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RESUMO

O presente trabalho trata das estratégias de relacionamento interétnico do povo indigena
Tentehar do Maranhdo com brancos e outros indios. Partindo de categorias nativas, como
irairakatu, que quer dizer “bom de fazer coisas”, “talentoso”, “disposto”, “habilidoso”, e a
expressdo ukwaw katu, que os Tentehar traduzem como “aquele que sabe; que ¢ sabido ou
sabio”, ou ainda “aquele que acumulou conhecimento”, desenvolvo a categoria analitica
sagacidade. O uso de cada categoria ¢ definido pelo contexto, o que amplia a gama de sentidos
dados as expressoes relacionadas a habilidade de ser sagaz. Assim, irairakatu e ukaw katu
desdobram-se em inlimeras outras expressodes que se assemelham a um sistema de pensamento.
A ideia de sabedoria estaria associada a uma tradi¢do interpretante que ndo carece de
planejamento a priori; sdo aportes de conhecimento adquirido que funcionam sub-
repticiamente como um “pano de fundo” que organiza os valores morais da pessoa com relagdo
aos demais. Em suma, expressa-se como um ethos. Assim, as estratégias de relacionamento
com o0s brancos e com outros indios sdo guiadas por esse ethos de ser sagaz. Para confirmar
essa hipotese, apresento exemplos etnograficos em que as estratégias operam. A sagacidade,
portanto, se faz perceber em pequenos movimentos da vida tentehar cotidiana e, também, em
movimentos taticos realizados nas relagdes interétnicas desse povo. Expressa-se como uma
“arte de fazer”, como sugere Certeau, mas ndo para ai, avanca em movimentos maiores €
articulados que exigem conhecimento e planejamento estratégico. Refiro-me a um jeito de ser
e fazer que, se ndo ¢ especifico dos Tentehar, dadas as semelhangas com a agdo e atuagédo de
outros povos indigenas, ndo tinha sido ainda percebido pelos etndlogos nos termos em que
analiso neste trabalho.

Palavras-chave: Tentehar; sagacidade; estratégias de relacionamento interétnico; conhecimento



ABSTRACT

This dissertation explores the strategies the Tentehar Indians in the state of Maranhao deploy
in their interethnic relationships with both Whites and other Indians. It begins with native
categories such as irairakatu, meaning ‘good at doing things,” ‘talented,” ‘willing,” or ‘skilled,’
and ukwaw katu, ‘he who knows, is wise “or‘ he who has accrued great knowledge.’ It proceeds
to analyse the notion of sagacity, cunning or shrewdness, a pervading feature in Tentehar life.
Context defines the application of this category, which greatly enlarges the range of meanings
around the ability to be shrewd. Thus, ilrairakatu and ukaw katu can unfold into many
expressions, which, together, comprise a system of thought. Wisdom belongs to a tradition of
constant interpreting that does not follow a set plan. It manifests itself as pieces of acquired
knowledge, which operates surreptitiously as a setting to organize a person’s moral values
regarding other people. In sum, it represents the group’s ethos. The Tentehar use this cunning
ethos in their strategies in relating to Whites and to other Indians. To confirm this hypothesis, 1
provide a number of ethnographic examples. Tentehar sagacity appears in both small events of
daily life and in tactic movements in interethnic contexts. It expresses itself as “the art of doing”,
in Certeau’s terms, but not only. It is present in broader, intertwined contexts that require
knowledge and strategic planning. [ am referring to a way of being and doing that, although not
exclusive to the Tentenhar, for other indigenous peoples display similar features, has gone
unnoticed by other ethnologists.

Key words: Tentehar; sagacity; contact strategies; knowledge
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NOTA SOBRE O TRABALHO DE CAMPO.

Nenhum trabalho de campo ¢ solitario. Pelo menos, ndo em termos absolutos. Mas,
existem aqueles que diriam que se trata de um trabalho solitario no meio da multiddo. No meu
caso, esse sentimento nunca me tomou. Desde 2009', as idas e vindas as terras indigenas sdo
compartilhadas com minha companheira Larissa dos Santos Martins. Nossas visoes da pesquisa
e do trabalho com os Tentehar influenciaram um ao outro. Nosso trabalho de campo nunca foi
solitario, mas compartilhado. Nossa presenca em terra indigena como homem e mulher,
namorados, marido e esposa, antropdlogos nos deu acesso a momentos que sozinhos, talvez,
jamais tivéssemos tido. Esta tese, que vos apresento, e a dissertacdo de Larissa dos Santos
Martins foram gestadas simultaneamente. Qualquer leitor mais atento percebera que dados de
campo surgem aqui ¢ 1a. Ndo poderia ser diferente, nossas informagdes foram coletadas na
maioria das vezes coletivamente, e quando ndo, foram discutidas quase a exaustdo. Esta nota
visa valorizar essa parceria que se estendeu da vida para o trabalho. Dar crédito a quem merece,

que ndo caberia numa nota de agradecimento.

NOTA SOBRE A GRAFIA TENTEHAR.

A escrita tentehar é uma arte ainda em construgdo. Linguistas, antropologos e os
Tentehar, discutem ha décadas sobre formas de grafar a lingua desses indios. Segundo Carole
e Carl Harrison (2013), na década de 1960 o casal Margareth e David Bendor-Samuel, da
Associagd@o Internacional de Linguistica — AIL, outrora conhecido como Summer Institute of
Linguistic — SIL, coletaram dados de diversas regides em que falantes tentehar habitam. Uma

ortografia da lingua tentehar, inspirada na lingua portuguesa, foi elaborada pelos Bendor-

! Antes disso, trabalhei no CIMI e SEDUC-MA, sempre em equipes de trabalho.



Samuel. Naquele periodo, diversas pessoas, incluindo missionarios religiosos, professores ¢
monitores bilingues ajudaram na coleta desses dados que deram origem as cartilhas, pequenos
livros, mas, sobretudo, foram utilizadas para traduzir a biblia crista para o Tupi.

Nos anos 1970, os monitores bilingues ja ocupavam espagos nas escolas tentehar
implantadas pelo SPI. Nas décadas de oitenta e noventa, apds a constitui¢do de 1988, e da
universalizacdo do direito & educacdo escolar, os professores de lingua indigena assumem papel
destacado na confeccdo de materiais em lingua materna. A coletdnea “Livros Didaticos
Indigenas e Indigenista”, organizada por Almeida e Panet (2010), ¢ um exemplo desse
protagonismo. Nessa coletanea, professores Tentehar de varias regides expuseram narrativas e
até um dicionario tentehar em lingua materna, resultado de suas monografias de conclusdo do
Curso de Magistério Indigena promovido pela SEDUC-MA. Em 2013, Carole ¢ Carl Harrison,
baseando-se nos dados coletados pelo casal Bendor-Samuel, e por eles proprios nos anos
posteriores, organizaram um dicionario Tentehar-Portugués. As orientagdes ortograficas e
gramaticais daquele dicionario, sdo as mais utilizadas até hoje por muitos dos professores
indigenas.

Recentemente, Fabio Duarte, juntamente com Cintia Silva (2018) e outros
colaboradores, organizaram o livro Coletdneas de Narrativas Guajajara. Neste livro, a
literatura tentehar é escrita em lingua materna ¢ em portugués. Considero as anotagdes sobre
as convengdes contemporaneas da lingua tentehar, que constam nesse livro, as mais adequadas
para o trabalho, sobretudo, pela ativa participacdo, como especialistas, dos Tentehar na
confec¢do desse material. Os produtores do livro tiveram bastante zelo pela producdo de cada
participante. Os dialetos da lingua tentehar sdo respeitados, de modo que o que vemos ¢ um
rico material. Durante todo o trabalho de campo com os Tentehar, estivemos sob a orientagdo
criteriosa, no que tange a lingua tentehar, da Professora Mestra Cintia Santana da Silva.

Recebemos, também, contribui¢des valiosas de Luis Carlos, Suluene Santana e Surama



Santana, atualmente, todos moradores de Lagoa Quieta, na TI Arariboia. Sendo assim, a forma
escrita e até grafia de alguns nomes utilizados neste trabalho seguem o dialeto dessa regido.
Assim, para os propositos deste trabalho adotamos o modelo proposto por esses autores. Para
um entendimento preliminar desse modelo, sugiro consultar o livro mencionado acima, nas
paginas 10 a 19. Por ora, apresento o alfabeto, proposto por esses autores, que serve como base
para a escrita tentehar nesse trabalho.

a) Consoantes: p,t, k, ,m,n, g, gw, k kw,z, x,h,r, w

b) Vogais:a,e,i,0,u,y,a

Ao longo do texto utilizo Tentehar e tentehar. A primeira diz respeito ao nome do povo;
obedecendo as normas da gramatica portuguesa, grafo com letra maitscula, por exemplo “os
Tentehar”. Grafo com letra mintiscula a palavra “tentehar” quando ¢ adjetivo, por exemplo, “a
sagacidade tentehar” ou “a vida tentehar”, etc.

No que diz respeito a grafia do nome dos povos indigenas, adoto a Convengdo da

Associacao Brasileira de Antropologia, sem flexionar o nome dos povos.
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“Quando ele nasceu dei o nome de Ucijara, mas ai ele
adoeceu e quase morreu. Um dia no hospital um pai-de-santo
olhou para ele e disse: “¢ seu filho senhora? Qual o nome
dele?”. Contei e ele me sugeriu que rebatizasse com outro
nome, pois os indios (encantados) queriam leva-lo para junto
deles”.

Histoéria que minha mae me contou quando lhe disse que iria
trabalhar com povos indigenas. Em sua cabeca a profecia, de
alguma forma, cumpriu-se.

A ela, Maria Edeomar, meu agradecimento.

Aos Tentehar, por cumprirem a profecia.



INTRODUCAO

Este trabalho expressa mais que uma pesquisa de conclusdo de doutorado, expressa a
vivéncia de longa duragdo entre mim e varias pessoas que aprendi a chamar de amigos, irmas e
irmaos. Devo dizer de antemao, portanto, que talvez a dificuldade de me afastar das pessoas
tenha sido o maior desafio para a construcdo desse trabalho. Os 22 anos de convivéncia com os
Tentehar, desde a primeira vez que pisei numa aldeia, ndo foram suficientes para afastar de
mim a sensacdo de ter voltado aos primeiros anos de minha gradua¢ao? em que me esforcava
para seguir as orientagdes de meus mestres para dominar o “olhar, o ouvir e o escrever”
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000).

E impossivel determinar quantas vezes fui as terras indigenas dos Tentehar no periodo
mencionado. De certo, estive muito mais vezes em umas que em outras, como ¢ o caso das
terras Arariboia, Bacurizinho, Morro Branco e Cana-Brava/Guajajara. Estive nas terras Rio
Pindaré e Caru algumas vezes também, mas em Lagoa Comprida, Urucu-Jurua e Rodeador
posso contar nos dedos quantas vezes estive ali. Todavia, ndo é contando o niimero de idas e
vindas as terras tentehar que mego o meu campo. Este ponto, alias, € delicado! DaMatta (1987,
p.146) afirma que o trabalho de campo enquanto técnica de pesquisa ¢ facil de justificar
abstratamente. Seria, basicamente, uma maneira de buscar novos dados sem intermediagdo de
outras consciéncias, sejam elas as dos cronistas, dos viajantes, dos historiadores ou dos
missionarios que andaram antes pelas mesmas regides. Esqueceu-se de citar que a consciéncia
indigena também estd no jogo. O trabalho do antropodlogo deixou de ser um movimento
solitario, individual e, até certo ponto, romantico como descrito no anthropological blues
daquele autor. Os interlocutores deixaram de ser simplesmente figuras exodticas com as quais

nos familiarizamos para (des)exotiza-las, ou nos exotizamos para que supostamente sejamos

2 Minha graduagio teve inicio em 2005, metade do caminho, por assim dizer.
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familiarizados por elas. Sdo atores atentos e participativos que estdo presentes em todas as
etapas do conhecimento, inclusive no processo de escrita. Algumas de minhas principais
interlocutoras foram também leitoras criticas de trabalhos anteriores, a exemplo de minha
dissertacao de Mestrado®. Portanto, este € um trabalho realizado a muitas maos, melhor dizendo,
a muitas mentes entrelagadas.

Minha acepg¢do do campo ¢ que ele se define pela dimensdo das relagdes sociais que
foram construidas em uma rede especifica de relagcdes. Neste caso, refiro-me as redes
construidas por determinado grupo de pessoas tentehar que ajudaram a construir a nog¢ao de
sagacidade, quer dizer, dar um sentido epistemologico ao termo. Nesse experimento, espago ¢
tempo ndo se separam. As redes de relagdes que persegui neste trabalho se estenderam no tempo
e no espaco ora se expandindo e ora se contraindo. As discussOes sobre narrativas tentehar
travadas incontaveis vezes com interlocutores diversos foram fundamentais para compreender
quais fios seguir e quais abandonar. Neste sentido, procurei privilegiar as interpretacdes e
representacdes que os Tentehar fazem de si mesmos. Do mesmo modo, as leituras que fazem
de nés. Ambas, fundamentais para a nocao de sagacidade e das estratégias de relacionamento
interétnico que sdo o cerne deste trabalho. Sempre me impressionou a sagacidade com que os
Tentehar enfrentam as relagdes sociais cotidianas. O dia-a-dia na aldeia, as festas rituais,
problemas de satude, questoes relacionadas a educacdo, a familia e questdes afins, as relagdes
com brancos, a relagdo com outros indios, enfim, em praticamente todas as esferas da vida, ¢
possivel perceber um conjunto de predisposicdes sedimentadas na forma de um ethos
(BATESON, 2008, p. 171), que se expressa através de praticas que, vistas com o devido

distanciamento, assemelham-se ao que podemos chamar de estratégias. Este trabalho, portanto,

3 Cintia Santana na constru¢do da propria dissertagdo se deparou com a minha. Suas consideragdes sobre aquele
texto foram fundamentais para a escrita deste texto. Suluene Santana e Luis Carlos sempre trouxeram importantes
feedbacks para a construgdo das nogdes exploradas neste trabalho, incluindo a ideia de sagacidade.
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¢ sobre essas estratégias, melhor dizendo, sobre a sagacidade contida nas estratégias
empreendidas nas relagdes sociais vividas pelos Tentehar.

A nocdo de sagacidade sera explorada a seu tempo no capitulo 2. Posso adiantar,
contudo, que escolhi este termo por entender que ele define bem o que os Tentehar pensam
sobre sua condi¢do humana, de estar no mundo, e por ser a palavra em portugués que mais se
aproxima dos termos nativos irairakatu e ukwaw katu, utilizados para falar desta condigdo.
Sagacidade ¢ um termo que deriva do latim sagatitae, cujo significado alude a alguém dotado
de perspicacia ou finura, habilidade para depreender, aprender ou interpretar algo através de
indicagdes simples ou rudimentares. Uma pessoa sagaz se caracteriza por ter alguma agilidade
de espirito e facilidade de compreensdo. A sagacidade, portanto, se faz perceber em pequenos
movimentos da vida tentehar cotidiana e, também, em movimentos taticos realizados nas
relagdes interétnicas deste povo. Expressa-se como uma “arte de fazer”, como sugere Certeau
(2002), mas ndo para ai, avanca em movimentos maiores e articulados que exigem
conhecimento e planejamento estratégico. Refiro-me a um jeito de ser e fazer (ALMEIDA,
2012) que, se ndo ¢ especifico dos Tentehar, dadas as semelhangas com a agfo e atuagdo de
outros povos indigenas, ndo tinha sido ainda percebido pelos etndlogos nos termos em que
analiso neste trabalho.

Para tentar demonstrar minha hipétese, organizei este trabalho em quatro capitulos. No
primeiro, analiso antecedentes historicos acerca do Tentehar, tentando ver elementos que
possam explicar preliminarmente a ideia de sagacidade e sua utilizagdo na formulacdo de
estratégias. No segundo subitem deste capitulo, reviso a literatura contemporanea sobre este
povo, dando énfase ao fato de os autores estarem aparentemente presos a vicios oriundos da
teoria da aculturacdo. Imbuidos dos vicios dessa tradi¢@o tedrica, ndo conseguiram ver agéncia
nas acdes dos Tentehar, ou quando viram, eram tragos meramente reativos aos impactos do

contato.
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No segundo capitulo, apresento as categorias nativas irairakatu, akwa paw, akwa katu
como pontos de partida para analisar a no¢do de sagacidade. Ainda nesse capitulo, retomo
aspectos narrativos e exploro como a sagacidade opera manejando aspectos espirituais na vida
cotidiana. Exploro depoimentos nativos que sugerem que os ‘“poderes misticos” podem
interferir nas relagdes cotidianas, sendo usados como ferramentas de defesa e combate. E uma
sabedoria que faz parte da nogdo de “o que ¢ ser um verdadeiro Tentehar”. Nesse capitulo,
vemos a sagacidade na relacdo interétnica com outro povo indigena, mas também na disputa de
espacos pelo protagonismo das relacdes com os brancos.

Minha inteng¢do no subitem “A politica vai a festa” foi demonstrar que para além dos
acontecimentos principais — a festa em si mesma —, ocorre um universo de agdes periféricas
importantissimo. Portanto, ndo entrarei nas minucias dos rituais tentehar, tampouco nas suas
implicagdes cosmologicas. Ao contrario, analiso como tais eventos se tornaram espaco
privilegiado do modo de fazer politica tentehar. Nestes momentos, a sagacidade opera na
construcdo de novas e na renovacao de antigas aliancas, na dilui¢do de conflitos, na formagao
de novos quadros de liderangas, ¢ na informagdo de seus pares e aliados.

No capitulo trés, discuto aspectos cosmologicos da sagacidade, mostro como essa no¢ao
tem estreita ligagdo com os herodis culturais, inspirando o jeito de ser e fazer tentehar. Como
num jogo de espelhos, os Tentehar miram nos herdis culturais sua imagem refletida, ou seja,
atribuem a Maira, Maira’yr e Mucura’yr as qualidades e habilidades que gostariam de ter e as
perseguem. A esperteza dos trés ¢ um exemplo desses atributos. Discuto, também, a categoria
mistura, analisada do ponto de vista do nativo (GEERTZ, 1997), como elemento da
manipulacdo das coisas, uma arte praticada pelos herdis culturais que €, em certa medida,
mimetizada pelos Tentehar nas relacdes sociais cotidianas. A mistura, afinal, surge como
produto e produtora de vida; sem ela, as coisas ficariam paralisadas no tempo e no espago. Por

fim, utilizo as categorias anteriormente analisadas para verificar o protagonismo das mulheres.
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Nesta secdo, avalio a ascensdao de Maria Santana e sua familia, de uma condi¢do periférica na
TI Araribdia a uma posi¢ao de destaque em todo Maranhdo, qui¢a no Brasil.

O quarto e ultimo capitulo avalia que a longa relagdo de contato dos Tentehar com os
brancos os faz pensar que sdo especialistas sobre eles. Julgam-se conhecedores da sociedade
branca e criticam os brancos por serem incapazes de acompanhar e entender seus costumes e
sua forma de pensar. Através de exemplos, exploro a ideia dos Tentehar de que, em
determinadas circunstancias, sio mais espertos que os brancos com quem se relacionam. Estudo
as relagdes de troca como elemento de ampliagdo das redes familiares discutidas no capitulo
anterior. Demonstro como as novas relacdes sociais favorecem o gradual protagonismo das
liderangas tentehar como representantes do povo, uma vez que, incorporam para si as principais
caracteristicas da sagacidade. Parto das relagdes estabelecidas no periodo conhecido pelos
indios como “Nos tempos da CVRD”, que se refere a instalacdo do Projeto Grande Carajas nos
anos 1980. Esse periodo ficou marcado na memoéria tentehar como um ponto de mutacdo das
condutas, dos padroes de assentamento e das relagdes com institui¢des de Estado.

A sagacidade ¢ uma nocao abstrata, dificil de perceber, talvez o leitor se pergunte ao
final deste trabalho: o que ha de especial nas questdes apresentadas? O que esses Tentehar
fazem que outros indios também nao fagam? Onde esta ou qual é o fator de exclusividade que
os torna especiais em relagdo aos outros? Diria que ndo é necessariamente o que os Tentehar
fazem, mas como fazem. O que se pode adiantar, por enquanto, € que os Tentehar conseguiram,
antes e com maior frequéncia que os demais, fazer leituras das situacdes que, poderiamos
afirmar, sdo mais adequadas a solugcdo dos problemas enfrentados. Assim, enquanto os
Tupinamba, os Tremembé e os Kapiekra, por exemplo, guerreavam, os Tentehar estabeleciam
estratégias primordialmente ndo violentas. Dai a expressdo de “combatemos guerra com reza”,

que veremos no segundo capitulo.
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A sagacidade esta na manipulacdo das relagdes sociais. O branco deve ser conhecido e
dominado, por que ndo dizer “pacificado”, como exemplificam os varios casos etnograficos
compilados por Albert ¢ Ramos (2000). Esta relacdo ndo se limita ao branco. Ela se aplica a
todos os outros interlocutores sociais.

Dominar a linguagem dos brancos, suas invengoes e convengdes, ¢ dominar o outro sem,
contudo, transformar-se nele. A sagacidade ajuda os Tentehar a obter o conhecimento e o
reconhecimento dos karaiw* para uso proprio. Em minha interpretagdo, essa conduta diz
respeito ao acionamento das habilidades extraordinarias de Maira’yr e Mykura’yr, de viver,
como na narrativa, entre as “ongas” € nem por isso se tornar definitivamente uma delas. A
sagacidade, como veremos esta na habilidade de manipular conhecimentos diversos; por isso
se diz que um tenteharer’ete (um Tentehar de verdade) deve ser um Tenteharer ma’e kwaw katu
har (um Tentehar sabio). Enfim, entendo a sagacidade como uma amalgama resultante de um
complexo quadro de relagdes interétnicas que se associam a caracteristicas identitarias
profundas e fortemente ancoradas nas tradi¢des ancestrais desse povo. Este quadro de relagdes
interétnicas funciona como a arena onde os Tentehar travam seus embates com a alteridade e
exercitam toda sua sagacidade em forma de estratégias de relacionamento. De novo, alguns
argumentariam: mas, isso a maioria dos indios faz. Concordo. Todavia, as etnografias
contemporaneas, pelo menos aquelas sobre os Tentehar, subestimaram o papel dos indios nas
relagdes interétnicas. Assim, a originalidade deste trabalho ndo esta na descricdo do que fazem
os indios, mas na atencdo a um conjunto de caracteristicas que formam uma categoria de

entendimento especifica, a sagacidade.

4 Termo genérico para designar pessoas ndo indigenas.
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1. QUEM SAO OS TENTEHAR.

como Guajajara. Ocupam extensa area desde o vale do Pindaré até o Médio Mearim na regido

central do Maranh@o. No mapa abaixo apresento as areas reconhecidas pelo Estado brasileiro

Os Tentehar sdo um povo indigena conhecido entre os maranhenses e os antropologos

como de usufruto desse povo e de outros que também as habitam.

Figura 1: Mapa Terras Indigenas no Maranhdo
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Aquelas em verde indicam a presenga dos Tentehar na sua Terra Indigena. Das dezoito

terras, doze s@o ocupadas por eles, sendo que em oito delas possuem usufruto exclusivo e em

outras quatro dividem a terra demarcada com outros povos como podemos ver na tabela abaixo.

TERRAS INDIGENAS POVOS INDIGENAS SUPERFICIE Ha.
1. Awa Awa 111.000
2. Caru Tentehar, Awa 172.667
3. Rio Pindaré Tentehar 15.003
4. Alto Turiagtl Ka’apor, Awa 530.525
5. Araribdia Tentehar, Awa 413.288
6. Bacurizinho Tentehar 82.432
7. Cana B./Guajajara Tentehar 137.329
8. Geralda Toco-Preto Krépum Kateyé 18.506
9. Governador Gavido Pykobjé, Tentehar 41.644
10. Kanela- B. Velho Memortumré 125.212
11. | Porquinhos Apeniekra 79.520
12. Krikati Krikati, Tentehar 146.000
13. | Lagoa Comprida Tentehar 13.198
14. Rodeador Tentehar 2.319
15. Urucu-Jurua Tentehar 12.697
16. Vila Real Tentehar 11.029
17. Morro Branco Tentehar 49
18. | Krenyé Krenyé 8.000

Tabela 1: Quadro das Terras Indigenas no Maranhdo

Cabe ressaltar que os Tentehar que habitam as terras demarcadas pelo Estado brasileiro

ndo correspondem ao total de individuos desse povo. Existe grande nimero nas cidades do

Maranhao e de outros estados, seja em condi¢do temporaria, seja em condi¢do permanente.

Os Tentehar sdo falantes de uma lingua classificada como Tupi (RODRIGUES, 1986),

que inclui os povos Guajajara ¢ Tembé. Estes ultimos habitam em terras paraenses e, segundo

dados do Siasi/Sesai (2014), somam 1.879 pessoas. Ambos 0s povos se autodenominam como

Tentehar. Este trabalho trata apenas daqueles conhecidos como Guajajara e que estdo situados

em terras maranhenses.

O etnénimo Tentehar ¢ tratado na literatura especializada de diferentes formas. A

maioria delas ndo difere muito entre si, resume-se a inclusdo de um hifen, um acento ou um
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fonema a mais ou a menos. Os Jesuitas franceses, por exemplo, ao se deparar com eles por volta
de 1613, chamaram-nos de “Les Pinariens” ou habitantes do Pindaré (UBBIALI, 1997, p.51).
Wagley & Galvao (1955) utilizaram tenetehara, termo que fora adotado pela maioria dos
autores que estudaram esse povo posteriormente, por exemplo, Diniz (1994), Zannoni (1999),
Ubbiali (1997), Gomes (1977, e 2002) e Coelho (2002). O nome Guajajara (wazay’w yzara) ¢
o mais utilizado. Segundo Gomes (2002), este nome foi dado pelos Tupinamba que os
chamavam de “povo do cocar”. Em publicacdes do Laboratorio de Linguas Indigenas — LALLI,
coordenadas pelo professor Arion Dall’lgna Rodrigues, intituladas Linguas e Culturas Tupi
volumes I e II (2007 e 2010, respectivamente), ¢ possivel verificar a utilizacdo da forma
Tenetehara (DUARTE, 2007; DUARTE e CASTRO, 2010).

A despeito destas varias formas, algumas com elaboradas explicagdes para o seu uso’,
utilizo neste trabalho a forma Tentehar, segundo a convencdo de escrita acordada pelos
Professores Indigenas Tentehar durante os cursos de formagdo de professores realizados entre
os anos de 1996 € 2001°, e também em atengdo as obras das professoras tentehar Cintia Santana’
¢ Alzenira Alves, ambas publicadas em 2010, na cole¢do Livros Didaticos Indigenas e
Indigenistas (ALMEIDA & PANET, 2010). A partir da metade dos anos 2000, a maioria das
publicagdes acerca desse povo foi gradativamente adotando a forma escolhida pelos proprios
indios para se autoidentificar. Esse movimento se deve, sobretudo, aos proprios Tentehar, que
passaram a exigir com maior veeméncia, nos diversos espacos em que participam, incluindo a

academia, escrita e prontincia corretas segundo seus proprios critérios de autodenominagao.

5 Ver a explicagdo de Gomes (2002) no capitulo 1 de seu livro, por exemplo.
¢ Trata-se de cursos de formagdo de professores indigenas realizados pela Secretaria de Estado da Educagdo —
SEDUC-MA em convénio com o Ministério da Educacdo— MEC e, também, em curso realizado pelo CIMI-MA.
Em ambos, os professores tentehar de todas as terras indigenas do Maranhdo se reuniram em varias sessdes para
discutir aspectos escritos da lingua materna, entre eles, o termo “tentehar”.
7 Cintia é graduada em Licenciatura Intercultural Para Formagio e Habilitagdo de Educadores Indigenas.
Universidade Federal de Goias, UFG. Mestra em Linguistica e Linguas Indigenas pela Universidade Federal do
Rio de Janeiro — UFRIJ. Alzenira é Graduada em Pedagogia e Professora na Aldeia Pigarra Preta.
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ANTECEDENTES HISTORICOS/NARRATIVOS

A histéria dos Tentehar remete aos tempos heroicos de Maira que os criou e lhes ensinou
quase tudo que sabem. Maira permaneceu entre os Tentehar até ser superado por seus filhos,
Maira’yr e Mucura’yr®. O periodo em que Maira viveu entre entre eles parece ser, até hoje, o
mais importante para os Tentehar. A chegada dos brancos parece ter refor¢ado isso.
Frequentemente, referéncias aos tempos de Maira sdo usadas para encarar e resolver os
problemas criados pela chegada dos brancos. Neste sentido, o que quero dizer com
‘antecedentes historicos’ ¢, na verdade, um conjunto de dados coletados de fontes secundarias
cotejados com o que dizem os indios. Desta maneira, tem valor interpretativo, uma vez que
analisa essas visdes retrospectivamente com énfase na busca de pistas que possam me levar a
ideia de sagacidade.

Os primeiros registros do seu contato com os brancos datam de 1613, quando o litoral e
matas maranhenses ainda assistiam a sangrenta guerra dos portugueses contra os Tupinamba,
os quais pereceram antes mesmo do fim daquele século®’. Enquanto o contingente tupinamba
decresceu, como o de tantos povos de tradicdo JE-Timbira, os Tentehar oscilaram ao longo
destes ultimos quatro séculos, mas conseguiram se recuperar demograficamente. Em meados
do século XX, estabilizaram-se e, desde entdo, crescem acima dos niveis nacionais.

Meércio Pereira Gomes (1977, p. 65) estimou em 3.000 pessoas o niimero de Tentehar

antes do contato com portugueses. Anos mais tarde, revisou sua estimativa e apresentou um

8 Falaremos adiante acerca dessas personagens e suas influéncias sobre o povo Tentehar.
% Quando afirmo que os Tupinamba ndo resistiram a onda colonizadora, estou em certa medida, reproduzindo o
senso comum douto, quando a partir de meados do século XVIII, os autores pararam de fazer referéncia a esse
povo como uma grande nacdo habitante do Maranhdo. Nao podemos desprezar, contudo, a presenca
contemporanea dos Tupinamba em outras partes do Brasil, como, por exemplo, na Bahia: Serra do Padeiro,
Olivenga e Belmonte. Em S&o Luis, no Maranhdo, o Governo do Estado implantou uma obra para constru¢do de
via expressa, cuja trajetoria implicou no remanejamento de moradores da Vila de Vinhais Velho. Esta agdo
desencadeou uma reivindicagao pelo Sr. Olegario Batista Ribeiro (Tupinamba), lider comunitario, junto 8 FUNALI,
de um processo para identificagdo de territorio Tupinamba na Vila referida, em fase de analise. A obra, a despeito
dos protestos da comunidade ja foi concluida.
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nimero bem mais otimista: 10.000 individuos (GOMES, 2002, p. 516). Sua revisdo ¢ baseada
em especulacdes a partir de relatos de viajantes e das missdes do inicio do século XVII, os quais
se referiam aos Tentehar como uma “grande nagdo”. Gomes (2002, p. 516) pergunta se a nogao
de grandeza exposta por d’Abbéville e La Ravardiere em seus relatos seria uma comparacao
com o povo Tupinamba, referéncia numérica para a época e, que, segundo ele, somava 50.000
individuos ao longo da costa maranhense.

Naturalmente, sendo especulagdes, ndo podem ser confirmadas. Contudo, o conjunto de
indicacdes dadas por Gomes ajuda a pensar como a nocdo de sagacidade foi se conformando a
partir das experiéncias do contato com outros atores envolvidos. Considerando que tanto os
Tentehar quanto os Tupinambéa — e diversos outros povos que habitavam o Maranhdo, por
exemplo, Araioses e Kapiekras — foram expostos as guerras promovidas pelos portugueses, mas
que apenas os primeiros resistiram as diversas ondas colonizadoras até os dias atuais, cabe
perguntar a que se deve isso. Entre tantos fatores que podem ter corroborado para esse cenario,
entendo que, embora ndo pudessem se livrar da guerra, os Tentehar perceberam que o confronto
direto se tornara uma estratégia inviavel.

Observa-se que a guerra teve, em curto tempo, consequéncias devastadoras para os
Tupinamba e para a grande maioria dos povos indigenas habitantes no Maranhao no periodo
colonial, sobretudo, para aqueles que assumiram como principal estratégia o confronto armado
em defesa de suas terras. Entre 1616 e 1640, ha noticias de, pelo menos, dois ataques aos
Tentehar. O primeiro, promovido por Bento Maciel Parente, sertanista famoso por liderar a
expulsdo dos franceses da ilha do Maranhdo, seguindo ordens de Jeronimo de Albuquerque!®,

teve consequéncias nefastas, segundo nos explica Bernardo Pereira de Berredo:

10 Jerdnimo de Albuquerque era filho de portugués com uma india pernambucana. Foi enviado ao Maranhio para
tomar o dominio dos franceses que estavam instalados na ilha de Sdo Luis. Sua agdo contra os Tupinamba foi
implacavel, uma vez que estes eram aliados dos franceses. Apds a conquista da Ilha, enviou emissarios ao
continente em busca de riquezas e bragos escravos. Bento Maciel liderou varias das expedi¢des ordenadas por
Jerénimo.
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[...] sem retirar outro fruto de seu muito trabalho, que o de fazer guerra
aos barbaros tapuias guajajaras com fatal estrago da sua nac¢do, que na
maior parte reduzida ao grémio da Igreja no governo de Francisco Coelho
de Carvalho, se conserva hoje em uma boa aldeia, da administragdo
particular dos religiosos da Companhia de Jesus. (BERREDO, 1995, p.
415)

Nao ¢ possivel contabilizar as baixas entre os Tentehar. Todavia, considerando que o
exército de Bento Maciel tinha quarenta e cinco soldados e noventa indios de etnias nao
definidas, ndo podemos subestimar a violéncia das a¢des empreendidas por essas agdes de
conquista. Em 1640, tem-se noticia da segunda investida. Dessa vez comandada pelo Capitao-
Mor do Para, Lucena de Azevedo, que, segundo Gomes (1977, p. 69), capturou 600 Tupinamba
e 50 casais da Nacdo Pinaré. Portanto, as primeiras cinco décadas de convivéncia com os
europeus foram bastante sangrentas.

Esta cadeia de batalhas contra os portugueses tem registros profundos na memoria
tentehar. Gomes (2002) coletou um depoimento do ancido Cipriano'' no ano de 1978, na aldeia

Canudal'?. Cipriano reflete sobre sucessivos conflitos entre o seu povo € os portugueses:

Maira e seus filhos saem a procura de um lugar para morar. A essa altura,
Maira, por ter se casado com uma india, deixa de ter poderes tanto quanto
o seu filho Maira-yr. Eles chegam a um lugar onde fazem o desjejum
com café, bolo, tapioca e outras comidas a moda dos karaiw, ¢ é Maira-
yr quem prepara, como se estivesse tomando conta da situagcdo. Chegam
a uma ilha e decidem ‘¢ aqui vamos morar’. Constroem uma casa grande,
caiada de branco, e convidam os indios a virem morar com eles fazendo
um grande povoado. L4 fabricam de um tudo: espingarda, roupa, sabdo,
facdo, querosene, fosforo, enfim, bens manufaturados, ‘mercadorias’ de
toda sorte, e fazem uso do dinheiro. Isto é, ecles sdo os proprios
civilizados. Maira-yr vira Sdo Pedro, Mykura-yr fica sendo Jodozinho,
e o velho Maira vira o Governo. [...]

O lugar que isso acontece ¢ o Rio de Janeiro. Dai comegam a chegar os
mazan (portugueses) de Portugal, Vém, tomando conhecimento do lugar
e voltam ao seu pais. Depois retornam, pedem licenga para fazer morada,

' Ao longo do texto serdo citadas duas pessoas com o nome de Cipriano. Um foi morador da TI Arariboia e o
outro da TI Rio Pindaré e Caru. Para diferencia-los, tratarei o primeiro como os mais antigos o chamam até hoje:
Supriano, o cacique geral da Arariboia.

12 A Aldeia Canudal fica situada na extremidade Sudeste da T.I. Araribdia. Durante vérios anos foi sede de um

Posto Indigena da Funai extinto na reforma do estatuto da institui¢do em 2009.
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mas ndo sdo aceitos. Uma vez mais aparecem, desta vez para brigar. Os
Tenetehara lutam e perdem a disputa pelo Rio de Janeiro, abrindo méo
de tudo para os portugueses invasores, inclusive trocando de lingua. Isto
¢, deixam de ser civilizados e passam a ser indios, enquanto os
portugueses, que eram como indios, passam a ser civilizados, donos
agora da espingarda e das demais mercadorias. Os Tenetehara ficam com
os arcos e sua cultura indigena e se retiram do Rio de Janeiro, da sede
do Governo, sob uma condi¢éo, que ¢ um acordo solene, uma concordata,
segundo o qual o Governo [...] deve protegé-los para sempre, bem como
lhes dar as coisas (que eles ndo sabem mais fazer) de que precisam. Entdo
os Tentehara vém para o Maranhdo. Sua nova morada ¢ também como se
fosse uma ilha, com um rio grande ou um lago grande ao seu redor.
Passados muitos anos, os karaiw comeg¢am a chegar de novo, pedem terra
para morar ¢ comecam a incomodar. Um indio faz balsa de buriti e
atravessa o rio, onde acha uma terra muito bonita, com muita caga, sem
morador. Convida seus parentes para situar essa nova terra € aos poucos
todos mudam. Os karaiw se achegam de novo, e os Tenetehara vao se
afastando deles, sempre procurando um local tranquilo para viver,
sempre em retirada. Ao longo dessa trajetdria, que ja tem localidades
geograficas nomeadas, se batem com os Awa, isto é, os indios Timbira,
que viviam nos Rios Grajatl e Mearim Situam os lugares onde hoje estdo
as cidades de Pedreiras e Barra do Corda, no Rio Mearim, depois a Vila
de Grajau, no Rio Grajau, onde ndo conseguem ficar por causa dos
conflitos com os Awa. Afinal, fazem as pazes com 0s Awa, e ai ja
estamos em finais do século XIX. Desde entdo os Tenetehara vivem nos
lugares em que estdo, as matas frias e as matas secas, as quais amansaram
das oncgas brabas, os zawaruhu, e dos capelobos, os azang. (CIPRIANO
apuda GOMES, 2002, 56, 57, 58) (Grifos meus)

Essa narrativa atualiza a condigdo tentehar no mundo, sobretudo, com relacdo a

insistente presenca portuguesa numa sequéncia de embates nos quais nao obtiveram sucesso. O

lapso temporal abrangido por Supriano ¢ bem maior que as cinco décadas antes mencionadas.

Ele atualiza toda a historia da relagdo com os karaiw até hoje, incluindo o recente embate por

territorios com os awa, nome genérico dado aos indios de cultura Jé.

Antes dos mazan'3, os Tentehar eram senhores de si e tinham conhecimento suficiente

para produzir tudo que precisavam, incluindo moeda. A negativa dos Tentehar em dispor de

suas terras produz lutas as quais eles, a principio, tentam evitar, mudando varias vezes de lugar.

O que se sucede é uma sequéncia de encontros e fugas, até que ndo ha mais para onde ir. Na

fala de Supriano as fugas sdo atribuidas a uma decisdo aparentemente unilateral dos Tentehar:

“e os Tenetehara vao se afastando deles, sempre procurando um local tranquilo para viver,

13 Termo utilizados para aqueles ndo indios que vieram pelo mar, geralmente os portugueses.
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sempre em retirada”. Supriano enfatiza o carater pacifico de seu povo. Entende a procura por

um “lugar tranquilo” como um lugar sem karaiw e, por conseguinte, um lugar pelo qual ndo

precisem lutar. Ocorre que ndo importava quantas vezes mudassem, sempre voltavam a se

encontrar com os brancos. A narrativa de Supriano pode ser comparada a de Adriano da Aldeia

Trés Lagoas:

Ai pra cd é capital Teresina né? De 14 pra c4, hoje estd Sdo Luis, bem ai
depois de Teresina. Depois de S@o Luis, hoje estd a cidade de Vitorino
Freire. Isso tudo ndo tinha estrada. Eles (os Tentehar) conseguiram fazer
outra moradia onde hoje ¢ Itaipava. Subindo o Rio Mearim bem onde
hoje o Pedro Marizé (Hoje TI Bacurizinho). Ele chegou pra ca em 54, de
la onde eles moravam, eu cheguei pra ca em 53 (TI Araribdia). Ndo tenho
leitura ndo, mas, conhecimento... Eu vejo de onde eu venho alcangando.
Criou Grajau, criou Sitio Novo bem ai, depois criou Montes Altos,
Ribeirdozinho, Imperatriz. Depois de imperatriz criou Amarante, tudo na
presenca desse Guajajara aqui. Na presenca desse Guajajara aqui. E tinha
uma estrada de boiada, bem ali na aldeia Barriguda onde ta outra
sobrinha minha. A estrada de boiada passava no Buritizal, Aterrado, e
passando 14 na aldeia Sapucaia, onde o meu bisavé morava. Até onde ta
hoje o Bom Futuro, de Bom futuro a Sdo Luis, Teresina. Eu ia tocando
boi mais meu avd, la onde esta a Bahia, 14 onde estd a capital do Ceara,
la onde esta Sao Paulo, tudo no conhecimento desse Guajajara aqui. Tudo
era virgem. Tudo isso eu alcancei, agora eu ndo sei contar do outro lado
do rio Tocantins, por ai eu ndo tenho conhecimento ndo, para o rumo do
Parda. Também ndo sei contar onde dessa outra aldeinha, Xingu, chamado.

Chegaram conosco (Os indios Gavido), no tempo do Alto Alegre vieram
se amansar bem ai na chapada, 14 onde ta a aldeia Nova. Foram
amansados conosco, os Guajajara. Eles vinham sempre se matando
conosco. A india Gavido sabia falar nossa linguagem. Dizia: 6 meu povo
estd por ai, meus filhos estdo por ai, vocés ndo vdo mais mexer. Foram
botados pelos brancos, foi como comegou. Botaram os Gavido para nos
matar, porque no tempo de vocés (karaiw), a nagdo de vocés quase nao
vence a Guerra. Eu ndo alcancei, mas meus avos, meus bisavos
alcangaram. Nos viemos de 14 do Rio de Janeiro. Eu néo alcancei. Eu
nasci bem ali pertinho do Arame. La na encruzilhada do caminho que vai
para o Alcides, no Zutiwa. N2o tem pra onde nos sair daqui (...). Foi
como estou explicando, no tempo do Alto Alegre. Foi, existiu essa
guerra. Ai que se espalharam, quando (todos) ganharam o rumo. Mais do
que isso ndo vou contar, porque nido alcancei. S6 ndo tenho estudo, mas
historia eu tenho demais (ADRIANO, entrevista realizada por Larissa
Martins em 17.06.2018.)

Adriano, ao contrario de Supriano, coloca-se como testemunha ocular das mudangas.

Seu papel na narrativa parece ser o mesmo de Maira que muda e se afasta dos brancos cada vez

que se aproximam. Na segunda narrativa, no entanto, esse papel parece se inverter e Adriano

interage constantemente com os brancos que vdo tomando os antigos lugares dos Tentehar.
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Segundo seus relatos, ele proprio trabalhou entre os brancos, tocando gado algumas vezes e
vendendo peles em outras. Assim como na narrativa de Supriano, coletada por Gomes (2002),
Adriano faz uma extensa lista de lugares que foram surgindo ap6s a chegada dos brancos. Tais
lugares, segundo ele, eram moradas dos Tentehar. O Rio de Janeiro, presente nas duas
narrativas, ndo ¢ uma referéncia a um lugar concreto, mas a uma nocao de distdncia. Quando
ambos afirmam “n6s viemos 14 do Rio de Janeiro”, estdo afirmando “viemos de muito longe”.
A énfase estd no deslocamento, nas andancas tentehar, enfim, na viagem, elemento
importantissimo para obter conhecimentos e sabedoria. Voltaremos a este assunto no capitulo
quatro.

Adriano acrescenta a fala de Supriano os indios Gavido. Estes aparecem como
participantes da “guerra” do Alto Alegre'*. Apesar de ndo poderem se livrar da guerra, o
confronto direto tornou-se uma estratégia inexequivel. Gomes (2002, p. 516) afirma que: “no
seculo XVI, os Tenetehara tinham uma populagdo de, provavelmente, dez mil pessoas. Com as
primeiras guerras e a domina¢do escravagista, cairam para um quarto, seu nadir populacional
em todos os tempos . Entendendo que a guerra ndo era o melhor caminho para alcangar sucesso,
outras estratégias foram desenvolvidas.

Ao lutar e perder a batalha pelo “Rio de Janeiro”, foi-lhes roubado bem mais que a terra
em disputa: foi-lhes retirado o0 monop6lio da construgdo simbolica do mundo'®. Sua condigdo
de senhores das coisas foi substituida por uma condicao de inferioridade. Sem lugar para fugir,
o que fazer? Para onde ir? Restava-lhes assumir novas estratégias arriscadas, as quais foram

sendo experimentadas forcosamente, até que se conformasse uma agao eficaz de sobrevivéncia.

14 Tratarei de Alto Alegre mais adiante. Por enquanto, basta saber que foi um conflito entre Tentehar e frades
capuchinhos, administradores da coldnia agricola de Alto Alegre, na cidade de Barra do Corda, que culminou em
um evento sangrento no dia 13 de margo de 1901. Quanto aos Gavido, cabe dizer que sdo um povo timbira que
habita a T.I. Governador, vizinha a Arariboia. Falarei dos mesmos quando tratar de Alto Alegre.

15 A ideia de poder simbdlico consiste em modos “de fazer ver e de fazer crer, de confirmar ou de transformar a
visdo de mundo e, por isso, a a¢ao sobre o mundo e, portanto, 0o mundo” (BOURDIEU, 1977, p. 410), nos parece

coerente nestes termos.
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Entre as estratégias, estavam algumas que provocariam a resignagdo, pelo menos
temporariamente, a nova condi¢do no mundo que lhes foi imposta pelos invasores: mansiddo,
serviddo, inferioridade... Outras impuseram-lhes confrontos com outros “parentes”, como no
caso da “guerra’ contra povos de cultura J&, como Gavido e Canela, frequentemente lembradas
pelos Tentehar.

Este periodo da colonizagdo refere-se a implantagdo da unidade administrativa do
Maranhdo e Grao-Para ligada diretamente a Lisboa. As constantes investidas de guerra aos
indios eram justificadas pela necessidade de mao-de-obra escrava, todavia, o preco do escravo
africano no Maranhdo e Grao-Para era extorsivo e, portanto, a mao-de-obra escrava negra
considerada inviavel, como observa Farage (1991, p.25). Deste modo, o cenario ndo era
favoravel aos indios que se viam em constantes embates com cagadores de escravos. Farage

explica:

Dos indios dependiam ndo s6 a extracdo das “drogas do sertdo”, como
também todos os outros servigos voltados para a vida cotidiana dos
colonos: eram os remeiros, os guias, os pescadores, os cacgadores,
carregadores, as amas-de-leite, as farinheiras... [...] a disputa pelo
acesso e controle da mao-de-obra indigena ¢ o fio que tece a historia

politica do Maranhdo e Griao-Pard. (FARAGE,1991, p. 26)

Portanto, a constante mudanga de lugar a que se refere o Ancido Supriano ¢ bastante
coerente com as afirmacdes de Farage. A busca constante por escravos tornou a vida proxima
dos portugueses inviavel, mais que isso, tornou-se perigosa. Por outro lado, a perseguicdo
parecia ndo ter fim e, aparentemente, ndo havia mais lugares para onde ir. Neste contexto, a
implantacdo da empresa jesuitica de comércio controversamente surgiu como uma alternativa

a ser explorada, mesmo que transitoriamente'®.

6 Embora ainda ndo a tenha explorado satisfatoriamente, a condi¢do de transitoriedade é fundamental para
entender as estratégias adotadas pelos Tentehar para resistir ao jugo colonial e a histdria posterior. Cabe, no
entanto, lembrar que eles eram os donos de tudo, como afirmou Cipriano. Sua jornada em busca de liberdade esta
relacionada com as provagdes que Maira destinou aos seus filhos.
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A instalac@o dos Padres Jesuitas no Maranhao inaugurou um cenario no qual os Tentehar
puderam, pelo menos, recuperar-se numericamente, apos as investidas sangrentas dos primeiros
contatos. Pensam assim, pelo menos, os mais otimistas com relagdo a historia desse povo. Este
periodo é controverso, como ja mencionei, porque aciona uma complexa rede de relagdes da
politica colonial que, em tultima instancia, pouco favorece os indios, embora alguns autores o
considerem como de protecdo. Gomes (2002, p. 69), por exemplo, indica que “nos cem anos
de serviddo e missionizagdo jesuitica, cresceram para uns quatro mil”. Para Zannoni, este

periodo ¢ entendido como

[...] uma nova fase envolvendo os Tenetehara, que continuaram a sofrer
a politica dos descimentos, mas que, ao mesmo tempo, através da
catequese ¢ do estabelecimento de aldeamentos passaram a ser
“protegidos” contra os portugueses que queriam aprisiona-los.

(ZANNONI, 1999, p. 42)

Ainda segundo Zannoni (1999), os Jesuitas encontraram os indios refugiados na mata
com medo dos portugueses que os cagavam para fazé-los escravos. Padre Veloso resume: “hoje
muito [diminuidos] com as guerras, principalmente por uma que as nossas armas lhes foram
dar” (LEITE, 1943, p.185) estavam a morrer de fome, impingida pelos sucessivos ataques dos
portugueses. Zannoni (1999, p. 43) pondera que essa fase se tornou proveitosa para os indios
que deixaram de ser, em certa medida, perseguidos pelos seus cagadores.

Ocorre que a recuperacdo numérica dos Tentehar, no periodo da missdo, parece ter
ofuscado a visdo da historiografia, e, por conseguinte, a visdo de alguns antropologos com
relacdo a esse povo. A agéncia ¢ frequentemente dada a “prote¢do dos jesuitas”. Seria esse,
realmente, o motivo do crescimento demografico desse povo? Este é um periodo marcado pela
serviddo, a qual, muito embora seja relativamente diferente da condigdo de escravo, ndo € o
gozo de liberdade. Os Tentehar tornaram-se mdo-de-obra barata negociada pelos jesuitas com

a classe colonial mais baixa. Entre 1653 e 1755, mais de cem anos, portanto, os Tentehar
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experimentaram a proximidade com os Padres Jesuitas. Em outros termos, viveram
intimamente com o inimigo, pois a dita “protecdo” lhes cobrou alto preco.

A legislag@o com relagdo a mao-de-obra indigena do periodo em questdo pode ser uma
pista esclarecedora do complexo jogo de relagdes em que os Tentehar se viram enredados.
Segundo Farage (1991, p. 26), duas categorias eram fundamentais: escravizados e livres. Com
relacdo aos escravizados, a legislacdo fazia referéncia aos que chamavam de “escravos
legitimos”, os quais seriam “indios aprisionados em guerra justa e aqueles obtidos através de
resgate” (CARNEIRO DA CUNHA, 1985, p. 63). O conceito de guerra justa’’ oscilou bastante
enquanto perdurou. Era possivel fazer guerra, praticamente, por tudo: por medo, pela suposta
ameaca de ataque dos indios, e até pela recusa dos indios de aceitar o evangelho. Com rela¢do
ao resgate, Farage (1991, p. 29) afirma que foi a modalidade mais frequentemente acionada

para escravizagao de indios no periodo pré-pombalino. Ainda segundo Farage:

Erigido em sistema ao longo do periodo colonial, o resgate referia-se
basicamente a compra, pelos portugueses, de prisioneiros de guerra entre
as nagOes indigenas, entre os quais se incluiam os chamados “indios
presos a corda”, em referéncia a corda que os Tupi atavam ao pescogo
de seus prisioneiros destinados a devoracdo. Assim “resgatados” das
maos de seus captores, deviam a vida a quem os comprava, € eram
obrigados a pagar-lhes com seu trabalho por tempo determinado, de
acordo com seu pregco de compra. (FARAGE, 1991, p.28)

A arregimentacdo da mao de obra escrava se dava através de expedicdes intituladas
tropas de resgate. Nestas tinham papel fundamental os padres Jesuitas, os responsaveis por
julgar se os cativeiros eram legitimos, certificando-os em registros por escrito. Este sistema
tornou-se extremamente corrupto com ampla participacao dos jesuitas. Farage (1991, p. 29)

afirma que a escravizagao indigena clandestina na Amazonia como um todo foi de muito maior

17 Para mais detalhes sobre a nogdo de Guerra Justa, ver Carneiro da Cunha (1985).
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porte que a escravizacao efetuada pelas tropas de resgate oficiais e tropas de guerra somadas.

Portanto, nota-se que:

O exame da legitimidade dos cativeiros era, via de regra, uma falécia,
ndo s6 pela conivéncia dos missionarios, como também pelos falsos
testemunhos de membros da tropa e, principalmente, pelas ameagas
feitas aos indios apresados para que respondessem as perguntas do
missionario corretamente, ou seja, atribuindo a si mesmos uma condigao
escrava. (FARAGE, 1991, p.30).

Depreende-se que a “protecdo” que os Jesuitas ofereciam aos indios era bastante
dissimulada. As opg¢des eram diluidas a ponto de nada mais existir além de “adjudicar” suas
vidas aos padres ou a quem pagasse — ainda assim, com a anuéncia dos padres — enfim, sempre
ao cativeiro. Este cenario, comum a varios povos indigenas no periodo mencionado,
aparentemente, ndo deixou escolhas aos Tentehar além de se aproximar dos padres na
expectativa de evitar confrontos armados, tropas de resgate ou quaisquer métodos que
implicassem em batalha fisica e, por conseguinte, aniquilacdo. Este, provavelmente, foi um
tempo de grande e forcado aprendizado dos mecanismos de funcionamento da sociedade dos
brancos por parte dos Tentehar.

Coelho (2006), afirma que as missdes religiosas representavam um entrave para as
pretensdes da Coroa. Por um lado, elas detinham o controle virtual das populacdes indigenas,
por concessdo de Sua Majestade. Por outro lado, e em fungdo desse mesmo controle, elas
haviam se tornado as grandes for¢as econdmicas da regido, uma vez que o indio era a forga
motriz da economia extrativa praticada. Isentas do pagamento de tributos, acabavam por se
constituir em concorrentes imbativeis no comércio e em inibidoras de qualquer iniciativa
privada. Diante da nova configuracdo, foi necessario regular a liberdade concedida aos indios

e encaminha-los para os fins almejados — torna-los habitantes estaveis das diversas povoacdes
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coloniais e agentes produtores das riquezas esperadas. O Diretorio dos indios foi a resposta da
Coroa a esse estado de coisas (COELHO, 2006, p. 119).

Segundo Almeida (1997) o diretdrio teve o sentido de ajustar as condi¢des coloniais aos
principios iluministas vigentes na Europa. Segundo essa autora, ¢ a partir dos regimentos das
missdes, principalmente na gestdo do Diretorio, que se verifica o surgimento de um conceito de
civilizacdo cada vez mais associado a uma ac¢do a realizar-se em espagos planejados. Nestes
espacos, chamados, conforme a cada época, “missdes”, “povoagdo”, “aldeamento”, ou “posto
indigena”, transcorre uma mesma acao que coetaneamente seria empreendida como sendo uma
obra religiosa, uma empresa colonial, um servigo assistencial. Para Almeida esses espacos sdo
como laboratdrios de aprendizado e vivéncia proprios da cultura do colonizador (ALMEIDA,
1997, p. 45).

Para os objetivos da coroa deixar esses laboratorios nas maos dos religiosos ja ndo fazia
sentido, pois atribuia a “rusticidade” e a “ignorancia” dos indios aos métodos aplicados pelos
jesuitas. Tais retrocessos eram resultado dos métodos dos missiondrios regulares que privaram
os indios dos “meios da civilidade”, da “convivéncia” e da racionalidade. Eles estariam inaptos
a formar governos proprios, inviabilizando, assim, a finalidade da Lei de 6 de junho, cuja
reconhecia aos indios representatividade politica. Segundo Almeida, entra-se, assim, no
dominio do conceito de menoridade do indio e da necessaria tutela. A figura do “diretor”, um
funcionario secular a ser nomeado pelo governador do Estado, representaria inicialmente esse
papel (ALMEIDA, 1997, p. 167).

A jurisdicdo sobre os indios passou ser das autoridades civis, que implantaram Coldnias,
sob um sistema de Diretorias, as quais Wagley & Galvao (1955, p. 25), com relagdo aos

Tentehar, afirmaram ter sido um verdadeiro fracasso, a julgar pelo ntimero reduzido de indios

atraidos para esses locais.
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Segundo Ubbiali (2005, p. 34), mesmo apds todo o investimento jesuitico, quase nada
se registra da cultura dos colonizadores sobre os Tentehar. Apds a saida dos jesuitas do
Maranhio, os Tentehar voltaram a se refugiar nas matas, cortando lagos com a “civilizagdo”.
Ainda segundo esse autor, ndo se tem mais noticias sobre os Tentehar durante toda a segunda
metade do Século XVIII (UBBIALI, 2005, p. 33), informagdo que ¢ corroborada por Zannoni
(1999, p. 44). Ambos afirmam que os Tentehar s6 voltam a aparecer na literatura disponivel no
inicio do século XIX.

Por outro lado, é nesse periodo que os Tentehar empreenderam sua expansao, partindo
do Alto Pindaré em dire¢do ao Rio Gurupi — onde sdo denominados de Tembé — e, seguindo do
Médio e Baixo Pindar¢, rumo a regides centrais do Maranhao, através dos rios Mearim e Grajat.

Ubbiali (2005, p.34) questiona se esse movimento migratdrio dos Tentehar é um
fendmeno simplesmente expansionista ou se assemelha ao movimento religioso dos Guarani a
procura da terra sem mal, analisado por Héléne Clastres (1978). A narrativa de Maira’yr e
Mucura’yr, inicia com Maira’yr e sua mae saindo para procurar por seu pai Maira, que cansado
dos indios, se retirou para o karwape (o caminho dos karwar, espiritos, numa traducdo livre).
Esse lugar, ¢ entendido pelos Tentehar como a “morada dos deuses” ou dos encantados.
Zannoni (1999, p. 127), diz que ele s6 pode ser acessado com a morte e, por analogia aos
Guarani, define-o como a “Terra sem mal” dos Tentehar. Outro aspecto semelhante aquele
descrito por Héléne Clastres ¢ os Tentehar s6 acessarem esse lugar se estiverem livres de
impurezas. Aqueles individuos que morrerem de mortes violentas ou praticarem incesto nao
entrardo no Karwape. Estas condigdes também eram impostas aos Guarani. De qualquer
maneira, mesmo admitindo a semelhanca entre as narrativas dos dois povos, ndo ha registros
de que a expansdo tentehar tenha se dado nos mesmos termos que a dos Guarani. Os Tentehar
identificam varias localidades encantadas, onde moram Maira e outros seres sobrenaturais.

Dizem, por exemplo, que o Lago Branco, na TI Araribdia, ¢ um desses lugares encantados. Ao
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que parece, atualmente, apenas se reconfortam em saber onde estdo esses lugares, pois para

acessa-los tém que morrer.

Gomes (1977) prefere acreditar que as condigdes para essa expansao se deram no ambito

da economia:

Quando os Tenetehara se aproximaram da fronteira agricola, foram
capazes de se relacionar com os colonizadores através de uma economia
de troca, que ndo s6 opds resisténcia ao recrutamento da mao-de-obra
em grande escala de efeitos desarticuladores para os indios, mas também
permitiu aos Tenetehara se expandirem territorial e demograficamente
(GOMES, 1977, p. 95)

Por um motivo ou por outro, fica clara a astucia desses indios ao aproveitar as condi¢oes

dadas por movimentos antes contrarios a sua propria existéncia. Zannoni da conta de elementos

fundamentais para este movimento:

As condig¢des eram favoraveis a expansdo do Tenetehara. [...] porque as
guerras movidas pelo exército contra os grupos Timbira do Sul do
Maranhdo haviam exterminado a maioria deles. Ndo opondo mais
resisténcia e ndo conseguindo mais controlar os rios que subiam pelo
sertdo, deixaram um caminho aberto a penetracdo. (ZANNONI, 1999, p.
46).

Independentemente dos motivos expostos pelos autores, o que fica claro ¢ a capacidade

dos Tentehar de aproveitar as oportunidades taticas. Seja por motivos religiosos, economicos

ou sobrevivéncia, a questdo ¢ que os Tentehar ampliaram seu territério, muitas vezes,

demonstrando sagacidade para perceber as lacunas deixadas pela colonizagdo e prosperar.

A expansdo dos Tentehar ndo foi meramente resultado do abandono da colonia com

relacdo a esses indios. Segundo Gomes (2002, p. 186), mesmo durante o periodo jesuitico, a

maioria dos Tentehar continuaram a viver em aldeias auténomas em seu territorio original no

alto Pindaré. Segundo este autor:
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Deixando de lado os Tenetehara das ex-missdes, ¢ possivel que a
populagdo dos Tenetehara auténomos ficasse na casa de trés mil pessoas
por volta de 1760. Pelos anos seguintes eles iriam crescer em numero e
se expandir em territdrio, aproveitando tanto o seu isolamento quanto o
espaco geografico desocupado das matas do Pindaré e seu afluentes e
dos grandes Rios Grajau e Gurupi, respectivamente a leste e a oeste do
seu territorio tradicional. Esse novo espago vai se esvaziando de seus
habitantes originais, os diversos grupos Timbira, e neles vao se
instalando concomitante e paulatinamente os Tenetehara na medida em
que sua populagdo vai crescendo. (GOMES, 2002, p. 193)

A constatagdo de Gomes acerca dos “espagos vazios” que se formaram refere-se a
violéncia que os colonizadores perpetraram contra os grupos Timbira'® que habitavam essas
regides, sobretudo, aquelas situadas a leste do territorio original Tentehar que coincidem com
os Rios Grajat ¢ Mearim. Nessas localidades, os grupos Timbira foram muito reduzidos. A
sagacidade tentehar em avaliar suas chances diante daquele cenario que se formou permitiu que
avangassem enquanto outros pereciam.

Em seu relatorio das expedicdes aos sertdes de Pastos Bons, o0 Major Francisco de Paula
Ribeiro relata que aqueles “timbira'® do baixo Mearim, denominados Guajajaras” se mantinham

afastados do contato:

[...] segundo a ordem limitrofe daquelas povoac¢des de fronteira, os
indios timbiras do baixo Mearim, denominados Guajajaras, os quais, nas
suas viagens anuais, discorrem por entre este rio e o baixo Grajat, tendo
as suas povoagdes formais estabelecidas a oeste do Pindaré. Nunca em
tempo algum deixaram comunicar-se amigavelmente, por isso que
ignoramos o maior das suas particularidades domésticas [...]
(FRANKLIN & CARVALHO, 2005, p. 211).

Este trecho relatado por Paula Ribeiro se refere a expedigo das tropas aos Gamelas, em

1810, portanto, quase sessenta anos apos a saida dos jesuitas do Maranhdo. Os Tentehar, aqui

'8 Timbira é o nome que designa um conjunto de povos: Apinayé, Canela Apanyekra, Canela Ramkokamekra,
Gavido Parakateyé, Gavido Pykobtejé e Krinkati, Krenyé e Krepymkatejé. Além desses que vivem entre o
Maranhio, Para e Tocantins, varios povos atendiam por essa denominagio genérica. E uma familia linguistica do
troonco Macro-Jé (RODRIGUES, 1985).
19 Neste contexto o autor atribui timbira indiscriminadamente para todos os indios.
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descritos como “Guajajaras”, mantém-se afastados do convivio com os brancos, porém, nio tao
distantes ao ponto de ndo saberem sobre eles. Talvez por terem adotado estratégias diferentes
dos grupos Timbira, considerados beligerantes e aguerridos, os Tentehar tenham sido
subestimados, e até certo ponto ignorados pelas forcas expedicionarias que travavam guerras
contra outros indios.

Em pouco menos de quatro décadas, os Tentehar, nas palavras do Presidente da
Provincia Magalhdes Taques, passaram a ser vistos como “amigos da paz e do trabalho, doceis,
hospitaleiros e fi¢is” (TAQUES, 1857, p. 19); sendo assim, sua presencga ndo causava 0 mesmo
pavor que os grupos Timbira. Ja nos primeiros anos das cidades de Barra do Corda e Grajau,
fundadas, respectivamente, em 1835 ¢ 1881%°, os Tentehar se encontravam nas mediagdes e
inseridos em uma complexa rede de relagdes que envolvia comércio, prestacdo de servigos e
relagdes com a politica imperial do periodo. O rapido crescimento da populagdo tentehar na
regido, bem como o estabelecimento de brancos nas mesmas localidades, acabou criando uma
série de confrontos pelas terras da regido conhecida como Médio Mearim, onde, hoje, habita o
maior contingente indigena do Estado do Maranhdo?!.

A rede de relagdes estabelecidas entre os Tentehar e os outros moradores nessa regiao
tornou-se tdo intensa na década de 1870 que o Governo da Provincia solicitou aos Frades
Capuchinhos que instalassem uma missao entre os indios, em 1984, denominada Colonia Dous

Bragos, situada onde hoje ¢ a T.I. Cana-Brava/Guajajara. Segundo Coelho:

A colonia Dous Bragos foi instalada com o objetivo de reunir os
Guajajara, que viviam em aldeamentos distantes uns dos outros e chama-
los “ao trabalho comum e aos habitos sociais”. [...] A instalagdo dessa

20 Antes de ser elevada a condi¢do de municipio, a localidade era conhecida como Porto da Chapada, fundada em
1811 por Manoel Valetim Fernandes que, junto com sua familia, instalou uma pequena vila com 40 casas, num
ponto estratégico do rio Grajat. Atacada por indios Timbira em 1814, a regido ficou pouco tempo sem povoagio
branca. Em 1816, com auxilio do exército, instalou-se novamente um porto que foi chamado Sao Paulo do Norte.
Ao ser elevada, finalmente, a condigdo de cidade, adquiriu o0 nome Grajai em homenagem ao rio homonimo.
21 Sete das onze terras indigenas habitadas pelos Tentehar estdo localizadas na regido entre os rios Mearim e
Grajatl. Morro Branco, Bacurizinho, Cana-Brava/Guajajara, Lagoa Comprida, Urucu-Jurud, Vila Real e Rodeador.
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colonia propiciou o primeiro contato dos Guajajara, da atual Cana Brava,
com os missionarios capuchinhos. Essa relagdo marcou profundamente a
historia do contato entre Guajajara e brasileiros”. (COELHO, 2002, p.
109-110)

A Colonia Dous Bragos manteve-se ativa e administrada pelos capuchinhos por quase
duas décadas. Para manter os objetivos da Colonia, ou seja, chamar os indios “ao trabalho
comum e aos habitos sociais”, os capuchinhos recorreram ao uso da forga fisica para castigar e
tentar manter ordem em seus dominios. A estratégia utilizada associava catequese e escola. Para
Coelho (2002, p.109), os estratagemas utilizados pelos frades nao obtiveram a eficacia
simbolica que desejavam. Os Tentehar ndo reconheceram o poder dos capuchinhos que
passaram a usar de violéncia fisica. As fugas e a indisciplina passaram a ser constantes no
cotidiano da coldonia. De acordo com Coelho (2002, p.114), representaram a “guerra simbolica”
deflagrada pelos Tentehar contra os frades. Os capuchinhos, a exemplo de seus antecessores
jesuitas, tentaram “civilizar” os Tentehar através de técnicas de catequizacdo que incluiam o
uso da for¢a® no intuito de criar uma suposta disciplina os indios deveriam deixar seus antigos
costumes, considerados mundanos ¢ incivilizados.

O uso constante de violéncia fisica por parte dos frades gerou reagdes dos indios. Gomes
(2002, p. 253) descreve um episodio em que os Tentehar atuaram de forma sagaz contra as

regras rigidas da colonia:

Na formag¢do da Coldnia, os lideres Tenetehara da aldeia Coroata
decidiram ndo participar e permanecer independentes. Mais tarde, o
indio Capitdozinho pediu licenga ao Frei Loro para colher algoddo na
aldeia Lagoa do Boi, e aproveitou para fugir da colonia com um grupo
de familiares, ao todo cerca de 141 pessoas. Frei Loro mandou uma
comitiva de 20 indios busca-los. Num encontro entre a comitiva e um
grupo dos indios “evadidos”, como assim os representava o Frei Loro,
um genro de Capitdozinho, José Paulino, foi ferido a bala por um indio
da comitiva, Joaquim Bento. Com isso, os outros o atacaram ¢ o mataram.
(GOMES, 2002, p. 253)

22 0 uso da forga era desaconselhado pelas ordens religiosas na época; todavia, a recomendagdo de utilizar-se da
“brandura” no trato dos indios para diferenciar-se das praticas violentas de outras iniciativas colonizadoras foi
constantemente negligenciada, como afirma Amoroso (2001, p. 136).
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A dindmica empreendida pelos capuchinhos ndo agradava aos Tentehar. As sucessivas
escapadas dos indios geravam represalias por parte dos frades que formavam grupos de busca
e apreensdo para recuperar os “fujoes”. Nao raro essas acdes acarretavam conflitos. O incidente
ocorrido naquele evento provocou grande mal-estar entre os capuchinhos e setores laicos da
sociedade de Barra do Corda que disputavam ideologicamente “quais as melhores formas de
civilizar os indios”. Enquanto os primeiros queriam o controle total dos indios, isolando-os, se
necessario, do convivio com os brancos até que o processo de civilizagdo avangasse, 0s outros
propunham a integracdo imediata através do comércio e da inser¢do dos indios como forga de
trabalho, fato que, supostamente, era impedido pelos capuchinhos. Segundo Coelho (2002),
esse dilema foi herdado da disputa entre Igreja e colonos, que relembra a relagdo com os
jesuitas. Em meio a essa disputa, os Tentehar acabaram por minar o projeto dos capuchinhos e
se retiraram da colonia no final dos anos 1880.

Segundo Gomes (2002), a aldeia que servia de sede para a colonia tomou o nome desta
e permaneceu até os dias atuais. A aldeia Colonia ¢ um importante centro politico para os
Tentehar, ber¢o de nascimento de importantes liderangas que lutaram pela demarcagido daquelas
terras anos mais tarde.

A memoria do “tempo da colonia”, como se referem os indios a esse periodo, ainda
permanece viva e, frequentemente, volta a tona nos relatos de netos dos que viveram aquele
tempo. As descrigoes das agdes da igreja naquele periodo ganharam aspectos mitico/narrativos
que servem como instrumento de cunho moral para interpretar as relagdes contemporaneas com
os Brancos. Ardo Marizé, ao descrever possiveis estratégias de sobrevivéncia de seu povo,

afirma que:

Dependendo da situagdo e do momento, a gente se comporta e se molda
de acordo com a situagdo que para nos ¢ apresentada. E também por
varias experiéncias do passado, né? Porque a gente ja se decepcionou
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demais com pessoas que chegaram 14 trajados de cordeirinho e a gente
depois descobriu que era um cdo puro que tinha dentro dessa pele de
cordeiro, entdo ... A gente desconfia sempre porque ¢ uma estratégia
nossa. A eterna desconfianga em relagdo aos brancos é uma coisa nossa.
Eu ndo confio 100% em branco. (ARAO MARIZE, entrevista
04/06/2018)

A referéncia as experiéncias do passado contém as memorias de relacdes antigas com
os brancos, incluindo os conflitos gerados pela relagdo com a igreja. A desconfiancga se tornou,
nas palavras de Ardo, uma estratégia fundamental para a sobrevivéncia. A expressao “chegaram
14 trajados de cordeirinhos” ndo ¢ fortuita na sua fala. Ele faz referéncia ir6nica a escritura crista

do Novo Testamento, especificamente, a uma frase atribuida a Jesus em uma de suas parabolas
. (13 . A J4 r .
que diz: “Cuidado com os falsos profetas, que véem até vos vestidos como ovelhas, mas,

interiormente, sdo lobos devoradores” (Mateus, 7:15). Nesta parabola, o pregador chama
aten¢do para os dissimulados, vestindo-se e comportando-se como amigos, mas que escondem
interesses escusos. Ardo, como Cristo, atribui essa caracteristica aos brancos, baseando-se no
historico de casos em que estes tentaram tirar vantagem de seu povo, portanto, ndo sdo dignos
de sua confianga. Quando as coisas ndo funcionam como os brancos querem, frequentemente,
descambam para a violéncia. Os frades, portanto, estariam incluidos nesta categoria de seres
que se travestiam de cordeiro, escondendo a face de lobo.

O fracasso da colonia Dous Bragos nao impediu os capuchinhos de instalar outra missao
entre os Tentehar no ano de 1897 denominada Missdo de Sdo José da Providéncia do Alto
Alegre. Nesta localidade, registrou-se um dos maiores conflitos entre brancos e indios no
Maranhao, conhecido na literatura local como o “Massacre de Alto Alegre” (MONZA, 2016

(1909)). O Relatorio do Presidente da Provincia do Maranhao descreveu assim o ocorrido:

Por telegrama da auctoridades da comarca da Barra do Corda, fui
informado de que na noite de 13 para 14 de marg¢o do anno passado os
indios atacaram o collegio S. José dirigido pelos capuchinhos no Alto
Alegre matando os frades, as freiras e também diversas familias da
circumvisinhanc¢a. Conservavam-se elles depois do fato [parte ilegivel]
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installados naquelle estabelecimento percorrendo as estradas e
interrompendo as comunicagdes. (Relatorio do Presidente da Provincia,
1902, p.05-06. Disponivel http://brazil.crl.edu/bsd/bsd/u380/000003.html)

Este evento é lembrado pelos Tentehar como “no tempo de Alto Alegre”. E analisado
aqui como peca significativa, ilustrativa da historia de conflitos entre os Tentehar e ndo indios
na regido de Barra do Corda e que corroboraria com a desconfianca de Ardo. Com efeito, até
hoje este conflito permeia as relagdes entre os brasileiros e os Tentehar no Maranhao.

No dia 13 de marco de 1901, um grande grupo de Tentehar, aos primeiros raios de sol,
invadiu a capela do povoado de Alto Alegre, a 72 quilometros de Barra do Corda, sede do
municipio. Naquele dia, frades, freiras, internas nao indias e outros brancos que ali assistiam a
missa foram mortos. Uma “hecatombe”, definiu Frei Estevao, em carta para a celebragdo do
Décimo Aniversario do Sacrificio (CAPUCHINHA, 1993, p. 282). A matanga ainda se
estenderia a todas as fazendas dos arredores de Alto Alegre. Para entender esse evento, temos
que acompanhar uma sequéncia de acontecimentos ocorridos nos anos anteriores.

Em 1895, um grupo de Capuchinhos italianos da Lombardia se instalou em Barra do
Corda. Segundo Coelho (2002), ndo operavam mais como funcionarios das Colonias criadas
pelo Estado, como ocorreu com a Coldnia Dous Bragos, mas buscavam construir sua propria
colonia. Naquele mesmo ano, os Capuchinhos comec¢aram uma grande obra catequética na
cidade Barra do Corda, principalmente, entre os indios. Naquela cidade, fundaram um colégio
para ensinar aos indios afazeres diversos, como carpintaria, corte e costura, entre outros oficios
em sistema de internato. Estes eventos ocorreram pouco mais de dez anos depois da fracassada
experiéncia da Coldnia Dous Bragos na qual, incapazes de convencer os indios a se dobrar pela
palavra, os capuchinhos usaram de violéncia contra eles (COELHO: 2002, p. 109). Assim
sendo, os indios ndo viam com bons olhos aquela obra, ou, pelo menos, ndo viam sentido em
tirar-lhes os filhos para interna-los em um convento e priva-los de seu convivio. Ainda assim,

os capuchinhos avancaram e fundaram a Colonia de Sao Pedro da Providéncia, em Alto Alegre.
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Segundo Frei Gentil Gianellini, o superior da Missdo, Frei Carlo de S. Martino Olearo,
resolveu fundar mais uma missdo unicamente para receber o “elemento indigena feminino”.
Nasce, assim, a “Colonia Alto Alegre”, inaugurada oficialmente em 1° de janeiro de 1896
(CAPUCHINHA: 1993, p. 285). A colonia ganharia for¢a com a chegada das Irmas
Capuchinhas Terceiras de Génova, Italia. Em 1899, as meninas indigenas ja somavam 40.

Gianellini descreve:

As Irmas ensinavam catecismo, assistiam os doentes, desempenhavam
varios servigos domésticos, tornaram-se ajuda valiosa para os padres [...]
Sobretudo tiveram o importante papel de apaziguar os animos dos indios
e criar um clima de confiang¢a, dissolvendo as tensdes, as ameagas € 0s
atentados que as vezes ocorriam por atuagido de elementos discordantes
e descontentes. (CAPUCHINHA: 1993, p. 285)

O papel das irmas, descrito pelos Capuchinhos — de apaziguar animos, dissolver tensdes,
ameagas e até atentados — aponta para a insatisfacdo dos indios com aquele empreendimento.
Os proprios capuchinhos admitem, no mesmo relato, que existem “elementos discordantes e
descontentes”.

Em 1897, Alto Alegre ja tinha aspecto de uma colonia agricola, religiosa e
“civilizadora”. Ja havia ali varios brancos que, assim como os indios, foram atraidos pelos
beneficios da colonia. O tamanho do povoado se equiparava ao de outros vizinhos. As ruinas
que ainda hoje persistem em aparecer, a despeito do tempo, comprovam esta afirmagao.

Ao arrancar as meninas Tentehar do seio de suas familias, os capuchinhos comegavam
um processo de total desestruturacdo dos nucleos familiares indigenas. Tanto a familia nuclear,
quanto a extensa se viram ameacadas pelas técnicas de catequese capuchinha que consistia em
retirar as criangas do convivio com os adultos e manté-las em internatos como o de Barra do
Corda e da Colonia de Alto Alegre. Essa situacdo contrariava os Tentehar a ponto de os

capuchinhos registrarem seu temor em relagdo aos seus animos.
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A Colonia se propunha atrair um forte nucleo de indigenas para “leva-los
progressivamente a vida civilizada e converté-los ao cristianismo, obedecendo a mentalidade,
a critérios e a métodos da acdo pastoral daquela época” (CAPUCHINHA, 1993: 285). Estes trés
pontos sdo fundamentais, sobretudo, para que se entenda porque a resposta dos indios foi tdo
violenta. A mentalidade, os critérios e os métodos pastorais daquela época ndo se diferenciavam
muito dos métodos utilizados pelas missdes que antecederam os capuchinhos no Maranhdo nos
trezentos anos anteriores, sendo que os Tentehar ja tinham uma historia de mais de duzentos
anos de contato. Tinham experiéncias com taticas de outras missdes que, assim como 0s
capuchinhos, reprimiam todas as suas crengas, reduzindo-as a meras crendices e arbitrariedades
religiosas. Mais que isso, tinham a memoria recente da Colonia Dous Bragos instalada a poucos
quilémetros de Alto Alegre.

Sendo assim, a explicagdo mais pertinente para a revolta dos Tentehar, em margo de
1901, esta, justamente, nas respostas dadas aos referenciais defendidos pelos capuchinhos. Os
karaiw tomaram conta de tudo, inclusive de muitas aldeias e sdo eles hoje os donos de tudo.
Para enfrenta-los, é preciso entendé-los de perto, de dentro, se for necessario. Segundo Gomes
(2002, p. 267), a interferéncia dos capuchinhos na cultura tentehar tornou-se particularmente
incisiva em relagdo ao casamento, o qual deveria ser monogamico ¢ abengoado pelo rito
catdlico. Os capuchinhos condenavam de forma contundente a poligamia e a facilidade com
que se formavam e separavam casais indigenas. Estas relacdes eram classificadas como
“escandalosas”. Da mesma forma, era escandaloso o habito dos indios de passar noites em
cantorias e festas.

Um dos lideres da ag¢do dos Tentehar, conhecido como Caboré, fora preso acusado de
bigamia pelos frades. Sua puni¢do incluiu humilhagdo publica e castigos fisicos. Caboré fora

amarrado de ponta-cabeca no portdo da missdo durante quase 24 horas. Coelho (2002, p. 120)
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aponta este fato como um importante elemento insuflador do ataque organizado pelos indios a
missao.

Outros acontecimentos tiveram sua relevancia na vinganga contra os capuchinhos.
Gomes (2002, p. 245) descreve a dura disciplina implantada aos internos indigenas da colonia

de Alto Alegre:

e As 5h30 da manhd, os alunos internos deviam levantar-se e lavar-se;

e As 6h00 assistiam a missa ¢ em seguida faziam o desjejum;

e As7h00 iniciavam o trabalho;

e As9h00 assistiam as aulas;

e As11h15 almogavam e tinham tempo livre para recreagio;

e As 13h00 voltavam as aulas;

e As 14h00 faziam uma refei¢io leve e voltavam ao trabalho;

e As 17h30 regavam as plantas ou a horta, lavavam e enchiam os recipientes de dgua;
e As 18h00 descansavam;

e As20h30 faziam a reza noturna e em seguida iam dormir.

A dura rotina incluia castigos corporais aos faltosos. Os métodos capuchinhos
assemelhavam-se aos empregados pelas missdes jesuiticas ainda no século XVII. Baeta Neves
(1978) refletiu sobre o esforco dos jesuitas em afastar os indios Tupinamba de seus “maus
costumes”, encaminhando-os a retidao cristd que seria adquirida pela disciplina, semelhante a
usada séculos depois pelos capuchinhos para catequizar os Tentehar. Para este autor, o discurso
jesuitico quinhentista no Brasil era ideoldgico, porque era autocentrado; ¢ um saber que
escolheu centros, sujeitos e objetos que se erigem a si mesmos como corretos ¢ adequados e
ndo admitem questionamentos. S3o onipotentes em sua autossuficiéncia e apriorismo. Seus
centros se auto justificam: tenho a Verdade porque sou Europeu, porque sou Cristdo, porque
tenho a Verdade (BAETA NEVES, 1978, p.163) (Maitsculas do autor). Esse aspecto

40



ideoldgico autocentrado dava aos capuchinhos a certeza necessaria para implantar entre os
indios seus projetos de civilizagdo a qualquer custo. Os Tentehar ndo aceitavam passivamente
as imposicdes civilizadoras, mas ndo a repudiaram imediatamente. Essa posi¢cdo ambigua era
semelhante a figura da “inconstancia da alma selvagem”, acionada pelos jesuitas para civilizar
os Tupinamba seiscentistas. Os capuchinhos definiam os Tentehar por uma série de auséncias,
muito semelhante ao que faziam os jesuitas com os Tupinamba. Viveiros de Castro (2002, p.

218-219) avaliou da seguinte maneira a representagdo que faziam os jesuitas dos Tupinamba:

Assim se vé que as trés auséncias constitutivas do gentio brasileiro
estavam causalmente encadeadas: ndo tinham fé porque ndo tinham lei,
ndo tinham lei porque ndo tinham rei. Sua lingua néo tinha o som (efes,
eles e erres), nem o sentido. A verdadeira crenca supde submissdo
regular a regra, e esta supde o exercicio da coer¢do por um soberano.
Porque ndo tinham rei, acreditavam nos padres; pela mesma (des)razio,
porque ndo o tinham, desacreditavam.

Cabega vazia, oficina do diabo. Esse dito popular expressa bem a ideia dos capuchinhos
sobre os métodos que deviam aplicar para catequizar os Tentehar. A agdo evangelizadora,
portanto, seguia a “receita” jesuitica de oferecer aos indios aquilo que supostamente lhes

faltava: rei, lei e até um sentido de vida. Ardo Mariz€ afirma que:

A questdo da religido, o cerne mesmo da religido, porque existe dois
aspectos que eu posso considerar em relagdo a religido, um deles, em
parte, tem um beneficio, dependendo do ramo da religido. Por exemplo,
la no Bacurizinho, nds tinhamos varios parentes que eram tidos como
perdidos, quer dizer, davam tiro na aldeia, brigavam e tudo mais. E hoje,
essas pessoas sdo exemplo de paz, s8o exemplo de pessoas dentro da
aldeia. Mas, por um outro lado, eu ndo vejo um beneficio em relagdo a
determinadas religides. Quando ela chega para reprimir, principalmente
a manifestagdo cultural, quando ela diz, por exemplo, que o indio ndo
pode mais se pintar, que a india ndo pode mais se pintar... Entdo, eu ndo
vejo isso como uma forma de salvar pessoas. Eu vejo isso como um
prejuizo, porque essa estratégia que estdo usando agora ndo ¢ muito
diferente daquela que causou o conflito de Alto Alegre. Pode ser mais
leve, mas o prejuizo ¢ muito mais que naquela situagdo, porque naquele
tempo houve um choque ali e cada um foi para o seu lado e foram
sobrevivendo. O parente Caburé Imana foi preso, morreu la na cadeia.
Os outros morreram também, mas o que ndo pode ¢ essa situagao insistir
em continuar em nome da igreja, das igrejas, porque o entendimento que
eu tenho é que um povo sem sua manifestagdo cultural, sem identificagdo
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cultural, é um povo morto. (ARAO MARIZE, entrevista realizada em
04.06.2018)

Talvez os Tentehar do tempo de Alto Alegre tivessem visto, a principio, vantagens na
oferta dos capuchinhos. Podem ter percebido, muito brevemente, que a oferta exigiria abdicar
de sua propria condi¢do humana, pois, segundo Ardo, um povo sem suas manifestacdes € um
povo morto. A acdo dos capuchinhos exigia dos Tentehar um prego alto que se negaram a pagar
e, como ndo conseguiram voltar atras diante do rigor dos frades, a solucdo foi extrema.

A fragil relagdo entre os frades e os indios agravou-se ainda mais quando, em janeiro de
1900, ocorreu uma epidemia de sarampo no internato que provocou a morte de 28 das 82
internas (COELHO: 2002, p. 119). Este acontecimento gerou caos em Alto Alegre. Os indios,
apavorados, tentaram resgatar seus filhos da missdo, como revela uma carta de uma freira da

coldnia de Alto Alegre a superiora na Italia (apud COELHO: 2002, p. 119):

Na colonia estoura uma epidemia dizimando as criangcas em poucos dias.
A nossa casa dentro de poucas horas encheu-se de caboclos e todos para
ver a propria filha. Para sossega-los, j& que recedvamos uma revolta
tivemos que hospedar e manter por dois dias e duas noites as maes das
meninas. A nossa residéncia transformou-se numa verdadeira aldeia:
cantavam, bradavam, choraram e nés correndo para junto de uma ou de
outra e acariciando-as para que ndo nos levassem as criangas... Somente
apoOs ingentes esfor¢os e oragdes, as irmas readquiriram a confianga dos
selvagens. E reiniciaram as viagens nas aldeias e sdo tdo mal recebidas
que pedem a suspensfo temporaria de tais visitas as aldeias, pois havia
entre os indios quem chorasse e quem ameacasse (grifos meus).

As irmas perceberam a gravidade da situagdo e ja anunciavam o temor de uma reagdo
por parte dos indios. Os animos estavam exaltados € o rumo dos acontecimentos se encadeou
de tal maneira que parecia iminente uma reacao dos indios.

A vinganca motivada pelos acontecimentos historicos entre capuchinhos e indios,
incluindo a experiéncia anterior da colonia Dous Bragos, tornou-se o elemento inegociavel na

atitude dos Tentehar que resultou numa agdo extrema, contrariando uma nogéo corrente entre
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informantes da época de que estes indios eram “pacificos”. Segundo Gomes (2002, p. 270),
mais de 170 pessoas foram mortas num festival macabro que durou semanas. As meninas
internas ndo indias foram usadas como concubinas, fazendas das redondezas foram atacadas e
estradas fechadas. Os frades foram mortos ainda na igreja durante a missa das seis da manha
no dia 13 de margo de 1901.

Muitos atribuem a autoria dos acontecimentos a forgas externas aos Tentehar, como os
macons, comerciantes de Barra do Corda e mesmo ao Governo do Maranhao, enciumado pelo
sucesso da Colonia. Todavia, a acdo ganhou propor¢des inimagindveis e contou com a adesao
de muitos Tentehar.

A vinganga se fez presente em Alto Alegre, como esta presente na narrativa de Maira’yr
e Mucura’yr®®. Nao bastava se livrar dos frades, era preciso eliminar os vestigios de sua
presenga, como os gémeos fizeram com as ongas, jogando-as as piranhas para serem devoradas.
A vinganga, no dizer de Viveiros de Castro (2002, p. 233), “ndo era assim um simples fruto do
temperamento agressivo dos indios, de sua incapacidade quase patologica de esquecer e
perdoar as ofensas passadas, ao contrario, ela era justamente a instituicdo que produzia a
memoria”. Os grandes feitos dos guerreiros instituem sua imortalidade para o corpo social. Jodo
Caboré e Manoel Justino, ao serem acusados de lideres maximos da acdo dos Tentehar,
assumiram esse status. E nesta memoria que se faz o ser Tentehar. Maira e seus filhos sio
lembrados por seus feitos magnificos nos quais se comprazem os Tentehar.

Maria Santana faz a seguinte memoria do evento:

O grande conflito do ataque do Alto Alegre foi uma pedra que foi jogada,
correndo indio, se espalhando indio. Quando os indios que nds temos

23 Maira’yr e Mcura’yr sio filhos de Maira, demiurgo criador dos Tentehar. Os gémeos surgem na narrativa em
que seu pai sai do convivio dos Tentehar e sai pelo mundo. Ainda na barriga da méae Maira’yr sugere que ela saia
a procura-lo, mas no caminho eles se desentendem e ela se perde indo parar na casa de Mucura. Ele lhe faz mais
um filho que passa a dividir a barriga da mulher. Ainda aborrecido com a mée, Maira’yr a deixa vagar até que ela
se depara com o povo onga. A mulher ¢ devorada, mas os meninos nao. Eles sdo criados pelas ongas. Esta narrativa
sera melhor explorada no capitulo 3.
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hoje... a Serra do Livramento, quando os indios daqui que era para livrar
os indios dos Canela, que vinham. Nés somos uma mistura. E isso que
muitas vezes eu converso. Quando vem uns indios Gavidao que tem um
pouquinho de conhecimento que fala que a terra guajajara, que os
Guajajara ¢ isso e ¢ aquilo, eu deixo eles conversar. Depois eu digo: eu
quero saber quem foram os primeiros habitantes de vocés, porque quando
vocés chegaram aqui foi através de um conflito de indio Gavido. Nao
era, nem tanto, os Gavido, eram mais os Canela. Esses Canela vieram
correndo do Rodeador, 14 do Escalvado, 14 do Porquinhos e vieram se
espalhando pelas serras. Porque nds temos duas Serras. Uma delas, era
a Serra do Livramento onde os indios matavam, esfolava, faziam o que
queriam... era indios com (contra) indio. Os indios vinham correndo, nos
ndo tinhamos direito de ter filhos. A média de filhos era um filho, dois
filhos. Ai 14 onde a Teté mora, pra cd um pouquinho chama awa inami
ipemokaw (Gavido da orelha cortada) Ai eles paravam, quando eles
paravam os Tentehar cortava a orelha deles. (MARIA SANTANA,
entrevista realizada em 17.05.2018)

As consequéncias dos tempos de Alto Alegre se estenderam e marcam a memoria
tentehar. Maria Santana reflete como a agdo contra os frades fora reprimida com a ajuda de
outros indios. Apos trés investidas sem sucesso das forgas militares organizadas pelo Governo
da Provincia para derrotar os Tentehar amotinados em Alto Alegre, as autoridades locais
recrutaram os indios Canela para servir como guias e lutar contra os parentes tupi. E essa a
memoria que faz Maria Santana. As “correrias” a que se refere sdo as fugas de varias familias
apos a repressao dos brancos e seus aliados indigenas. A peleia entre indios abriu rivalidade
entre os Tentehar e os Gavido que perdura até hoje.

Aquele evento marcou de varias formas os Tentehar e expde habilidades de
planejamento, estratégias de guerrilha e, sobretudo, a sagacidade para saber quando lutar, fugir

e lidar com as consequéncias posteriores. Ardo Mariz€ conta que:

Mas uma outra coisa que eu queria te repassar aqui, talvez para finalizar.
E que aqui, em Grajat, quando aconteceu aquele conflito de Alto Alegre,
aquela situagdo 14, ela teve um reflexo muito pesado aqui em Grajat. Até
muito anos depois, ela continuou tendo essa persegui¢do contra os
Guajajara, principalmente. Eu lembro que meu pai me contou uma
historia que o pai dele e ele, com a familia, tiveram que sair de Grajau e
passaram seis meses ou foi um ano no Tocantins porque existia um grupo
de brancos aqui na cidade de Grajau que perseguia os indios. Ai, esse
cidaddo da Trizidela ali, o nome dele era Zeca Lopes. Por isso o
sobrenome do meu pai é Lopes, por estratégia de sobrevivéncia, de
defesa. Porque se ele tivesse continuado com o sobrenome Guajajara,
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possivelmente tanto o pai dele, Raimundo Lopes, quanto ele, poderia ter
sido assassinado. Ainda reflexo da questdo do Alto Alegre. Entdo, ele
foi morar para 14, no Tocantins. Ai, quando o pessoal esqueceu um pouco
mais essa situagdo, depois de um ano, ele voltou, mas ja com nome Lopes
acrescentado. E ai, esse Zeca Lopes era uma pessoa que tinha grandes
fazendas aqui em Grajau e tinha muita grana. Ai, ele praticamente adotou
ele para poder fazer a defesa. Entdo, quem falava alguma coisa, ele dizia
[0 Zeca Lopes]: “Ndo mexe nao, que esse povo ai ¢ da minha familia!”
(ARAO MARIZE, entrevista realizada em 04.06.2018)

A narrativa de Ardo expde como os reflexos dos confrontos dos tempos de Alto Alegre
fizeram marcas profundas nas relagdes dos tentehar com os regionais. Seu avo, Raimundo
Lopes, por exemplo, afastou-se da regido do Grajau para terras no Tocantins para se esconder
de grupos de perseguidores dos indios. Ao retornar, aliou-se a um fazendeiro da regido e adotou
seu sobrenome para afastar os inimigos. Segundo Ardo, a sagacidade de seu avo salvou seu pai
e, por conseguinte, garantiu seu legado. Pelos motivos expostos, “os tempos de Alto Alegre” se
tornaram um marco memorial para os Tentehar que relembram sempre daquele evento como
exemplar nas relagdes com os brancos. Estes ultimos sdo pouco confiaveis, perseguidores e
instauradores de discérdias internas e com outros indios. Supriano, Maria Santana ¢ Ardo
Mariz€é apontam para um tempo de fuga e sofrimento que ndo pode ser esquecido, pois
demonstra o carater dos perigos que enfrentam cotidianamente ao se relacionar com os karaiw.

O evento de Alto Alegre marca a passagem do século XIX para o século XX e, como
mencionei, tem seus efeitos imediatos sentidos por longo tempo. Os anos que se seguiram ao
confronto de Alto Alegre sdo caracterizados pela criagio do Servigo Protec¢io aos Indios e
Localizagdo de Trabalhadores Nacionais — SPILTN, mais tarde, apenas Servico de Protecdo aos
indios — SPI. No Maranhdo, e mais especificamente para os Tentehar, esse periodo foi
emblematico pela relagdo ambigua que o 6rgdo manteve com os indios. Assim, administrando
um discurso de defesa dos interesses nacionais sobre os interesses dos indios, o SPI manteve

relagdes estreitas com autoridades locais, quase sempre contra os Tentehar. Essas relagdes sdo
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melhor descritas na crescente literatura académica que, a partir dos anos 40, se tornou mais

sistematica para com os indios no Maranhdo, incluindo os Tentehar?.

OS TENTEHAR NA LITERATURA ETNOGRAFICA CONTEMPORANEA.

Toda literatura etnografica acerca dos Tentehar nos ultimos 70 anos foi fortemente
marcada pelo trabalho de Wagley e Galvao intitulado “Os Tenetehar: uma cultura em
transi¢do”, publicado originalmente em inglés em 1949 e traduzido para o portugués em 1955.
Nas palavras de Viveiros de Castro (1986, p. 89), trata-se de uma etnografia bastante minuciosa
e completa que influenciou toda uma gerag@o de estudiosos. O livro ¢ um estudo classico sobre
“acultura¢do” que aborda esse fenomeno em todos os aspectos da vida social dos Tentehar.
Viveiros de Castro (1986 p. 89) indica ainda que os autores apontam a vida religiosa como o
lugar da resisténcia Tentehar a mudanga social imposta pela subordinacdo a sociedade
brasileira, bem como a plasticidade e receptividade a novos padroes culturais. Ambos os fatores,
afirma Viveiros de Castro, sdo comuns a trabalhos que tratam dos povos de cultura Tupi-
Guarani, como podemos ver também em Laraia (1986).

Passados quase 70 anos desde a primeira publicagdo e, embora tenha sido muito
criticada posteriormente pelo prognodstico de que os Tentehar seriam em poucos anos integrados
a sociedade nacional, a obra de Wagley e Galvado parece reverberar na contemporaneidade,
justamente, pelo aspecto aculturacionista. Ao tentar se afastar do modelo da aculturagdo, a
maioria dos autores que com esse povo trabalhou caiu na armadilha deixada pela “profecia” do
inexoravel desaparecimento dos indios, presa a uma eterna aferi¢do da permanéncia ou auséncia

99 ¢

de “tracos culturais”, “cultura que desaparece”, adesdo ou ndo “adesdo” de costumes externos,

24 As relagdes dos indios com o SPI ndo terdo um tratamento especial neste trabalho, salvo quando as mesmas
forem mencionadas pelos proprios indios. Para aprofundamento da relagdo do SPI e povos indigena no Maranhio,
sugiro os trabalhos de Zannoni (1999), Gomes (2002) e Coelho (2002).
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entre outras saidas que pouco ou nada tém a ver com a leitura dos proprios Tentehar
contemporaneos.

Orlando Costa (1994, p. XVIII), ao prefaciar o livro de Diniz (1994), é categérico ao
afirmar que, se os Tentehar ndo desapareceram naqueles trinta anos entre a pesquisa de Wagley
e Galvao e a obra de Diniz, fatalmente, sumiriam nos proéximos trinta e expressa assim sua

previsao:

Um livro como este anuncia a morte de um povo. Passados mais trinta
anos, como os que foram consumidos entre a pesquisa de Wagley/Galvao
e a de Edson Soares Diniz, se outro antropdlogo se propuser a investigar
0 que aconteceu, no mesmo ambiente, com essa gente verdadeira, talvez
encontre apenas algumas provas da sua existéncia, pois seus homens
terdo desaparecido, tragados pelo tempo ou absorvidos pela multiddo dos
civilizados. E se mais trinta anos se passarem, quem se incumbird da
pesquisa ndo sera um antrop6logo, mas um arque6logo. (COSTA apud
DINIZ, 1994, p. XVIII)

Um quarto de século depois, os Tentehar estdo cada vez mais sdos e salvos. A fatidica
previsao de Costa resume bem o tom da obra de Diniz (1994), que se limita a comparar aspectos
etnograficos coletados a época de Wagley e Galvdo com aqueles de seu proprio tempo,
verificando se os Tentehar avangaram ou ndo rumo a assimilagdo. Sem discordar dos primeiros,
Diniz apenas revisa para um futuro ndo tdo distante a inexoravel assimilagdo dos Tentehar pela
“sociedade nacional”, apesar da “flexibilidade cultural” e da “persisténcia étnica” deste povo
(DINIZ, 1994, p. 66-67).

Na contramao desses progndsticos pessimistas e com apenas trés anos apds a publicagdo

de Diniz, Carlo Ubbiali (1997) langa seu livro pela editora Abya Ayla, Equador, intitulado O

filho de Ma’ira. Adotando um método eminentemente biografico, Ubbiali>® mergulha na

25 Ubbiali era um padre italiano, da regido de Bergamo, que viveu entre os Tentehar, Guaja e Ka’apor por vinte e
trés, entre 1978 e 2001. Nesse periodo, foi Coordenador Regional do CIMI e vice-presidente nacional da
instituico. Chamado carinhosamente pelos Tentehar de Pa’i, teve encerrada sua vivéncia entre aqueles indios no
ano de 2001 em um tragico acidente de carro na BR 316, no Maranhdo, quando retornava de uma formatura de
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historia de vida de Cipriano Viana Guajajara, que descreve um personagem capaz de conter em
si todos os aspectos caracteristicos de seu povo, a0 mesmo tempo em que se destaca dos demais
pela astlicia que mostra em feitos extraordinarios. Mesmo admitindo a integragdo como uma
sombra ameacadora, sobretudo pela atuagdo dos orgaos oficiais de Estado, como a FUNALI,
Ubbiali sugere que o “extraordinario dinamismo” desse povo os impede de sucumbir aos
anseios integracionistas dos “novos donos do poder” (1997, p. 167). O grande mérito de Ubbiali
nesta obra estd na agéncia que atribui aos Tentehar ao descrever os processos historicos e ao
definir seu futuro. Cipriano incorpora essa agéncia, que envolve agdes controversas que
poderiam ser vistas como um desejo profundo de ser como os brancos (UBBIALI, 1997, p. 78),
mas que expressa de modo sagaz agoes que refletem a esperteza necessaria para transitar entre
seres ¢ mundos estranhos sem deixar de ser Tentehar. Esta esperteza revelaria uma intima
identificacdo com o demiurgo Maira e seus filhos Maira’yr ¢ Mucura’yr. A profundidade deste
personagem descrito por Ubbiali expde as contradigdes vividas pela pessoa tentehar para
descobrir seu modo de ser e estar no mundo. Ubbiali investiga o que chamou de lhe tentehar,
0 “eu tentehar”, aspecto psicologico que os impulsiona em seu dinamismo cultural, operando,
em ultima instidncia, como um ethos (BATESON, 2008, p. 171). Com poucos exemplares
publicados e com erros (por vezes grosseiros) na publica¢do?®®, o livro de Carlo Ubbiali ¢ pouco
conhecido do publico antropologico brasileiro, mesmo daqueles mais familiarizados com os
indios do Maranhdo. Sua leitura, no entanto, ¢ imprescindivel para quem quer ter uma visao
aproximada do modo de ser tentehar, contada por um ativo participante da vida daqueles indios

até a sua morte em 2001.

graduagdo de um grupo de Tentehar a que acompanhara toda a formagdo. Sua dedicacdo aos Tentehar ¢ até hoje
lembrada por eles que o viam como um forte aliado de suas lutas.
26 Embora esteja em portugués, a publicagdo foi feita pela Universidade Politécnica Saleseana — UPS em Quito e
carece de revisdes na impressdo. Faltam letras e, as vezes, palavras inteiras, todavia, nio compromete o instigante
contetdo do livro.
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Ainda na década de 1990, Claudio Zannoni (1999) publicou, pelo CIML?’ o livro
Conflito e Coesdo: o dinamismo tenetehara, no qual, a partir de uma abordagem historica,
analisa o conflito, nos termos definidos por Gluckman (1987), como aspecto positivo que
reequilibra a dindmica interna e externa daquele povo. Desde Wagley e Galvao (1961), ndo se
via uma obra tdo minuciosa e sistematica. O livro contém tabelas, fotos, entrevistas, além de
um apéndice que compara narrativas coletadas por diferentes autores em diferentes épocas.

Como aspecto central, Zannoni (1999, p. 164) toma o conflito como o “motor cultural
da vida social” dos Tentehar. O autor analisa de forma estrutural e sistémica fases alternadas
de “equilibrio” e “desequilibrio” que configurariam duas faces interdependentes de um mesmo
sistema social. Zannoni faz uma leitura dos processos culturais tentehar como um “dinamismo,
oriundo da harmonia do conflito” que, em suas palavras, é “o ponto fundamental para a
manuten¢do da ordem social e cultural dos Tenetehara” (idem, p. 191). Em resumo, sua analise
se baseia na alternancia entre o conflito e a coesdo na cultura tentehar.

Embora o autor apresente uma rica quantidade de dados etnograficos para sustentar sua
ideia de conflito como motor cultural da vida social, encontrando em sua analise relagdes
conflituosas nos ambitos econdmico, politico e religioso, sua visdo fica obscurecida por um
funcionalismo monocromatico que vé uma intencionalidade soberana no sistema, retirando,
assim, dos Tentehar a agéncia que lhes cabe, conforme se percebe ao longo de seu texto e que

se apresenta de forma resumida nesta passagem:

Assim, a cada momento, os Tenctehara deram respostas apropriadas em
vista da manutencdo do seu territério. No entanto, como se pdde notar
amplamente, as respostas foram sempre adequadas as necessidades
internas (culturais), as quais visavam o nivelamento socioecondmico e
politico entre familias extensas e seus respectivos chefes. (ZANNONI,
1999 p.191)

27 Assim como Ubbiali, Carlos Zannoni também fora membro do CIMI-MA. Coordenou a institui¢do entre 1985
e 1993. Sua area de atuag@o, no entanto, estava mais proxima dos Tentehar nas regides de Barra do Corda, Grajau
e Arame, onde fez a maior parte da pesquisa de campo.
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O livro de Zanonni continua como uma boa obra para consulta, sobretudo, em termos
historicos. Todavia, sua perspectiva apresenta o sistema como soberano sobre os individuos
atormentados pelo drama entre o conflito constante e pela coesdo social que ndo os deixa
sucumbir de vez.

O trabalho de Elizabeth Coelho (2002) intitulado “Territorios em confronto. Dindmica
da disputa pela terra entre indios e brancos no Maranhdo”, também toma o conflito como
ponto fundamental. Todavia, essa categoria aparece ai de maneira mais relacional. A autora
parte de um problema especifico, minuciosamente tecido na trama da disputa pela terra entre
os indios Tentehar e trabalhadores rurais nas proximidades dos municipios de Barra do Corda
e Grajat no interior do Maranhdo. Tomando o conflito como parte da interagdo, inspirada por
Simmel (1995) e Turner (1998), a autora analisa as relagdes sociais focalizando nos discursos
e papéis que os atores assumem em diversas situagdes dramaticas. Segundo Coelho (2002, p.
327), os varios confrontos acabavam evidenciando o eixo em torno do qual se construiam, a
saber, a demarcagdo de fronteiras entre brancos ¢ indios.

Tal demarcagdo ¢ assinalada por varios conflitos de reconhecimento, travados,
sobretudo, com o Estado brasileiro e sua postura ambigua, que ora reconhece, ora desconhece
os Tentehar como povo especifico e diferenciado (idem, p. 327). Os conflitos estdo, também,
no seio do proprio povo que aciona sua cidadania brasileira, conforme circunstancias diversas,
ao mesmo tempo em que demarca sua diferenca em relagdo aos outros brasileiros.

Para Coelho (2002), os conflitos sdo oriundos do confronto entre as leis do Estado
nacional brasileiro, que nao reconhece outras nacdes no interior do seu territorio, € a perspectiva
que os Tentehar tém de si mesmos. Coelho (2002, p. 333) assume os Tentehar como uma nagao,

na perspectiva antropoldgica do termo, tal como definida por Benedict Anderson:
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E uma comunidade politica imaginada, isto ¢, imaginada como inata e
soberana. Ela é imaginada porque mesmo os membros da menor nagado
nunca conhecem, ou encontra ou escuta a maioria de seus membros
seguidores, mas, na memoria de cada um existe a representacdo da
comunhdo. (ANDERSON, 1991, p. 06)

Esta perspectiva, no entanto, s6 faz sentido se considerarmos o advento de tal
comunidade imaginada a partir da ampla rede de comunicagdo iniciada por processos de
demarcagdo nos anos 1970, passando pelas assembleias indigenas dos anos 1980, até o
crescimento do movimento indigena organizado com seus diversos interlocutores, bem como a
insercao de tecnologias da comunicagao nas aldeias, como radio, TV, internet, etc. Os Tentehar
das geragdes mais recentes teriam, assim, uma consciéncia mais ampla da existéncia de seus
patricios, estando estes em terras indigenas ou em outras localidades. O sentimento de afinidade
mutua, fundamental para a ideia de “comunidade imaginada” de Anderson (1991), portanto,
encontraria eco nessas redes de relagdes.

Coelho (2002) conclui sua analise afirmando que:

A correlacdo de forgas que se estabeleceu ao longo do contato entre os
Guajajara e brasileiros for¢ou os Guajajara a acatarem as regras impostas
pelo Estado nacional e restaram-lhes duas alternativas: ou a diluicdo da
na¢do Guajajara no seio da brasileira ou o confinamento em terras
definidas pelo Estado brasileiro. Os Guajajara tém construido sua
histéria enveredando pela segunda op¢do. (Coelho, 2002, p. 332) (Grifos
meus)

Os verbos diluir e confinar sdo usados para demonstrar a for¢ca do Estado brasileiro na
diminui¢@o do espectro da escolha que cabia aos Tentehar. Mesmo reconhecendo essa forga, eu
destacaria que o confinamento imposto pelo Estado ¢ constantemente driblado pelos Tentehar.
Ha uma continua movimentagdo dos Tentehar entre as suas terras, delas para os centros urbanos
do Maranhdo e até para fora do estado. Como demonstrou Martins (2019), os Tentehar
expandem-se também para as terras de outros povos, por exemplo, Krikati, Gavido e

Krepymkateje.
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Em 2014, durante pesquisa que resultou no Relatorio Circunstanciado para identificagao
de terra para o povo Krenyé (FUNAI 2014), encontrei no povoado Marambaia II, a dezenove
quilometros da sede do municipio de Vitorino Freire, uma familia tentehar liderada pelo Sr.
Salustriano de Sousa Guajajara, conhecido no lugar como Caboclo Sali. Duas geragdes de sua
familia moram naquele povoado. Segundo Salu, seus antepassados ndo migraram para as terras
Caru e Pindaré no tempo em que elas foram demarcadas. Seus ancestrais habitavam varias
aldeias da regido, entre elas, a aldeia Tira-Couro, onde o Sr. Salustriano nasceu e cresceu.
Contou-me ainda que o cacique?*® daquela aldeia era Marciano Guajajara, que tinha fama de
cacique geral da regido. As aldeias Marupique, Curralinho, Piquizeiro ¢ Engenho Velho
estavam sob seu comando. Segundo Salustriano, era comum encontrar os “outros indios” na
regido, “eles andavam por ai tudo, mas respeitava nossa aldeia...” ¢ completa: “no meu tempo
mesmo, eles ja eram poucos. A gente quase ndo via mais, ai teve esse tal de sarampo... nos
mesmos, nos juntamos aos brancos e fomos ficando. Os outros parentes nossos foram embora
para la, naquele lugar chamado Mag¢aranduba” (SALUSTRIANO DE SOUSA GUAJAJARA,
entrevista realizada em 06/07/2014). Apesar de estar entre brancos, Salil e sua familia, com
excecdo de alguns genros, mantém a lingua materna e tém plena consciéncia de onde estio seus
parentes tentehar que, afirma, visita esporadicamente. O que o faz permanecer em Marambaia
II seria a esperanga de recuperar os tempos da aldeia Tira-Couro e todas as outras? Nao ha como
saber, ndo a curto prazo.

Mesmo aparentemente isolado, esse exemplo demonstra que, além da movimentagdo

mencionada, existem Tentehar que ndo sucumbiram a diluigdo, tampouco aceitaram o

28 Chamo de cacique por se tratar de uma posi¢do inventada por institui¢des estatais, como SPI e FUNAI, que
identificavam em determinados chefes de familia a capacidade de lideranga sobre outros membros do grupo. Nao
raro as instituicdes apontavam como caciques aqueles que detinham certa habilidade em se comunicar em
portugués com os funcionarios. O posto de cacique entre os Tentehar ¢ efémero e constantemente trocado sempre
que a ocupante falha em atender as exigéncias da comunidade. Os grandes caciques estdo presentes na memoria
coletiva dos Tentehar como figuras emblematicas de lideranga. Também, foram os primeiros e, talvez por isso,
sejam exemplos a ser seguido.
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confinamento. E claro que essa escolha teve consequéncias que precisam ser melhor avaliadas.
Por outro lado, Salt e sua familia juntam-se a uma série de outros exemplos demonstrando que
os Tentehar rejeitam a ideia de confinamento e o subvertem sempre que podem. Recentemente,
tive noticias de que Cipriano® estd morando nas proximidades da cidade de Maraba, no Para.
L4 ocupa uma terra para a qual regimenta parentes tentehar e outros indios com a finalidade de
montar sua propria aldeia. Assim, concordo que nao se pode negligenciar a for¢a do Estado nos
processos de dominagao, incluindo ai as demarcagdes de terras, mas os Tentehar, a despeito das
limitadas op¢des impostas por forcas alheias a sua vontade, tém historicamente flertado com a
“dilui¢@o no seio da sociedade nacional”, desde os tempos de Wagley e Galvao, sem ser esta,
na verdade, uma sentenga que os derrotou ou que se confirmasse pela falta de uma terra
demarcada.

Também em 2002, foi publicado o livro “O indio na Historia: o povo Tenetehara em

(3

busca da liberdade” de Mércio Pereira Gomes. Melatti (2003) descreveu-o como “uma
excelente obra de consulta”. De fato, o livro é muito rico em informagdes historicas acerca dos
Tentehar. O autor da especial atencdo aos aspectos econdmicos da vida social dos Tentehar
seguindo as orienta¢des metodoldgicas utilizadas em sua tese de Doutoramento de 1977, da
qual o livro ¢ uma versdo revista e ampliada. A partir do aspecto econdmico, o autor propde
que os Tentehar passaram por diversas fases sempre coordenadas pela periodizagdo temporal,
de um lado, e pelas diferencas de ambiente de outro, para juntas, seguindo moldes marxistas
verificar as relacdes de producgdo e como estas influenciam as relagdes interétnicas dos Tentehar
com os brancos. Deste modo, os Tentehar sdo descritos como escravos, servos, clientes,
ignorados e, segundo o autor, buscando autonomia em tempos recentes. A aplicagdo de teorias

marxistas na analise da longa relacdo de contato do Tentehar com os brancos gera um efeito

colateral em sua obra. Para preencher as lacunas deixadas por sua cronologia progressiva, o

29 O mesmo estudado por Ubbiali em seu livro O filho de Ma’ira (1997)
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autor faz varias especulagdes que ndo encontram referéncias empiricas capazes de confirma-
las. Por exemplo, quando tenta explicar como e quando os Tentehar passam a chamar-se de
Tentehar nas paginas 51 e 52, ou quando tenta explicar as alteragdes nas unidades de producao
econdmica, notadamente, a familia extensa, familia nuclear e aldeia, atribuindo a segunda uma
maior importincia desde que os jesuitas introduziram ferramentas de metal na vida dos
Tentehar na regido do Pindaré, alterando seu lugar na producdo da aldeia. Melatti (2003)
pergunta como se dd a difusdo desta caracteristica aos demais indios das outras regides. A
despeito dessas lacunas, a obra de Gomes (2002) tenta — e por vezes consegue — devolver a
dignidade aos Tentehar, ao descrevé-los como um povo que busca desde sempre a liberdade.
O autor, por outro lado, ndo consegue fugir da armadilha imposta pela teoria da
aculturacdo, embora nominalmente néo a utilize. O contato, alids, toma um posicionamento tao
central na sua obra que gera um conflito insoluvel entre a agéncia tentehar, que quer expressar,
e um essencialismo étnico/cultural pelo qual tenta defini-los, buscando tracos e caracteristicas

culturais proprios desses indios.

A sociedade e a cultura exteriorizada dos Tenetehara os distinguem dos
camponeses pobres, remediados ou agregados. Na verdade, a distin¢do
comeca pela propria fisionomia dos indios. Uma parte deles aparenta
tragos mestigos de brancos e negros, mas a maioria parece indio mesmo,
ainda quando ostentam roupas boas, oOculos, sapatos e os demais
balangandids da vida de uma cidade maranhense. (GOMES, 2002, p. 585)
(Grifos meus).

Ao tentar distinguir os Tentehar dos camponeses da regido, Gomes cai no velho
problema brasileiro da miscigenacao genética como aspecto determinante de pureza étnica. O
que o autor quer dizer com “mas, a maioria parece indio mesmo?”. E possivel distinguir um
“indio mesmo” daquele que so6 “parece indio”? Seria a fisionomia, como sugere o autor, o
gabarito adequado para esse fim? Alids, é possivel mensurar? Essas questdes nos fazem pensar
que o autor admite que existam “tipos puros” de indios, com relagdo aos quais os Tentehar
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seriam apenas uma palida referéncia, pois estariam na categoria de “parecer mesmo” e ndo de
“ser”. Assim sendo, Gomes (2002) aproxima os Tentehar de um tipo de indio genérico, tal qual
preconizou Darcy Ribeiro (1970, p. 222). Nao cabe aqui especular quais seriam esses “indios
mesmo”. Por outro lado, cabe verificar que a categoria “mistura” estd no imaginario
antropologico como um assombro herdado dos tempos da aculturacdo, uma maldicdo que
espreita os indios como espectro degenerativo que os condena ao desaparecimento pela via do
contato, entendido como um poder transformador atribuido ao “todo poderoso” homem branco.

Ap6s as publicacdes de Gomes (2002) e Coelho (2002), ndo se tem mais noticias de
nenhum livro, na area de Antropologia, dedicado aos Tentehar. As publicagdes nesta area ficam
restrita a trabalhos publicados em periddicos, capitulos de livro, dissertacdes de Mestrado e/ou
teses de Doutorado, as ultimas bastante escassas nos ultimos anos. Ao contrario da
Antropologia, os textos acerca dos Tentehar tém surgido com maior frequéncia em areas como
Educacdo, Saude e Ambiente, linguistica e até Ciéncia Politica. Para ficar com apenas alguns
exemplos, comento a seguir aqueles que valem a pena destacar.

Em 2010, Almeida e Panet, através da Secretaria de Estado da Educagdo do Maranhdo,
organizaram a série “Coleg@o Livros Didaticos Indigenas e Indigenistas”. Nessa coletanea,
professores tentehar aparecem como autores de 15 dos 18 livros publicados. Narrativas, festas,
artesanato e usos da lingua indigena sdo os principais temas tratados nessa série®®. Os livros
destinados a escolas indigenas foram produzidos a partir de monografias de conclusao do Curso
de Magistério Indigena, promovido pela SEDUC-MA. Sua recep¢@o nas escolas tentehar, no
entanto, foi controversa, pois o contetido dos livros®' elaborados por professores tentehar, de
todas as regides do Maranhao, apresentou diferentes dialetos da lingua materna tentehar. O que

levantou discussdes de como seria a forma escrita “correta” da lingua falada pelos Tentehar.

30 Além dos livros, sete DVD’s foram feitos com temas semelhantes.
31 Havia também livros produzidos por professores Krikati ¢ Gavido.
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Ocorre que cada regido toma a sua propria forma como “correta”, em detrimento das demais.
Em 2018, o Prof. Dr. Fabio Bonfim Duarte, da UFMG, com o qual me encontrei no campo em,
pelo menos, uma ocasido, organizou a Coletdnea de Narrativas Guajajara. Nesse livro,
constam varias narrativas tentehar coletadas ao longo dos anos 2016 e 2017 por narradores de
diferentes regides do Maranhdo. A formula, portanto, repete a dos livros produzidos pela
SEDUC-MA, em 2010. Duarte, lancando mao de técnicas da linguistica, unifica a forma escrita
das narrativas em lingua tentehar. Esse trabalho merece destaque, pois sua elaboragdo contou
com a participacdo ativa de pesquisadores indigenas como, por exemplo, Cintia Hayzuumor e
Marina Cintia (Tuira), ambas com Graduagdo em Ciéncias da Lingua Indigena, Licenciatura
Intercultural Indigena/UFG. Cintia tem, ainda, Mestrado em Linguistica pela UFRJ e Marina
Cintia, ¢ Mestranda em Linguistica pela UnB.

Os trabalhos de Almeida e Panet, assim como o de Duarte, contém um vasto acervo de
narrativas, costumes, cultura material ¢ formulagdes acerca do uso da lingua tentehar em
contextos variados. Portanto, servem tanto as escolas indigenas quanto ao publico em geral
como rico material de consulta.

Ribeiro de Sa (2014), em dissertagdo de Mestrado, defendida no Programa de Pos-
Graduagdo da Universidade do Estado do Para, analisou os “Saberes Culturais Tentehar e
Educacdo Escolar Indigena na Aldeia Jugaral”. A autora utiliza entrevistas semiestruturadas
para analisar a seguinte questdo: “que didlogo € possivel identificar entre os saberes culturais
tentehar e os saberes escolares na aldeia Jugaral?”. O objetivo geral, segundo Ribeiro de S4, foi
analisar como ocorre o didlogo intercultural entre saberes e praticas culturais tentehar e saberes
escolares (técnicos/cientificos) na escola da aldeia Jucaral. Esta divisdo, por si so, ¢

problematica. Nao precisariamos recorrer a extensa literatura sobre educacao indigena’? para

32 Para ficar com dois exemplos, ver SILVA, A. L. D. S.; FERREIRA, M. K. L. Antropologia, Historia e
Educacio: a questio indigena e a escola. 2. ed. Sao Paulo: Global, 2001, ou, GRUPIONI, L. D. B. A tematica
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saber que esse, ¢, na verdade, um “falso problema”. A divisdo entre “saber cultural” e “saber
escolar” é uma fronteira equivocada e perigosa. Isto é, esses saberes sdo explicitados como uma
oposicdo hierarquizante; saber cultural versus saber técnico-cientifico, sendo o primeiro
produzido pelos indios e o segundo pelos brancos. Ambos fariam parte da ambivaléncia dos
“mundos mesclados” que influenciariam o conflito entre o “mestico” e “ndo mestico”
(RIBEIRO DE SA, 2014, p. 57). A autora interpreta a relagdo de proximidade com os brancos
como prova do processo de miscigenacdo dos Tentehar. Na explicagdo que da sobre as

diferencia¢des que os Tentehar fazem entre si, Ribeiro de Sa esforca-se em definir o “mestico”

do “ndo-mestico”:

Essas diferencia¢des sdo sentidas na lingua, no modo de falar do indio
mesti¢o ¢ do ndo mesti¢o; no espago natural, onde estdo inseridos, existe
diferenciacdo entre os Tentehar que habitam na floresta e os que
vivem no bioma de cerrado, sendo comum falarem “nds da Arariboia”
fazemos assim, os da “regido da Barra do Corda ja sdo diferente”.
Enquanto os Tentehar da terra indigena Araribdia cantam e dangam suas
festas tradicionais ao som do maraca e da voz do cantor Tentehar, os da
regido de Grajau ja utilizam sonorizagdo eletronica. (RIBEIRO DE SA,
2014, p.57)

Ribeiro de S& confunde ‘diferenga’ com ‘miscigenacgdo étnica’, a primeira, usada para
medir o estado de mesticagem dos indios. Aceitando as falas dos Tentehar que estudou, no
Jugaral, sem relativizar, a autora considerou possivel definir grau de maior e menor mestigagem
étnica. Sua explicag@o incorre ainda numa espécie de determinismo geografico, ao dizer que o
“espaco natural” em que vivem define suas diferencas. Ou seja, os Tentehar da floresta
(Arariboia) seriam menos mesticos que aqueles do bioma cerrado (Barra do Corda e Grajat).
Desse modo, a ideia de pureza, subsumida a questdo dos “saberes culturais” e “saberes

escolares”, expde o dilema de que, para se ter um, ¢ preciso abrir mdo do outro. Portanto, o

indigena na escola: novos subsidios para professores de 1° e 2° grau. 4. ed. Sdo Paulo: Global; Brasilia: MEC,
MARI, UNESCO, 2004.
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trabalho de Ribeiro de Sa apresenta problemas que vao desde a formulacdo do marco teorico,
até a dificuldade de manejar o trabalho etnografico. Assim, o que se vé é um texto ja obsoleto
deslocado no tempo.

A literatura académica sobre os Tentehar, portanto, preocupou-se em estabelecer
distingdes entre os Tentehar em relag@o aos ndo indios. Esta preocupag@o, no entanto, tem sua
origem na ideia tacita de que esses indios eram tdo vulneraveis a forca da cultura ocidental que
ndo lhe resistiriam. Cedo ou tarde sucumbiriam aos projetos do Ocidente. Por isso,
concentraram suas analises na imersdo dos indios em “processos de reconfiguracdo de
identidade étnica” ou na “criagdo e recriag¢do de fronteiras étnicas” ou, ainda, numa infindavel
transformagdo identitaria sempre conduzida pelos “impactos do contato” (GALLOIS, 2005,
p-12). Assim, as analises realizadas por esses autores tentaram encontrar um ponto de igni¢ao
tentehar para, por via da comparagdo, verificar as perdas provocadas pelo contato com a
alteridade.

A meu ver, esses autores, cada um a seu modo, descuidam de aspectos fundamentais
para melhor compreender o universo social tentehar, a saber, a importancia da mistura para os
Tentehar®®. A nocdo de mistura, aqui € vista como elemento potencial criador. Refere-se,
sobretudo, a capacidade nativa de manipular elementos a sua volta. Inspirados em seus herdis
culturais, eles se jogam a misturar coisas: natureza, relagdes sociais, gentes, crengas etc.
Presente nas narrativas cosmologicas, a manipulagdo dos elementos, que podemos chamar
simplesmente de mistura, surge como uma “arte” na vida tentehar.

Em resumo, a presente literatura sobre os Tentehar apresenta um bom material de
consulta, porém, mostra-se insuficiente para compreender, de modo mais amplo, as relagdes
desses indios com a alteridade. No proximo capitulo, proponho um estudo, baseado em

categorias nativas, que sugere o que chamo de sagacidade.

33 A nogdo de mistura sera melhor explorada no capitulo 3.
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2. PARA UM ESTUDO DA SAGACIDADE E DAS ESTRATEGIAS
NAS RELACOES SOCIAIS ENTRE OS TENTEHAR

ANTECEDENTES PARA CONSTRUCAO DA SAGACIDADE.

A construcdo da sagacidade tentehar resulta das relagdes historicas que esse povo tem
com varios atores sociais, desde a individualidade de seus sujeitos no cotidiano da aldeia, até a
complexidade das redes de relagdes que se formam em niveis mais amplos como, por exemplo,
o movimento indigena organizado.

Nesse universo, € preciso ser sagaz, o que pode significar varias coisas, por exemplo,
inteligente, esperto, perspicaz, astuto. Ha na lingua tentehar uma série de expressoes que podem
definir o que estamos chamando de sagacidade. Duas, porém, parecem-me mais adequadas
para este trabalho. A primeira € o termo irairakatu, que quer dizer “bom de fazer coisas”,
“talentoso”, “disposto”, “habilidoso”. O segundo ¢ a expressao ukwaw katu, que os Tentehar
traduzem como “aquele que sabe; que é sabido ou sdabio” ou ainda “aquele que acumulou
conhecimento”. O uso de cada uma ¢ definido pelo contexto, o que amplia a gama de sentidos
dados as expressoes relacionadas a habilidade de ser sagaz. Estou convencido de que o ponto
central a ideia de sabedoria &, por vezes, condensado nessas expressdes, mas nao se limita a
elas. Assim, irairakatu e ukaw katu desdobram-se em inumeras outras expressdes que se
assemelham a um sistema de pensamento. A ideia de sabedoria estaria associada a um ideal de
vida que, no entanto, ndo carece de planejamento a priori; um ideal que funciona sub-
repticiamente como um “pano de fundo” que organiza os valores morais do individuo com
relacdo aos demais. Seria, entdo um co6digo de conduta. Cintia Hayzuumor reflete sua condigdo
de Tentehar da seguinte forma: “eu me vejo como uma Tentehar ete. Se eu ando assim, estou
me marcando, eu vivo como vivo. Eu ndo me preocupo muito com isso, ndo, eu vivo e pronto”
(CINTIA HAYZUUMOR, entrevista realizada em 17.06.2018). Esta fala aponta para
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elementos de definicdo da conduta da pessoa. Tais elementos, no entanto, estariam contidos
num modelo invisivel anterior a sua propria existéncia. Quando Cintia afirma “eu me vejo
como...”, supOe-se uma anterioridade que precisa ser levada em conta na constru¢do da pessoa.
Essa construgdo ocorre num processo de interiorizagdo de discursos e praticas compartilhadas
entre os membros do povo. Desta forma, quando afirma “se eu ando assim”, estd afirmando,
“assim como uma Tentehar ete”, o que quer dizer “como uma Tentehar de verdade”. O sufixo

N1

“ete” “significa verdadeiro”, reforcando ainda mais a defini¢do da palavra “tentehar”, que quer
dizer “gente verdadeira”. Assim, o termo “Tentehar ete” poderia ser traduzido como “gente
verdadeiramente verdadeira”. As marcagdes que Cintia firma, portanto, seriam a exteriorizagao
do conjunto de discursos e praticas anteriormente interiorizados que formam a conduta exigida
dos membros do povo e que distinguiriam aqueles que sdo verdadeiros daqueles que ndo o sdo.
Assim, quanto mais afastadas dessa conduta, menos verdadeiras seriam as pessoas.

Essa conduta, a qual me referi anteriormente como um conjunto de elementos contidos
num modelo invisivel, € inspirada nos feitos ancestrais dos herdis culturais. Encantados,
espiritos das florestas (piwar) e das aguas (ywan), mas, principalmente, Maira, seus filhos
(Maira’yr ¢ Mucura’yr) e os anam* servem como fonte de entusiasmo criador para a
conformagdo do carater e da moral tentehar. Para quase todas as a¢des dos tentehar existe uma
justificativa ou uma comparagdo com as agdes de uma dessas categorias ancestrais. E neste
ponto que entra a sagacidade. Ela é produto das relagdes sociais historicas do povo com a
alteridade ao mesmo tempo em que ¢ inspirada pelas caracteristicas principais dos herois

culturais. Assim sendo, a esperteza de Maira, a inteligéncia e astucia de Maira’yr, entre outras

caracteristicas de todos os espiritos, fazem parte do conjunto de conhecimentos que inspiram a

34 Maira, heréi cultural que criou os Tentehar e que lhes concedeu quase tudo que conhecem. Os andm, por outro
lado, sdo outros espiritos. O termo anam significa “os outros” e pode ser relacionado aos parentes de forma
genérica ou para se referir aos espiritos das aguas, sobretudo, em sua forma feminina. Neste caso, anam seria “Mae
D’agua” ou “Dona das aguas”.
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conduta do Tentehar ete e o auxilia a enfrentar os problemas. Na T.I. Araribdia, por exemplo,
¢ comum, em determinadas situagdes, que parentes se saudem dizendo “que os mairas te
inspirem”, “que teus mairas te protejam” ou, ainda, expliquem um estado extraordinario de
acertos ou realizagdes como, por exemplo, uma cagada muito bem-sucedida ou uma intervencao
esclarecedora e brilhante numa palestra, com expressdes do tipo “hoje meus mairas estdo
comigo”.

Neste sentido, as narrativas sobre Maira e/ou seus filhos sdo como ancoras de valores
acionadas para todas e quaisquer questdes. Maira ndo s6 criou os Tentehar, como lhes deu
praticamente tudo que conhecem. Assim, todas as vezes que fiz perguntas para as quais ndo
havia resposta direta ou ndo sabiam (ou ndo queriam) me responder de imediato, meus
interlocutores recorriam as histdrias de Maira seja para explicar e responder as minhas questdes,
seja para procurar, eles proprios, as respostas ainda ndo claras nem para mim, nem para eles.

Wagley e Galvao (1955, p. 108) reproduzem uma fala, cuja autoria ndo esta expressa no
texto, que diz: “antes de Maira, os Tenetehara ndo sabiam nada, eram bestas”. Ao se referir a
existéncia anterior a Maira, o Sr. Vicente da Aldeia Funil me disse uma frase semelhante: “os
Tentehar ndo eram ‘espertos’ como hoje”. Foi Maira que lhes deu essa condi¢do. Depreende-
se, portanto, a importancia de Maira para os Tentehar e para a nogdo de sagacidade, que, longe
de ser um dom deixado pelos heroéis culturais, € algo a ser conquistado. Portanto, se a nog¢ao de
sagacidade tem antecedentes, eles estariam postos, de um lado, na ancestralidade do povo, e no
aprimoramento das relagdes sociais com a alteridade, do outro.

Em um estudo entre os Apaches Ocidentais, Basso (2000, p.80) analisa o que chamou
speaking with names. Trata-se de uma pratica em que os falantes da lingua nativa exploram o
evocativo poder de nomes de lugares para comentar sobre a conduta moral das pessoas. Essa
rotina verbal, segundo o autor, também permite que os Apaches se comprometam a registrar

reclamagdes com seu proprio valor moral, sobre aspectos de suas relagdes sociais com outras
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pessoas e sobre um modo particular de entender a paisagem local para produzir uma forma
benéfica de autoconsciéncia intensificada. Desta forma, os Apaches t€ém como ética ndo
repreender ninguém diretamente. Fazem-no de maneira indireta, recorrendo a um vasto acervo
de ligdes morais contidas numa linguagem paisagistica.

A imitag@o da conduta que os Tentehar fazem de seus herdis culturais pode, em certa
medida, ser comparada ao evocativo poder dos nomes de lugares exposto por Basso (2000). E
essa conduta que orienta o tentehar ete, acionando, sempre que possivel, a memoria ancestral
de seu povo. Segundo Cintia Hayzuumor: “fodo tentehar tem um maira® que o inspira e que o
controla quando canta e dang¢a. Seu humor influencia o humor de quem esta proximo”
(Entrevista realizada em 07.11.2006). Parafraseando Basso diria que o caso tentehar reflete algo
como speaking with moods ou falando com humores. O estado de espirito dos mairas a que se
refere Cintia influencia os humores da pessoa tentehar. Assim, eles t€ém uma ética que considera
os humores humanos entusiasmados pelos humores de seus deuses. As pessoas que conseguem
fazer as leituras corretas dos sinais deixados por esses espiritos t€ém o carater ¢ a conduta

supostamente mais equilibrados.

O Tentehar esta sempre se descobrindo. O povo Tentehar estd sempre se
reinventando, sempre se renovando. Esse saber ¢ um saber milenar Ma’'a
kwa paw’®. Uma sabedoria. Eles falam (os tamuz’’) que nio precisa ser
letrado, ndo precisa ter passado por uma escola. I[sso vem de muito tempo
e vai s6 se renovando. (CINTIA HAYZUUMOR, entrevista realizada em
17.05.2018)

As caracteristicas descritas por Cintia refletem aquelas atribuidas aos ancestrais de seu
povo. Reinventar, por exemplo, refere-se a capacidade de Maira’yr de se transmutar

constantemente para enganar seus inimigos. Os famuz insistem que essa sabedoria (Ma'a kwa

35 Maira, com m mintsculo, aqui ¢ lido como designacido genérica para espiritos heroicos.
36 Ma’a kwa paw pode ser traduzido literalmente como “saber” ou “sabedoria”.
37 Tamuz significa “o avd dele” e pode ser usado simplesmente como designativo de ancido, homem velho.
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paw) vem de muito longe, de um tempo que ndo se pode medir, do tempo em que Maira andava
entre os Tentehar. Este conhecimento ndo se aprende na escola, passa de pai para filho. A
renovagdo ocorre nessa passagem, ja que cada geragdo procede também a inovagdes, mas
sempre seguindo os exemplos dados por Maira e seus filhos, acionados, frequentemente, como
vozes ancestrais para participar de todos os momentos da vida tentehar. As narrativas sobre
Maira e os demais ancestrais funcionam como elemento central de transmissdo do Ma’a kwa
paw, pois nelas estdo contidas as caracteristicas inspiradoras dos Tentehar.

O grande Maira nao deixou dons magicos prontos. Nenhum Tentehar nasce com eles*.
Ele deixou aos Tentehar exemplos de sabedoria para serem seguidos, assim como fizeram seus
filhos Maira’yr ¢ Mucura’yr. O conhecimento, portanto, ¢ ampliado a cada desafio. Desta
forma, ¢ possivel decifrar e manipular os elementos da natureza e, principalmente, a relagdo
com outros seres.

Em junho de 2018, Suluene Santana e Luis Carlos* esclareceram que, apos Maira’yr e
Mucura’yr matarem as ongas, foram novamente a busca de seu pai. Ao encontra-lo, Maira ndo
os reconheceu seus filhos e lhes impds uma série de provas. Obrigou-os a vencer o “velho de
cabelos longos”, “o velho pescador”, “o velho fazedor de arcos” que, supostamente, pretendia

matar Maira. Por fim, os filhos tiveram que enfrentar o proprio pai num desafio de arco e

flecha*®. Suluene e Luis Carlos destacam este ultimo desafio:

Tem que ver que quando Maira’yr atira a flecha na pedra, ela atravessa
a pedra, mas a flecha de Maira-pai volta nele toda vez que ele atira. Pois
é... Maira’yr venceu Maira-pai. Ai, o velho viu que eles tinham mais
poder que ele, que eles tinham passado dele. Maira teve que aceitar

38 Mesmo os pajés devem ter a revelagdo e passar por provagdes para adquirir algum poder.
39 Suluene Santana ¢ filha de Maria Santana e Luis Carlos ¢ seu esposo.
40 A sequéncia destes desafios é modificada conforme o narrador. Wagley e Galvdo (1955) coletaram uma versdo
em que os irmdos vencem o “azang-kuza (azang mulher) de cabelos longos”, o “fazedor de arcos”, “o azang
pescador” e o proprio pai. Na versao descrita por Zannoni (1999), o “cabelos longos” é o penultimo desafio. Estas
duas versdes diferem também na denominagao dos inimigos de Maira’yr e Mucura’yr; enquanto Wagley e Galvao
chamaram de “azang”, termo para espirito maléfico, Zanonni descreveu apenas como “gente” ou “velho”. Ambos
concordam que se trata de espiritos maléficos.
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também Mucura’yr. Ele também acertou a flecha, com ajuda de
Maira’yr, mas acertou. Entdo, Tentehar ¢é assim, misturado mesmo.
(Entreivsta realizada em 14.06.2018)*!

Na visdo de Suluene e Luis Carlos, os filhos superaram o pai e trouxeram inovacgoes na
relagdo de forgas. O velho viu que os filhos tinham mais poder que ele proprio, portanto, sentiu
que era a hora de passar o bastdo. Além disso, Maira ndo questionou a posi¢cdo de Mucura’yr,
sendo que este ¢ fruto de uma relagdo que se deu apds sua partida. Sua aceitacdo atende aos
mesmos critérios impostos ao seu irmao. Essa passagem demonstra que a posi¢ao junto ao pai
ndo ¢ uma questdo de heranga, mas uma conquista, conquista essa que ¢ conseguida pela
sagacidade dos irmdos. Sendo assim, o Tentehar ete segue um ideal de conquista que passa pela
inovacao e superacao de desafios, mesmo que estes parecam impossiveis. Portanto Maira’yr e
Mucura’yr acumulam em si todo ma’a kwa paw necessario a vida tentehar. E desta fonte que
os Tentehar buscam extrair a habilidade de se tornar “irairakatu” e ser “ukaw katu”. Cintia
Hayzuumor pondera que Mucura’yr se torna irairakatu apenas depois de ser ressuscitado por
Maira’yr, quando foi apanhado pelo velho pescador. Maira fez mais um desafio aos filhos.
Mandou-os matar o espirito que tinha a forma do velho pescador. Maira’yr ¢ Mucura’yr se
transformaram em peixes. Maira’yr roubou a isca do velho varias vezes e disse a seu irmao para
fazer o mesmo, mas alertou-o para tomar cuidado com o anzol, pois poderia ser fisgado. Ao
desobedecer, foi fisgado pelo velho que o assou para comer. Maira’yr se transformou em gente,
foi sentar-se junto ao velho e pediu um pedago do peixe. O velho disse que ele estava atrasado,
pois so restava a cabega do peixe. Maira’yr aceitou, fingiu que comeu e saiu com a cabeca.
Depois, transformou-se em formiga e recolheu todas as espinhas do peixe que o pescador
deixou pelo chdo. Juntou com a cabe¢a e montou cada 0sso no seu lugar. Soprou e Mucura’yr

retornou a vida. Segundo Cintia, depois disso, Mucura’yr ndo desprezou mais suas habilidades

41 Esta fala foi o resultado de uma conversa em que Suluene e Luis Carlos usavam o mesmo argumentos com
relagdo as agdes dos gémeos, portanto ndo ¢ possivel atribuir a autoria a uma pessoa.
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e tornou-se mais esperto. Retomando a fala de Vicente, ela chama ateng@o para esta passagem,
para o descuido, para o improviso sem inteligéncia que pde em risco o Tentehar. A experiéncia
sofrida no passado inspira as acdes no presente: “O Tentehar ndo era esperto como ¢é hoje!”

A visdo de Suluene, Luis Carlos e Cintia corrobora a ideia de que as habilidades devem
ser conquistadas. A sagacidade na conduta dos mairas ¢ uma fonte de inspiragdo para os
Tentehar. Sagacidade, portanto, apresenta-se como expressao de conhecimentos diversificados
que devem ser corretamente acionados pelo Tentehar sabio, Tenteharer ma’e kwaw katu har.
Os Tentehar atuais estdo em pleno processo de superacdo de desafios. A histéria do contato
com os brancos representou uma nova relagao de forgas que foi entendida como mais um grande

desafio a ser enfrentado.

ESTRATEGIAS TENTEHAR NAS RELACOES INTERETNICAS.

A ideia de sagacidade e desempenho estratégico dos Tentehar foi se conformando ao
longo da extensa historia de contato com alteridades. Desde a narrativa de Maira e seus filhos,
passando pela relacdo com os Jesuitas, com outros indios, até a conformacdo de novas
configuragdes de parentesco, o que se v€ ¢ um povo capaz de driblar as adversidades e até
expandir seu territorio. Esse longo processo forjou o jeito tentehar de ser e fazer (ALMEIDA,
2012, p. 129) que se caracteriza pela sagacidade. Esta, por sua vez, pode ser percebida
observando-se as estratégias utilizadas pelos Tentehar nas relagdes sociais vividas por eles.

Assim, no dia-a-dia da aldeia, nas festas rituais, nos problemas de satide, nas questoes
relacionadas a educacdo, a familia e outras afins, nas relagdes com brancos, na relagdo com
outros indios, enfim, em praticamente todas as esferas da vida social, ¢ possivel perceber um
conjunto de predisposi¢cdes sedimentadas na forma de um ethos que se expressa em praticas

que, vistas com o devido distanciamento se assemelham ao que podemos chamar de estratégias.
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Como vimos na se¢do anterior, sagacidade apresenta-se como expressdo de
conhecimentos diversificados que devem ser corretamente acionados pelo Tentehar sabio,
Tenteharer ma’e kwaw katu har. Mas quem so os sabios e que conhecimentos sdo esses? Como
os adquirem? Os Tentehar fazem leituras dos atores envolvidos na agdo, o que lhes permite
antecipar os movimentos contrarios. Quem sdo os atores € em que consistem essas leituras?
Que contextos e que agdes? Como se desenvolvem as tramas? Em suma, a sagacidade pode ser
lida como a capacidade de compreender e resolver novos problemas, enfrentar conflitos e se

adaptar a novas situacdes. Em outros termos, sagacidade ¢ inteligéncia. Nas palavras de Ardo

é42

Marizé*, ¢ entendida como “estratégias de sobrevivéncia”

Se a gente fosse besta, se a gente fosse burro e tivesse aceitado somente
as informag¢des dos ndo indigenas, a gente ja tinha sido exterminado ha
muito tempo. Entdo, o que faz a gente sobreviver até hoje sdo as nossas
proprias estratégias de sobrevivéncia, sdo os segredos nossos. Por
exemplo, tu esta me entrevistando aqui, mas eu ndo vou te contar tudo.
Se eu for te contar tudo, um dia tu podes usar isso contra mim. Eu nédo
vou poder me abrir totalmente contigo, mas vou te repassar algumas
estratégias da forma de como a gente se comporta. (ARAO MARIZE,
entrevistado em 04.06.2018) (Grifos meus).

Ardo destaca que as “informacdes dos brancos” ndo ddo conta de tudo e que também
deve desconfiar delas, pois se dependessem somente delas, os Tentehar ja teriam desaparecido
ha muito tempo. Esta desconfianca ¢ baseada numa historia de contato conflituoso que alterna
periodos de cooptacdo e confrontos diretos. As aproximagdes com os brancos quase sempre
acabaram em conflito, pois estes ndo conseguem manter sua palavra. Por isso, os Tentehar
procuraram se afastar dos brancos, que sempre encontram formas de se aproximar novamente.
A sobrevivéncia dos Tentehar depende de suas proprias estratégias, de seus segredos. A fala de

Arao corrobora a ideia de que ha um jeito proprio de ser e fazer que os Tentehar utilizam para

42 Ardo Marizé é uma importante e destacada lideranga Tentehar. Sua trajetoria inclui a Administragdo Regional
da Funai (1994-1996); intensa militdncia nos movimentos indigenas, participacdo em Conselhos e quatro mandatos
de vereador na cidade de Grajat - MA
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enfrentar os desafios impostos pela relacdo com a alteridade. Na se¢@o anterior, vimos como
parte desse jeito ¢ inspirado na ancestralidade. A outra parte ¢ adquirida no aprimoramento

cotidiano das relagdes sociais. Segundo Arao:

Uma das coisas que ha de se observar em relagdo a essas estratégias é....
Eu ndo posso avaliar os outros parentes, por que tu sabes que os outros
povos também tém suas estratégias de defesa, ndo ¢é? A estratégia
Guajajara que eu sempre tenho observado é que; a gente, a gente gosta
de ouvir muito, ouvir e, dependendo do que foi dito desses comentérios,
dessas informagdes, a gente vai fazendo a forma, se comportando e
armando estratégia também de apresentar uma contraproposta em relacdo
ao que vem contra a gente. Estou falando isso em relagdo a todos os
aspectos: em relacdo a saude, a questdo fundiaria, em relagdo as
autoridades. Porque as vezes chega a autoridade na nossa regido,
achando que ele é o detentor de conhecimento, que é s ele que sabe.
(ARAO MARIZE, entrevistado em 04.06.2018) (Grifos meus)

A habilidade de ouvir antes de falar implica numa desconfianca profunda na relagdo
com a alteridade, principalmente, com relacdo aos brancos. Depreende-se disso que ha
flexibilidade na conformagdo de estratégias que eles utilizam conforme o desafio. Esta
habilidade leva em conta a postura arrogante dos brancos de propor féormulas prontas que
ignoram, na maioria das vezes, a longa relagdo de contato entre ambos. Ao dizer “pensam que
s0 eles ¢ que sabem”, Ardo esta chamando atencdo para outro saber (ma’a kwa paw) que faz
frente ao primeiro sem, contudo, ignora-lo. A pessoa inteligente ¢ muito valorizada entre os
Tentehar. O sabio detém o dom do discurso, € “ma’e kwaw par katu”, isto €, “ele sabe mais que
os outros”. Nao se trata de arrogancia, qualidade criticada entre seus pares, mas de um conjunto
de valores adquirido pelo esforco ao longo da vida. Essas qualidades sdo mais que admiradas,
sdo perseguidas. Todavia, ndo sdo metas a ser alcancadas de maneira implacavel, mas parte da
propria concepcao do que seria um Tentehar ideal ou, como se diz, um Tenteharer ete, que se
faz pelo jeito de ser e fazer que sincroniza os “segredos” do povo com a ampla gama de saberes
advindos das relagdes com a alteridade. Ardo nos dd um exemplo de como a sagacidade opera

essa sintese:
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[...] o cacique Antonio Mariano era cego (...), pai de criagdo do Ornilo.
Ele nao sabia ler, era cego, cego, mas ele tinha um guia que andava com
ele, mas ele conseguia fazer audiéncias com as autoridades, ele ligava e
tudo. Ele tinha uma estratégia de lidar com as autoridades. Era manso,
ouvia muito. Ele nunca falava primeiro antes das autoridades
provocarem a reunido. Essa é uma estratégia natural nossa. Uma das
coisas que me chamou muito a atenc¢@o sobre o finado Antdnio Mariano
numa audiéncia que teve no Ministério Publico Federal com o Doutor
Jodo Marques. Dr. Jodo Marques era o procurador-chefe do ministério
federal em Sdo Luis na época. Antonio Mariano conseguiu uma agenda
com esse procurador através do Dr. Ezequiel Xenofonte Junior e Dr.
Raimundo Nonato que também era... eles eram procuradores da FUNAI
na época. Ai fora para a audiéncia, 14 o finado Mariano, o finado
Marciano e Funai... E nessa audiéncia, o procurador, na época, disse que
tinha somente 10 minutos para ele e pronto, somente para ele: o Anténio
Mariano. Ai, Antonio Mariano comegou a falar sobre a questdo do Sdo
Pedro do Cacete, a necessidade de desocupar e entregar a terra para os
indios, porque ali era o patrimdnio de todo mundo, que precisavam para
sobreviver e aquela coisa toda. Quando estava com nove minutos, o filho
dele bateu no brago dele dizendo que ja estava com dez minutos. Ai, ele
disse: “eu obedecgo a lei de vocés, embora vocé ndo obedeca a nossas
leis. Eu vou parar porque o Senhor s6 me deu 10 minutos e ja estava com
nove minutos”. Ai Dr. Jodo Marques se sensibilizou, pois gostou da
historia e disse: “Pois, o Sr. pode falar o dia todo até a hora que tu
quiseres”. Ai ele aproveitou. Entdo, uma das coisas que ele fez, foi assim
que foi a estratégia dele, ele resumiu, mas conseguiu a sensibilidade do
Ministério Publico para o caso que até entdo estava travado. E foi dai
que o processo comegou a acelerar porque o Ministério Publico entendeu
que, de fato e de direito, a terra era dos indigenas. (ARAO MARIZE,
entrevista realizada em 03.06.2018)

Antdnio Mariano aparentava fragilidade e dependia sempre de alguém para lhe guiar.

Seus 6culos escuros pareciam retirar-lhe da dimensdo em que vivemos. Para aqueles que o

conheceram seu siléncio era tdo valioso quanto suas palavras. Hd quem diga que ele consultava

os mairas enquanto ouvia os outros falar. Todos sabiam que seus ouvidos nao deixavam passar

nada e sempre havia um argumento, uma explicagdo, um ponto de vista inesperado que, como

a uma carta coringa, retirava de sua manga. Dessa maneira, ninguém passava incélume a uma

conversa com ele. Por isso, o tamuz Antdnio Mariano representa, nesta narrativa, a sagacidade

de saber ouvir e falar o necessario, enfim, a habilidade do discurso bem colocado. Sua leitura

das “leis dos brancos” permitiu-lhe apresentar uma performance precisa para sensibilizar o

Procurador, antes irredutivel e sem interesse pela causa dos indios.
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Este exemplo ajuda a compreender que, num estudo sobre sagacidade, precisamos
analisar as estratégias de relacionamento que os Tentehar acionam em suas relagdes sociais,
nos contextos em que elas, isto ¢, nas interacdes face a face em que os atores manipulam as
impressdes que fazem nos interlocutores (GOFFMAN, 2011). As relagcdes ocorrem entre
pessoas, mesmo quando o ator social representa uma institui¢do, como o Ministério Publico
Federal, representado pelo Procurador da Republica Dr. Jodo Marques. Isso quer dizer que
mesmo quando uma pessoa esta imbuida da forca de uma institui¢do como, por exemplo, na
interacdo entre o Presidente da Funai e um Tentehar, sdo as impressdes mais imediatas que uma
pessoa transfere a outra que determinardo o rumo da interacdo. Goffman (2011, p. 191),
descreve esse controle das técnicas de manipulacdo das impressdes como uma arte que, em
certa medida, procura evitar o que ele chamou de ruptura da representagdo do personagem. Em
outras palavras, o ator social tenta manter controle da representacdo dos outros sobre si,
gerenciando aspectos internos e externos a interagdo, como, por exemplo, o contexto, o cenario,
a reacdo do interlocutor e até mesmo a plateia. Quando alguém se vé diante dos outros,
inevitavelmente, projeta e interpreta impressdes. O aspecto fundamental ¢ verificar quais as
técnicas que as pessoas empregam para manter ou criar impressoes uns nos outros. Elas tentam
ler a reacdo do outro e ajustar sua conduta para refor¢a-la ou muda-la. A interag@o entre indios
e brancos ¢ quase sempre pautada em impressdes ou imagens pré-estabelecidas: indio-bravo ou
indio-gentil, “misturado” ou “puro”, “tradicional” ou “influenciado pelos brancos”, para citar
algumas advindas dos brancos. Essas idealizacdes de como deveriam ser os indios sao
absorvidas pelos Tentehar e, de certo modo, controladas para desfazer e/ou gerar novas
interpretagdes. A postura que adotou Antonio Mariano, polidez, brandura na voz, obediéncia as
regras, gerou impressoes positivas no Procurador que o deixou continuar a falar. As impressoes,
portanto, decorrem de um complexo de observagdes e inferéncias, construidas a partir do que

as pessoas fazem, o que dizem tanto em publico quanto privadamente. As tentativas de dar a
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impressao desejada de si proprio e de interpretar com precisdo o comportamento e as atitudes
dos outros s@o um componente inerente a qualquer interagdo social (BERREMAN, 1980,
p.125).

A abordagem de Goffman pode ser um instrumento tedrico eficiente para dar
inteligibilidade a sagacidade contida nas relacdes sociais dos Tentehar, uma vez que ela
transparece quando ha deliberada manipulacao das impressoes.

Uma das manifestacdes da sagacidade tentehar estaria no manejo das impressdes que
dao aos outros. Assim, quando afirmei que as expressdes ukaw katu ou irairakatu estdo
condicionadas aos contextos sociais vividos, queria dizer que elas se referem a uma condi¢ao
propria da pessoa tentehar, como vimos acima. Assim, quanto maior o controle das técnicas de
manipulagdo das impressdes, melhor uma pessoa ¢ vista por seus pares. O tamuz Antdnio
Mariano é um exemplo.

A manipulagdo dos Tentehar na interagdo com outros atores sociais utiliza acgoes
estratégicas do cotidiano. O trabalho de James Scott (1985) com camponeses na Malasia ¢
elucidativo para compreender a¢des de cunho estratégico, como as de que estamos tratando. O
autor faz um estudo minucioso de praticas que constituem o conteudo da resisténcia cotidiana
a que chamou de “as armas dos fracos™: procrastinagdo, dissimulagdo, desercdo, falsas
conformidades, ignorancia, caliinia, sabotagem, e assim por diante (SCOTT, 1985, p.03). Estas
acoOes ndo teriam em si uma intencionalidade estratégica, todavia, quando vistas a longo prazo
denunciam resisténcia. Scott (1985, p. 218) explica que a énfase na rebelido camponesa posta
por varios estudos de historia foi equivocada. Na contramao desses estudos, achou muito mais
importante aquilo que poderiamos chamar de formas cotidianas de resisténcia camponesa, a
prosaica, mas constante, luta entre os camponeses e aqueles que procuram extrair-lhe trabalho,
alimentos, impostos, rendas e juros (SCOTT, 1985, p. 218). A maioria das formas assumidas

pelos camponeses ndo chega a ser exatamente uma confrontacdo coletiva. Elas exigem pouca
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ou nenhuma coordenagdo; representam uma forma de autoajuda individual e tipicamente,
evitam qualquer confronta¢do com a autoridade ou as normas da elite. Entender essas formas
corriqueiras de resisténcia é entender o que grande parte do campesinato faz “entre revoltas”
para defender seus interesses da melhor forma possivel (SCOTT, 1985, p.219). O estudo de
Scott ¢ uma importante inspiragdo, pois ajuda a pensar alternativas aos estudos que se centram,
no caso dos Tentehar, na configuracdo de conflitos abertos entre estes e o Estado brasileiro,
como podemos ver em Zannoni (1999), Coelho (2002) e Cruz (2008). Mais que isso, ajuda a
refletir sobre as relagdes menos aparentes que preenchem os intersticios deixados por grandes
movimentos: o movimento indigena, as lutas por terra, entre outros.

Varias das praticas descritas por Scott sdo semelhantes aquelas realizadas pelos
Tentehar desde os primeiros contatos com os brancos. Embora ndo tenham sido tratadas como
tema central nos registros historicos dos agentes da colonia (por exemplo, em Evreux 1874,
D’Ambeville, Bettendorf 1910), tampouco em etnografias mais recentes (WAGLEY &
GALVAO 1955; GOMES 1977 € 2002; ZANNONI 1999 e COELHO 2002), tais praticas eram
vistas como um conjunto de agdes puramente reativas as acdes de agentes da dominagdo. Como
podemos notar na passagem abaixo, Wagley & Galvao (1955, p.26) deram-se conta de que
varios cronistas dos tempos coloniais descreviam os Tentehar como indios passivos, quando

assim os definem:

Os Tenetehara tém em geral vivido em paz com os missionarios,
comerciantes e brasileiros em geral. Nos tempos coloniais varios
cronistas chamaram a atengao para sua passividade. O jesuita Bettendorf
os descreve: “tém estes Guajajara (Tenetehara) de bem serem mui
preguigosos e pouco valentes, serem mui inconstantes e grandes fujdes,
porque a cada passo tornam a fugir para seus matos, ndo tdo somente os
novos mas também alguns dos mais antigos”. (WAGLEY & GALVAO,
1955, p.26) (Grifos meus)

Wagler e Galvdo viram nas caracteristicas descritas pelo padre Bettedorf acerca dos

Tentehar apenas indicios de uma transi¢do clara rumo a civilizagdo. Esses dados, todavia, sdo
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pistas importantes do que podem vir a ser comportamentos que constituem parte das estratégias
mencionadas: “preguicosos”, “pouco valentes”, “mui inconstantes” e grandes “fujoes” seriam
equivalentes a “dissimulacdo; “falsa conformidade”, “ignorancia”, “sabotagem” de que fala
Scott. A semelhanga destas impressdes com aquelas com as quais servidores da Funai, por
exemplo, classificavam os indios atualmente ndo ¢ fortuita. Caracteristicas tidas como negativas
aos olhos dos colonizadores fazem todo sentido do ponto de vista da resisténcia.

Mesmo tendo o cuidado de ndo generalizar essas acdes a todos os Tentehar, isto €,
tomando o cuidado de verificar se ha variaveis do mesmo povo nas diversas terras indigenas,
podemos afirmar que a posicdo dos Tentehar vai além da arte de resistir. Ela constitui um
verdadeiro ethos que reside ndo em negar o sistema imposto, mas em subverté-lo, transgredi-
lo, aceita-lo como informagdo constituinte de um conjunto de conhecimentos a ser
compreendidos. Esse conjunto de agdes se da por transgressdes sutis, operadas pelo jeito
tentehar de ser e fazer (ALMEIDA, 2012), o que pode ser comparado ao que Certeau (2017)
chamou de “artes de fazer”, ao analisar como os “fracos” ndo sdo obedientes ¢ passivos a ordem
social e a violéncia das coisas impostas pela sociedade de consumo. O homem ordinario escapa
as imposigdes do sistema, inventa o cotidiano por meio de asticias sutis, taticas de resisténcia
pelas quais ele altera os codigos e as coisas. Enfim, a perspectiva deste autor, semelhante a de
Scott (1985), faz sentido ao que considero como sagacidade tentehar. O que me interessa em
Certeau (2017) ¢ a nogdo da subversdao do que ¢ imposto, a criatividade que o autor ressalta
como arma sutil de combate as forgas opressivas. Ora, a manipulacdo das impressdes pelos
Tentehar ajuda a construir a resisténcia cotidiana (SCOTT, 1985) e também ¢é um aspecto da
criatividade subversiva (CERTEAU, 2017) empregada nas relagdes com a alteridade. Tanto

Scott quanto Certeau, em seus respectivos campos, constatam a evitacdo do confronto como
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parte importante da estratégia® de resisténcia. O Tentehar ma'a kwa paw, combate as forcas
opressivas, na maioria das vezes, por meio da perspicacia.

Operar de dentro das "forgas inimigas" ndo ¢ facil. Os Tentehar, porém, julgam-se
capazes de fazé-lo. Essa seguranca, aparentemente, foi adquirida na longa relacdo de contato
com os brancos, o que os tornou, em suas proprias palavras, especialistas em coisas de branco.
O campo tem demonstrado que eles pensam que “os brancos ndo sabem, eles sdo ignorantes!”.

Os Tentehar julgam-se conhecedores da sociedade nao-indigena e criticam os brancos
por serem incapazes de acompanhar e entender seus costumes e sua forma de pensar. Chegam
com as “formas prontas”, como sugere Ardo. Julgam-nos ignorantes e despreparados para
interpretar suas maneiras de agir e pensar (ALMEIDA, 2012, p. 140). Por este motivo, os
Tentehar sentem-se aptos a “jogar o jogo” dos outros, principalmente, o jogo dos brancos, sem
temor de serem tragados por esse jogo. A obra de Certeau (2017) pode ajudar na leitura desta
malicia refinada, pois sua perspectiva esta centrada nos “fracos” que jogam o jogo imposto
pelos fortes. Mais do que isso, subverte esse jogo, inventando seu proprio cotidiano. Certeau
afirma que ha mil maneiras de jogar/desfazer o jogo do outro, ou seja, o espago instituido por
outros. Caracterizam a atividade sutil, tenaz, resistente, de grupos que, por ndo terem seu
proprio jogo, devem mobilizar em uma rede de forgas e de representagdes estabelecidas. Tem
que “fazer com”, ou seja, fazer com aqueles que os subalternizam. Nesses estratagemas de
combatentes existe uma arte dos golpes, dos lances, um prazer em alterar as regras de espaco
opressor (CERTEAU, 2017, p. 74). Meu trabalho, citando Certeau, “[CJonsiste em sugerir
algumas maneiras de pensar as praticas cotidianas [tentehar], supondo, no ponto de partida, que

sdo do tipo tatico. Habitar, circular, falar, ler, ir as compras ou cozinhar, todas essas atividades

43 A nocio de estratégia em Scott assemelha-se a nogdo de tatica em Certeau. Este, por sua vez, faz diferenca entre
Tatica e Estratégia. A primeira seria utilizada apenas pelos "fracos", ja que ndo necessita de planejamento ou de
recursos, enquanto a estratégia seria uma prerrogativa dos "fortes", pois esses, sim, teriam recursos para planejar
e manter suas investidas a longo prazo. Aqui assumo a perspectiva de Scott.
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parecem corresponder as caracteristicas das astlicias e das surpresas taticas: gestos habeis do
“fraco” na ordem estabelecida pelo “forte”, arte de dar golpes no campo do outro, astlcia de
cacadores, mobilidades nas manobras, opera¢des polimoérficas, achados alegres, poéticos e
bélicos” (CERTEAU, 2017, p. 97-98).

As nogoes de “fazer com” e de “alterar as regras de espago” fazem bastante sentido. Os
Tentehar, por se entenderem “especialistas em brancos” e por julga-lo ignorantes, arriscam-se
em seus jogos tentando subverté-los a seu favor e certa medida, conseguem-no. Quando analisei
a atuagdo das liderangas tentehar na politica de educacdo no estado do Maranhao e na politica
de Saude do Estado brasileiro (ALMEIDA, 2012), demonstrei como o jeito de ser e fazer
tentehar opera revertendo elementos burocraticos tipicos das instituigdes em favor de suas redes
de relagdes. As pequenas agdes realizadas nas escolas indigenas, nos polos de saude, na politica
de transporte escolar, embora se desenvolvam a granel, sdo extensivas as redes de relagdes
criadas pelas pessoas, atingindo, cedo ou tarde, o sistema opressor.

Segundo Howard (2002, p. 28), no caso estudado por ela entre os Waiwai, essas formas
cotidianas de resisténcia sdo tdo sutis ¢ disfarcadas que, muitas vezes, escapam a observacao,

ndo apenas dos colonizadores, mas também dos estudiosos do contato interétnico.

Os povos indigenas podem até dar a impressdo de imitar a cultura
dominante ao adotar as roupas dos brancos, querer seus bens, reverenciar
seus deuses ou empregar sua retorica para critica-los, mas a resisténcia
¢ sempre uma questdo hibrida e contraditéria, tanto na forma quanto no
contetdo. Na verdade, essa qualidade mimética costuma ser parte de sua
eficiéncia. (HOWARD, 2002, p.28)

O ponto de vista de Howard ¢ inspirado em Scott (1985) e aborda a contradi¢io inerente
a relacdo dos indios com os brancos, na qual os primeiros parecem desejar profundamente as
coisas do segundo. Todavia, a eficiéncia de sua resisténcia estaria, justamente, nesta aparente
conformagdo com o sistema imposto pelo opressor. Howard recorreu ao estudo das relagdes de

troca entre os Waiwai a luz das teorias da resisténcia (SCOTT, 1985), acreditando encontrar
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potencial elucidativo para resolver muitos dos problemas do paradigma assimilacionista, que
fazia dos povos indigenas personagens passivos em suas proprias dramaturgia (HOWARD,
2002, p. 29). Para esta autora, as relagdes de troca podem ser a arena onde os povos indigenas
desafiam a dominag¢@o e procuram afirmar suas proprias formas de controle. No capitulo quatro,
discuto como o sistema de reciprocidade tentehar foi bombardeado por fatores externos,
causando sua reconfiguracgdo, ou, dito de outra forma, potencializando aspectos nativos da rede
de relagdes, fazendo-a crescer e se apresentar na forma de uma economia de troca, em que 0s
tentehar manipulam os bens oferecidos pelos brancos como forma de transgredir processos de
controle ¢ dominacdo.

O estudo da sagacidade que ora proponho, portanto, toma os autores citados nesta se¢do
como aporte e ferramenta no tratamento dos dados construidos ao longo do periodo em que vivi
com os Tentehar. Tendo claro que a capacidade mimética descrita por Howard (2002) também
se manifesta na sagacidade tentehar, compreendo o contato com a alteridade como processo
que atualiza a condi¢do do tentehar no mundo. Os elementos do dito “mundo do branco”,
absorvidos por eles, enriquecem a leitura que fazem de si mesmos e dos outros. A racionalidade
ocidental ¢ relida, simbolizada — ‘por que ndo dizer domesticada? — pelos Tentehar que a
incorporam em seu cotidiano. O desafio deste estudo sobre sagacidade tentehar esta justamente

na dificuldade de percebé-la.

O CANTO DA INVISIBILIDADE

Ser e estar no mundo exige dos Tentehar muito talento para lidar com os varios desafios
da disputa pela ocupacdo das posi¢des que lhes favorecam a sobrevivéncia. Disse no capitulo
introdutorio da aguda percepgdo dos Tentehar quando expandiram seus territorios da regido do
Pindaré em direcdo ao Médio Mearim, frequentemente, aproveitando-se dos “espagos vazios”

(GOMES, 2002) deixados pela guerra entre brancos e indios de outras etnias, notadamente,
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povos Jé. Essa memoria dos tempos de guerra aciona uma faceta especifica da sagacidade
tentehar que envolve o uso de poderes espirituais como ferramentas de defesa e combate, neste
caso, o uzegaraiw. Trata-se de uma arte quase esquecida, mas ainda utilizada por iniciados que
recebem revelacdo dos mairas para aplacar a valentia alheia. Os espiritos dominam os poderes
necessarios que sao transferidos aos que se abrem “as coisas da cultura”, como gostam de dizer
os mais experientes. O uzegaraiw, portanto, ¢ a arte de cantar para confundir inimigos
(uzamatyry'ym). O canto — que pode ser interpretado também como uma reza — torna o guerreiro
invisivel aos olhos do opositor, e, mais do que isso, amansa-o, tornando-o facil de dominar ou

2944

exterminar. “Ezur eruapyk nepuzukaiw haw xe”** canta o iniciado a chegada do oponente.

Contou-me ha alguns anos o falecido Cacique Chicao*:

Antigamente o dia comecava mais cedo na aldeia, pois qualquer coisa
podia acontecer e era preciso estar preparado. O inimigo espreitava e
podia chegar a qualquer momento. O banho e o café ocorriam logo de
manha com o sol ainda escondido nos morros. Mantinham-se alertas bons
cachorros, que também serviam para cacgar. Os péassaros avisavam da
chegada de estranhos, assim como o jacu contou a Maira’yr das ongas.
Havia outros indios e brancos em todo lugar. (CHICAO, entrevista
realizada em 04/2003)

A rotina descrita por Chicdo indicava um tempo mais hostil em que os perigos externos
eram vigiados e temidos. Para se defender, além da postura disciplinada, contavam com
cachorros e passaros. Estes ultimos ndo sdo simples passaros, mas uma referéncia direta a
narrativa dos gémeos Maira’yr ¢ Mucura’yr. Nessa narrativa, a onga velha proibe os jovens
meninos de sair das redondezas da aldeia. Ao desobedecer, encontram um jacu que lhes conta
como a mae dos gémeos morreu pelas maos das ongas. O passaro ¢, a0 mesmo tempo, uma
metafora da leitura das coisas da mata, habilidade que os Tentehar tém que aprender desde cedo,

e uma conexao com o mundo espiritual que fala com eles a todo momento. O canto do jacu ¢

44 “Yem, senta aqui com tua valentia”.
45 A fala do Cacique Chicdo foi editada do original que me foi contada parte em portugués, parte em lingua materna.
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também sua fala, o uzegaraiw assume a forma de canto, mas, em sua esséncia, ¢ uma linguagem
dos espiritos.

A estreita relacdo com o mundo espiritual foi explorada no inicio deste capitulo, quando
discuti a inspiracdo tentehar na conduta dos herdis culturais. Aqui, interessa-me o uso dessa
relacdo na forma de poderes acionados em situacdes especificas. O acionamento destes poderes
fica mais acionamento quando avaliamos a relagdo que os Tentehar mantém com os indios J€,
notadamente, os Gavidao*, os Canela e os Krikati, aos quais chamam genericamente de awa*’.
Desde os tempos de Alto Alegre, ha noticias de interagdo entre esses povos. Nao entrarei em
detalhes, apenas as menciono para demonstrar como a sagacidade opera também nessas
relagdes.

Maria Santana explica que os Tentehar chegaram as terras de Araribdia da regido do

Grajau e Barra do Corda.

O grande conflito do ataque do Alto Alegre foi uma pedra que foi jogada
(na agua), correndo indio, se espalhando indio. Quando os indios
vinham, vinham para o que nés temos hoje que ¢ a Serra do Livramento.
Quando os indios daqui chegaram, eram para se livrar dos indios Canela.
Nos somos uma mistura, ¢ isso que muitas vezes eu converso. Quando
vem uns indios Gavido que tem um pouquinho de conhecimento que fala
que a terra guajajara, que os Guajajara sdo isso e sdo aquilo, eu deixo
eles conversar, depois eu digo: eu quero saber os primeiros habitantes
de vocés? Porque quando vocés chegaram aqui foi através de um conflito
de indio Gavido, ndo era nem tanto os Gavido, era mais era Canela. Esses
Canela vieram correndo, eram do Rodeador, 14 do Escalvado, la do
Porquinhos e vieram se espalhando pelas serras, porque noés temos duas
Serras, mas era na Serra do Livramento onde os indios se matavam,
esfolava, faziam o que queriam... era indio contra indio. Os indios
vinham correndo, no6s ndo tinhamos direito de ter filhos. A média de
filhos era um filho, dois filhos. Ai 14 onde a Teté mora, para cd um
pouquinho chama awa inami ipemokaw (Gavido da orelha cortada) Af
eles paravam, quando eles paravam os Tentehar cortava a orelha deles.
(MARIA SANTANA, entrevista realizada por Martins ¢ Almeida em
17.06.2018)

46 Segundo Ladeira (2005) os Pukobjé eram os Timbira mais hostis & penetracio dos criadores de gado, até,
finalmente em meados do século XIX, serem pacificados.
47 Este termo ¢ considerado muito pejorativo mesmo pelos Tentehar, pois significa “aquele selvagem, ou pessoa
de outra tribo”, ndo ¢ “gente verdadeira”. O termo dwa ¢ utilizada pelos tentehar para designar todos os indios Jé
com os quais os fentehar mantém relagdes.
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A metafora da pedra na agua ¢ utilizada para dizer que o evento causou uma onda que
se espalhou por todos os lados. Neste caso, os indios foram espalhados pelos karaiw que
entraram em guerra contra os Tentehar. A fala de Maria Santana corrobora o depoimento
anterior de Chicdo, pois descreve um tempo de “correrias”™® que ndo permitia desatengdo por
parte dos indios. Neste periodo, os indios Canela eram recrutados pelos brancos para “cagar”
os Tentehar. A rixa entre os povos continuou até chegarem ao lugar conhecido como Serra do
Livramento. Nesse ponto, conta Maria Santana, os indios lutavam entre si de maneira sangrenta.
Os Gaviao (Pukobjé), que também eram perseguidos, acabaram se chocando com os Tentehar
e herdaram a luta dos Canela. Assim, a historia de conflitos ndo esta restrita ao contato com 0s
brancos, mas ¢ uma intensa vivéncia entre varios povos indigenas disputando espacos. A
pressdo gerada pelos embates com os brancos empurrou os indios uns contra os outros. Os

Tentehar guerreavam com os brancos, mas também com os awa pelas terras da regido.

Adriano da Aldeia Trés Lagoas relata o encontro com o povo Gaviao:

Chegaram conosco, no tempo do Alto Alegre vieram se amansar bem ai
na chapada, 14 onde t4 a aldeia Nova. Foi amansado ai conosco que somos
Guajajara, (antes) vinha sempre matando. A india Gavido sabia, cla
falava nossa linguagem. Dizia: o meu povo t4 por ai, meus filhos estdo
por ai, vocés ndo vao mais mexer. Botado pelos brancos, onde comegou.
Botado contra, né! Botaram Gavido para nos matar. Porque no tempo de
vocés a nacdo de vocés (os brancos) quase ndo vence a Guerra. Eu ndo
alcancei, mas meus avds e meus bisavods alcangcaram. Nos viemos de 14
do Rio de Janeiro, eu ndo alcancei. Eu nasci bem ai pertinho do Arame,
la na encruzilhada quando vai pro Alcides, no Zutiwa. Nao tem pra onde
nos sair daqui. E, 14 como estou explicando, nio tem o Alto Alegre? Foi,
existiu essa guerra, ai que se espalharam, quando ganharam o rumo.
(ADRIANO. Entrevista realizada por Larissa Martins em 14.06.2018)

Adriano concorda que os Gavido chegaram aquelas localidades quase ao mesmo tempo

que os Tentehar. Sua percepgdo é que os brancos incitaram uns contra os outros, como afirmou

48 Expressdo utilizada para as fugas dos indios devido a persegui¢do dos brancos. Tudo era deixado para tras,
levando-se apenas o necessario.
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Maria Santana, pois ndo conseguiam vencer a guerra do Alto Alegre contra os indios. O relato
do Sr. Adriano ¢ corroborado pelos registros historicos da batalha. O relatorio do Presidente da
Provincia descreve o temor da invasdo dos indios a cidade de Barra do Corda ¢ da

recomendagoes:

Recomendei também que, caso os indios estivessem instalados em S.
José do Alto Alegre ndo fossem eles ali [ilegivel] por quanto era
convic¢do minha de que eles dentro de pouco tempo voltariam a vida
normal a que estavam acostumados nas respectivas aldeias. Essa medida
que tinha por fim evitar maior mortandade era também imposta pela
circunstancia de que, sendo os indios em grande numero, seria dificil
organisar forga suficiente para deté-los. Além disso quanto mais fosse
eles irritados, com maior facilidade resolveriam o ataque da cidade da
Barra. (Disponivel em http:/brazil.crl.edu/bsd/bsd/u380/000004.html
acessado em 13.04.2018)

Esse relatério admite que o nimero de indios era grande e que as for¢as da cidade de
Barra do Corda ndo tinham como deté-los, caso resolvessem atacar a cidade. Passado o temor
de invasdo a cidade, os brancos tiveram tempo para organizar represalias. Em 2014, por ocasiao
dos 113 anos daquele evento, o jornal “O progresso” publicou uma matéria especial, relatando

com foi violenta a reag@o aos indios.

Os indios que participaram da revolta foram cagados pelas diversas
aldeias da regido. Aproximadamente o nimero de mortos varia de 400 a
1000 indios. [...] Foram trés campanhas militares, as duas primeiras
foram derrotadas pelos indios. Somente a terceira tropa, com 111
soldados e 40 indios Canelas, é que conseguiu éxito. Nos relatos do
capitdo Goiabeira, ¢ exaltada a pericia dos indios no uso das armas de
fogo.*

Tanto o relatorio do Presidente da Provincia, quanto a matéria do jornal “O progresso”
confirmam a presen¢a dos Canela como refor¢o das tropas armadas do Governo que, apds duas

investidas, ndo conseguiam conter os Tentehar. A memoria dos tempos do Alto Alegre,

49 A matéria foi escrita pelo Prof° Historiador Nelson Lima Pessoa. Disponivel em

http://www.oprogressonet.com/geral/1 13-anos-da-revolta-de-alto-alegre/1232.html. Acesso em 14.09.2018.
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portanto, esta registrada no imaginario tentehar influenciando suas a¢des com relagdo aos Jé.
Os Gavido, como afirmei, herdaram o rancor deixado pelos Canela. Dessa forma, a T.I.
Governador, pertencente aos Pukobjé (Gavido), e Araribodia, pertencente aos Tentehar, sempre
estiveram ligadas por uma histéria complexa de hostilidades muituas, aliangas matrimoniais e
conflitos armados que, por vezes, resultaram em mortes.

Embora envoltos nessas tramas, os Tentehar assumem a condicdo de pacifistas e
atribuem aos Pukobjé a beligerancia, a qual eles chamam genericamente de “valentia”. Barata
(1999, p. 79) também registrou essa categoria, cuja definicdo pejorativa, segundo a autora, &
atribuida aqueles que s6 sabem resolver as coisas com violéncia. Dai, o “valente” ser visto de
forma negativa pelos Tentehar.

O uzegaraiw ¢ importante para aplacar a valentia dos adversarios. O canto era usado
para tornar o guerreiro invisivel aos olhos do seu uzamatyry'ym (inimigo), deixando-o atdnito
e sem saber o que o atingiu. Segundo Maria Santana, uma das formas de se defender era
pronunciar em forma de mantra as palavras “ezur eruapyk nepuzukaiw haw xe” (vem, senta
aqui com tua valentia), ¢ seus oponentes amansavam. Como exemplo do uso dessa for¢a que
pode ludibriar o inimigo, contaram-me que, antigamente, no tempo da luta pelo territorio contra
os Pykobjé, era comum estes ultimos perderem as batalhas, pois o uzegaraiw esmaecia a sua
visdo. Além disso, segundo os mais antigos, os awa tinham o hébito de andar em pequenos
grupos, geralmente trés ou quatro pessoas, enquanto que os Tentehar vagavam em grupos
maiores.

O objetivo do canto ndo era facilitar as batalhas. Na maioria das vezes, era evita-las;
contudo, se preciso fosse, matavam um e feriam os outros para que voltassem e servissem de
exemplo. Na vis@o tentehar, isso demonstrava generosidade, pois ndo exterminavam o inimigo
por completo, embora pudessem fazé-lo devido a sua superioridade numérica. A tatica servia

para avisar e amedrontar os adversarios. Servia mais ainda para acirrar animos e represalias por
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parte dos awa, que revidavam sempre que possivel. Os Pykobjé viam-se em desvantagem
numérica quase sempre, o que lhes impds novas estratégias de embate com os Tentehar.

As batalhas do passado permeiam as memorias tentehar, mas isso ndo quer dizer que o
uzegaraiw tenha ficado apenas na memoria. Mesmo sendo uma ferramenta restrita a poucos
iniciados, seu poder ¢, eventualmente, acionado em situagdes politicas asperas, em que o
convencimento (amansar) do outro fez necessario. Suluene Santana contou-me que, durante
uma reunido entre representantes Tentehar e representantes Pukobjé em Brasilia, na sede da
Funai, para tratar de assuntos referentes a revisdo da demarcag@o da TI Governador, percebeu
que entre os convidados estava um renomado cantor e pajé timbira.

A TI Governador fica numa estreita faixa de terra entre a cidade de Amarante e a TI
Arariboia. Tem 41.644 hectares de extensdo que, segundo Barata (1999), sdo insuficientes para
a manuten¢do dos 769 Pukobjé® que ali habitam. Desde 2003, liderancas Gavido tém feito
diversas viagens a Brasilia para solicitar a revisdo de suas terras. Em 2007, a Funai atendeu a
essas reivindicagdes, abrindo um processo de revisdo de limites. Aonde entram os Tentehar
nessa historia? Ocorre que a revisdo de limites proposta pelo GT da Funai estende-se até o
limite da TI Arariboia, abarcando o povoado de Campo Formoso. Essa localidade, segundo os
Tentehar, foi cedida aos brancos pela benevoléncia do Cacique Supriano durante o processo de
demarcagdo da TI Arariboia, portanto, pertenceria ao seu povo. Outro fato que gera desacordos
entre os Tentehar e os Pukobjé ¢ que a TI Governador abriga, além das aldeias pukobjé&’', mais
cinco aldeias tentehar; Borges, Faveira, Barriguda, Nova Jurema e Jibdia. Desse modo, os
Tentehar sentem-se tdo donos da TI Governador quanto os Pukobjé. A demora no processo de
revisdo tem gerado muitos boatos entre os indios. Um deles diz que “os Tentehar deverao sair

da TI Governador apds a revisdo”; outro diz “que os Gavido vao botar os Guajajara para fora”.

30 Dados do SIASI/SESAI de 2014.
3! Governador, Rubidcea, Riachinho (mais antigas), Aldeia Nova, Nova Maraja, Monte Alegre, Honkunkatejé,
Canto Bom, Bom Jesus, Raposa, Agua Viva, Dois Irmdos e Bom Jardim (mais recentes).
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Esses comentarios geram tensdes constantes entre os dois povos. Os Tentehar, também
entraram com uma solicitacdo de revisdo da TI Araribdia’? que nunca foi analisada pela Funai.
Este fato aumentou ainda mais a tensdo, por isso em 2015, a Funai, através de sua Coordenagao
Geral de Identificagdo Delimitagdo — CGID, convocou uma reunido entre representantes
Pukobjé e Tentehar em Brasilia, teoricamente, campo neutro para a negociacdo de trégua e,
posteriormente, a retomada dos trabalhos do GT de revisao da TI Governador. A reunido tinha
como objetivo desestimular os Tentehar a continuar com o pedido de revisdo da TI Arariboia e
aceitar os termos da revisdao da TI Governador.

Entdo, segundo Suluene, com o clima tenso, a reunido teve inicio. O pajé pukobjé ndo
disse uma palavra durante toda a reunido, mas se manteve atento a tudo e a todos. A reunido
parecia, na opinido de Suluene, “perdida”, “os Timbira estavam ganhando”, disse-me. Foi entdo
que ela acionou os ensinamentos dos antepassados € convocou seus mairas para abrandar o
adversario. Em suas palavras, “rezou” para combater a agdo do pajé rival e, assim, conseguiu
reverter o quadro de “derrota” que parecia certo. Ao fim da reunido, os Tentehar e os Pukobjé
sairam com a expectativa de uma nova reunido®, desta vez, a ser realizada em campos
favoraveis aos primeiros, onde pudessem mobilizar um contingente maior de pessoas para
pressionar as negociacdes. Isso foi possivel, segundo Suluene, porque ela interveio com a reza.
Em ultima instancia, o uzegaraiw abrandou os adversarios e conteve o poder do pajé Pukobjé.

O enfrentamento, mesmo que velado, de alguém nao iniciado na arte da pajelanga com
um pajé renomado ¢ um ato arriscado. A tradi¢@o antropoldgica aponta que os pajés tém poderes
extraordinarios que vao desde a cura de males, dominio da comunicagdo entre mundos e
espiritos, até a capacidade de ferir e até matar. Assim, o que permite que um nao iniciado

enfrente um pajé? Creio que, neste caso, mesmo ndo havendo preparacdo para o oficio

52 Meus interlocutores ndo souberam informar a data em que essa reivindicagdo foi encaminhada a Funai. No site
da Funai, ndo consta tal pedido como processo em andamento.
33 Até a término deste trabalho, a reunido ndio ocorrera.
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especifico de pajé, ha a confianca nos poderes de seus mairas, os quais sdo repassados ao
demandante através do uzegaraiw. A agdo se passa num contexto em que ambos, Tentehar e J¢,
compartilham crengas nos poderes dos espiritos. Assim, perguntava-se Suluene: “o que o pajé
deles foi fazer la? Ele ndo disse nada!”. Em sua percepgdo, o pajé Pukobjé foi emanar seus
poderes sobre os presentes na reunido. Ele ndo contava, porém, com um contra-ataque
espiritual. Segundo Lévi-Strauss, os espiritos protetores e os espiritos malfazejos, os monstros
sobrenaturais e os animais magicos, fazem parte de um sistema coerente que fundamenta a
concepgdo indigena do universo. O canto, portanto, estd dotado de uma eficacia simbolica
(LEVI-STRAUSS, 2003, p. 228), que empodera o ator. Tanto Suluene quanto o seu rival
trabalharam com a manipulagdo psicoldgica. Suluene acredita que conseguiu dissuadir os
presentes de avangar com aquela reunido por forca do uzegaraiw. Em sua perspectiva, ndo era
ela que batalhava diretamente com os Pukobjé, mas seus mairas.

Como disse, enfrentar um pajé ¢ arriscado, mesmo para outro pajé. Wagley e Galvao
(1955) acreditavam que entre os Tentehar os xamas eram as figuras centrais e o ideal de ser
humano. Eles sdo a regra ¢ ndo a exce¢do. A vida religiosa tentehar é, portanto, o lugar de
resisténcia as forgas desagregadoras impostas pelo exterior. Guimaraes (2001), discute como os
temas da guerra, canibalismo, xamanismo e terra sem males sdo vivenciados pelos tupi-guarani
¢ acabam por dar forma a um "complexo" cosmolodgico. A autora, cria uma escala virtual
baseada em monografias sobre os povos tupi-guarani**. Em sua visdo, estes povos podem ser
escalonados conforme a maior ou menor presenca de elementos que pendem para a guerra ou
para o xamanismo: “sociedades guerreiras, sociedades xamanicas e sociedades guerreiras-
xamanicas” (GUIMARAES, 2001, p. 08). Os Tentehar, segundo Guimardes, estariam

classificados como uma “sociedade xamanistica”. Minha experiéncia de campo tem

34 Parakand, Juruna, Araweté, Tupinamba, Ka’apor, Waidpi, Tapirapé, Parintintim, Assurini do Xingu, Tentehar e
Akwawa-Assurini.
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demonstrado que, de um lado, a afirmacao de Guimaraes (2001) ¢ pertinente, ¢ de outro lado,
que a visao de Wagley e Galvao (1955) € muito concentrada no pajé. O uzegaraiw, esta ligado
a tradicdo xamanistica, mas ndo exclusivo dos xamds. Embora o pajé seja muito valorizado
entre os Tentehar, as praticas de pajelanca ndo estdo restritas a ele.

O episodio narrado acima € apenas um dentre outros que me contaram ou que presenciei
sobre a utiliza¢do de poderes extraordinarios sem a mediacdo de um pajé. Certa vez, durante
um evento de parteiras indigenas na aldeia Maraja, no municipio de Arame do Maranhao, as
mulheres presentes me contaram que em partos realizados por elas era comum rezarem oracoes
e canticos especificos para que tudo corresse bem com a crianga ¢ com a mae. Essas rezas
consistem na evocacdo de espiritos aos quais Maria Santana, Suluene, Cintia, Xima’i e outras
interlocutoras chamam, genericamente, de mairas. Estes espiritos influenciam e controlam os
humores ¢ até as acdes dos conhecedores e crentes em seus poderes. Diz-se da pessoa que tem
‘poderes de pajé’ que ela € ipaze. A existéncia de pessoas que tém poderes de pajé sem, contudo,
serem pajés de oficio, leva-me a crer que sejam mais numerosos do que imaginamos. Maria
Santana certa vez afirmou que, entre 1966 ¢ 2006, segundo suas contas, fez, aproximadamente,
565 partos. Em todos, contou com o auxilio de seus mairas.

Para Cintia Haizumor, “paze é a base, é a pajelanca e ipaze ¢ aquele que faz a pajelanca.
Quando vocé fala “ipaze katu ma’e” ele é o paze. Ele ¢ o sabedor, ele que é o cara!”. Por outro
lado, admite que os mairas estejam sempre inspirando os Tentehar, mesmo os que ndo sdo paze,

e nos fala da sua propria experiéncia:

Quando eu cheguei no Rio, encontrei uma india chamada Carolina
Potiguara que pedia pra eu bater maraca pra ela. Os outros nido
entendiam. Um dia apdés a aula, depois de minha fala a Marilia (a
professora) pediu pra eu fazer um canto, ai eu cantei uma musica. Que ¢
a musica do vento, oracdo cantada que ele [o cantor] sonhou e fez essa
musica.

Aipo iwytu ipu i’a pirupi, aipo iwytu ipu i’a pirupi. Ta’e tamui iko
kez’wa... Mair i’anupi kez’wa. Imukar purapu i’a perupi, Imukar purapu
i’a perupi, hahe ha &, hahe hé é.
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Eu cantei essa musica porque ¢ de protecdo, ela ¢ bem lenta, o vento
acalma, ele protege. Ele evoca Maira, os ancestrais e o vento. (Realizada
em 17.01.2017)

Continuando suas ponderacdes acerca da for¢a da cantoria, Cintia enfatiza que a
protecdo parte dos mairas, a cantoria ajuda a renovar essas energias e recoloca-las a servigo
daquele que sabe invoca-las. O canto transcrito acima nos fala da protecdo de Maira através do
vento que sopra suave pelo caminho dificil que a pessoa tem que trilhar. A musica foi revelada
num sonho ao seu autor, que estava sendo perseguido por inimigos. A revelacao veio num sonho
e, quando ele acordou, tinha sua protecao estruturada.

O ipaze, aquele que tem poderes de pajé, pode ser ou nao um pajé de oficio. No segundo
caso, esses poderes sdo acionados em situagdes especificas e pontuais, geralmente nao
ritualizadas>, como no caso descrito acima.

O borddo do uzegarariw que ¢ utilizado pelo ipaze, isto €; ezur eruapyk nepuzukaw haw
Xe ou “vem, senta aqui com tua valentia”, tem como principio acalmar o agressor, retirar dele a
“valentia”, o elemento que o torna mais perigoso. Abrandar o agressor ¢ uma constante que
também se apresenta no canto transcrita acima. Em ambos os casos, esses poderes confundem
a percepc¢do, dando tempo para os Tentehar atacarem ou fugirem do ataque dos adversarios.

O uzegaraiw ¢ um instrumento importante para a sagacidade tentehar em tempos de
intensas lutas politicas. As narrativas tentehar t€ém sido atualizadas constantemente e os feitos
dos “guerreiros” contemporaneos sdo frequentemente comparados aos feitos de Maira e seus
filhos em tempos imemoriais. Deste modo, a invocag@o dos poderes mencionados tem sido
veladamente utilizada nas mais diversas situacdes que extrapolam os limites da aldeia, fazendo-
me crer que eles sdo elementos simbolicos da luta cotidiana que, somados a outras habilidades,

fazem parte das ferramentas utilizadas de maneira sagaz pelos Tentehar.

35 Chamo de situagdes ndo ritualizadas aquelas proprias do oficio de pajé como, por exemplo, a cura ministrada
por eles.
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Suluene Santana, filha de Maria Santana, explica que a geracdo dos Tentehar ja comegou
misturada. Em suas palavras, os Tentehar sdo resultado da mistura de Maira e dos anam (os
outros), dos outros parentes. Estes outros podem ser uma variedade grande de seres que incluem
ancestrais miticos, espiritos heroicos, outros indios e os brancos. Suluene, por exemplo, define-
se como descendente dos encantados, dos anam. Este termo designa parentes de alguém ou

outros de forma genérica, conforme a condugdo dada pelo locutor no contexto.

H4 pessoas que morrem e outras encantam. Celestina encantou, sonhei
com ela, noés estdvamos dangcando debaixo da agua do rio, felizes e
alegres. Nesta mesma hora, foram chamar na casa de minha mae, pois a
filha dela estava parindo. Celestina ndo morreu, ela encantou, eu sou do
povo de anam, sou pirakuza. (Realizada em 15.06.2018)

O sentido principal dado por Suluene, no entanto, esta relacionado ao fato de anam
também nomear o espirito feminino que mora nas profundezas das aguas (mde-d’agua). Desse
modo Suluene seria pirakuza, uma mulher das aguas, descendente de anam e, portanto, imbuida
de suas magias. Celestina, mencionada por Suluene, era filha do Cacique Chicéo, famoso cantor
e animador de festas rituais. Ela era conhecida por ser ipaze. Segundo Suluene, ela era pirakuza,
por isso, ao morrer, encantou-se. Seu parentesco com Celestina, portanto, surge a partir da
relagcdo que elas tém com os mairas; ambas sdo pirakuza, mulheres unidas pelo lago ancestral
dos espiritos heroicos.

Em 2007, em conversa informal, Suluene relatou que sua mae (Maria Santana) lhe disse
que “havia chegado o momento de distribuir os dons. Para mim, ela deu o dom do poder, para
Sénia, o conhecimento ¢ para Cintia, a inteligéncia™¢. Segundo Suluene, cada uma dessas
mulheres tem acesso aos mairas e eles as influenciam de formas diferentes, sempre refor¢ando

suas habilidades, de acordo com o dom recebido. Todas as mulheres mencionadas por Suluene

36 Esta mesma historia foi confirmada por Sonia, em outubro de 2018. Segundo So6nia, aquele momento solene
aconteceu na aldeia Xupé e representou um marco na sua vida.
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sdo protagonistas na politica tentehar e no movimento indigena no Maranhdo, sendo que Sonia
e Cintia tém destaque internacional. Zannoni (1999, p. 129) afirma que todas as ac¢des do
Tentehar sdo regidas pela vida espiritual. A caga, a pesca, a agricultura, o nascimento, a
puberdade e a morte convivem com a natureza, os sobrenaturais, e todos esses momentos sao
explicados pelas relagdes com o mundo espiritual. Zannoni (1999) acrescenta que os Tentehar
tém seu mundo regido e sustentado por esse complexo religioso calcado no sobrenatural, que
os torna, em certa medida, dependentes dele. Entdo, ha a necessidade de mediagdo entre o
sobrenatural e os Tentehar, o pajé, na visdo de Zannoni, assume esse papel. Embora concorde
com a primeira parte do argumento de Zannoni, entendo que o pajé ¢ acionado apenas em casos
extremos dessa mediag@o. Os sobrenaturais estdo ligados intrinsecamente a vivéncia cotidiana
tentehar, portanto, “os mairas estdo o tempo todo entre nos”, diria Maria Santana. Isso ndo quer
dizer que a importancia do pajé seja menor. Ocorre, que sua presenga € perigosa € seus servicos
tém preco, questdo que ainda ndo foi devidamente estudada. Wagley e Galvao (1955), Ubbiali
(1997, 2005) e Zannoni (1999) apontaram o pajé como fundamental na organizagdo social
tentehar, mas, nenhum deles se aprofundou nisso. Também ndo entrarei a fundo nessas
questdes®’, por enquanto basta afirmar que a ligagdo com os sobrenaturais esta diluida na
vivéncia tentehar, de modo que, toda pessoa ¢ um mediador em potencial, porém, somente
aqueles que se abrem as coisas da cultura conseguem operar com os espiritos. O uzegaraiw,
portanto, ¢ um desses poderes que sdo emprestados aos Tentehar pelos mairas. O seu uso nao
requer, necessariamente, um paze e, sim, a crenga. Deste modo, as rezas e cantos podem ser
acionados por um conjunto de pessoas chamadas de ipaze. parteiras, cantores, cagadores,
guerreiros, liderangas, etc. Aqueles que conseguem acessar a conexao com os mairas destacam-

se entre oS pares.

57 Esta tematica exigiria o alargamento do tempo no campo, bem como o aprofundamento de teoria adequada ao
tema. As duas coisas, ndo seriam possiveis de realizar neste momento em que este trabalho ja se encontra em vias
de conclusdo.
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Uma vez adquirida a capacidade de manipular poderes de maira, estes podem ser usados
em todas as esferas sociais; a politica, por exemplo, € permeada por esse comportamento. O
uso do uzegaraiw estende-se para as relacdes politicas dentro e fora da aldeia. As reunides, o
movimento indigena, os debates com 6rgaos de governo sdo também espagos em que os mairas
podem se manifestar e ajudar os Tentehar em suas decisdes. Durante a edi¢ao do abril indigena
2017, os Tentehar estiveram presentes em grande nimero. Segundo Cintia, o ambiente estava
impregnado de mairas que inspiravam os cantos e a fala das liderancas tentehar. Cintia que

aparece logo abaixo ao lado de Milton (cantor tentehar), emprestou tantas vezes sua voz aos

servigos de maira que, a certa altura, quase a perdeu.
&

Figura 2: Cintia e Milton Tentehar. Abril indigena 2017. Foto: Taciano Brito.

O canto, portanto, ¢ um instrumento que vai além do efeito estético e performativo e
pode alterar o curso das coisas. Uma reunido que ndo segue como planejada, uma passeata, um
congresso, ou uma interven¢ao junto aos 6rgaos de Estado, podem sofrer influéncia dos agentes
de maira. Sempre havera um Tentehar ete que, iluminado pelos espiritos, conduzird os demais
a superagdo dos adversarios. Assim, se o canto ¢ instrumento de intervengdo politica, do mesmo
modo, os espagos rituais destinados a cantoria, também o sdo. Héléne Clastres (1978, p.103),
ao descrever técnicas guarani para atingir a Terra sem mal, sugere que os canticos sao preces
entrecortadas por melodias. Seus temas seriam sempre os mesmos: invoca-se uma divindade

(Nhamandu, Cari, etc) e pede-se que sejam reveladas as normas da forga, da obstinacdo, da
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perfeicdo, etc. O uzegaraiw, vai além da técnica, como admite Clastres e ndo ha duvidas de que
tem lugar privilegiado na vida dos Tentehar. E uma linguagem que os conecta com os espiritos.
Assim como para todas as perguntas existe uma narrativa a ser consultada, para todas as
situacdes vivenciadas existe ou existird um canto a ser cantado. Uzegaraiw ¢ o que abranda o
inimigo. Por isso, cacique o Chic@o costumava dizer que o tentehar sabio “combate guerra com

reza”.

A POLITICA VAI A FESTA.

Os Tentehar mantém varias cerimdnias, a grande maioria, conhecidas genericamente
por “mynykaw” ou “festas”, embora, cada uma tenha o seu proprio nome: a festa do mel, a festa
da menina moga, a festa da mesada, a festa dos rapazes, etc. Momentos privilegiados de
manuten¢do da cultura e exposi¢do de costumes, essas festas movimentam um intenso e, as
vezes, extenso calendario que dura praticamente o ano inteiro.

Pretendo nesta se¢do demonstrar que, além dos acontecimentos principais — a festa em
si mesma —, ocorre um universo de acdes periféricas importantissimo, aos moldes do Kula,
estudado por Malinowski nas ilhas Trombiadesas. Portanto, ndo entrarei nas minucias dos
rituais tentehar, tampouco nas suas implicagdes cosmologicas. Ao invés disso, analiso como
tais eventos se tornaram espacgo privilegiado do modo de fazer politica tentehar. Nesses
momentos, a sagacidade opera na construgdo de novas aliangas e na renovagdo de antigas, na
dilui¢do de conflitos, na formagdo de novos quadros de liderangas, ¢ na informagdo de seus
pares e aliados. Assim como o kula ¢ uma institui¢do enorme e extraordinariamente complexa,
ndo s6 em extensdo geografica, mas também na multiplicidade de seus objetivos

(MALINOWSKI, 1978, p. 71), a festa tentehar vincula muitas aldeias e abarca um enorme

38 Desde a preparacio até a execugdo de uma festa, muitos meses se passam.
89



conjunto de atividades interrelacionadas e interdependentes. Esses eventos reforcam as redes
que mantém interdependentes uma aldeia a outra, um grupo a outro, ou os Tentehar a parceiros
externos. As necessidades s3o supridas, o que um precisa, o outro da e recebe em troca de algo
que também necessita. Assim como no kula, todo esse mecanismo ¢ indispensavel a economia
desse “circulo fechado”, que gera créditos entre os parceiros através do grau de confianga, honra
e moral que se estabelecem na politica da festa e na festa da politica dos Tentehar.

Tudo isso € possivel, pois, no periodo das festas, as animosidades, sejam quais forem,
ficam em segundo plano. A maioria dos atores sociais pode participar sem temer represalias.
Deste modo, chefes de familia, liderancas de distintas aldeias e até de outras terras indigenas,
representantes de outros povos, representantes de instituigdes governamentais e privadas, a
exemplo da Seduc-MA, Cimi, Funai, Sesai, Museu Historico do Maranhao, Cti, Suzano Papeis
e Celulose, politicos locais, regionais e tantos outros, formam um campo periférico semelhante
a uma arena politica que, no entanto, ndo pode ofuscar os objetivos ritualisticos para os quais a
festa foi convocada. A existéncia de um campo periférico em que ocorrem negociagdes,
aliancas, informacéo e formagdo ndo é sequer admitida, embora seja disputada freneticamente
por varios atores sociais desde o antuncio da festa até a sua execucao.

Entre as festas, atualmente, mais frequentes estdo a Festa da Menina Moga ¢ a Festa do
Mel®. A primeira marca a passagem das meninas da infancia a vida adulta, a segunda ¢
conhecida como a “mae de todas as festas” e celebra a aquisicdo dos conhecimentos necessarios
para a realizagdo de todas as festas do povo®. Quando da pesquisa de Wagler e Galvao (1955),

esta festa estava praticamente desaparecida entre os Tentehar no Pindaré. Barros & Zanonni

39 Ver a narrativa origem das festas no capitulo 3.
60  Para uma visdo mais didatica, ver “A  festa dos Encantados”, disponivel em
https://www.youtube.com/watch?v=b2RtuityO5S A
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(2010) definem a Festa do Mel como a mais importante cerimdnia deste povo, embora pouco
estudada®'.

Em Araribdia, a Festa do Mel ficou quase quarenta anos sem ser realizada. A partir de
2006, no entanto, foi retomada, gradativamente, até que se tornou, praticamente, obrigatoria na
abertura do calendario de festas. Com um calendario intenso e extenso de cerimonias, 0S
Tentehar puderam aproveitar esses momentos para aprofundar as oportunidades de negociagao
com diversos atores sociais.

Formando-se, sub-repticiamente, na periferia das grandes festas, a arena politica ¢ um
espaco privilegiado de negociagdes. A disputa comeca no antncio da festa, passando pelo
financiamento, pela selecdo de quem pode e de quem deve participar, até a defini¢do do local.
O anuncio de uma festa ocorre, geralmente, com antecedéncia de um ano. O proprio aniincio
da festa €, de certa forma, uma espécie de concorréncia. Algumas vezes, mais de uma localidade
anunciam a realiza¢do de festas para a mesma data. Com o passar do tempo, entretanto, as
condi¢des materiais vao se definindo e eliminando os concorrentes. Nessa disputa, uma aldeia
com menor tradi¢do na realizacdo de festas pode se unir a outra com mais experiéncia.

Ao longo de 2018, varias localidades anunciaram suas festas. Na impossibilidade de
acompanbhar todas, participei de algumas. Durante uma visita a Aldeia Caja, no dia 13.06.2018,
cujo objetivo era reencontrar parentes de Maria Santana, bem como ouvir histdrias sobre tempos
antigos, o Sr. Tuca e sua esposa Helena nos convidaram para a “Festa dos Rapazes”, que iria
ocorrer nos dias 29 e 30 de setembro. Como somos velhos conhecidos nessa regiao®?, fomos

rapidamente solicitados a opinar sobre questdes relacionadas a educagdo e saneamento basico.

61 Além do artigo de Mirtes € Zanonni (2010), ha apenas analise de Wagley e Galvao (1955) e Lévis-Strauss
(2001).
62 Refiro-me ao fato de trabalhar ha muitos anos na regido. Eu antropdlogo, professor universitario e minha esposa,
Larissa Martins, antropdloga e servidora da Funai.
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Também nos pediram para intervir junto aos respectivos 6rgaos para ajuda-los em seus futuros
pedidos, incluindo apoio a festa que estava por ser realizada.

Naquela mesma semana, fomos convidados para participar da festa da menina moga na
aldeia Xupé¢. Essa aldeia esta situada entre Lagoa Quieta e Jugaral. Para chegar a Lagoa Quieta,
onde estdvamos hospedados, sempre passavamos por Xupé. Uma pequena aldeia em que a
chefia, a exemplo de Lagoa Quieta, esta a cargo de um conjunto forte de mulheres. A festa
naquela aldeia estava marcada para a mesma data da aldeia Caja, o que causou alguns impasses
de que falarei mais a frente. A aldeia Jugaral, a maior aldeia dessa regido, também anunciou
festa para os dias 03 e 04 de outubro e, de maneira indireta, juntou-se ao impasse mencionado.

Havia ainda uma outra festa agendada para os dias 20 e 21 de setembro, na aldeia
Zutiwa. A peculiaridade da festa da aldeia Zutiwa ¢ que ela foi agendada concomitantemente a
assembleia ordinaria da Comissdo dos Caciques e Liderancas da Terra Indigena Araribdia —
Ccocalitia, agendada para 18 e 19 de setembro no mesmo local. Essa institui¢do foi criada pelo
movimento indigena organizado na Arariboia. A assembleia da Ccocalitia € a principal arena
atual da politica tentehar da T.I. Araribdia. Assim, entre setembro e outubro de 2018, havia uma

intensa agenda de festas que ocorreriam na T.I. Araribdia®.

Ritual Local Data
Festa da menina moga e rapazes Zutiwa 20e21/09
Festa dos rapazes Caja 29 ¢30/09
Festa da menina moga Chupé 29 ¢30/09
Festa da menina moga Jugaral 03 ¢ 04/10

Tabela 2. Festas Rituais

3 O calendério de festas nessa época do ano é intenso. Havia noticias de festas por vérias terras tentehar. Morro
Branco, Bacurizinho e Cana-Brava também estavam as voltas com a organizagdo de suas proprias festas. Isso ndo
impediu que algumas familias se deslocassem até a Araribdia para acompanhar as festas mais “badaladas”, aquelas
que tiveram maior divulgacdo. A temporada de festas s6 se encerra quando as chuvas avangam no inicio de
dezembro. No més de novembro, ainda é possivel haver vérias festas.
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A festa na aldeia Zutiwa foi a primeira a ser realizada ¢ ganhou dimensdes maiores que
as outras trés. O fato de haver uma agenda da Ccocalitia estabelecida antecipadamente
possibilitou o agendamento estratégico da festa para uma data proxima. Nas festas, ¢ comum
que os convidados cheguem alguns dias antes, oportunidade em que visitam parentes, caso os
tenham naquela localidade. Se ndo ha parentes, aproveitam para conhecer a localidade, arranjar
pretendentes. No caso especifico de Zutiwa, a antecipa¢do da chegada também serviu para a
articulacdo e decisdes por causa da assembleia, onde se elegeria nova gestao da Ccocalitia.

Havia rumores sobre a possibilidade de exoneracao da Coordenadora Regional da Funai
no Maranhdo, com movimentos pro e contra ao langcamento de um nome indigena. Por essas
razdes, a festa na aldeia Zutiwa teve ampla participacdo de quase todas as principais liderangas
tentehar da Arariboia. As expectativas sobre os rumos da assembleia arrefeceram rapidamente,
por dois motivos: a) a suposta elei¢do ndo ocorreu, pois foi identificado um equivoco na leitura
do regimento que indicava que a atual gestdo da Ccocalitia ainda teria mais um ano e; b) Nao
se confirmou a indica¢do de um nome indigena para a Coordenagao Regional da Funai. Nenhum
indigena langou seu nome naquela ocasido®. Para ter certeza, alguns grupos familiares faziam
movimentos periféricos para que ndo houvesse indicacdo definitiva. Assim, articularam
conversas com a Coordenadora Regional da Funai para saber qual era a situacdo da saida da
coordenadora e quem seria o seu substituto.

Além das questdes anteriores, havia outra de cunho caseiro na aldeia Zutiwa. Para
resolvé-la, liderancas locais acionaram a ajuda de lideres de outras aldeias. Assim, durante a
abertura do evento, uma faccdo de liderangas alterou o nome do cacique da aldeia Zutiwa. O
objetivo era dar conhecimento ao futuro ex-cacique de sua destituicdo somente pela chamada

dos representantes a mesa de abertura do evento. Suluene Santana, encarregada da mediagao na

% A suspeita de que um nome indigena seria indicado acabou se confirmando e revelou-se ser mais uma agdo
sagaz. Em novembro de 2018, Silvio Santana, filho de Maria Santana, assumiu a Funai/CR-MA, seu nome néo foi
langado na assembleia da Ccocalitia, mas ja estava em negociagao por vias politico-partidarias.
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mesa de abertura, percebeu a manobra e convocou uma reunido separada com os articuladores
que pretendiam retirar o cacique. No fim, as partes fizeram um acordo em que um novo cacique
foi anunciado e o antigo assumiu a funcdo de cacique emérito. Deste modo, evitou o
desprestigio do antigo cacique, a0 mesmo tempo que promoveu outra pessoa para o seu lugar.

Essa agdo ajudou, também, na formulagdo de uma alianca entre as partes dissidentes.

Figura 3: Festas dos Rapazes na Aldeia Zutiwa. Foto:Silvio Santana

Na foto acima, Cintia Hayzuumor posta-se a frente de um grupo de jovens que faziam
o ritual da Festa dos Rapazes. Com as tramas resolvidas, todos puderam se dedicar aos rituais.

As tramas que unem festas rituais a eventos politicos®> importantes sdo uma estratégia
frequentemente acionada pelos tentehar. Em setembro de 2011, as vésperas da Festa das Mogas,
na aldeia Lagoa Quieta, a Coordenag@o das Organizacdes ¢ Articulagdo dos Povos Indigenas
do Maranhdo — Coapima articulou com a Funai uma grande reunido naquela mesma localidade.
O evento seria um “Semindrio sobre a reestruturacdo da Funai” (Funai, 2011) que deveria
acontecer nos dias 15 e 16 de setembro. Devido ao carater informativo do evento, o entdo

Coordenador Regional da Funai assumiu a responsabilidade pelo financiamento de parte dos

%5 Esta separago é meramente didética, pois a politica € a festa e a festa é politica, ndo ha como separa-las.
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custos. Os indios articularam-se com outros parceiros, de varias instituigdes, como, por
exemplo, o Centro de Pesquisa de Historia Natural e Arqueologia do Maranhdo e Cimi para
cobrir outras despesas eventuais. A reunido tomou um carater de assembleia do movimento
indigena maranhense, apesar de haver apenas representantes de cinco povos (Gavido/Pukobjé,
Krikati, Tentehar, Krenyé e Awa). Os Tentehar, como anfitrides do evento, conduziram as
discussdes que, rapidamente, tomaram a forma de “/inchamento publico™ do Sr. José Leite
Pianc6, Coordenador Regional da Funai, que ocupava o cargo ha nove anos. Como
desdobramento daquela reunido, o0 movimento sugeriu a exoneragao daquele coordenador®. A
destituicdo do coordenador foi estrategicamente articulada para ocorrer numa arena onde os
indios estivessem em visivel vantagem. A coordenagdo regional foi posta em xeque, pois,
mesmo sabendo o que poderia acontecer ndo era possivel deixar de ir a reunido. A auséncia do
coordenador seria entendida como uma grave ofensa que apressaria a sua deposi¢do. No dia
aprazado, o coordenador e sua equipe foram para Lagoa Quieta, mas seus argumentos ndo foram
suficientes para convencer os presentes de sua permanéncia no cargo.

As festas rituais, portanto, tornam-se importantes espagos de poder. Nessas ocasides, a
mobilizacdo dos indios é grande, a mobilizagdo de parceiros, também, o que propicia discussdes
politicas tanto internas, como foi no caso da festa no Zutiwa, quanto externas, como no exemplo
acima.

A festa na aldeia Xupé também traz um exemplo de sagacidade. Nos dias que
antecederam a festa, foi organizada uma feira de sementes nativas em parceria com a Secretaria

de Agricultura Familiar do Estado do Maranhao — SAF.

% Termo utilizado por funcionérios da Funai sobre o ocorrido no evento.
67 Apesar do forte impacto causado, a queda do coordenador s6 ocorreu dois meses depois, quando, por articulagdo
do movimento indigena, representantes de varios povos ocuparam a sede da Funai em Imperatriz, dando
seguimento ao que comeg¢aram em Lagoa Quieta.
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Figura 4: Feira de Sementes na Aldeia Xupé. Foto: SAF.

Essa feira, foi estrategicamente agendada apenas dois dias antes da festa ritual. Desse
modo, a parceria com a SAF propiciou importante fonte de apoio para a realizagdo da festa, ao
mesmo tempo em que colocou a aldeia Xupé no cendrio politico tentehar. Organizada pela
familia da cacica Luzenira, o evento atraiu a aten¢do de outras aldeias que viram neste tipo de
parceria a chance de também ter suas festas “financiadas”. A parceria, no entanto, cobriu apenas
parte dos custos, outra parte foi financiada pela colaboragdo dos aposentados da aldeia, que
fizeram varios empréstimos para cobrir o restante dos compromissos. A presenca da SAF, com
toda sua equipe e mais uma equipe de TV, deu ares de espetaculo ao evento, que reuniu pessoas

de varias regides nas proximidades do municipio de Amarante, Arame e até de Grajaq.
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Figura 5: Festa da menina moga aldeia Xupé. No centro, de verde, cacica Luzenira. Fonte: SAF.

A articulacdo com a SAF ¢ apenas um exemplo de como a escolha de parceiros para
realizacdo de festas € parte do jogo politico que pode agregar status e prestigio a um lider. O
sucesso da festa pode determinar seu lugar nas redes de relagcdes dentro e fora do grupo. Os
“parceiros” tornam-se um bem precioso na economia das festas. Deste modo, lideres usam toda
sua capacidade de articulacdo para acionar redes que lhes possibilitem boas parcerias. O termo
“parceiro” ¢ utilizado pelos Tentehar para designar individuos ou institui¢des que podem apoia-
los na execucdo de suas acdes, seja referente a0 movimento indigena, seja relacionada com
rituais. Sua identificagdo depende do contexto. Existe, ainda, distingdo entre “parceiros” e
“aliados”. Assim a SAF pode ser entendida, no caso da festa no Xupé, como um parceiro,
porém, ndo se configura como um aliado, pois sua ag@o é pontual ¢ pode encerrar logo ap6s a
festa, ou, conforme as indicag¢des politicas da administragdo publica, pode passar a inimigo a
ser combatido. CIMI e CTI sdo considerados aliados, pois estdo ligados a demandas politicas

do movimento indigena. A atuagdo dessas institui¢des ndo depende da parceria em festas,
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embora, eventualmente, as apoiem. Outros individuos como comerciantes do povoado Campo
Formoso, fazendeiros locais, podem até fazer parcerias pontuais, mas dificilmente chegarao ao
status de aliados. A parceria com esse grupo de individuos é vista com muitas ressalvas e seria,
preferivel, que ndo fossem feitas. No intervalo da festa na aldeia Xupé, Cintia e eu conversamos

sobre a escolha dos parceiros:

Os parceiros sdo as pessoas mais proximas da gente, tem de ter um
vinculo, uma ligagdo. A inten¢do ndo ¢ trazer todo mundo para mostrar.
Porque a festa é para nés, para a gente ter a nossa festa. Houve uma
mudanga, ja comegou a mudar, mas a inten¢do do povo, é fazer a festa
para nés. Quanto menos... quanto mais ficasse guardado para nos era
melhor. Hoje tem uma necessidade de divulgar, mas divulgar assim de
um jeito que ndo ferisse os nossos segredos, é claro! Tém coisa que ndo
pode publicar e nem revelar. Por isso, os parceiros tinham que ser as
pessoas que saibam prestigiar e valorizar. As universidades mesmo sio
parceiros importantes, pois ajudam a entender melhor, resgatar um pouco
do que perdemos e reconectar o que esta adormecido. Tornar vivo e forte.
Em termos de parceiros... quanto mais parcerias, melhor, porém tem que
ser as pessoas com grande respeito. Valorizar, respeitar, viver com a
gente, sentir o que a gente sente. Ser um participante de tudo isso com a
gente. As vezes ndo vem, mas mandou o apoio. E importante, mas a gente
quer a participacdo. (CINTIA HAYZUUMOR, entrevista realizada em
29.09.2018)

Cintia faz um discurso cuidadoso em que o antropologo ¢ englobado como parceiro. O
elogio sucinto as universidades enquadra e define o papel que deve ser assumido pelo
antropologo. No fim, as recomendacdes de como deve ser um parceiro funcionam como
orientagdes da conduta que o pesquisador devera ter. Somente assim tornar-se-a um parceiro
aceitavel. As palavras de Cintia também revelam a flexibiliza¢do entre o que € “para n6s” e o
que ¢ “para eles”. Em determinado momento, ela explica que o ritual ¢ realizado para os indios,
pois esta relacionado com segredos do povo e, neste sentido, quanto menos pessoas de fora
melhor. Em outro momento, acentua a necessidade de divulgar e, neste ponto, enfatiza o papel
de determinados “parceiros” que o fazem sem desrespeitar os segredos tentehar. A questdo de
fundo aqui é: em que momento opera o ritual para os indios ou para “eles”? Alguns
acontecimentos durante a festa na Xupé podem ajudar a pensar sobre isso.
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A distribuicdo de comida na aldeia Xupé ficou a cargo de uma equipe de cozinheiras.
Para isso, foi construida uma grande cozinha improvisada nos fundos de uma casa de onde se
estendia um pomar de mangueiras. Nesse local, serviam-se todas as refei¢des, almogo, jantar e
os muitos cafés. Longas filas se formavam. A parceria com a SAF possibilitou esse modelo de
organizagdo, contudo, ndo agradou a uma parte dos presentes. Alguns comentavam que “havia
muitos brancos influenciando na organiza¢do da festa”, outros diziam, “essa ndo é a forma
tradicional dos Tentehar”. Alguns convidados me contaram que do “jeito tentehar” cada um
recebe seu pedago de carne. Assim, cada um pode fazer a comida do “jeito do indio”. Fazer
“para n6s” ou fazer “para eles”, afinal, ¢ um aspecto da concorréncia das imagens que devem
ser geradas para os visitantes. A mais importante delas reside na nocao de “tradi¢do”. Neste
sentido, concorre-se para saber quem serd mais tradicional em sua festa. Pequenos detalhes,
como a disposi¢do da cozinha, ou a forma de distribuir a comida, denunciam se a festa ¢ menos
ou mais tradicional. Esses elementos fazem parte da construcdo das imagens que podem atrair
ou afastar parceiros: quanto mais “tradicional”, mais parceiros serdo atraidos®.

A capacidade de articulacdo das liderancas na busca por boas parcerias ¢ fundamental
para o sucesso desses momentos rituais. Nos meses que antecedem as festas é grande a
movimentacao de liderangas para as cidades (Imperatriz, Sao Luis e até Brasilia), onde estdo as
institui¢cdes e individuos que sdo velhos e possiveis novos parceiros. Ha também o outro lado
da moeda: liderancas que nos ultimos anos conseguiram poOr suas aldeias entre as mais
destacadas politicamente sdo disputadas por determinados parceiros. A Festa do Mel, por
exemplo, ¢ muito concorrida, todos querem participar. Em ocasides extraordinarias, os
parceiros discretamente oferecem apoio. Este movimento se compara a compra de ingressos —

com direito a camarote vip — de um grande evento urbano. A tarefa de administrar os parceiros

% A questdo de ser e ndo ser “tradicional” mereceria aprofundamento, pois envolve outros aspectos que tém seu
ponto alto nos rituais. Tratarei desse assunto, entretanto, em outra oportunidade
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ndo ¢ facil. De maneira tacita algumas instituicdes querem sentir-se privilegiadas durante a
realizacdo do evento. “Ciiimes” sdo frequentes entre apoiadores. Ao refletir sobre o impasse

que tudo isso gera, Cintia afirma:

Aqui mesmo ¢ um exemplo, somos uma comunidade pequena, somos
muito acolhedores, a minha irmé fez a festa das filhas dela, meu irméo
também. Essa casa aqui mesmo ficou cheia. Vinha o pessoal da Funali,
tinha que arrumar, o pessoal do Cimi e tinha que arrumar... tinha de
arrumar todo mundo. Tinhamos os nossos convidados. A Soninha trouxe
outros convidados e por nés tudo bem, mas, ai, tem os nossos convidados
especiais. Quando vem muita gente assim, a gente leva um choque,
dificulta a aten¢do. Tem que saber agregar e dar atengdo para todo
mundo. Para nés ndo tem diferenga dos amigos convidados por nos.
Temos que saber administrar. A gente quer que as pessoas se sintam
felizes. (CINTIA HAYZUUMOR, entrevista realizada em 29.09.2018)

Apontando para um grande galpao construido com madeira serrada a mao e telhado de
palha, Cintia reflete sobre a festa da menina moga em 2016 na Lagoa Quieta. Para que todos se
sentissem bem, os organizadores da festa tomaram certos cuidados, como reservar previamente
lugares para os parceiros. Todavia, outros chegaram a festa sem aviso prévio, o que causou
certo desconforto. Havia muitos “especiais”. Quando isso ocorre, ndo ¢ possivel dar atengdo a
todos e ha o risco de alguém sair ofendido.

Retornemos ao impasse entre as aldeias Xupé e Caja. Antes de tudo, essas aldeias
haviam marcado as respectivas festas para os mesmos dias, 29 e 30 de setembro. Elas estdo
relativamente proximas uma da outra. Os cantores que animam as festas da regido estariam
ocupados em uma ou na outra. Liderangas de ambas aldeias se articularam para resolver da
seguinte forma: a aldeia Caja cedeu suas cantoras para ajudar a aldeia Xupé¢, sob a condi¢do de
serem transportadas pelos organizadores de Xupé. A aldeia Caja adiou sua festa para os dias 01

e 02 de outubro. Desta forma, os cantores puderam atuar nas duas festas.
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Figura 6: Convite para Festa do Mel na Aldeia Jugaral em 2015. Fonte divulgagdo por convite impresso.

No dia 30 de setembro, apds o encerramento da festa na aldeia Xupé, fomos a aldeia
Caja acompanhados pelo representante de um estudio de filmagens, que fazia um documentario
sobre festas indigenas. Quando chegamos, distribuia-se de carne de um boi, que tinha sido
abatido para alimentar os convidados. Fomos a casa do Sr. Tuké e dona Helena e nos sentamos
a beira de uma fogueira recheada de espetos de carne.

Voltamos a aldeia para nos justificar, pois ndo poderiamos ficar para a festa que
comecaria no dia seguinte. Enquanto apresentdvamos nossas desculpas e reafirmavamos que
honrariamos com o compromisso assumido® na iltima vez que visitamos a aldeia, senhoras que
conversavam a nossa volta falavam entre si: “é assim que o indio faz”. Entdo, contaram-nos
que, acharam estranho que, na festa no Xupé, a comida foi toda feita num unico lugar. Faziam
comparagoes, dizendo, “nos aqui fazemos de acordo com a tradi¢do, cada um assa sua propria

carne, é assim que o indio faz”. Assim, as reclamagdes ouvidas na Xupé foram reavivadas.

% Quando estivemos na aldeia Caja em julho concordamos em ajudar com mantimentos e fogos de artificios para
a festa.
101



Novamente, a nogdo de mais ou menos tradicional opera como um critério de autenticidade. No
fundo, aquelas mulheres questionavam “por que algumas pessoas financiam aquelas aldeias e
ndo a nossa aldeia?”. Essa nogdo reforga a ideia de que seria possivel medir quem € mais ou
menos Tentehar, enfim, quem seria Tentehar ete, grau que seria alcangado pelo critério de
autenticidade. Esse critério, no entanto, serve mais como um legitimador para captar parceiros
que, eventualmente ajudardo a realizar futuras festas, do que, necessariamente, para definir
internamente a disputa sobre o que ¢ mais ou menos tradicional. Quanto mais “tradicional” a
festa, mais parceiros interessados. Enfim, as festas sdo um espago eminente de fazer politica.
Neste capitulo, tentei destacar aspectos da sagacidade tentehar que operam em varias
instancias diferentes, desde a relagdo com sua ancestralidade, passando por estratégias para
lidar com alteridades, utilizando poderes espirituais no espago da politica, assim como a ac¢ao
politica nos espagos rituais. A sagacidade, portanto, manifesta-se para utilizar a feliz expressao
de Mauss como um fato-social-total. Esta em todas as esferas da vida tentehar, influenciando a

propria maneira de ser e estar no mundo.
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3. MAIRA, MAIRA’YR E MUCURA’YR E A MANIPULACAO DE
TUDO.

MISTURA: PRODUTO E PRODUTORA DA VIDA.

A mistura ¢ tratada nos canones da antropologia como uma questdo frequentemente
associada ao contato com os brancos. No entanto, ndo € possivel determinar sua origem e creio
que ¢ anterior a esse contato. Nao podemos desprezar o significado do contato e o papel quase
onipresente do Estado quando se quer compreender a constante presenga dos brancos junto aos
indios. Paul Ricoeur (1978) define como “acontecimento fundador” o feixe de acontecimentos
dotado de significados que leva a interpretagdo constante da propria historia, algo constituinte
da propria existéncia e, por isso, estd sempre presente na historia do contato dos indios com
quem quer que seja. A questdo da mistura, nos termos que a trato, diz respeito a determinacao
ontologica dos Tentehar. Estd presente na maioria de suas narrativas e apresenta-se como um
elemento de sabedoria e manipulagdo sutil e sagaz do mundo. E uma forma especifica de
entendimento do mundo e de como lidar com ele.

Para definir o que estou chamando de mistura, € necessario recorrer a ideia contraria: a
pureza. O conceito mais basico desta ideia, e ficaremos com ele, ¢ de que algo ou alguém esta
isento de misturas, contaminacdes, que esta livre de condicionamentos, excepcionalidades e/ou
quaisquer coisas que possam ter em sua condi¢do de tinico. Logo, a mistura seria o oposto disto
com implica¢des multiplas em diversos campos desde a biologia até a determinacdo do grau de
crenga imputado pelas religides. Deste modo, chamo de mistura toda e qualquer relagdo que
escapa do estado puro, intacto, sem contaminagdes. A mistura seria, portanto, uma condi¢io da
propria criacdo, sem a qual ndo existiria vida. Ela estd presente em todas as esferas da vida
tentehar, determinando sua maneira de ser e estar no mundo. Por sua qualidade t3o intrinseca,

quase nada se fala sobre mistura entre os Tentchar, pelo contrario, no ambito discursivo, a
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“pureza” é exaltada como qualidade a ser alcangada. Esta condigdo de “puro", no entanto, surge,
na maioria das vezes, como um recurso estratégico frente a exigéncia externa de determinacdo
de quem ¢ ou deixa ser indio, geralmente, colocada como exigéncia por agentes de Estado para
efetuar politicas publicas, ONGs e outros interlocutores diversos. Nestas ocasides, liderancas
apresentam discursos prontos acerca da “preservacdo dos costumes e das tradi¢des” do seu povo
conforme o interlocutor interessado. Assim, o discurso pode variar se o interlocutor ¢ a Funai
ou o Cimi, por exemplo.

Maria Santana usou a seguinte metafora para exemplificar essa questdo da mistura:

se uma india casa com outro indio, ela esta na linha, tem origem, tradi¢do
e cultura, mas se ela se casa com branco, mata um galho da arvore do
indio. Quanto mais misturado, mais fraco. Quanto mais dgua pde no leite,
mais fraco ele fica (Maria Santana, entrevista realizada em outubro de
2007).

Se levassemos em conta apenas esta fala, descolada da historia de vida desta ancia,
incorreriamos facilmente no erro de achar que os Tentehar estdo seriamente preocupados com
a questdo da miscigenacdo racial como a principal forma de mistura, exatamente, como lhes
fora imposto desde os tempos coloniais. Ocorre que, uma vez avaliada a historia de vida’™ de
Maria Santana e de seus filhos, o que vemos € que suas acdes ao longo da vida parecem dizer

exatamente o contrario. Talvez nesta segunda fala encontremos algumas pistas:

Na cabeca do indio tem duas pessoas, Maira'yr e Mukura’yr. O indio
ndo tem um plano certo. Ele ndo se define s6. Dentro de sua cabega tem
duas pessoas Maira’yr e Mukura’yr. S6 aprende quando sofre muito. O
eu do indio td no pensamento de Moroté, Maira, Mukura'yr, Xiapé...
(Realizada em outubro de 2007).

70 Voltaremos a histéria de Maria Santana no capitulo 4.
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Maria Santana afirma a rela¢do intrinseca que os Tentehar tém com os mairas, define o
“eu do indio” como oscilante, de plano incerto. Nao seria capaz de se definir sozinho. Nao estio
sozinhos porque ha seres presentes na sua cabega. Sdo esses seres que ajudam a definir as
escolhas de cada pessoa e, por conseguinte, a conduta que o povo adota para si. Tal conduta,
espelhada nos feitos desses seres, ¢ visivelmente permeavel e aberta a experimentagdo. Assim,
a propria relacdo entre discurso e pratica tentehar surge como um elemento de sagacidade, pois
olhos leigos ndo percebem a manipulagdo das impressdes ai contida.

A histéria de Maira e seus filhos, Maira’yr e Mucura’yr, bem como a histéria da origem
das festas, sao utilizadas como elemento analitico explicativo para compreender a relacdo com
a manipulacdo das coisas como aspecto importante da constru¢do de sagacidade. Manipular
implica misturar as coisas ou misturar-se a elas. Maira 'yr Mucura yr imume 'u haw — “a historia
de Maira’yr e Mucura’yr”’, como se diz em tentehar — fora-me contada diversas vezes, em
localidades diferentes. Existem pequenas variagdes com relacdo aos eventos ocorridos entre os
protagonistas da historia, mas os trés, Maira e seus dois filhos, permanecem em todas que ouvi.
A versdo que ora apresento foi contada coletivamente por Cintia Hayzuumor e Maria Santana

em janeiro de 2017 e debatida por Suluene Santana e Luis Carlos.”

Contam os Tentehar que Maira os criou’®. Nao foi uma tarefa fortuita,
dizem que ele andava muito solitario no mundo e resolveu criar para si
companhia. Moldados do barro e da casca das arvores, os indios passam
a existir. Estes ddo satisfagdo, mas também dao problemas ao seu criador
que resolve sair pelo mundo sem pretensdes de retorno. Ocorre que ao
deixar a vivéncia dos indios, deixa, também, para trds sua esposa que
estava gravida. Em seu ventre jaz um ser tdo especial quanto o pai que
se fora. O filho de Maira, portanto, Maira’yr possuia a habilidade de
falar com sua méie e prop0s & mesma que saissem a procura de seu pai.
A mae relutou, por ndo saber onde comegar a procurar, todavia, Maira'yr
a confortou dizendo que ele a guiaria, entdo sairam pela mata. No
caminho, de dentro da barriga Maira-yr pediu & méae que pegasse uma
flor, no que fez bateu em uma casa de maribondos. Desesperada para se
livrar dos mesmos, bateu com for¢a na barriga e machucou seu filho.

71 Para outras versdes, consultar Wagley & Galvio (1955), Zannoni (1999), Almeida (2009) e Harrisson (2013).
2.0 texto aqui apresentado foi editado para a forma escrita. O objetivo foi garantir a ideia central que cada locutor
se esforgou para informar no momento em que contava a narrativa. Para esse isso contei com a ajuda de Cintia
Hayzuumor.
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Maira’yr ficou zangado e se recusou a continuar a mostrar o caminho da
busca de seu pai. Assim, a mulher se perdeu na floresta. Ela avistou uma
trilha no mato e a seguiu. A mesma foi dar numa casa, na qual morava
Mucura, o qual ouviu a histéria da mulher e a convidou para pousar
aquela noite ali, pois ameacava chover. A mulher armou a rede num canto
da casa, mas Mucura fez um buraco no teto, exatamente onde ela dormia.
De noite, a chuva veio, entrou pelo buraco ¢ a molhou toda. Mucura
propds que a mulher mudasse sua rede para perto da sua, pois ali ndo
estava molhando. Assim, ela o fez, e quando ali estava, ele a convenceu
de dormir junto na rede dele, pois a dela estava encharcada. Ela aceitou
e, durante a noite, Mucura lhe fez mais um filho. Maira’yr ficou
zangado, pois agora eram dois no ventre de sua mae: Maira'yr e
Mucura’yr.

Maira’yr, aborrecido com sua mée, continuou sem falar com ela. Ainda
sem saber para onde ir, vagou as cegas até que chegou a casa das ongas.
Bateu a porta e uma onga velha a recebeu. A velha ficou com medo que
o filho descobrisse aquela estranha em sua casa e a matasse. A velha
onga entdo a escondeu debaixo de um grande caldeirdo. Quando o jovem
onga chegou, desconfiou da presenca de um estranho e fez uma busca
pela casa, descobrindo a mulher debaixo do caldeirdo. Ela rapidamente
se transformou em uma corsa e saiu a correr, mas o0 jovem onga e seus
cachorros a alcangaram e a mataram. Abriram o ventre da mulher morta
encontrando os gémeos Maira’yr e Mucura’yr. O jovem onga quis comer
os gémeos, mas, ao leva-los ao fogo para assar, eles pularam para o lado
e este queimou as maos nas brasas. Entdo, tentou espeta-los, mas, eles
de novo saltaram fora e o filho da onga se machucou na ponta afiada do
espeto. Ja irritado, o filho tentou cozinhar os meninos, mas os gémeos
escapuliram, fazendo respingar adgua fervente sobre ele. A velha onga
pediu ao filho que as criangas fossem criadas por ela. Para passarem a
noite acomodou os dois em panos velhos. Na manha seguinte, notou que
eles tinham se transformado em filhote de arara. A velha gostou muito
do que viu e lhes deu de comer. No outro dia, os meninos se
transformaram em periquitos. Dia apds dia, os meninos tomaram forma
de diversos bichos, até que retomaram a forma de gente e a velha os
adotou como netos. Passado muito tempo, os meninos se desenvolveram
e ficaram homens fortes. Porém, sempre havia restrigdes para ambos.
Quando ia a roca, a velha aconselhava que eles ndo se afastassem da
casa. Um dia, Mucura’yr estava catando piolho na velha onga. Maira’yr
disse que sabia catar melhor. Pediu a velha que levantasse a cabega o
mais alto que pudesse, e, de um golpe, sacou a cabeca da velha fora do
pescoco, jogando-a para o irmdo. Brincaram com a cabeca da avd por
muito tempo, atirando-a de um lado para o outro. Depois Maira’yr
recolocou a cabega no corpo da avd e soprou para acorda-la. A velha
abriu os olhos e disse que tinha cochilado. Na manha seguinte, quando a
velha saiu a roga, os irmaos, desobedecendo as suas ordens, foram para
o mato onde encontraram um enorme jacu. Ele contou tudo sobre a morte
da mée dos meninos. Eles ficaram muito tristes e choraram bastante. Ao
voltar para casa, a velha perguntou por que estavam com os olhos
inchados. Eles disseram a ela que tinham sido picados por maribondos.
A avo ndo acreditou, sabia que ndao havia maribondos pela redondeza.
Maira’yr juntou umas folhas e um pouco de barro, fazendo uma bola
semelhante a uma casa de maribondos, soprou e depois jogou em cima
da velha. No mesmo instante, comegou a sair uma por¢cdo de maribondos
que picaram a velha. Os gémeos decidiram vingar a morte de sua mae.
Tomaram a decis@o de matar todas as ongas daquela aldeia. Construiram
uma ponte em cima de um baixao seco. Maira’yr bateu com o pé no chio
e fez brotar 4gua que inundou tudo que estava seco; em seguida, mandou
o irmao buscar palha para fazer abanos. Atiraram os abanos dentro da
agua e eles se transformaram em piranhas. Maira’yr jogou um macaco
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dentro d'dgua, mas os peixes levaram muito tempo para comeé-lo.
Insatisfeito com o resultado, fez mais abanos que também se
transformaram em mais piranhas, e continuou a fazer até que houvesse
tantas que outro macaco atirado n'dgua foi devorado instantaneamente.
Depois, juntaram muitos peixes, moquearam e levaram para a aldeia
dizendo as ongas onde tinham pescado. As ongas se juntaram para uma
grande pescaria e levaram Maira’yr como guia. Ao chegarem ao local
indicado, o antigo baix@o seco que agora estava coberto pela agua,
Maira’yr recomendou a Mucura’yr que tomasse a dianteira na ponte.
Logo que seu irmdo chegou a outra ponta, pulou fora e cada um dos
irmaos agarrou de um lado da ponte e a derrubaram. Todas as ongas
cairam n'dgua e foram imediatamente devoradas pelas piranhas. A cabeca
da onga, que havia matado a mae dos meninos, boiou sobre a dgua e disse
que ela era um pajé poderoso. Maira’yr se transformou num inseto
pequeno e voou até a onga lhe tirou o espirito e o prendeu num gomo de
bambu. Tem parente que diz que nem todas as ongas foram mortas. As
sobreviventes estdo por ai. Apos esse feito, 0s meninos se puseram numa
jornada a procura do seu pai Maira. Depois de muito caminhar, o
encontraram e o presentearam com o espirito da onc¢a fechado no gomo
de bambu. (Coletado em janeiro de 2017)

A manipulagdo dos elementos comeca ja na criacdo dos indios por Maira, que junta
barro e casca de arvore. A mistura, portanto, ja se mostra desde o inicio. Os meninos, embora
gerados por pais diferentes ¢ em tempos diferentes, aparentam ser e estar no mesmo tempo
cronoldgico. Juntos, apresentam poderes extraordinarios que os fazem sobreviver a morte de
sua mde pelas maos das ongas. Mais que isso, permitem que vivessem entre estas, até se
tornarem adultos e, finalmente, vingar sua mae, eliminando seus corpos e aprisionando o
espirito do pajé-onga. Os gémeos encontram Maira e lhe entregam o espirito de onca como
presente. Por fim, sdo acolhidos e reconhecidos como filhos™.

A historia de Maira e seus filhos apresenta, desde o principio, a sagacidade para
manipular as coisas e os seres. Os elementos naturais sdo constantemente manipulados para
gerar novas configuragdes e, em varias circunstancias, recriar a mesma coisa. Tidos como herdis
fundadores do povo Tentehar, Maira e seus filhos sdo, eles proprios, fruto de uma relagao

complexa que envolve varios individuos mutuamente entrelagados. Assim, os Tentehar seriam

73 J4 disse no capitulo 1 que esse encontro ndo foi harménico. Os gémeos tiveram que se provar e até superar Maira
para ser reconhecidos.
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produto da manipulacdo de elementos da natureza que expressa a abertura para experimentagao.
A relacdo entre os irmaos se expande para as outras relagoes.

Os personagens presentes na narrativa sdo aqueles evocadas na fala de Maria Santana:
“duas pessoas na cabega do indio”. Estes seres formam, junto com a propria pessoa, o que ela
chamou de o “eu do indio” ou ike tenteharer. As caracteristicas do ihe tentehar’™, irrequieto e
inconstante, podem ser comparadas aquelas analisadas por Viveiros de Castro (2002) sobre os
povos tupi. Para este autor, os jesuitas atribuiam aos Tupi seiscentistas, a “inconstancia da alma
selvagem”, que consistia na atragdo avida por novas formas sem, contudo, se deixar
impressionar indelevelmente por elas. Para os Jesuitas, os Tupi eram gente receptiva a qualquer
figura, mas impossivel de configurar. Antonio Vieira compara os indios de entdo a estatua de
murta que precisa de cuidados constantes, pois, a0 menor descuido, voltam a crescer galhos
para todos os lados, deixando-a disforme novamente. O tema da “inconstdncia da alma
selvagem”, inaugurado pelos jesuitas, fez fortuna e ainda ecoa entre os modernos

disciplinadores dos indios brasileiros e continua a incomodar:

[...] ela [a inconstdncia] de fato corresponde a algo que se pode
experimentar na convivéncia com muitas sociedades amerindias, algo de
indefinivel a marcar o tom psicoldgico, ndo s6 de sua relacdo com o
cardapio ideologico ocidental, mas também, ¢ de um modo ainda mais
dificil de analisar, de sua relagdo consigo mesmas, com suas proprias e
‘auténticas’ ideias e institui¢des. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p.191)

Essa “disposi¢@o avida por novas coisas”, vista por Viveiros de Castro (1996) acerca
dos Tupi, a meu ver, no caso especifico dos Tentehar revela o desejo profundo de manipular

essas coisas. A questdo nao estd no fato de os indios aceitarem as “coisas de branco” (como no

74 Carlo Ubbiali (1997) argumenta que o IHE, o “EU” tentehar, é um elemento psicoldgico importante para o
entendimento da cultura desse povo. Tem posigdo destacada na personalidade Tentehar e estd presente na estrutura
da lingua de tal forma que nenhum objeto existe sem ser de alguém, do mesmo modo que nenhuma agao é realizada
se ndo for por alguém. Assim, a associagdo entre objeto, acdo e individuo ¢, praticamente, indissociavel.
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caso dos jesuitas), ou as coisas de outros seres (como no caso das ongas da narrativa) e depois
rechacéd-las como se nunca as tivessem experimentado. A questdo esta na experimentacdo em
si. Experimentar funciona como um processo de aprendizagem que leva ao conhecimento
necessario para manejar. O manejo ou a manipulagdo dos elementos experimentados torna-se
cedo ou tarde, parte crucial na luta por estar no mundo. A imagem da murta parecia adequada
aos jesuitas pela indefini¢do dos Tupi, e também adequada a Viveiros de Castro (2002) por
revelar a atrag@o dos Tupi pela alteridade, sem se deixar moldar por ela. No entanto, ndo serve
plenamente aos Tentehar, pois o ponto central aqui estaria, como ja disse, na experimentagao
para manipular a vida, e, dependendo do material absorvido, impressionar-se, mesmo que de
forma superficial, ¢ fundamental, ¢ parte imprescindivel do experimento. Os acontecimentos
surgem como provacgdes e agugam a sagacidade dos gémeos que se superam a cada novo evento.
A narrativa dos filhos de Maira reflete a interpretagdo que os Tentehar fazem do mundo. De
posse desse aporte moral, os Tentehar tentam dominar as relagdes que mantém com o mundo,
manipulando-as em seu favor, como fizeram os gémeos.

Numa segunda narrativa, vemos como o aprendizado figura como elemento orientador
das agdes. Uma pessoa se aventura em terras estranhas e retorna carregada de saberes que os
Tentehar ndo tinham. O personagem principal aqui ¢ um pajé que, sozinho mantinha os
conhecimentos de cantoria. Ele foi forgado a fazer uma jornada, como fizeram os filhos de
Maira, em busca de um irmao. Nessa jornada, coisas fantasticas ocorreram, proporcionando-
lhe sabedoria que partilhou com seu povo. O que o pajé aprendeu e depois ensinou tornou-se a
base para o que os Tentehar chamam de “mae de todas as festas”: a festa do mel!

Em preparacdo a uma dessas festas, fiz a seguinte pergunta: como os cantores

aprenderam seu oficio? Davi e Silvinho”, que eram dois jovens cantores da aldeia, com a

75 O primeiro ¢ cantor das festas Tentehar, o segundo, além de cantor, na época, era Cacique da Lagoa Quieta,
além de Presidente da Coordenagdo das Articulagdes dos Povos Indigenas no Maranhdo. Hoje Silvio ¢
Coordenador Regional da Funai no Maranh@o. Uma destacada lideranga indigena.
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anuéncia dos presentes, contaram-me o seguinte:

Antigamente ndo havia cantoria como ha hoje em dia. Somente um pajé
cantava. Sua tocaia era armada no alto de uma faveira, onde ele pegava
arara para fazer cocar. Seus bonitos cocares despertavam ciime no seu
irmao que queria pegar das mesmas araras. Mas o pajé o alertou que
naquele lugar — onde ia pegar aquelas penas — viviam ong¢as que andavam
no vento e que de nenhuma maneira devia mexer com elas. O irméo do
pajé o seguiu e descobriu onde ficava a faveira. Quando o pajé foi
embora, subiu até a tocaia do pajé e esperou para pegar as araras. Teve
sucesso em sua cagada, mas quando avistou as ong¢as que andavam no
vento e tiravam mel das flores para depositar em pequenas cabagas que
levavam amarradas a cintura, nao se conteve e atirou flechas na maior
das ongas. Ela, por sua vez, pareceu ndo se importar com aquela flechada
e continuou a tirar mel sem parecer ter sentido nada. Entdo, o irméo do
pajé atirou mais outra flecha e a ong¢a reagiu da mesma forma:
indiferente. Na terceira flechada, todavia, as on¢as se voltaram todas
contra o irmdo do pajé e, com grande raiva, destruiram a tocaia e
flecharam muitas vezes. O pajé, quando chegou debaixo da faveira,
avistou a tocaia destruida e viu sangue no ch@o da tocaia. Logo
desconfiou que seu irmao houvesse sido pego pelas ongas. Acendeu
rapidamente um cigarro e a chama lhe indicou o caminho para onde
tinham ido com seu irmao. Seguiu a dire¢do da chama e logo encontrou
marcas de sangue que iam seguindo grandes e depois foram ficando
pequenas até que em um ponto da floresta ficaram tdo pequenas quanto
rastro de formiga. Continuou seguindo aquelas marcas pequenas até
chegar na boca de um grande formigueiro. O pajé cavou para alargar a
boca do formigueiro e entrou num tinel muito grande pelo qual seguiu
at¢é uma grande e bonita aldeia. Tudo 14 era muito bonito. Ficou
maravilhado, mas se deparou com seu irméo cheio de flechas. Ndao podia
fazer mais nada por ele, ficou muito triste. Foi falar com o chefe do lugar
e ele lhe falou que seu irmdo cometeu um erro e atacou primeiro seu
povo, por isso foi trazido para aquele lugar. Como prova de que nao
tinham mas intengdes o pajé foi convidado a permanecer ali. Durante sua
estadia, aprendeu canticos e remédios, também aprendeu a fazer enfeites.
Um dia, o chefe da aldeia disse para ele que ndo poderia ficar mais e
mandou que os outros fossem deixé-lo no mesmo local por onde entrou.
O pajé voltou para sua aldeia e ensinou aos outros a cantar e fazer
enfeites. (DAVI e SILVIO, conversa em 08.11.2006, Aldeia Lagoa
Quieta)

Essa historia foi registrada por outros autores como Ubbiali (1997), Zanonni (1999),
Almeida & Panet (2010). Na versdao de Wagley & Galvao (1955), o pajé volta para casa com
uma segunda esposa do povo das ongas. Com medo que a primeira esposa ndo entenda por que
trouxe outra mulher para casa, pede a ultima esperar na floresta enquanto conversa com a

familia. O pajé se distrai e demora a voltar a floresta. A segunda esposa, chateada, vai embora,

apaga seus rastros e tapa o buraco que dava para o caminho da aldeia das ongas. Assim, o pajé
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nunca mais encontrou o caminho para a aldeia das ongas. Sem saber o caminho para a terra das
ongas, viu-se obrigado a ficar junto dos Tentehar. A aventura do pajé assemelha-se aquela
vivida pelo personagem principal do romance de Alejo Carpentier, Los Pasos Perdidos. Nessa
estoria, um musicologo cansado de sua rotina na cidade, que inclui um trabalho que nao lhe traz
satisfagdo e um casamento em crise, ¢ convidado a viajar para o interior da Amazonia para
recolher instrumentos musicais indigenas. Em sua odisseia particular, ele descobre um mundo
completamente novo. A jornada recheada de perigos possibilita-lhe o reencontro com a musica
e, por conseguinte, com a inspiragdo para compor. O personagem de Carpentier conhece uma
mulher por quem se apaixona e, como o pajé, vé-se obrigado a retornar ao seu proprio mundo
para aplainar as arestas do passado, porém ambos sdo tragados por seus respectivos dramas e
ndo conseguem mais encontrar o caminho a nova terra. As semelhangas encerram-se ai, pois a
jornada do pajé é conduzida de modo que retorne para sua propria terra. Nos dois casos, porém,
ha uma simbologia em torno do prego a pagar pelo que se aprende. A hesitagdo em abandonar
certas coisas e substitui-las por novas pode custar muito caro. A mulher-onga apagou os rastros
que levavam a sua terra, pois o pajé demorou a decidir se a apresentava ao seu povo ou se
retornava com ela. Essa acdo expde dois elementos importantes: um diz respeito a dindmica do
tempo que, apesar de parecer lento e, as vezes, até ausente, ¢ inexoravel. Maria Santana explica
“que cada coisa tem seu tempo, o caranguejo troca de casca, as aves trocam as penas e o indio
vive e morre”. A narrativa em que a mulher ensina o coito ao homem, descrita no capitulo trés,
também indica essa inexorabilidade do tempo representada pela imposicao do ciclo de vida e
morte impostos por Maira. Por fim, cito a narrativa do “roubo da noite” que, como no exemplo
anterior, demonstra a passagem do tempo, desta vez, pela imposi¢do da alternéncia entre luz e
trevas, inaugurando a noite onde antes s6 havia dia. O segundo elemento diz respeito a
impossibilidade de o pajé servir a dois mestres, ou seja, apesar de a viagem ao exterior ser uma

condi¢do necessaria a formacao do tentehar ete, € no retorno a seu povo que ela se completa.
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Na versao acima, o lider da aldeia das ongas envia o pajé tentehar de volta a sua propria terra.
Que sentido faria adquirir conhecimento se ndo fosse para repassa-lo?

Em versdo mais recente, contada pelo Sr. Vicente da Aldeia Arariboia, a onga da lugar
a um cachorro enorme que tem as mesmas caracteristicas da onga, ou seja, maos grandes e
semelhantes as maos humanas. O grande cdo tem a capacidade de voar e carrega cumbucas para
enché-las com mel. Em Tentehar, a palavra zawaruhu refere-se tanto as ongas quanto aos
cachorros grandes, e, em alguns casos, a traducdo pode confundir. Alguns tradutores
entenderam na fala do Sr. Vicente um cachorro enorme. A versdo em que um cachorro enorme
aparece € relativamente recente, porém, tem ganho destaque, sobretudo, por intervengdo de
instituicdes que colaboram com os Tentehar™. A referéncia a onga ou jaguar nas narrativas tupi
¢ frequente. Para o propoésito deste trabalho, basta citar duas: Nimuendaju (1987), diz que
Nhanderuvugu criou a primeira mulher do povo Guarani-Apopacuva. Ela engravidou de
gémeos, o sol e a lua, um, filho de Nhanderuvugt, o outro, de seu companheiro Nhanderu
Mbaecuaa. Aborrecido porque a mulher duvidou de sua palavra, Nhanderuvucu a abandona na
terra e volta sozinho para o céu. Uma velha onga, que era avo dos gémeos, abriga a mulher, mas
decide comé-la. As duas criangas, porém, sdo poupadas e criadas pelas ongas. No final, eles
matam quase todas as ongas ¢ vao para o céu morar com o pai. Neves (2009) descreve uma
narrativa Mby4a, muito semelhante aquela registrada por Nimuendaju sobre os Apopacuva. Em
sua versao, também ha um casal de gémeos — Kawarahy e Jaci — que tém a mae devorada pelas
ongas.

Os cdes ndo aparecem como antagonistas importantes nas narrativas tupi. Sdo mais
comumente associados as coisas do contato ou como animais ja domesticados, como no

exemplo tentehar. Na narrativa de Maira’yr e Mucura’yr, os cachorros aparecem como animais

76 Um video, disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=b2RtuityO5A, narra uma das versdes desta

histdria, contada pelo Sr. Vicente. O video foi produzido em colaboragdo com a APIB, com financiamento da
Suzano.
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de caga que servem as ongas. Nas narrativas tentehar, portanto, os cachorros sdo sempre
associados ao espaco doméstico. O sufixo uhu ¢ um aumentativo, assim, zawar (cachorro),
quando tem o sufixo uhu, torna-se zawaruhu, cachorro grande. Onga em Tentehar € zawaruhu.
Nao se sabe, todavia, se os cdes receberam esse nome a partir da onga ou se foi o contrario. O
fato ¢ que, seguindo autores como Wagley e Galvao (1955), Galvao (1996), Ubbiali (1997),
Zannoni (1999) e Gomes (2002), ndo havia duvidas quanto a presenca da onga, como principal
antagonista nas narrativas tentehar, incluindo a narrativa da origem das festas.

Em ultima instancia, ndo importa se € um cao ou uma ong¢a com maos de gente. O papel
do antagonista na narrativa ¢ sempre ambiguo. Se, de um lado, ele representa o perigo e a
imposi¢ao de limites (ndo atirar flechas na onga, por exemplo), de outro lado, representa a
possibilidade de ampliagdo dos conhecimentos através do contato, da mistura. Nas diversas
versdes dessa narrativa, o pajé se depara com um povo diferente do seu. O primeiro contato é
violento e resulta na morte de seu irmdo. Por isso, o pajé sai a sua procura, até encontrar o
caminho para a “aldeia das ongas”. Ja disse que as ongas estdo fartamente presentes nas
narrativas Tupi-gurani, mas € preciso acrescentar que elas sdo, frequentemente, associadas a
condi¢do de inimigos. Tempesta (2010, p. 95), por exemplo, analisa uma narrativa Apiaka em
que a identidade social de um homem chamado Paulo Corréa, um patrdo branco, ¢ posta em
xeque. Esse homem torna-se afim dos Apiaka, mas age como onga, ao desconsiderar o ideal de
generosidade e ajuda mutua intrinsecos a relagdo matrimonial do povo. Ele “devora” as pessoas,
por isso, € morto e festejado como um inimigo. Viveiros de Castro (1986, p. 668), propde que
os Tupinamba assumiam a condi¢do de oncas, ou seja, de inimigos ao devorar os seus
adversarios. Deste modo, absorveriam as inimizades.

As ongas, portanto, estdo diretamente associadas a condicao de perigo, mas também de
fascinio, por isso, frequentemente, os outros sdo identificados como ongas. Para os tentehar, as

ongas, nessa condi¢do ambigua, representam tanto povos que podem ser inimigos, incluindo os
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brancos, quanto povos dotados de sabedoria que os Tentehar absorvem. Ambas narrativas que
apresentei giram em torno dessa ambiguidade das ongas. Na primeira, elas matam a mae dos
gémeos, mas os “educam”, portanto, exercem um papel “civilizador”. A “educacdo”, no
entanto, ¢ dada as custas da omissdo da verdade que, uma vez descoberta, € punida com a morte.
No segundo caso, 0 pajé recebe uma espécie de “pagamento” pela morte do irmao, morto pela
onga voadora. Neste caso, o irmao ¢ punido por ser curioso e descuidado. Como retribuicao, o
pajé divulga os conhecimentos daquele povo conhecedor de todas as festas. Em suma, os
Tentehar veem as ongas como representacdes da alteridade que tanto pode ser perigosa quanto
fascinante. Em qualquer dos casos, ela precisa ser absorvida e misturada para gerar
conhecimento.

O sistema de aprendizado tentehar passa pela experimentacdo dos eventos, sejam
extraordinarios ou ndo. Ramos (2014) afirma que ha no sistema de aprendizado e apreensao de
significados indigenas, tragos caracteristicos que sdo pouco valorizadas em nosso proprio
sistema, a saber, a imitagdo como forma de aprendizagem, a repeticdo como maneira de instilar
e destilar o conhecimento e a escuta atenta e paciente como modo de maximizar a capacidade
de apreensdo de significados. Tais tragos contrastam com certa repulsa a repeti¢do ¢ a
impaciéncia para ouvir que temos em nosso sistema. Tais caracteristicas também sdo
perceptiveis no sistema de aprendizado tentehar, de modo que aprender ¢ fazer, ¢ imitar, ¢
experimentar para saber.

A relagdo do pajé com o estrangeiro — como Maira’yr e Mucura’yr em sua propria
jornada — impde-lhe a convivéncia em terras estranhas com aqueles que, a principio, desconhece
e que, potencialmente, poderiam ser seus inimigos, ja que mataram seu irmdo. A
experimentacdo, no entanto, ndo pode ser descontrolada e precisa de paciéncia para merecer o
ensinamento. O ciume e a inveja do sucesso alheio s3o condenados, pois podem trazer

consequéncias graves ao ofensor. O pajé ndo atribui a culpa da morte as ongas, mas aos maus
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sentimentos de seu irmao, que ousou violar as frageis barreiras que os separava das ongas com
mao de gente. Estes dois personagens assemelham-se aqueles presentes na narrativa de
Maira’yr ¢ Mucura’yr. O primeiro assume a esperteza, enquanto o segundo se precipita e faz
bobagens que devem ser consertadas.

Esta perspectiva supde que os Tentehar estdo dispostos a aprender com quaisquer que
sejam seus interlocutores. Indica que os processos de aprendizado estdo abertos a elementos
externos e que podem ser constantemente domesticados, conquistados para usufruto proprio.
As habilidades extraordinarias adquiridas externamente sdo domesticadas, melhor dizendo,
tornam-se matéria prima para manipulac@o, tornam-se parte da alquimia tentehar. As relagdes
sociais mantidas com ndo indios e outros povos indigenas constituem, portanto, espagos
privilegiados de saberes extraordinarios que podem ser acessados e incorporados ao cotidiano
na aldeia, entendidas, portanto, como fonte poderosa de matéria prima propensa a manipulagao.
A mistura seria, entdo, um instrumento de manejo para a vida e para a construgdo do mundo.
Minha questdo aqui diz respeito a percepgdo que tenho das representagdes que os Tentehar
fazem de estar no mundo. O mundo, neste caso, € este que partilhamos. O que estaria em jogo
¢ a dominancia do mundo, enquanto lugar de ser e estar. Os brancos sdo/estdo incorporados as
narrativas tentehar e fazem parte da matéria a ser manipulada, misturada e até conquistada.

Para manipular as coisas, no entanto, ¢ necessario ter grande sabedoria, dominar varios
elementos. Assim, os Tentehar tém um modus operandi que os impele ao aprendizado constante
com quaisquer que sejam seus interlocutores. Diria que esta condigdo no mundo se assemelha
ao proposto por Andrade, quando afirma que o comércio Ye’kuana esta centrado na troca que,

em ultima instancia, € troca de conhecimento.

A profecia de wdtunnd incita os Ye’kuana a buscar o conhecimento que
esta nas maos do Outro. No comego de sua jornada neste mundo, os
humanos precisaram conquistar bens e saberes dos animais;
posteriormente, fez-se necessario negocia-los dentre os proprios
humanos. E preciso ver, saber, conhecer, acumular — assim lhes diz
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wdtunnd. Tal acumulagdo, num capitalismo @ /a Ye’kuana, da-se no
sentido de prover um corpo de conhecimento que funciona como pré-
requisito a posi¢cdo que ocupardo no proximo ciclo. (ANDRADE, 2007,
p. 116)

A ideia de busca de conhecimento que “esta nas maos dos outros” parece-me bastante
proficua para pensar o caso tentehar. Assim como os Ye’kuana, os Tentehar ndo se fizeram com
a chegada dos ndo indios. Suas redes anteriores remontam a uma vasta area geografica que vai
das matas do Pindaré e Caru até a regido central do Estado conhecida como Médio Mearim. A
busca por conhecimento deixa uma extensa marca fisica, isto €, 0 movimento tentehar no mundo
levou-os a contatar varios povos, incluindo os brancos, na maioria das vezes, de maneira pouco
amigavel, mas que resultaram numa gradativa conquista de territérios. A convivéncia com os
outros foi, como mencionei, conflituosa, mas, em certa medida, necessaria, pois era imperativo
conhecer para conquistar. Para Cipriano Viana, em depoimento colhido por Carlo Ubbiali
(1997, p. 78), essa deve ser uma condi¢do necessaria aos Tentehar: conhecer os brancos e suas

organizagdes, agdo fundamental para o “futuro do seu povo™:

Sempre caprichei em entender mais um pouco o lado do branco porque
pra mim serviria como se fosse um preparo pra chegar hoje no ponto que
hoje estou. E que eu via muito meus parentes que nio se preocupavam
de nada, ndo se ligavam pra nada, e s6 pensavam na vaidade, pensavam
s6 de passear... Eu pensava na vaidade, mas também sempre ligado no
meu trabalho, porque eu gostaria de ser como um branco, mas sendo um
indio, tendo tudo que o branco deveria ter, mas eu também deveria ter
como indio... Quando eu cheguei a me formar, ja era situado de branco
por tudo que ¢é lugar [...] (grifos meus)

Dominar a linguagem dos brancos, como prefere dizer Cipriano, suas invengdes e
convengdes, ¢ dominar o outro sem, contudo, transformar-se nele (ALMEIDA, 2012 p. 143).
Cipriano queria o conhecimento e o reconhecimento dos karaiw para uso proprio e do seu povo.
Essa representacao significa acionar as habilidades extraordinarias de Maira’yr e Mukura’yr,

de viver entre as “ongas” ¢ nem por isso tornar-se definitivamente uma delas. A mistura, em
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ultima instdncia, seria uma preparagdo para chegar ao ponto seguinte, conforme relatou
Cipriano, e acrescentaria novos elementos a ser manejados pelos Tentehar.

A mistura, portanto, surge com um aspecto de positividade, no sentido de ela servir para
dominar os perigos do mundo. Mais que isso, serve para construir ideias possiveis sobre o
mundo. Como parte inerente a propria criacdo, serve para manipulé-lo, para mistura-lo, para
produzir a alquimia da vida. A sensibilidade necessaria para dominar esses conhecimentos ¢
inspirada nos mairas e nos seres que vivem “na cabeca do indio”. Dai, nenhum Tentehar tem
medo da mistura, pois, em si mesma, ela nada tem de especial, contudo, a sagacidade para
entendé-la e por meio dela recriar coisas ¢é, sim, imprescindivel a existéncia da pessoa tentehar.
A mistura ¢ fruto da manipulagdo sagaz que faziam os mairas e agora fazem os Tentehar. Ela
faz parte do processo de existir. Por isso orienta condutas em todos os sentidos. E a sabedoria
que rege o modo de ser e estar no mundo. Maira e seus dois filhos representam toda essa
capacidade de manipulacdo. Detém, em si, a sagacidade necessaria para transpor quaisquer
obstaculos.

E assim que a sagacidade se apresenta como um jogo de manipulagdes estratégicas no,
necessariamente, conscientes. A ideia de manipulacdo ¢ entendida aqui como a capacidade de
manejar os elementos, trabalhar com eles, sejam fisicos ou imateriais. Todos sdo simbolizados,
incorporados, domesticados. Como afirmei no principio desta se¢do, a mistura ¢ produto e
produtora da vida. Maira e seus filhos representam essa forga criadora/destrutiva que faz girar
o universo tentehar. A relagdo interétnica, neste contexto, fornece matéria prima para a mistura,
por conseguinte, ¢ um campo de exercicio constante para afinar a sagacidade. Parafraseando,
Gallois (2005, p.12), este trabalho pressupde o principio nativo no qual a “mistura” (aspas da

autora) — cujo controle requer complexas regras e etiquetas — ¢ essencial ao povo Tentehar.
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O PROTAGOSNISMO DAS MULHERES

Minha convivéncia com os Tentehar tem demonstrado um lado pouco explorado por
etnografias anteriores dedicadas a esse povo, ou seja, o papel das mulheres na sua organizagao.
Antes de continuar, porém, € preciso dizer o que me levou a escrever esta secao. Dou os créditos
a Cintia Tentehar, que me chamou a atengao para o fato de que o texto de minha dissertacao de
Mestrado (ALMEIDA, 2012) ndo destacava a atuagc@o das mulheres. Essa observacado pertinente
despertou-me para o fato de que minha inser¢ao no campo se deu — e se d4 — majoritariamente
pela relacdo que tenho com a familia Santana, de Lagoa Quieta, que ¢ chefiada por mulheres.
Mas ndo ¢ so isso. A atuagdo das mulheres na politica tentehar assume grandes dimensdes.
Aldeias como Lagoa Quieta, Chupé, Zahy Tata (Cana-Brava), Nova Jiboia, por exemplo, sdo
chefiadas por mulheres. O espago publico, tradicionalmente descrito como um espaco
masculino (WAGLEY & GALVAO, 1955), ¢ ocupado por mulheres nas mais diversas frentes
de atuacdo: politicas publicas, movimento indigena, saude, educacdo, academia, politica
partidaria, entre outras. Além da constatacdo numérica ou estatistica, ¢ impossivel ignorar a
presenga feminina na constru¢do dos parametros organizacionais do povo tentehar na
contemporaneidade. Nesta se¢do, portanto, parto do caso especifico da familia Santana para
avaliar, desde a criacdo da aldeia Lagoa Quieta, até a dindmica das relagdes contemporaneas
espraiadas em varias direcdes, as relacdes de poder estabelecidas pela atuacao feminina no seio
da cultura tentehar.

A Aldeia Lagoa Quieta foi fundada em 1992 por Kariamora, que € conhecida por todos

como Dona Maria Santana. Tem oito filhos adultos. Como disse anteriormente, a chefia’ da

77 Optei por explorar a questdo da chefia tentehar somente no proximo capitulo, quando discuto desdobramentos
do Grande Projeto Carajas — PGC nas relagdes sociais desse povo. Entendo que faz mais sentido estudar a chefia
naquele contexto. Nesta se¢cdo, menciono a chefia para enfatizar o protagonismo feminino.
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aldeia cabe a Maria Santana e abriga ainda sua irma Maria do Socorro e varias outras familias

nucleares que, juntas, somam 86 pessoas. Sobre a localidade, Maria Santana explica:

Antes mesmo de existir o Bégea, ja havia outra aldeia chamada Caboré
que foi construida pelos indios que vieram fugidos do Alto Alegre. Neste
tempo, os Gavido também estavam chegando nas redondezas. Esse
povoado ai (Campo Formoso) tem trés cemitérios, um deles ficava bem
onde hoje esta a igreja do lugar. Ainda hoje, quando morre alguém nas
Trés Passagens eles enterram do outro lado do rio Buriticupu, na fazenda
do Sr. Edvaldo. Lagoa Quieta era uma localidade ocupada por brancos
que chamavam esse lugar aqui de Lagoa da Carne Esfolada, porque
encontraram um corpo esfolado na margem do riacho. Com a chegada
dos indios os karaiw se afastaram. Nos que amansamos este lugar e
rebatizamos (MARIA SANTANA, entrevista realizada em 15.01.2017).

Alto Alegre, Campo Formoso e Lagoa Quieta sdo referéncias de lugares que marcam
tempos distintos da ocupagdo. A guerra de Alto Alegre, por exemplo, ocorreu em 1901. Aquele
evento provocou a dispersdo de varias familias tentehar que habitavam terras entre Grajau e
Barra do Corda, devido a represalia dos brancos que durou varios anos’. De fato, varias familias
daquela regido se instalaram nas matas de transi¢ao para o cerrado. Nessa regido, os Tentehar
se encontraram com os Pukobjé (Gavido). Em meados dos anos 1960, a familia de Maria
Santana residia no Posto Indigena Araribdia, criado pelo SPI, na aldeia Funil.

O povoado Campo Formoso instalou-se apds negocia¢des do Cacique Supriano com
um fazendeiro da regido. Nos anos 1970, a FUNAI tentou reunir varias pequenas aldeias em
torno do Posto Arariboia. O objetivo era facilitar a distribuicdo de beneficios do Programa
Grande Carajas — PGC™. Segundo Maria Santana, essa acdo desencadeou uma série de conflitos

e processos de desunido. A aldeia Lagoa Quieta foi fundada no inicio da década de 1990%, apds

78 Apos o ataque dos Tentehar a missdo religiosa de Alto Alegre, houve intensa represalia militar por parte dos
brancos, que durou trés anos, conforme constam em periodicos da época. As consequéncias desse evento para
brancos e indios se sentem até hoje.
79 Sobre esse assunto ver Almeida (2015)
80 Maria Santana explica que Lagoa Quieta, antes de ser aldeia, era um “centro” de trabalho, portanto, ja era um
lugar pertencente a sua familia desde 1987.
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a cisdo entre varias familias que, sentindo-se menos favorecidas nas politicas implantadas pelo
PGC, retornaram as suas localidades anteriores ou fundaram novas.

Até aqui, tenho usado o conceito de aldeia indiscriminadamente, porém, para maior
compreensdo dos processos de formacdo e destruicdo das “aldeias” tentehar, € preciso
retroceder um pouco. Alguns dicionarios de lingua portuguesa®' definem “aldeia” como “uma
povoagdo pequena”’, um povoado rural, ou, simplesmente, um povoado menor que uma “vila”.
Ha ai resquicios dos tempos da administragdo colonial. A “vila”, segundo critérios coloniais,
seria uma etapa posterior a aldeia. Segundo Carvalho (2018, p. 20), as povoagdes indigenas
eram elementos importantes ¢ presentes nos mapeamentos e registros cartograficos elaborados
pela Coroa Portuguesa, pois eram pretensos alvos para a constituicdo de vilas. O autor
acrescenta que importantes povoagdes indigenas no Maranhdo foram tomadas ainda nos
primeiros anos da colonia, por estarem localizadas em lugares estratégicos a navegagdo, a
defesa do territorio, e a economia da Metropole. Neste sentido, cabe citar a Cidade de Alcantara,
nascida de uma povoagdo Tupinamba, e a Ilha de Upaon A, onde hoje fica a cidade de Sao
Luis, capital do Estado. A no¢do de aldeia, portanto, esta diretamente ligada a administragdo
colonial e, pelas condigdes expostas, caracteriza-se como um lugar “povoado por indios”.
Assim, no Maranhdo, as no¢oes de aldeia e indios estdo associadas. Minha inten¢do ndo é
desfazer essa categorizacdo, mas destacar a relagdo de poder na qual ela esta envolvida. A
aldeia, de algum modo, esta ligada ao controle do Estado sobre os indios. Neste sentido, entendo
a formacdo e destruicdo dos povoamentos tentehar como parte de dois movimentos
complementares, cujo resultado chamamos hoje de aldeia. De um lado, est4 a constante pressao
do Estado para juntar os indios em um tUnico lugar e, dessa forma, melhor controla-los. Os

aldeamentos religiosos e os postos indigenas implantados pelo SPI e mantidos pela Funai sdo

81 Uma répida busca nas redes sociais pode nos dar uma nogdo da quantidade de diciondrios que nos apresentam
conceito semelhante sobre aldeia. Ver, por exemplo, https:/www.dicio.com.br
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dois exemplos dessa politica. De outro lado, estd o movimento de espraiamento tentehar®’,
registrado por Wagley e Galvao (1955), Ubbiali (1998), Zannoni (1999) e Gomes (2002). Todos
esses autores concordam que, apds o fim da politica de aldeamentos no Maranh&o, sobretudo,
por influéncia do Diretério dos Indios, os Tentehar desaparecem dos registros da Coroa,
voltando a aparecer somente no final do século XVIII, ja com seu territorio bastante modificado
(ver capitulo I). Ainda como parte do que chamo de espraiamento, ha a recente multiplicacdo
das aldeias tentehar registradas a partir da década de 1980, coincidindo com a implantacdo do
Projeto Grande Carajas — PGC, da Companhia Vale do Rio Doce — CVRD, (hoje apenas Vale).
Um novo movimento que ocorre desde o inicio dos anos 2000, impulsionado pelas politicas de
Estado para a educagdo e satide dos indios®.

Em suma, as atuais aldeias tentehar sdo resultado desses dois movimentos que
aumentam ou diminuem o nimero e o tamanho das povoagdes, conforme demandas especificas
que respondem a estimulos internos e/ou externos. Isso € possivel porque a flexivel organizacao
social tentehar esta centrada na familia extensa. Nesse sentido, uma aldeia pode muito bem ser
constituida de uma tnica familia, mas, a associagdo com outras familias ¢ imprescindivel para
a constru¢do das redes que sustentam todas.

Os lugares descritos por Maria Santana marcam a sedimentagao de um periodo longo.
A formagdo da aldeia Lagoa Quieta envolve uma dindmica que exprime o espago como
marcador de tempo. Maria Santana resgata a “forca emotiva do lugar” (BASSO, 2000, p.90),
tanto para comunicar a importancia de onde vivem, ressaltada pelo histérico de luta embutido
nesses lugares, quanto para dar sentido & sua propria trajetéria enquanto lider. Para mim, ¢é
importante para demonstrar como uma familia, que vivia na periferia do Posto Indigena, na

grande aldeia Araribdia, passou a ocupar um lugar de destaque na T.I. Araribdia inteira, e ainda

82 A reflexdo sobre estes dois movimentos ndo é exclusiva de minha parte. Larissa Martins (2018) analisa esses

movimentos, partindo das pressuposi¢des de servidores de 6rgdos de Estado, como Funai e Seduc.

83 Estes dois movimentos recentes foram objeto de andlise de minha Dissertagdo de Mestrado (ALMEIDA, 2012).
121



o papel de uma mulher nessa trajetdria. Isso nos levaria a uma segunda: como Maria Santana
se tornou lider da Lagoa Quieta? A sua condi¢do de lider da Lagoa Quieta esta diretamente
relacionada ao fato de ter sido ela a fundadora do lugar, mas, sobretudo, por ser a chefe de sua
familia extensa. Mas, seriam esses dois elementos suficientes? Se sdo, por que nao ha registro
de um ntimero maior de mulheres nas chefias das aldeias tentehar em tempos remotos? Por
enquanto, essas questdes nao podem ser respondidas sem recorrer as especulagdes, portanto,
ficam para trabalhos futuros. Por enquanto, podemos descrever elementos da trajetoria de Maria
Santana que a levaram a se tornar a principal lider de Lagoa Quieta.

Sobre isso, Maria Santana explica:

Eu nasci na Araribdia, me criei, criei minhas filhas, tive meus filhos,
mas eu nunca tinha direito, mais as minhas filhas, de participar de nada
dentro do projeto, de qualquer coisa que a gente fazia em Araribdia. A
decisdo foi vir morar aqui. Eu sai de 14 em 87, em julho de 87. Vim morar
ai no Jucaral. Nao pedi opinido de ninguém, a decis@o foi minha. Eu vim
embora. Ali eu comecei a minha vida, trabalhando, conquistando meus
parentes, conseguindo fazer alguma coisa, artesanato. Ai eu queria
trabalhar com um povo assim bem nativo, bem primitivo, ndo sabe? Eu
ia cacar, nds iamos pescar, mulher, maridos, irmios... enquanto 1a no
Arariboia, eu ndo tive essa possibilidade, ndo tive esse privilégio, nao
tive essa oportunidade de trabalhar na forma que eu ganhei aqui (14) no
Jugaral. Eu fiquei nove anos trabalhando no Jugaral. Aqui na Lagoa
Quiecta ja era o nosso centro. [...] ai em 91 eu mudei... Essa aldeia aqui
ela ¢ nova. Ela parece velha assim, porque aqui ja era um centro. Ela foi
reconhecida em 1992 e ¢é cadastrada (pela Funai). Por sinal batizada. Ja
teve varias festas. (MARIA SANTANA, entrevista realizada em
17.05.2018)

Nesta narrativa, Maria Santana inclui os marcadores temporais, dando datas aos
eventos. A aldeia Jucaral, que fora omitida da fala anterior, surge como passagem. Explica que
quando moravam na Araribodia, sua familia era menos favorecida que outras, pois seus lagcos
parentais nao lhes permitiam fazer frente aos chefes do lugar ou eram pouco valorizados. Maria
Santana ¢ filha de Agenor Bone, irmao de Antenor Bone que, durante alguns anos, foi chefe na
Aldeia Arariboia. Ocorre que Maria ndo era filha do casamento principal de Agenor, portanto,
ndo tinha os mesmos privilégios de seus irmaos. Maria Santana foi criada por sua mae Hami’ete
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e seu padrasto Sabino, de certo modo, a sombra da familia extensa mais importante da aldeia.
“Eles eram os ricos de la, nos ndo tinhamos direito”, afirma resignada quando se lembra do
tempo em que morava em Arariboia. Na vida adulta, Maria Santana teve alguns
relacionamentos com homens nao indigenas que geraram a maioria de seus filhos. Isto também
¢ importante, pois nao ha noticias que algum branco tenha encabecado uma familia extensa,
prerrogativa exclusiva dos Tentehar. Depreende-se disso que seus parentes em Arariboia lhe
impunham uma condi¢do ambigua: de um lado, ligada por lagos consanguineos a mais
importante familia da época; de outro, como ela mesma diz ndo poderia “participar de nenhum
projeto”, pois ndo era membro do nticleo central de familia de seu pai. Alguns argumentarao:
mas ndo era comum entre os Tentehar um chefe ter varias esposas? Sim, em tempos remotos,
talvez, mas, 0 caso em pauta se passa nos anos 1950 e 1960. E preciso lembrar, que nesse
periodo, os Tentehar ja haviam passado por varias intervengdes para abandonar a poliginia.
Desde os aldeamentos jesuitas, as colonias capuchinhas, até as politicas de integragdo do SPI,
todos, alguns violentamente®, reprimiam o casamento com mais de uma mulher. Nestes vinte
e dois anos de convivéncia, registrei poucos casos®, todos escamoteados por medo de repressao.
Por outro lado, os homens sempre se referem com saudosismo aquele tempo, embora apenas
poucos desfrutassem do privilégio. Frequentemente, em tom de galhofa, alguém diz:
“deveriamos recuperar a Cultura”. Hami’ete, mae de Maria Santana, ndo se enquadrava nesse
modelo. Seu relacionamento com Agenor foi pontual e, em seguida, casou-se com outro
homem. Talvez por isso, tanto ela quanto Maria Santana ndo eram consideradas membros da

familia extensa principal.

8 Diz-se que Caboré, um dos lideres da revolta de Alto Alegre, foi duramente castigado por desrespeitar a ordem
dos frades capuchinhos de ter apenas uma esposa.
85 Para ficar com apenas dois exemplos, o falecido Francisco Polino chegou a ter trés esposas vivendo
consensualmente em sua familia extensa. José Rosa, da Aldeia Mucura, manteve duas esposas durante alguns anos,
mas sua experiéncia ndo foi bem-sucedida. Pressdes da igreja evangélica que participava e desentendimentos
continuos encerram a sua tentativa de ter mais de uma mulher.
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Embora Maria Santana j4 tivesse a maioria de seus filhos em Araribdia, afirma que sua
“vida comegou” no Jugaral. Sua estratégia, portanto, foi encontrar um lugar onde pudesse
“implantar seu proprio sistema” e “conquistar parentes”. As atividades cotidianas de caca e
pesca entre outras envolvendo irmaos e maridos, proporcionam a aproximagao necessaria para
o fortalecimento e relagdes que ndo tinha na aldeia anterior. Deste modo, Jugaral atendeu aos
seus propositos, até que, em 1991, sentiu-se novamente relegada a segundo plano, quando o
cacique de Jugaral destituiu sua filha mais velha do posto de professora, Maria Santana entio
mudou-se para seu centro de trabalho, fundando a aldeia Lagoa Quieta.

Uma vez estabelecida ai, foi necessario reconstruir redes de relagdes, cortando lagos
que ndo permitiam o crescimento do grupo e os substituindo por outros. Essa reconstrugdo ao
mesmo tempo realinhou a relagdo com os ancestrais (mairas, anam, parentes encantados...) e

configurou novas aliangas.

Nos acreditamos na mie d’agua. NoOs temos permissdo para viver aqui
(na Lagoa Quieta), temos muito a ver com a agua, 0s maira se comunicam
conosco [...]. Quando a gente se encontra com pessoa que ja se foi
(morreu), vemos que ela ndo toca o chdo, fica acima d’agua ou acima do
chdo, a gente sente frio, mas também seguranga. A Celestina me curou
de uma macumba. Ela apareceu num sonho para o velho Chicdo. (MARIA
SANTANA, conversa em 11.11.2006).

Os dois elementos expostos por Maria Santana, sdo desconexos apenas na aparéncia. A
narrativa me foi dada como resposta a uma pergunta sobre parentesco que, por sua vez, contém
elementos ancestrais e sobrenaturais. Assim, tanto os maira quanto pessoas mortas podem, de
algum modo, constituir parentesco. Ambos reforcam o pertencimento a uma linhagem de
encantados. O encontro com uma pessoa que “se foi”, que ndo causa males aos vivos, s6 ¢
possivel se o morto for encantado, como Celestina. Caso contrario, esse morto se manifestaria
na forma de um azang, ou seja, um espirito maléfico, uma alma errante que ndo conseguiu

ascender ao karwape. O encontro com um azang pode provocar doengas e até a morte. A
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ocupagdo do lugar atual da aldeia Lagoa Quieta, portanto, ¢ uma concessao sagrada cedida pelos
espiritos que agora estdo realinhados narrativamente ao grupo familiar. Maria Santana convoca
Celestina e Chicao®, filha e pai, respectivamente, a serem testemunhas do seu valor, ja que o
prestigio de ambos pode avalizar o seu proprio. Um segundo aspecto dessa legitimagdo ocorre
na comunicacao frequente nessa aldeia entre vivos e mortos e na relagdo destes com os mairas

legitimando, assim, a pertenca do lugar aos moradores e os moradores ao lugar.

Antigamente as mulheres mantinham o choro ritual, quando a noticia da
morte de um ente querido era recebida ou o corpo dele, iam ao encontro
dos parentes do falecido e choravam sua vivéncia com o ente que partiu.
No canto, a gente falava de como ele era bom e da saudade que cle
deixou. Com as maos assanhava os cabelos para frente e para tras
cobrindo o rosto. A intengcdo desse gesto era mostrar o sentimento
guardado pelo morto. (MARIA SANTANA, entrevista realizada em
15.01.2017)

Quanto maior o desespero e desalinho dos cabelos, maior era o sentimento guardado
pelo falecido, explicou-me Maria Santana. O choro ritual ¢ uma das formas de demonstrar o
apreco e afinidade pelos parentes e afins. Da mesma forma, recitar as qualidades significa
recordar seus feitos e determinar se ele ¢ digno de ascender a morada longinqua®’. Quanto
maiores e melhores os feitos do defunto, mais parentes e choros recebera. Por fim, ao explicar
a aproximacao entre parentes, Maria Santana quis demonstrar que a conduta da pessoa define
sua aproximac¢do dos demais. Isso fica claro quando chega o momento mais dificil, a morte.
Um enterro com poucos presentes significa uma vida sem realizagdes. Segundo Gow (1991,
p-119), a morte define o parentesco como vida e a vida ¢é criada e sustentada pelo parentesco.

No caso do parentesco tentehar, hd 0 manejo para se aproximar ou distanciar das pessoas vivas

8 Celestina e Chicdo eram duas pessoas que gozavam de grande reconhecimento na T.I. Arariboia. Moravam na
Aldeia Lagoa Comprida no coragdo da mata. Chicdo era cantor requisitado em todas os rituais e junto de sua filha
tinham fama de curadores associados aos espiritos das aguas e a pajelancga.
87 Morada longinqua refere-se ao Karwape, lugar onde pessoas que morrem de morte tranquila podem descansar
no pds-morte.
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ou mortas. Este movimento, se bem feito, gera status e privilégio frente a outras pessoas. Isto
¢, ela procura manejar o parentesco para além dos lagos de consanguinidade, estendendo-o em
varios sentidos, como, por exemplo, na reconstrucdo de quem ¢é ou ndo ¢ parente a partir da
ascendéncia (incluindo a relagdo com os mairas) ou descendéncia, e de quem pode ou nio ser
parente a partir do casamento ou de outras relagdes (adocao, por exemplo). Por isso, as relacdes
de parentesco sdo um dos mais importantes instrumentos — sendo, 0 mais importante — a servico
da sagacidade. Contudo, ndo ¢ a carta definitiva para determinar quem ¢ ou ndo ¢ tentehar ete
(ver capitulo II). Talvez seja exatamente essa a sua importancia, pois o parentesco opera como
elemento de aproximagdo e distanciamento, conforme o contexto, colocando-se a servi¢o da
mistura. Desta maneira, uma pessoa branca que casa com uma pessoa tentehar jamais ascendera
a condicdo de tentehar ete (0 mesmo vale para um indio de outra etnia). Seus filhos, por outro
lado, ndo terdo restricdes sociais no grupo, podendo ser tentehar ete por sua conduta, a ser
reconhecida pelos pares, ao longo da vida. Segundo Gow (1991, p.03), as relagdes de parentesco
sdo criadas e dissolvidas no tempo histdrico, e o tempo historico atrai significado e poder para
os povos nativos, sendo estruturado pelas relagdes de parentesco. As relagdes sociais tentehar
atuam no parentesco formando redes, que definem o grau de aproximagdo e distanciamento,
tornando-o maledvel. Esta caracteristica permite a montagem de cenarios que favorecam a
construcdo ou ruptura de lagos fundamentais para as estratégias empreendidas pelo grupo. Estou
convencido de que essa maleabilidade ¢ manejada através das mulheres, se ndo por elas
mesmas.

Inspirada pela comunicagdo com seus ancestrais, bem como pela capacidade de
perceber oportunidades, Maria Santana construiu em Lagoa Quieta uma rede de relagdes que
lhe deram um status equiparado aos demais chefes das vizinhancas. Um aspecto importante
dessa equiparacdo reside no fato de a familia de Maria Santana ndo corresponder ao modelo

classico de familia extensa, no qual um grupo de mulheres ¢ chefiado por um homem
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(GALVAO, 1996; UBBIALI, 1998; ZANNONI, 1999; GOMES, 2002). Em Lagoa Quieta,
chefia e lideranga sdo claramente coordenadas pelo proprio grupo de mulheres. Aliés, o papel
das mulheres parece ter sido negligenciado pela maioria dos antropo6logos, aparecendo apenas
como notas ou personagens complementares da divisao sexual do trabalho (ZANNONI, 1999),
ou como figuras transgressoras ¢ desobedientes em interpretacdes de narrativas tentehar
(WAGLEY & GALAVAO, 1955; GOMES, 2002).

Cintia Santana avalia que as interpretagdes dadas as narrativas tentehar pelos
antropologos demonstram a auséncia da mulher ou pouca importancia dada ao seu papel social
e politico®®. Enfatiza que, embora algumas versdes das narrativas encontradas nos livros estejam
“corretas” na descri¢do, ndo demonstram o ponto de vista feminino na interpretacdo. Para
exemplificar a importancia das mulheres, Cintia comenta a narrativa publicada por ela mesma

na Coletanea de Narrativas Guajajara (DUARTE, 2018)%:

Ha muito tempo, uma mog¢a Tenetehdra estava na roga plantando
abdbora. Depois de muitos dias, ela foi a sua roga para olhar as abdboras.
Entdo, ela mesma avistou a abobora roida pela anta. Entdo ela falou: se
vocé fosse gente, vocé ndo teria comido a minha abdbora. Quando a anta
escutou a moga de longe, ela se transformou em um homem bem bonito
na vista dela. A mog¢a gostou muito dele ¢ entdo eles namoraram. A
mulher sempre levava comida para ele. Um dia, os irmaos e os tios da
mog¢a olharam escondidos. Eles foram atras deles dois. Entdo, eles
escutaram quando ela chamou pela anta. A mulher disse chamando a
anta:

Waxure, esta aqui a sua comida (3x)

Eu ndo estou aqui, Pygwari (3x).

A anta veio e comeu o mingau de abdbora. Quando os irmdos avistaram
a anta, ela se transformou em um homem bem bonito. Entdo, eles
voltaram para casa. Um dia, eles disseram para a irma deles: fique aqui
em casa hoje ¢ arrume o forno de barro. Nos vamos para a mata hoje
ainda. Entdo eles mentiram para a irma deles. Na verdade, eles levaram
comida para que pudessem ver a anta. Eles chegaram 14 e entdo
chamaram a anta:

Waxure, esta aqui a sua comida (3x)

Eu ndo estou aqui, Pygwari (3x).

88 Essa critica se estende a minha dissertagdo de mestrado.
8 Durante uma conversa na aldeia Lagoa Quieta, Cintia me deu uma cépia desse livro. Nele, constam varias
narrativas coletadas ao longo dos ltimos dois anos em um trabalho colaborativo com o Prof. Dr. Fabio Bonfim
Duarte, da UFMG, com o qual me encontrei no campo em, pelo menos, uma ocasido. A narrativa em destaque foi
utilizada por Cintia para criticar a auséncia feminina nos trabalhos académicos sobre os Tentehar.
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A anta veio correndo de la. Quando chegou, os irmaos e os tios dela
flecharam a anta. Depois, eles arrancaram o pénis da anta. Eles
moquearam e torraram (fizeram pagoca) com o pénis da anta. Entdo eles
levaram a pagoca para sua irmd comer. No entanto, ela ndo queria comer.
A mulher ficou muito triste depois disso. Ela disse: um dia, o espirito da
anta se vingara de vocés. Depois disso, ela (a mulher) chamou as
cunhadas dela: vamos banhar na 4gua, cunhadas, ela disse para as
cunhadas. Ela levou todas as cunhadas para a agua e ficaram s6 os
homens em casa. Quando elas chegaram na 4gua elas todas cairam dentro
da agua. Elas, as cunhadas, todas cantaram juntas e entdo mergulharam
no fundo do rio. Assim, elas se tornaram peixes. Os cachorros latiram
para elas na agua. Os irmdos da mulher ficaram sozinhos e sofreram sem
ter suas mulheres em casa. (SILVA, 2018, p. 60).

Esta mesma narrativa foi registrada por Wagley e Galvao (1955, p.153). Na versdo
coletada por eles, ndo ha riqueza de detalhes no relacionamento da anta com a mulher. Porém,
a maior diferenca esta na parte final da narrativa. Na versdo de Wagley e Galvao, a mulher, ao
tomar conhecimento da morte da anta, vai ao igarapé acompanhada de seus irmaos e tios, atira-
se na agua e ¢ seguida por todos os parentes, que também se transformam em peixes. Segundo
Cintia, as mulheres se revoltaram com a postura dos homens e os castigaram com a sua auséncia
definitiva da aldeia. O sofrimento que isso causou levou os homens a beira da loucura. Segundo
Cintia, naquela época os homens passaram a se relacionar com as arvores e com os bichos,
sempre a procura de pistas de suas mulheres. Isso demonstraria a importancia das mulheres,
pois sem elas, os homens estariam perdidos, guiados apenas por ciiimes, como seus irmaos e
tios tiveram com relagdo a anta. A anta e varios animais que aparecem nas narrativas
representam a alteridade, figuras diferentes das comuns.

Assim como na narrativa da mulher que se relaciona com a anta, ha outra em que a

90.

mulher se relaciona com ywan

%0 Ywan € o espirito da 4gua ou o dono das dguas. Temperamental, costuma castigar aqueles que niio respeitam as
aguas ou os seres que moram nelas. Na versdo coletada por Wagley e Galvao (1955, p. 135), a mulher atraia Ywan
batendo numa cuia emborcada sobre a agua. Na versdo de Francisco Polino, ndo me foi explicado como era feita
a atrac@o do espirito. Para atrair o espirito, 0 homem usa a mesma técnica da cuia. Quando Ywan pde o pénis para
fora d’agua, o homem o agarra habilmente e o corta, depois mata Ywan.
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Contam os mais antigos que Maira criou os Tentehar misturando terra e
casca de arvore. No inicio fora criado apenas um casal que vivia sé eles
dois. Eles ndo precisavam trabalhar, pois os alimentos vinham aos seus
pés. Eles também ndo conheciam o sexo. O homem vivia com o pénis
ereto sem saber o motivo. Um dia a mulher foi até o igarapé lavar roupas
e Ywan falou com ela. Ela o achou bonito e fez (sexo) com ele. A mulher
achou bom a novidade. Ai, voltava todo dia 14, batia na cuia emborcada
na agua e ia (fazer sexo) com ele. O homem continuou sem saber sobre
sexo. Entdo, Maira que ja sabia o que tinha acontecido contou ao homem
como chamar o Ywan, e disse: vai ver o que esta acontecendo com tua
mulher. Avisado por Maira, o homem foi ao igarapé e chamou Ywan para
fora d’agua e o matou. A mulher voltou ao igarapé para procurar Ywan,
mas ndo o encontrou, entdo voltou para casa com muita vontade de fazer
(sex0). Quando chegou na casa viu o homem colocando mingau de
tapioca no pénis para tentar acalmar a dureza (ere¢do), mas sem
conseguir. Entdo a mulher disse ao homem “eu vou ajudar vocé” e fez
(sexo0) com ele como Ywan lhe ensinou. Maira foi conversar com o
homem e percebeu que ele estava de pénis murcho, entdo ele disse: “de
agora em diante vocés terdo um filho e morrerdo, o filho de vocés tera
um filho e morrera também!” (FRANCISCO POLINO GUAJAJARA.
Entrevista realizada em 23.09.2003).

Na narrativa de ywan, a mulher descobre o intercurso sexual e ensina ao homem como
fazé-lo. Nas duas narrativas, as mulheres mantém relagdes sexuais com pessoas/seres externos
ao grupo. Nos dois casos, as mulheres sdo descritas como suscetiveis a seducdo de estranhos.
Essa relagcdo com forasteiros pode representar, na perspectiva masculina, um rompimento com
as regras impostas por Maira. Por outro lado, pode também significar a passagem de um estado
de coisas a outro. Na narrativa de ywan, por exemplo, as mulheres introduzem o sexo na vida
social dos Tentehar, além de definir a mudancga do estado continuo comandado por Maira onde
a morte ndo existia, para o estado ciclico onde ha morte. No primeiro caso, ndo existia morte e
tudo era determinado pelos humores de Maira. No segundo caso, a mulher inaugura a
capacidade criadora dos Tentehar, pois no estado ciclico em que a morte passa a existir, a vida
ndo desaparece, ela sempre se renova. Maria Santana refere-se a esse ciclo da seguinte forma:
“Tradi¢do, cultura, origem? Tudo gira! Tem saude enquanto se tem alegria (hurywete haw),
alegria e se alegra, vém todo més. Se a menina moga menstrua todo més, ela tem saude. Tudo

gira em torno da alegria, tudo gira. Hurywete ahy é que tem muita alegria” (MARIA
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SANTANA, entrevista realizada em 11.11.2006). O giro, o ciclo, é o processo de renovagdo
das coisas, tornado possivel pela intervengdo feminina.

Ainda com referéncia as duas narrativas, entendo que a postura feminina em ambas
desafia a exclusividade criadora de Maira e instala a novidade. A mulher, portanto, representa
0 novo, a mudanca. A curiosidade feminina leva ao aprendizado. A sagacidade, portanto, parece
estar ligada diretamente a habilidade feminina de aprender, apreender e inovar. Uma das fontes
desse aprendizado ¢ a alteridade, como na narrativa de Maira’yr e Mucura’yr, na qual a mulher
de Maira se deita com Mucura e gera o segundo filho na barriga ja ocupada por outra crianga.

Zannoni (1999), tecendo alguns comentarios sobre a “narracdo mitica” dos gémeos,
afirma que € permitido aos tentehar errar, como errou Mucura’yr muitas vezes, pois o erro faz
parte da aprendizagem e completa: “assim, quem erra pode até ser punido, mas a puni¢do é
para que ele se regenere”. A mulher ¢ excluida da regeneracdo, por conseguinte, ndo lhe ¢

permitido errar. Zannoni afirmar que:

Maira-ira representa o pai, nunca a mulher, a mae dele, a qual representa
o povo Tenetehara guiado por ele. A partir da morte da mée, Mucura-ira
passa a representar o povo, isto é, ele assume o papel da mie. E ele que
precisa agora ser guiado. Relacionando a mucura com a maée, pode-se
dizer que, como a mae carrega os filhos na barriga onde h4 lugar para os
dois e, apos o nascimento, ela os carregaria na sua tipodia, também a
mucura carrega seus filhotes na bolsa marsupial até crescer e poder andar
sozinhos. (ZANNONI, 1999, p. 151)

Na interpretacdo de Zannoni, a mulher assume um papel secundario na estrutura da
narrativa e, por conseguinte, na organizago social, pois ela sempre é guiada, nunca assumindo
a frente. Por isso, ainda segundo Zannoni, a mae dos gé€meos foi morta, porque foi abandonada
por Maira e, em seguida, por seus filhos. Como deveria ser guiada, sem os guias, ela ficou
desorientada. Uma vez morta, ndo ressuscitou como Mucura’yr, embora tenha sido vingada por

seus filhos. Zannoni faz uma associag@o entre a mae dos gémeos ¢ a “cultura” tentehar, mas
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assumindo um papel meramente reprodutivo, que ele chamou de liga¢do entre o “mundo
humano e o mundo da natureza” (ZANNONI, 1999, 151).

Embora identifique a mae dos gémeos com o povo Tentehar num primeiro momento,
Zannoni retira da mulher a capacidade de regeneracdo e aprendizado, deixando essa
caracteristica apenas para Mucura’yr, que o autor sugere ter tomado o lugar da mae na
representacdo do povo, por conseguinte, também deve ser guiado. A diferenca entre os dois,
seria que o segundo pode errar. O “corpo mitologico tenetehara” (1999, p. 137), como Zannoni
se refere as narrativas tentehar, ndo foi devidamente estudado por ele, prometendo fazé-lo em
trabalhos posteriores. Até onde foi, no entanto, relegou as mulheres a papeis secundarios e/ou
complementares na organizagao social tentehar. Em outro trecho do livro, Zannoni define assim

os papeis masculinos e femininos:

Embora ndo tendo realizado plenamente o ser tenetehara, que s6 pode
completar-se com a velhice, eles devem assumir seu espago e seus
deveres frente a sociedade. De suas a¢gdes dependem as relagdes sociais
entre familias extensas. Se, de fato, o poder se baseia na representacio,
esta depende, pela linha masculina, dos chefes dessas familias nucleares.
Por outro lado, se o econdomico depende em grande parte do trabalho
feminino, este depende da posicdo de cada mulher e de seu lugar social
dentro de cada familia como filha ou como nora. (ZANNONI, 1999, p.
80)

Este autor restringe ao que chama de “lugar social” homens e mulheres tentehar
definidos por suas posicdes no seio de uma familia especifica. Aos homens a chefia, as mulheres
a casa ou a economia da casa. Esta classificagdo ¢ claramente assimétrica e ndo corresponde a
situagdo contempordnea. E provavel que as interpretagdes de Zannoni tenham sido
influenciadas pelas representacdes masculinas das narrativas dadas por seus informantes. Das

doze pessoas entrevistadas®! por ele, apenas duas eram mulheres (ZANNONI, 1999, p.12-13).

91 Refiro-me aquelas listadas pelo préprio autor na introdugdo de seu livro.
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Outra interpretacdo possivel das duas narrativas anteriores sugere que as mulheres ndo
estdo apenas ligadas a papeis secundarios, elas sdo fontes criativas e criadoras ao se relacionar
com as mais diversas forcas da natureza®?. As posturas das mulheres nessas narrativas — além
de outras que poderiamos listar — sdo entendidas (WAGLEY & GALVAO, 1955; ZANNONI,
1999) como “teimosia”, “desobediéncia” e “transgressoes” as regras estabelecidas por Maira.
Gomes (2002) sequer trata das mulheres na “historia”. Elas sao reduzidas a nimeros no capitulo
dedicado a Demografia Tenetehara (Gomes, 1999, p. 515), e/ou fotos que as exotizam. Uma
delas tem por legenda “beldade tenetehara” (p.418). Ademais, suas referéncias as mulheres
tentehar sdo sempre associadas a divisdo sexual do trabalho. No capitulo intitulado Os
Tenetehara falam (p, 549), somente homens falam. Dos sete depoimentos apresentados no
livro, nenhum pertence a mulheres. Seguindo o raciocinio apresentado por Cintia, eu diria que
estes autores tiveram majoritariamente interlocutores masculinos que expuseram perspectivas
masculinizadas das narrativas. Sua visdo deixa as mulheres tentehar em situagdo subalterna.

A perspectiva masculina vé a mulher como uma for¢a impulsiva e perigosa que ndo tem
paciéncia, que cede facilmente aos proprios desejos. Lucia S, no capitulo de seu livro Rain
Forest Literature: Amazonian Texts and Latin American Culture, intitulado The Upper Rio

Negro: Jurupari and the Big Snake, afirma que as mulheres sdo

Descritas repetidamente como libertinas, impacientes e indiscretas. Essa
visdo corresponde aquela que aparecem na “Lenda de Stradelli”, e esse
comportamento parece estar relacionado, de maneira geral, ao fendmeno
do Jurupari. Em Stradelli, acompanhamos os esfor¢os de Jurupari para
encontrar a “mulher perfeita” [...] Perfei¢do aqui é definida em termos
especificos: uma mulher deve ser paciente, sabe manter segredos, e ndo
¢ curiosa. (SA, 2004, p. 191-192). (Tradugdo minha)

92 Poderiamos citar uma série de narrativas em que as mulheres se apresentam como protagonistas, inovadoras ou
solucionadoras de problemas. Ver Almeida e Panet (2010) e Duarte (2018).
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S& argumenta que os homens utilizam instrumentos e a habilidade de interpretar o
fenomeno do Jurupari como uma representacdo concreta do poder que t€m sobre as mulheres.
Todavia, esse poder ndo é considerado natural dos homens, pelo contrario, seria resultado da
imposicdo das novas regras por Jurupari. A autora completa afirmando que, como na historia
de Jurupari, se os homens nao forem fortes o suficiente para ndo cair nas tentagdes das mulheres,
o poder estara novamente na mio delas (SA, 2004, p. 192).

Assim como nas historias de Jurupari, nas narrativas tentehar, as mulheres representam
um risco constante as regras impostas por Maira. Pelo menos assim ¢ relatado pela maioria dos
intérpretes desses textos. E indubitavel, no entanto, que a quebra dessas regras funda novas

relagdes quando, por exemplo, a mulher duvida de Maira:

A

Quando Maira estava na terra, ninguém precisava ir a roga. O facfo, a
enxada e o machado andavam sozinhos. As manivas andavam sozinhas
até a roga. Elas se plantavam num dia e ja podia colher no outro. Maira
dizia para a mulher ir buscar a mandioca na roga. Ela trouxe muita
mandioca para casa e fez farinha. A mulher de Maira um dia adoeceu e
ele encontrou outra mais nova. Entdo Maira mandou a mulher ir buscar
a mandioca na roc¢a, como fazia com a anterior. A mulher mais nova
duvidou que a planta daria raiz tdo rapido. Maira ficou zangado com ela
e disse: agora vocé vai esperar todo o inverno para tirar raiz de
mandioca. Dai por diante a gente tem que esperar todo o inverno para
tirar a mandioca para fazer farinha. Foi por isso que Maira foi embora.
(SR. SALOME, conversa em 13.11.2006)

Nesta narrativa, ha a presenca de duas mulheres, uma mais velha e outra mais nova. A
segunda duvida de Maira, que fica zangado e castiga todos os Tentehar. A questao aqui ¢ a ideia
de que a primeira se enquadra no ideal de mulher, pois era obediente. A segunda se enquadraria
no modelo de risco, pois duvida. A mais nova, portanto, impde um tempo diferente aos Tentehar
em que eles devem trabalhar e esperar para conseguir alimento. Assim como outras mulheres
que aparecem nas narrativas tentehar, essa também ndo tem nome, elas sdo representagdes de
como devem ou ndo devem ser as mulheres tentehar. Essa condi¢do, no entanto, assim como
relatou S sobre o Alto Rio Negro, ¢ uma imposicao de regras que transferem poder aos homens
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por uma entidade sobrenatural, no caso dos Tentehar, por Maira. As mulheres acabam sendo
elemento transgressor da “regra”. A quebra da regra, no entanto, sempre acaba sendo um ponto
de mutagdo das relagdes.

Analisando as narrativas acima — a mulher que casou com a anta, a mulher que namorou
com ywan, a mulher que duvidou de Maira — e a narrativa dos gémeos, poderiamos sugerir que
Maira ndo € apenas o criador dos Tentehar, mas também o “tirano” que os aprisiona com seu
temperamento, pois qualquer acdo contraria aos seus comandos ¢ prontamente punida com
trabalho®, ciclo vida e morte®* ou simplesmente o abandono®. O que ha em comum nessas
narrativas ¢ que se atribui @ mulher a “culpa” pelas mudangas ocorridas. Na narrativa dos
gémeos, por exemplo, ¢ a mulher que abre o parentesco tentehar para fora de grupo ao se
relacionar com mucura. Na narrativa da anta, ¢ a mulher que aprende uma “novidade” e a ensina
ao homem, embora sofra as consequéncias de sua curiosidade. Enfim, a mulher ¢ uma forga
transgressora das “tiranias” de Maira, impulsionando os Tentehar para a frente, para o
aprendizado, para a relacdo com a alteridade, para a mistura, para a sagacidade do jeito de ser
e fazer tentehar (ALMEIDA, 2012). Se, por um lado, Maira ¢ “tirano” ¢ as mulheres lutam
contra ele, por outro, sua conduta nas narrativas as inspira. Suas agdes sagazes manipulam
forgas da natureza para enganar varios adversarios e instalar constantes novidades na vida dos
Tentehar. Como vetores dessas novidades, as mulheres sdo os artifices do processo historico.
Assim como Maira’yr e Mucura’yr s6 sdo aceitos como filhos de Maira apds provarem seu
valor, superando-o na esperteza e na magia, as mulheres seguem comprovando-se. Dai associar
as mulheres a ruptura de regras, em vez de mudanga, parece-me precipitado e, de certa medida,
diz mais sobre os intérpretes homens ocidentais e seu olhar de que sobre as perspectivas

indigenas de si mesmos.

93 Como ocorreu na narrativa que a mulher duvida.
9 Como vimos na narrativa de ywan.
95 Como foi no caso da narrativa dos gémeos.
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Antes de retornar ao caso concreto da familia Santana e do papel das mulheres,

apresento mais uma narrativa: a “origem do milho e da fava”.

Quando a menina chegou na idade de menstruar, ela foi pintada com
jenipapo e a prenderam na tocaia. Os mais velhos e seus pais falaram
para ela ndo sair de jeito nenhum de 14. A menina obedeceu, mas depois
sentiu muita fome, entdo saiu escondida da tocaia e correu até uma roga
que ficava perto. Chegando 14, ela desenterrou uma batata e quando
estava assando para comer ouviu o canto de um gavido. Entdo, ela disse:
“se for um tentehar vem aqui comer comigo”. O gavido se transformou
num rapaz bonito e foi se sentar do lado dela. No dia seguinte, a mae da
menina a convidou para ir para rog¢a, mas ela ndo quis, pois estava
esperando o Gavido que vinha escondido todos os dias para ver a moga.
Um dia eles se descuidaram ¢ a mae dela pegou os dois na mesma rede.
A menina pediu a mde para casar com o rapaz ¢ a mie aceitou. O rapaz
(que era um Gavido) foi morar com a moc¢a na casa dos pais dela. Ele
ajudava na ro¢a. Um dia, quando voltavam da roga, o rapaz pediu & moga
que tirasse dois espinhos que estavam em seu pé. Depois que ela tirou,
ele disse para que plantasse na roca. Ela fez do jeito que ele mandou e
no lugar nasceu um pé de milho e outro de fava. Foi assim que os
Tentehar conheceram o milho e a fava. (CfNTIA HAYZUUMOR,
entrevita realizada em 2018)

A protagonista desta narrativa esta, assim como as outras, em relacdo com a alteridade.
Do mesmo modo, observa-se a “desobediéncia” de uma regra. A a¢do da moca trouxe para o
grupo familiar um importante aliado que lhes mostrou a cultura de duas novas plantas, antes
desconhecidas do Tentehar: o milho e a fava. Depreende-se dai que, apesar do zelo que os
Tentehar tém pelos ensinamentos de Maira, eles se complementam na relagdo com outros. A
mulher ndo detém a exclusividade dessa relacdo, mas seu papel foi negligenciado pelos
intérpretes do povo Tentehar. A leitura das narrativas aqui descritas pode ainda revelar muito
sobre o papel das mulheres tentehar. E provavel que estejamos diante da ponta de um fio desse
novelo a ser ainda desenrolado, mas, ja ¢ claro que, na analise das narrativas aqui expostas, € a
mulher que traz o novo, representado, na maioria das vezes, como a alteridade. E também ela
que traz o aprendizado, impulsionado por sua curiosidade, tida como caracteristica feminina,
mas que também podemos ver em Maira’yr e Mucura’yr. Por fim, tudo isso revela abertura para

o outro. As mulheres, portanto, sdo tdo criadoras quanto os herdis culturais. A diferenca é que
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estes ja ndo estdo entre os Tentehar, pelo menos ndo em carne e 0sso. Restam as mulheres para
fazer o mundo girar.

A abertura para o outro se estende as relagdes de parentesco, e de certa forma, isto €
desempenhado pelas mulheres tentehar, que sdo as principais mediadoras da relacdo com a
alteridade. Na visdo de Ubbiali, referindo-se a narrativa dos gémeos, ¢ através da mae que se

explica a origem do povo Tentehar.

E um povo que ndo anda sozinho, mas que vive em contato com outros
povos com os quais, embora ndo tendo como criador o mesmo pai,
estreita aliancas e mantém relagdes amigaveis por ter uma matriz cultural
em comum, talvez a lingua, a visdo cosmoldgica, certos lagos
matrimoniais... Assim os “gémeos” representam o povo guajajara — na
presenca de Ma’ira-yra — e os povos afins — na pessoa de Mukwura-yra.
Ou podem representar o mesmo povo guajajara organizado em familias
distintas com a inclusdo de elementos externos com os quais contrairam
lagos de parentesco através de aliangas matrimoniais. Isso nos levaria a
pensar num sistema aberto para matrimdnios exogamicos. (UBBIALI,
1997, p. 46)

Voltemos a familia Santana. Contrariando as expectativas de papéis femininos serem
secundarios na organizac¢do social tentehar, Maria Santana, como ela mesma diz, sempre foi
referéncia em Arariboia. Passou parte da vida entre os brancos e outra aprendendo o oficio de
parteira e curas tradicionais. Seus filhos nasceram nesse contexto de relagdes diversificadas,
ora entre os brancos, ora entre os indios, todos parentes. Suas filhas e alguns de seus filhos
seguiram estratégias semelhantes.

A linguagem do parentesco, portanto, assume um papel central nas estratégias
desenvolvidas por Maria Santana, que afirma que “a ligagdo entre parentes tanto pode
favorecer quanto gerar desconfianga, pois os Tentehar tém muito parente” (Coletado em
13.06.2018). A saida de Araribdia, por exemplo, foi motivada pela fragilidade de relacdes de
parentesco com os chefes do lugar, enquanto a fundagdo de Lagoa Quieta ocorre pelo

fortalecimento das mesmas em outro contexto.
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De um lado, o parentesco pode ser (re)construido por elementos ancestrais narrativos
apurando a aproximagdo de parentes com determinados grupos e legitimando a pertenga aos
lugares. De outro lado, sdo consideradas as oportunidades reveladas nas estratégias cotidianas,
pois, como afirmei anteriormente, o ponto de partida para quaisquer aliangas ou negociacoes
seria a familia e seu sistema de afinidade que, ao invés de limitar, amplia a0 maximo as
oportunidades de quem pode ou ndo participar. E, como vimos a atuag¢do feminina, determina

tais oportunidades.

Ascendéncia

Passado/presente F_Gi

Descendéncia v

esente/futuro

Figura 7:Parentesco dos Santana

Deste modo, Maria Santana construiu sua rede parental manejando tempo
(ancestralidade e descendéncia) e espago (saida para Lagoa Quieta) para ampliar sua rede de
parentes, de modo a confirmar sua importancia enquanto lider. Quando remonta a sua
ascendéncia, por exemplo, retrocede ao tempo de Alto Alegre, passando pelas correrias
impostas aos seus ancestrais, até os dias atuais. Do mesmo modo, descreve como os parentes
contemporaneos estdo posicionados no mundo obedecendo as ramificagdes do que chama de
“minhas raizes”: “eu sou o tronco, essas meninas devem entender que eu sou o tronco, eu Sou
a raiz delas”. Sua fala valoriza o grupo de mulheres que compde sua familia, embora tenha
varios filhos homens.

Durante um evento na Universidade Federal do Maranhdao - UFMA®, Maria Santana

chegou acompanhada de suas filhas e noras quase uma hora depois do inicio das atividades. A

% O evento em questdo foi o langamento da pré-candidatura de Guilherme Boulos a presidéncia da republica e
Sonia Guajajara como vice, ocorrido em 02 de abril de 2018 no Campus/UFMA de Imperatriz.
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mesa de debates estava o pré-candidato a Presidéncia da Republica, Guilherme Boulos, e sua
Vice, Sonia Guajajara’’. Na abertura do evento, fora destinado um momento para cantorias ¢
oragdes dos Tentehar que ali estavam presentes. Maria Santana pediu palavra e disse: “vocés
ndo podem esquecer das suas origens, eu estou falando agora porque eu sou o tronco, eu sou
a raiz de vocés. E de mim que vocés vieram. Soninha, minha sobrinha, vocé sabe que eu sou o
tronco”. Nesse tom de repreens@o, convocou todos os Tentehar presentes a fazer uma nova
cantoria, que daria legitimidade ao ato, desconsiderando a abertura anterior.

Esta acdo, que pouco sentido fez para os brancos presentes, demonstra a sagacidade na
relag@o de parentesco operada tanto por Maria Santana quanto por Sonia Guajajara. A primeira
maneja a pertenca ao grupo imputando a segunda a aproximagdo de seu nucleo familiar mais
proximo. Essa acdo instaura status privilegiado com relagdo aos presentes, pois indica sua
condi¢do autointitulada de “fonte inspiradora/geradora” das habilidades de sua sobrinha. Esta
ndo contesta e, assim, refor¢a a relagdo, legitimando sua posi¢do perante suas “bases™® e
melhorando ainda mais sua imagem com o publico presente. Em suma, para ambas, a
aproximacao pelo parentesco foi vantajosa naquele contexto.

Cada parente torna-se pega fundamental nas estratégias desenvolvidas pelo grupo. Seu
posicionamento no quadro de relagdes pode determinar as proximas aliangas. A habilidade, em
participar do jogo de aliangas e rupturas, pode colocar uma pessoa em situagdo de destaque no
seio do grupo ou alija-la das principais decisdes. A analise da tabela a seguir apresenta, de
maneira resumida, um quadro das posicdes que vao sendo ocupadas, de modo a fortalecer a

participac@o dos agentes desde sua posi¢ao na familia extensa.

97 Sénia Bone Guajajara foi a primeira indigena candidata & vice-presidéncia da Repiiblica na histéria do Brasil.

Nascida na T.I. Arariboia, foi Secretaria Executiva da Coapima, Vice-Coordenadora da COIAB e Coordenadora

da APIB.

% O termo “base” ¢ muito utilizado pelos movimentos sociais, incluindo o movimento indigena, para reforgar a

ideia de ligagdo com as origens da militancia. Ter base significa ter vinculos fortes com o grupo que representa.
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NOME Sexo IDADE” ESCOLARIDADE ATUACAO NIVEL
DECISAO
Cintia Hayzuumor F 50 Pos-Graduagio Professora/Presidente do Alto
Mestrado em | Conselho de Saude
Linguistica/UFRJ Indigena/MA
Surama Santana F 47 Superior. Enfermagem | Técnica de enfermagem Alto
do Polo de
Saude/Amarante
Sérgio Santana M 46 Primario Caga, pesca, planta... Baixo
Suluene Kuza’i F 45 Superior (em | Assistente Alto
andamento) Social/Coordenadora
Técnica do Polo de
Satide/Amarante
Samy Santana M 40 Fundamental Indefinida Baixo
Silvio Santana M 37 Graduagio em | Coordenador Médio
andamento Regional/Funai.'%
Sidney Santana M 35 Fundamental Caca/pesca/roca Baixo
Salatiel Santana M 26 Fundamental Caga/pesca/outros Baixo
servicos

Tabela 3: Nivel de escolariza¢do e tomada de decisoes

O que chamo de “posi¢des” é um conjunto de caracteristicas ¢ habilidades que cada
pessoa traz para o grupo familiar. Notadamente aquelas que t€ém acesso aos niveis mais elevados
de escolarizacdo ocupam posi¢des mais destacadas, inclusive, com maior poder de decisdo nas
acoes do grupo. Neste sentido, € necessario destacar que o nivel de escolaridade das mulheres
na familia de Maria Santana ¢ bem mais alto que o dos homens, o que lhes proporciona lugares

privilegiados. Na geragao seguinte esse fendmeno se repete:

NOME ESCOLARIDADE ATUACAO Filha ou filho de
Kariamora Pés-Graduagdo Advogada. Movimento Indigena Surama
Mestrado em Advocacia/UnB | Feminino. Secretaria de Direitos
em andamento Humanos no Maranhio
Marina Cintia Poés-Graduagdo Mestrado em | Professora na aldeia Lagoa Cintia
Linguistica/lUnB em andamento | Comprida
Frica Licenciatura Professora na Lagoa Quieta Cintia
Intercultural/ UEMA em
andamento
Lucio Dienio Ensino Médio Técnico de Satde Surama
Paula Histéria/UFG em andamento Estudante Surama
Suelem Ensino Médio em andamento Estudante Suluene
Tldonson Fundamental em andamento Estudante Silvio
Jorge Fundamental em andamento Estudante Silvio
Celeste Fundamental em andamento Estudante Sérgio
Hanna Fundamental em andamento Estudante Silvio

Tabela 4: Nivel de estudo segunda geragio®!.

Este fator reflete a atuagdo estratégica adotada por Maria Santana ao longo da vida. Em

virtude de sua autoformacao e forte articulacdo, conseguiu trabalhar na Funai como técnica de

90s dados foram coletados em 29 de setembro de 2018.
100 Apesar de ocupar atualmente uma posi¢do muito importante para os indios de todo Maranhdo, Silvio nio
mantém influéncia na Aldeia Lagoa Quieta, pois se ausentou de 14 para montar a sua propria aldeia.
101 N3o foram contemplados na tabela os filhos de Samy, pois estes ndo moram na Lagoa Quieta. Os filhos de
Salatiel e Sidney sdo menores de 08 anos.
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enfermagem, mais tarde, transferida para a Funasa e, finalmente, para a Sesai. Maria Santana
ndo frequentou uma escola regular, mas aprendeu a ler e se destacou. Muito cedo, percebeu as
vantagens que a escolarizag¢ao pode oferecer e adotou-a definitivamente como estratégia, dando
oportunidade de estudos a todos os seus filhos.

O nivel mais elevado de escolarizagdo de alguns familiares vinculou-os a 6rgdos de
Estado, nos quais ocupam posicdes estratégicas do ponto de vista politico e econdmico.
Visivelmente, na familia Santana, estas posigoes sdo quase todas ocupadas por mulheres. Os
homens listados na Tabela 1, com excecdo de Silvio Santana, nunca ocuparam a chefia do
grupo, ocasionalmente ocupam o posto de cacique da aldeia. Posi¢do que Maria Santana de
tempos em tempos, elege alguém para auxilid-la. O posto de cacique atende as exigéncias
historicas da relacdo com interlocutores externos, notadamente, 6rgdos de Estado, Igreja e
Ong’s, posicao ocupada por Silvio Santana'®> durante dezenove anos. A tomada de decisdes
mais importantes, no entanto, passa pelo crivo de Maria Santana.

As posigdes de destaque na Tabela 1 ganham dimensdes regionais apoiadas pelo grupo
de aliados que formam a rede de familias e agregados externos. Dessa forma, alguns membros
da familia extensa também ocupam lugar de destaque em outras configuragdes imprescindiveis
para ampliar e manter as redes em niveis mais elevados, como o Conselho Distrital de Saude
Indigena, o Conselho de Educagdo Escolar Indigena do Maranhdo, a COAPIMA, COIAB,
AssociacOes de Pais e Mestres e Associacdes de Saude.

Retornando ao argumento anterior, diria que uma familia tentehar ¢ tdo extensa quanto
a capacidade de manejo de seus lideres. A disposicao dos parentes de Maria Santana no quadro

de relacdes intersociais ¢ bastante estratégica. Os parentes estdo dispostos do centro para as

192 Dyrante o periodo do campo Silvio deixou a aldeia Lagoa Quieta para iniciar a fundacdo da sua prépria aldeia.
Até o fechamento desse trabalho esse movimento ainda ndo havia se concluido. E certo, porém, que a iniciativa
de deixar Lagoa Quieta coincidiu com o momento em que ele mantinha relativo poder externo, ao mesmo tempo
em que, diminuia sua influéncia interna. Isto é, obteve o cargo de Coordenador Técnico Local da Funai e mais
tarde Coordenador Regional da Funai no Maranh@o, mas deixou de ser o posto de cacique em Lagoa Quieta.
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extremidades, com destaque para os descendentes diretos da “matriarca”. Desse ponto em
diante, a rede se amplia, agregando relagcdes com outros nucleos familiares distintos. Estes
nacleos envolvem relagdes para dentro e para fora, movimentando um ciclo de aliangas e
rupturas que obedecem a dindmica politica dos diversos grupos familiares. E nesta dindmica
que se enquadram os brancos agregados e ¢ também neste ponto que as relacdes de troca se
tornam mais complexas e a economia simbolica de bens e pessoas ganha maior importancia.
Nela, as relacdes estabelecidas pelas redes familiares impdem um complexo jogo de poder no
qual estdo, atualmente, no centro da disputa, posicoes desejadas por todos e que oferecem
destaque aos ocupantes, como, por exemplo, cargos publicos (professor, Agentes Indigenas de
Satude — AIS, Agente Indigena de Satide Ambiental — AISAM, Coordenador Técnico/Funai e
outros) ¢ beneficios gerados pelas politicas publicas de escolarizagdo (transporte escolar,
merendar escolar, constru¢do de escolas...) e satde (construgdo de postos de saude, contratagdo
de AIS e AISAM)'%. Estes mecanismos sdo pleiteados e/ou administrados pelos chefes de
familia em favor de suas redes. Para travar estas batalhas, cada rede familiar, a exemplo da
familia Santana, seleciona aquelas pessoas mais sagazes, as mais habilidosas (os irairakatu)
entre seus membros. Estes sdo chamados genericamente de liderancas estabelecidas e
reconhecidas pelos seus pares, que os redistribuem, como mencionei, conforme interesses
politicos e econdmicos de grupos especificos.

A sagacidade proporcionou a Maria Santana, auxiliada por sua rede de parentes, a
reversdo de um quadro anterior dificil de alijamento politico, social e economico na aldeia de
Arariboia. Para tanto, a manipulacdo de sua ancestralidade, assim como de suas relagdes

contemporaneas na formacao de novas redes, possibilitou a ascensao de seu grupo familiar para

103 A venda de madeira, arrendamento de terras e outras formas de obter recursos, também podem ser considerados
no jogo de poder, todavia, cobram um prego social muito alto aos que se aventuram por esta via na atualidade. As

dimensdes e as razdes para as disputas atuais serdo discutidas no proximo capitulo.
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além de posi¢do de destaque na T.I. Arariboia, atingindo as dimensdes estadual, nacional e até
internacional — vide a candidatura de Sonia Guajajara para vice-presidente do Brasil.

Essa reversao pode ser lida também pelo viés da habilidade de interpretar corretamente
os eventos. O periodo de ascensdo da rede familiar dos Santana ocorre a partir dos processos
de implantacdo de grandes projetos econdmicos junto aos povos indigenas no Maranhdo.
Nagquele periodo, prevaleceu a sagacidade de perceber as oportunidades que surgiram com a
mudanga constante dos cendrios politico, social e econdmico. As estratégias utilizadas por
Maria Santana fazem parte de uma dindmica bem maior empreendida por diversas redes
familiares concorrentes. Neste quadro, algumas familias, como a dela, ascendem e outras, ndo.
As dinamicas que permitem essa movimentagdo de subida e descida no ambito interno serdo

melhor abordadas no capitulo que segue.
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4. OS BRANCOS NAO SABEM!

DESUNIAO E RECIPROCIDADE.

O quadro contemporaneo de disputas inter e intrafamiliares nas relagdes mantidas pelos
Tentehar levou alguns etndlogos a acreditar numa condicdo sistémica/estrutural do conflito
(ZANNONI, 1999; COELHO, 2002; CRUZ, 2008). Para esses autores, o confronto ¢ a
hostilidade sdo partes inerentes das relagdes intra e interétnicas dos Tentehar. Argumentei que
a evidéncia do conflito, no entanto, surge como um sintoma das relagdes e menos como
mobilizador das mesmas. Entendo que é a sagacidade ¢ a habilidade de cada chefe de familia
que propicia a construcdo de redes entre familias extensas num jogo de poder que fomenta
ciclos de aliancas e rupturas constantes (ALMEIDA, 2009, p.64). Os conflitos surgem como
um sintoma dessas acdes, pois as mesmas familias que se tornam aliadas nas relagdes de troca
sd0 potenciais inimigas em contextos diferentes. Deste modo a constru¢cdo do maximo de
aliancas possivel menos que a destrui¢do dos adversarios que, em outros contextos, podem vir
a ser aliados, tem sido a estratégia por exceléncia dos Tentehar (ALMEIDA, 2012, p. 140). Tais
aliancas e rupturas ocorrem no ambito de uma economia politica de pessoas e coisas baseada
na importancia do vinculo social instituido pelas relagcdes de troca, ou seja, nas relagdes de
poder advindas da economia da dadiva.

O estudo das relagdes de troca nas sociedades indigenas ¢ um tema classico na
antropologia. O debate deve muito ao seminal texto de Marcel Mauss, Ensaio sobre a Dadiva
(MAUSS, 2003), cuja ideia central institui a dependéncia do receptor em relagdo ao doador,
que assume, assim, uma posi¢do superior vis-a-vis o primeiro. A dadiva ¢é caracterizada pela
triplice obrigac@o de dar, receber e retornar. Suas definicdes foram calcadas na nogdo que os
Maori chamam /hau, "espirito da coisa dada" (MAUSS, 2003, pp.197-198). O tema inaugurado

por Mauss gerou intenso e extenso debate que ainda continua. Segundo Levi-Strauss (2003,
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p.92), Mauss demonstrou que as trocas nas “sociedades primitivas” sdo menos transagdes do
que de “dons reciprocos”. Assim sendo, as relagcdes de troca ndo teriam somente, nem
essencialmente, o carater econdmico. Para Lévi-Strauss, Mauss acertou com a sua ideia de fato
social total ao apresentar a dadiva como fato multifacetado que engloba significagdo social e
religiosa, magica e econdmica, utilitaria e sentimental, juridica e moral (LEVI-STRAUSS,
2003, p. 92).

Nao tenho a inten¢@o de entrar nessa discussdo, te¢o apenas alguns comentarios sobre
as caracteristicas politicas da dadiva e a no¢do de reciprocidade na tentativa de iluminar o
contexto etnografico percebido entre os Tentehar.

Hugh-Jones (2013), formula uma critica aos estudos etnoldgicos que tomam a
Melanésia como “locus classicus” da dadiva. O autor identifica um consenso de que a natureza
das sociedades amazonicas, com seu repertorio relativamente simples de bens materiais e sua
auséncia de prego da noiva (bridewealth), animais domésticos e outras caracteristicas
relacionadas, impede o desenvolvimento da dadiva. De acordo com essa visdo, a dadiva, como
uma categoria analitica, dificilmente aparece nos escritos de antropdlogos que trabalham na
Amazonia, com alguns autores negando explicitamente sua relevancia naquele contexto
(HUGH-JONES, 2013, p. 357). Ao se eliminar dos estudos amazonicos essas ideias vindas da
Melanésia, diz o autor, corre-se o “risco de jogar fora o bebé com a dgua do banho e de se
isolar da potencial relevancia para a Amazonia os debates vigorosos sobre a natureza da troca
de presentes no contexto etnogrdfico da Melanésia” (HUGH-JONES, 2013, p. 357). Balestra
(2018), em concordancia com Hugh-Jones, sugere que excluir da discussdo sobre reciprocidade
em contextos indigenas amazonicos tem mais a ver com agendas teoricas do que com realidades
propriamente etnograficas.

No que diz respeito as etnografias sobre os Tentehar, a exemplo do que acontece com

os estudos amazonicos, a importancia da dadiva ndo é destacada. Wagley ¢ Galvao (1955),
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analisam as rela¢des econdmicas tentehar como semelhantes a dos “brasileiros” com os quais
se relacionavam. Frequentemente, esses autores comparam os modos de producdo de ambos os
segmentos, hierarquizando-os. Os Tentehar assim, manteriam uma economia de subsisténcia
que, cedo ou tarde, pressionada pelas relacdes com os “brasileiros”, cederia espago para a
economia de mercado (WAGLEY e GALVAO, 1955, p. 58-59). Zannoni (1999) segue
textualmente o mesmo modelo descritivo para analisar a economia tentehar. Fatalmente, sua
descri¢do da economia tentehar ndo ¢ muito diferente da que fizeram Wagley e Galvao. Ambos
incorrem nos mesmos preconceitos analiticos como, por exemplo, analisar a questdo da
propriedade tentehar como influenciada, se ndo dominada, por uma nog¢do de propriedade
equivalente a dos brancos (ZANNONI, 1999, p.104). Este ponto de vista tem consequéncias
diretas para nogdo de territorialidade tentehar'®. Zannoni (1999) discute as relagdes econdmicas
tentehar, limitando-se a descrever ciclos produtivos da agricultura e quantificando produtos da
caca, coleta e, eventualmente, as mudancas na divisdo sexual e social do trabalho (idem, p. 101-
104). A reciprocidade, portanto, ndo tem lugar na sua analise das relagdes econémicas tentehar.
Por fim, cabe destacar que Zannoni chama a atencdo para o papel da familia extensa na
organizagdo social dos Tentehar, por conseguinte, nas relacdes econdmicas ¢ estas na defini¢do
de chefia. No entanto, ndo aprofunda o papel das relagdes de reciprocidade no jogo de poder
contido nessas relagdes. Ao teorizar sobre aspectos do conflito a nivel econdmico, este autor
apresenta trés casos etnograficos em que lideres de familias ascendem e caem economicamente.
Do mesmo modo, o prestigio de cada um também cresce e decresce, conforme aliancas sdo
feitas ou desfeitas. Zannoni, no entanto, atribui esse fendmeno a “caracteristica intrinseca do
conflito” no seio da cultura tentehar que funcionaria como nivelador das relacdes (ZANNONI,

1999, p. 159, 160, 161).

194 Ver Larissa Martins, dissertagdo de mestrado 2019.
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Gomes (2002, p.432) admite que a relagdo entre Tentehar ¢ a sociedade brasileira é
mediada, tanto no &mbito econdmico quanto social, por uma economia de troca. Este conceito,
no entanto, ¢ lido por Gomes num viés eminentemente economicista de inspiragdo marxista.
Deste modo, a economia de troca para ele ¢ apenas uma etapa na histéria econdmica dos
Tentehar para alcangar as relagdes econdmicas tais quais descritas sobre o modo de produgdo
capitalista. Segundo Gomes (2002, p. 432), a economia tentehar deve ser vista, analiticamente
falando, como tendo dois tipos, interna e externa, com a tltima predominando sobre a primeira.
A economia interna consistiria na reciprocidade generalizada, que o autor considera de menor
importancia. J& a externa ¢ entendida como uma economia baseada na produgdo de excedentes,
que sdo selecionados segundo o seu valor de uso e de troca. Gomes (2002), portanto, desprezou
a economia da dadiva. As trocas entre aldeias, de bens de pessoas ¢ as relagdes de poder nelas
envolvidas seriam decorrentes de relagdes utilitaristas de sobrevivéncia. O autor afirma que
“desde meados do século XIX, o sistema econdmico tem se orientado para o comércio e para
a subsisténcia interna” e conclui; “em comparagdo com as relagbes economicas que se ddo no
campesinato regional, as relagdes econémicas de troca dos Tenetehara sdo praticamente as
mesmas” (GOMES, 2002, p. 513).

Ao contrario, minha experiéncia de campo tem demonstrado que as relagdes de
reciprocidade, ndo s6 tém lugar nas relagdes tentehar, como sdo fundamentais para entender
toda a sua organizacdo social. As questoes relacionadas a politica tentehar, por exemplo, estdo
intrinsecamente ligadas a determinadas posigdes que favorecem a distribuicdo de bens.
Acredito que seja impossivel, mesmo para fins analiticos, separar a dimensdo economica das
demais partes da organizacdo social tentehar. A reciprocidade, como disse antes, esta embutida
no jogo de aliangas e rupturas mantido pelas diversas familias extensas, tanto de forma positiva

quanto de forma negativa.

146



E bem verdade que nas relagdes comerciais cotidianas dos Tentehar com os regionais
ndo se nota grande diferenga econdmica, porém, é uma impressao parcial. Tais relagdes, embora
sejam as mais faceis de notar no cotidiano, sdo apenas uma das pontas da rede que se inicia nas
relagdes de reciprocidade e pode terminar no consumo de mercadorias. Em acordo com Hugh-
Jones (1992), penso que, no comércio entre pessoas brancas e indios, os dois lados ndo podem
compartilhar plenamente a compreensdo mutua do valor dos objetos e das relacdes sociais
envolvidas. Apesar disso, € preciso ter em mente que a economia indigena tem sua propria
logica interna, que reage e se adapta as forgas externas. Ao verificar a relacdo que os Tentehar
mantém com 6rgaos de Estado como, por exemplo, Seduc e Sesai'®, ¢ que se evidencia o
potencial dessas relagdes.

Portanto, analiso as consequéncias da chegada do Grande Projeto Carajas — PGC nas
relagdes sociais de troca mantidas pelos Tentehar como um processo de ajuste entre as
institui¢cdes capitalistas e as praticas da dadiva. Avalio também como a experiéncia no periodo
da vigéncia do projeto serviu para se construir um “modelo de relagdo” com os 6rgdos de Estado
e toda sorte de instituicdes governamentais ou ndo.

A maioria de meus interlocutores toma o PGC como um marco para se analisar o que
chamam de “desunido” dos Tentehar. Ardo Marizé, por exemplo, sugere que, outrora, chefes
de familia da regido do Bacurizinho ¢ Morro Branco eram unidos. Em sua perspectiva, as
“situacodes internas” eram deixadas de lado em prol de um projeto bem maior que era a
demarcag@o de suas respectivas terras. A afinidade e unido dos antigos lideres foi posta em
xeque quando da instalacdo dos grandes projetos econdmicos proximos as terras indigenas.
Nagquele periodo, instalam-se aquilo que os indios chamam, genericamente, de “desunido”, que

seria caracterizada por um processo de desentendimento generalizado e, na maioria das vezes,

105 Ver Almeida (2012), “Ser como o branco, ndo ¢ ser o branco”: dindmicas de controle e transgressdes nas
relagdes interétnicas, dissertacdo de Mestrado (UFMA).
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deliberado. Os processos de reciprocidade e distribuigao foram transformados pela injegdo de
recursos financeiros em dimensdes nunca vistas antes pelos Tentehar, desencadeando um
estado critico de concorréncia desvairada por dinheiro, bens e produtos oferecidos pelos
grandes projetos.

A expressao mais marcante dessa estratégia do Estado, no Maranhao, deu-se no periodo
a que os Tentehar se referem como “nos tempos da CVRD”' (ALMEIDA, 2014). H4 um
aparente consenso entre varios representantes nas diversas terras indigenas acerca das causas
da “desunido” dos Tentehar, associando-a aos “tempos da CVRD”. Maria Santana, por
exemplo, afirma que “a doenga do indio comecou desde o projeto Carajas. Foram juntando os
indios e depois foi separando. A area Arariboia estd muito dividida. A desunido comegou com
o projeto Carajas” (Realizada em 11.11.2006). Maria Santana externa sua opinido acerca do
processo de implantagdo do Projeto, que custou muito a organizagdo social do povo Tentehar.
A memoria dos “tempos da CVRD” tornou-se uma espécie de catalisador fazendo os Tentehar
exercitar a sagacidade de operar entre a seduc@o dos bens de consumo e a manutencao das redes
familiares nos moldes tentehar de ser e fazer.

Antes de avancar nesta analise, farei uma breve digressdo para explicar o que foi o
Projeto Grande Carajas — PGC no Maranhdo. Em 1978, a CVRD apresentou o Projeto Ferro
Carajas (PFC) a Secretaria de Planejamento da Presidéncia da Republica. Devido ao grande
numero de obras de infraestrutura e do volume de recursos que seriam mobilizados, o governo
brasileiro resolveu ampliar o PFC, criando o Programa Grande Carajas — PGC através do
Decreto-Lei n° 1.813 de 21 de novembro de 1980, que consistia num programa regional de
desenvolvimento (CARNEIRO, 2013). A constru¢do de uma ferrovia que levaria minério de

ferro do interior do Estado do Para, na Serra dos Carajas, atravessando o Estado do Maranhao,

106 Companhia Vale do Rio Doce — CVRD.
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até¢ a Ponta da Madeira, porto de embarque do minério para exportagdo, geraria inlimeros
conflitos de terra, sobretudo, com os povos indigenas.

Coelho apresenta alguns aspectos da conjuntura da época:

[...] A ferrovia passa cerca de 500 metros de sua area de perambulagao
(Refere-se aos Awa-Guaja). Isso ja ocasionou um acidente no qual um
empregado de uma empreiteira da CVRD foi flechado por indios a altura
do km 400 da rodovia Santa Luzia - Agailandia, em agosto de 1985. [...]
também na area de influéncia da ferrovia encontram-se territorios
habitados por Guajajara, Krikati, Gavido e Urubu-Kaapor. Sdo ao todo
dez areas indigenas que estdo sujeitas aos impactos do Projeto Ferro
Carajas, sendo que algumas delas ndo estdo demarcadas. (COELHO,
1986, p. 64)

A autora chama atencdo para o numero de terras indigenas que de uma maneira ou de
outra, foram impactadas pela CVRD, ressaltando que algumas nem sequer estavam
demarcadas, aumentando, assim, os riscos de invasio e esbulho. A Fundacio Nacional do Indio
— FUNAI manteve-se omissa até¢ 1982. Apos intensa manifestagdo de setores da sociedade civil
organizada, a instituicdo admitiu a existéncia de povos indigenas na area de influéncia do

projeto.

Denuncias encaminhadas ao Banco Mundial, principal financiador do
Projeto, resultaram na recomendacdo por parte desse Banco para que
fosse feita a demarcagdo oficial e dado prote¢do as areas indigenas
afetadas por Carajas, além da garantia a esses povos das condi¢des de
sobrevivéncia digna. (COELHO:1986)

Noticias da mobiliza¢do chegaram até o Banco Mundial, que exigiu dos executores do
projeto medidas mitigadoras. As pressdes resultaram na criagdo de um programa intitulado
“Projeto Ferro Carajas — Apoio as comunidades indigenas”, que funcionou entre 1982 e 1986.
A FUNALI, entéo tutora legal dos indios, ficou responsavel pela administracdo dos recursos do

programa. E a esse periodo que os Tentehar se referem como os “fempos da CVRD”. O

programa apresentava em suas justificativas iniciais as seguintes questoes:
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[...] Em um empreendimento de tal envergadura, a FUNAI tem que se
fazer presente pois que, afetando as comunidades indigenas em todos os
aspectos, do cultural ao social e econdmico, terd que oferecer maior
suporte de assisténcia em Satde e Saneamento, Servigco Social,
Educacdo, Promog¢do Comunitaria, Habitacdo e  Urbanismo,
Comunica¢do, Transporte, Agro-pecudria, Energia e Administragdo,
delineadas no presente projeto. (FUNAI: 1982)

Coelho (1986) comenta que as acdes indicadas pela FUNAI nao faziam referéncia a
demarcagdo de Terras Indigenas, embora esta fosse uma das exigéncias do Banco Mundial. O
Programa Ferro Carajas na Terra Indigena Araribdia funcionou durante quatro anos, os quais
os Tentehar relacionam com os modos de vida atuais, incluindo a nogo de desunido presente

nos discursos de lideranc¢as de diversas terras.

A “ORIGEM” DA DESUNIAO E A BATALHA DOS SAGAZES.

A implantacdo do PGC nas terras tentehar significou um grande desafio para a
sagacidade dos Tentehar, pois tornou muito mais complexas as suas relacdes mais imediatas. A
desunido mencionada por varias pessoas de terras diferentes parece ter sido o maior desses

desafios. O senhor Iriri, da T.I. Arariboia, relatou-me sua experi€ncia com o referido projeto:

Eu era pixote, menino novo... empinando ainda, quando veio esse
negocio do dinheiro da CVRD. Naquele tempo morava ali na Arariboia.
Vi o dinheiro no meio da aldeia em saco, mas ndo era para todo mundo
ndo, s6 para familia do cacique e para os chegados dele. Minha familia
para ganhar do dinheiro tinha que fazer uma capina, torar uma madeira
ou fazer qualquer servico para eles. Por isso, depois varias pessoas saiam
para fazer sua propria aldeia. Tinha também trator, caminhéo, tudo desse
tempo, mas tudo se acabou, pois os que tinham dinheiro ndo queriam
mais botar roca, pagavam para outro botar, mas o dinheiro acabou [...]
(Iriri, entrevista realizada em 08.05.2014) (Grifos meus)

A curta fala do Sr. Iriri lista muitos problemas causados pelo PGC nas terras indigenas.

a) A inje¢do de dinheiro de forma indiscriminada provocou uma série de distirbios nunca dantes
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sentidas pelos Tentehar. b) Familias que ndo participavam do circulo imediato do cacique
tinham que prestar pequenos servigos em troca de dinheiro. Isso provocou uma espécie de
hierarquizagdo das relagcdes econdmicas. ¢) Os receptores de dinheiro deixaram de fazer rogas
e ndo retornaram ap6s o fim dos repasses do programa, o que teve consequéncias diretas no
modo de produgdo, como, por exemplo, a venda de madeira. d) As familias ndo beneficiadas
saiam para fundar sua propria aldeia para reivindicar os beneficios do programa. Esse conjunto
de fatores associados provocou, num primeiro momento, a desestabilizagdo no sistema de trocas
mantido pelos Tentehar por captag@o dos recursos oriundos do PGC.

Na memoria de Itamar Guajajara'?’, os “tempos da CVRD” teriam provocado a¢des que

favoreceram a dindmica de desunido:

No comeco ndo havia esse tanto de aldeia, nem esse tanto de cacique. O
cacique mais respeitado era o Cacique Supriano, era chamado de cacique
geral da Arariboia. Depois veio o Felipe e Marciliano, mas eram s esses.
A divisdo comegou com a VALE que naquele tempo a gente chamava de
CVRD. No tempo do projeto da VALE ¢ que comegou a divisdo porque
o dinheiro chegava no saco para os indios. Era entregue na méao do
cacique. Ai todo mundo quis virar cacique, fazer sua prépria aldeia para
ganhar a ajuda do governo. S6 que o dinheiro acabou rapido e o indio ja
estava acostumado com o dinheiro, entdo foi vender madeira. Depois
chegou o projeto da FUNASA'® que também deu muita briga e divisdo,
as associagdes indigenas queriam o dinheiro s6 para elas e a satde do
indio ficou muito pior que era. Ai, quando acabou o dinheiro da
FUNASA, os indios tudo mudaram para educacdo. Pode ver que os
parentes... as liderangas... que lutam pela educagdo sdo as mesmas que
lutavam no tempo da satde [...]. Hoje a gente ndo consegue falar de
educacdo no conselho, s6 de transporte escolar. Ninguém fala da
educacdo... s6 de transporte. (ITAMAR GUAJAJARA, entevista
realizada em maio de 2011)

Itamar faz referéncia a um periodo em que ndo havia tantas aldeias, por conseguinte,
ndo havia muitos caciques. Demonstra uma conexao entre a implantacdo do PGC, a venda de

madeira, a implantag¢do do subsistema de satde e a disputa pelos recursos do transporte escolar

107 Falecido em 2019. Foi Presidente do Conselho de Educagdo Indigenista do Estado do Maranho.
198 No perfodo de coleta desta entrevista, a responsabilidade da satide indigena ainda era da Fundagdo Nacional de
Satde — FUNASA. Hoje, a coordenac@o das politicas de saude ¢ gerenciada pela Secretaria Especial de Satde
Indigena — SESAL
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no Maranhdo'®. Em sua perspectiva, todos esses projetos t€ém em comum a injecdo de grandes
quantias financeiras que levaram os indios a disputas generalizadas por recursos. Todavia,
segundo sua visdo, foi o PGC que “acostumou” os indios com dinheiro. O dinheiro gerou
oportunidades novas''® a que até entdo os Tentehar ndo estavam acostumados, como, por
exemplo, pagar para alguém fazer suas rocas. Deixar de fazer determinados trabalhos pode ter
sido interpretado como um retorno aos tempos narrativos em que Maira andava pelo mundo.
Naquele tempo, os Tentehar ndo precisavam ir a ro¢a, o machado e o facdo trabalhavam
sozinhos e, sem que ninguém as levasse, as mandiocas caminhavam para os rogados, era plantar
num dia e colher no outro. Por fim, ndo era preciso cagar, pois 0s animais vinham aos pés dos
cacadores. Héléne Clastres analisou narrativa semelhante em seu classico livro Terra sem mal:
o profetismo Tupi-Guarani (1978). Ela avalia que a busca por esse paraiso ordenou a vida dos
Guarani, de modo a manté-los em constante movimento migratorio, sempre guiados por seus
profetas, que eram os intérpretes das mensagens divinas, deixadas pelos deuses. Para alguns
Tentehar, a possibilidade de deixar de trabalhar poderia ter significado a implantagdo desse
“paraiso na terra”, porém, a terra sem males ndo € perpétua e a promessa de um paraiso revelou-
se uma balela. Por outro lado, a narrativa de Itamar pressupde um processo de desestruturacao
do modelo econdmico tentehar baseado no ciclo produtivo da familia extensa. Zannoni (1999,
p. 110) propde que a familia tentehar se estrutura numa série de familias reunidas, aparentadas
entre si, ao redor de um “chefe”'!'. Este autor argumenta que, embora essas familias ndo
compartilhem do mesmo espaco fisico, ou seja, cada uma tem sua propria casa, as vezes distante
da casa do “chefe”, elas se relacionam, especialmente, em funcdo do trabalho agricola, por

conseguinte, da producdo e da distribuicdo de alimentos, enfim, das relagdes de reciprocidade.

109 Sobre esse assunto, ver Almeida (2012)
10 N3o quer dizer que os Tentehar ndo conhecessem dinheiro. Registros da colonia mencionam indios
comercializando, mesmo que precariamente, desde o inicio do século XIX. A questdo explorada aqui é o volume
exacerbado de dinheiro oriundos do PGC.
"1 'Vimos que, no caso especifico da familia Santana, essa caracterizagdo ndo se sustenta mais.
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Assim, ele vé a familia extensa tentehar como uma unidade produtiva completa, onde cada
membro tem sua contribuigdo determinada, mas que se sustentaria pela prestacdo de servigos
dos genros para o sogro (chefe da familia), segundo o sistema de servi¢o da noiva. Embora esse
periodo de servico da noiva ndo ultrapasse trés anos, ¢ comum que alguns permanegam nas
proximidades do sogro até que tenham condi¢des de formar sua propria familia extensa e se
tornarem chefes. O modelo descrito por Zannoni (1999) corrobora aquele descrito por Wagley
e Galvao (1955), bem como Ubbiali (1997), discutidos no capitulo III. Embora admita que esse
modelo continue majoritariamente nas aldeias tentehar, ele ndo da mais conta da diversidade de
configuragdes que encontramos hoje. Galvao (1996) afirma que, pelo “sistema residencial”, um
homem tentehar, pelo casamento, vai residir, por um tempo determinado, na casa da esposa,
passando a trabalhar conjuntamente com seu sogro ¢ com os membros desse grupo. A
permanéncia do genro no grupo do sogro dependera exclusivamente da diplomacia de quem
comanda a familia extensa. pois apés um ano, ou mais, ele estara livre para estruturar seu
proprio grupo. Galvao nos da importantes pistas para questdes contemporaneas; a primeira diz
respeito a habilidade dos chefes de familia para manter seus grupos.

As relagdes de troca estdo no centro das relacdes de poder dos Tentehar. Contudo, as
disputas ocorrem em torno das pessoas e das posigdes que controlam, de algum modo, a
distribuicdo de mercadorias: o cacique, o chefe de familia e o lider''?. Tais posigdes podem ser
complementares ou concorrentes. Em tltima instancia, cada uma dessas posi¢des ¢ também um
bem e, assim, quem controla uma posi¢ao com poder de redistribuir posi¢des, tem status ainda
mais elevado. Ou seja, um Tentehar que chega a Coordenador do Polo de Satide, Coordenador
Regional da Funai no Maranhdo ou vereador ocupa lugar privilegiado nas relacdes de poder

tentehar. Cada um deles pode, em tese, indicar outras pessoas para ocupar cargos que, como

112 Os Tentehar chamam a determinadas pessoas de lideranga. Tomam o qualificativo no lugar da palavra lider, ou
seja, definem o lider por sua habilidade de liderar. Assim, ¢ comum um Tentehar dizer: este ¢ fulano, lideranca
tentehar.

153



disse, tém poder de concentrar e distribuir mercadorias. Entre o “doador de posigdes” e o
“receptor” estabelece-se uma relagdo de lealdade que perdura enquanto o primeiro estiver na
posicdo superior. O que se percebe ¢ um deslocamento do papel das mulheres nas relagoes de
troca. Durante muito tempo, aceitou-se a defini¢do de familia extensa como “um grupo de
mulheres relacionadas por parentesco, sob a lideranca de um homem” (WAGLEY e
GALVAO, 1955, p. 39-40). Os autores que aderiram, indiscriminadamente, a essa defini¢io,
aceitaram que o papel da mulher era central para os tentehar, dada a sua importancia como
“bem” mais valioso da comunidade. Mantenho a convic¢do de que as mulheres assumem papel
central, porém, acredito que ndo seja por esse motivo, pois o poder de “atrair mao de obra para
0 grupo” permanece, mesmo na auséncia de um chefe masculino.

Antes de aprofundar essa questdo, voltemos a questdo das posigdes, comegando pela de
cacique. Historicamente, o posto de cacique esteve relacionado com habilidades especificas, a
saber, falar portugués melhor que os pares e agenciar negociagdes com brancos. Esta posicao,
todavia, foi definida de fora para dentro do grupo. Gomes (1977, p. 87) afirma que a instituicao
do capitdo — que hoje é conhecida como cacique — ocorreu ainda no século XVIII, quando a
administracdo colonial precisava apontar mediadores entre a aldeia e o administrador.

Galvao (1996) afirma que, nas aldeias em que pesquisou, ndo encontrou chefes, no
sentido estrito da palavra, mas pessoas a quem chamou de “leader”. A organizagdo social
Tentehar, segundo Galvao, faz com que cada aldeia tenha mais de um chefe. Desse modo, a
autoridade do cacique restringe-se aos membros de seu grupo a quem pode persuadir a seguir
suas ordens (GALVAO, 1996, p. 98). Somente eram reconhecidos como “capitio” aqueles que
possuiam o documento chamado carta patente, fornecido pelas autoridades do SPI, ou que por
eles fossem nomeados (GALVAO, 1996, p.98). Assim, cacique e chefe de familia nio eram,
necessariamente, a mesma coisa. O primeiro servia aos interesses de mediagdo do Estado com

os indios. O segundo, supode-se, fazia parte da estrutura social antes mesmo do contato.
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Atualmente, ¢ comum que alguns chefes de familia sejam caciques em suas aldeias, mas ndo
foi sempre assim. Ao contrario, para se firmar como “capitdo”, mesmo com as cartas patentes

do SPI, era necessario grande habilidade diplomatica e alguns atributos mais. Galvao descreve

assim o sucesso de determinado “capitao”:

Camirang, o capitdo dessa aldeia, ¢ sem duvida, entre todos, o Ginico que tem
ascendéncia sobre o seu povo. Isso ele conseguiu através de um grande prestigio e,
principalmente, por ser reconhecido como rico dentro da aldeia, por ser comerciante,

“possuidor de mercadorias” (GALVAO, 1996, p. 99).

Rico e prestigiado, qualidades que seriam fundamentais para ascender sobre os demais.
O que chama a atengio nessa passagem, no entanto, é ele ser “possuidor de mercadorias”. E na
relagdo de trocas no comércio, no caso, que Camirang se destaca dos demais.

Os caciques estavam diretamente relacionados ao indigenismo de Estado. Neste sentido,
eram porta-vozes dos interesses dos orgdos indigenistas. Baines (1994) analisa as relagdes
interétnicas dos Waimiri-Atroari, com énfase no contato com os 6rgaos de Estado e empresas
interessadas nas suas terras, como uma relagdo conduzida pelo “indigenismo empresarial”
(BAINES, 1994). Segundo Baines, trata-se de um indigenismo orientado por pressdes
empresariais com o intuito de impor identidades de “indios”, “indios misturados”, etc, aos
Waimiri-Atroari e transforma-los, conforme imaginario de indigenistas e funcionarios indios
de outras etnias, em “indios” cujos lideres agiriam, em primeiro lugar, como porta-vozes dos
interesses das empresas invasoras (BAINES, 1995, p. 134). No modelo descrito por Baines,
haveria a imposicdo de simbolos e valores externos pela administragdo indigenista oficial ou
dirigida por ela. A lideranga, neste modelo, é forjada sob os signos de uma “invengao social”
que deveriam se adequar aos critérios indicados pelos atores mencionados acima. As agdes dos

agentes de Estado para com os Tentehar, a época do PGC, sdo semelhantes aquelas estudadas
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por Baines entre os Waimiri-Atroari. Os desdobramentos dessa politica, todavia, diferem
consideravelmente, mesmo naqueles lugares onde o PGC continua vigente, a saber, nas terras
Pindaré e Card. E a esses desdobramentos que me refiro quando analiso um suposto
deslocamento do lugar da chefia entre os Tentehar. Em suma, o lugar da chefia tentehar vem
sofrendo alguns deslocamentos importantes que envolvem muitos atores sociais, dai a confusao
na defini¢do do papel de cada um no jogo politico. O lugar do chefe de familia extensa, por
exemplo, manteve-se, aparentemente, estavel, mas passou a conviver com aqueles a quem
chamam genericamente de lideranga. Estes sdo atualmente, a principal expressdo do fenomeno
que envolve relagdes de troca e politica tentehar. A habilidade de liderar, frequentemente
atribuida aos caciques e aos chefes de familia, foi gradativamente tornando-se uma posi¢do na
organizagdo social tentehar. Assim, uma pessoa pode ser uma lideranga, mesmo sem estar em
nenhuma das outras posi¢des citadas. Por outro lado, é preferivel que os caciques e os chefes
de familia tenham a habilidade de liderar, sob pena de ndo serem reconhecidos como liderangas.
O descolamento dessa posicdo deve-se ao advento de novas relagdes sociais capazes de elevar
o prestigio de determinadas pessoas perante outras como, por exemplo, o acesso a educacdo
formal. A chefia tentehar, portanto, esta representada por essas trés posi¢cdes que, como disse,
ora sdo complementares, ora sdo concorrentes.

Galvao (1996, p. 99), ja afirmava que os grupos de familia extensa exercem uma agdo
bastante acentuada na economia da sociedade, e que a cooperacdo entre os membros aparece,
geralmente, na forma de “troca de servicos”. Descrevendo peculiaridades da aldeia chefiada
por Camirang, Galvao nos da pistas importantes de como a relagdo de trocas exerce papel

fundamental na defini¢do da chefia Tentehar:

Dentro dessa aldeia, existem quatro grupos de familia extensa e,
independentemente de Camirang ter o seu, ele controla os demais grupos
e seus chefes através de seu comércio. O unico que esta, mais ou menos,
fora da chefia de Camirang é o grupo de Pedro Fonseca, e isso porque
Pedro ndo estd na dependéncia do comércio de Camirang, fazendo um
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comércio idéntico com membros de seu grupo. Assim mesmo, esses dois
grupos mantém, através de seus chefes intercdimbio comercial.
(GALVAO, 1999, p. 99).

O controle sobre os membros do grupo, bem como o intercimbio entre chefes de grupos
independentes através do comércio demonstram que bem antes da entrada da CVRD nas terras
tentehar, eles ja operavam com uma economia politica de pessoas e coisas, mediada pelas
relagdes de parentesco e aliangas entre as varias de familias extensas. A referéncia que faz
Itamar ao tempo dos grandes caciques, referem-se a um periodo de forte influéncia dos 6rgaos
indigenistas, SPI e Funai. A atuacdo desses 6rgdos, praticamente, fundiu a figura do cacique
com a de chefe de familia extensa.

No relato a seguir, Arao Marizé, da T.I. Bacurizinho analisa essa passagem de um estado

a outro:

A gente teve um exemplo disso, foi aquele grande projeto Carajas que
foi um mau exemplo para todo mundo. Acho que esta escrito, mas se ndo
estd, eu tenho uma memoria de tudo isso que ndo esta escrito. Precisa
escrever o antes da implantacdo do projeto, o durante e o depois e na
atual situagdo. Eu tenho a memoria disso. Entdo, antes da implantacdo
do PGC, minha andlise ¢ o que vivi e convivi. Todo mundo tinha suas
rocinhas, mesmo que fosse s para sua sobrevivéncia, mas ninguém vivia
tdo dependente a ponto de vir morar nas periferias. Se vocé for pegar a
historia do antes da implantagdo do projeto, vocé vai observar que nio
tinha indigena em nenhuma zona urbana nas cidades do Maranh3io.
Entdo, durante esse periodo de implantacdo que foi aqueles 13 milhdes
de doélares que foi gasto de forma desordenada, e ela [a implantagdo]
trouxe um impacto social muito grande porque a ideia na época sem
planejamento era que quem podia pegar dinheiro na Vale naquele tempo
do convénio era s6 quem fosse cacique de uma aldeia. Ai comega o
problema, que ¢ o esfacelamento das aldeias, come¢am as divisdes.
Bacurizinho, que era uma das maiores aldeias naquele tempo, o Ipu e a
propria regido do Bananal, ele comeca a se esfacelar, a se dividir.
Araribdia, por exemplo, era a maior aldeia da regido. O que aconteceu
com Araribdéia que era a maior aldeia da T.I. Ararib6éia? Com essa
chegada de muita grana? Uma vez, eu vi um helicdptero chegando na
reunido — eu era menino naquele tempo, mas eu lembro que vi um
helicoptero chegando numa reunido grande com esse pessoal da Vale, da
Funai, chegando com esse tipo de atitude, levando dinheiro. Entdo se eu
sou cacique da aldeia Bacurizinho, por exemplo, fazendo aqui a memoria
da época. SO eu posso pegar, enquanto cacique, um dinheiro na Vale ou
na Eletronorte. Entao, eu vou sair daqui desse grupo, posso fundar uma
aldeia com a minha familia que ¢ grande e ai, com essa autoridade, eu
chegava na Vale e na Eletronorte e pegava milhdes e pronto, s6 para o
meu povo. Dai comeg¢am as subdivisdes de varias e varias aldeias. So
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que ninguém teve o cuidado, a preocupagdo, de dizer para o parente que
o projeto tinha um fim e ninguém se preocupou, nem a Vale, nem a
Eletronorte'’®, em capacitar ou em qualificar esses indios para o depois.
Entdo, essas varias aldeias que sdo praticamente 600 aldeias hoje, elas
comeg¢am acontecer ali naquele processo. Varias divisdes, varias aldeias
foram surgindo. N@o s6 no Bacurizinho, no Maranhdo todo isso foi
acontecendo porque um cacique foi pegando a estratégia, a malandragem
do outro: “olha, se ele fez isso eu vou fazer também”. Ja era uma época
em que se descentralizava dinheiro no bagageiro do dnibus em sacos de
estopa. SO que esse dinheiro nem sempre era revertido para a
comunidade. As vezes o cacique ou representante chegava em Grajau,
torrava esse dinheiro com cachaga e voltava para pegar outro, era facil.
Ali, na regido do Caru, da Macgaranduba, tinha uns apartamentos
Kennedy que era alugado o ano todo para as pessoas morarem dentro,
imagine! Quantos milhdes foram jogados fora? Entdo, quando o projeto
acabou, que ndo tinha mais dinheiro, veio o desespero dessas pessoas
que tinham essa facilidade de pegar esse dinheiro. O que ¢é que
aconteceu? Pessoas sem rogas, sem esperanga para o futuro, entdo
comec¢a a desorganizacdo interna que ¢ essa situacdo que esta ai hoje.
(ARAO MARIZE, entrevista realizada em 03.06.2018)

Segundo Ardo, a consequéncia direta da inje¢do de recursos de maneira desenfreada e
sem planejamento foi o esfacelamento das aldeias. Na memoria dos indios, a unica
condicionante para receber o dinheiro, nessa época, era ser cacique. A estratégia dos
administradores do PGC de repassar o dinheiro diretamente aqueles que entendiam como
“chefes” nas aldeias, notadamente aqueles que ocupavam o posto de cacique, implantado pelos
orgdos oficiais indigenistas, provocou a supervalorizac¢ao do cacique, fazendo com que familias
nucleares sem o aparato das redes familiares extensas tentassem formar suas proprias aldeias
para concorrer ao dinheiro do PGC. As falas de Itamar e do Sr. Iriri coadunam-se com a de
Arao, reforcando a nogao de que o modelo de organizagdo produtiva tentehar ¢ atravessado pela
injecdo de dinheiro do PGC, provocando a concentracao de poder nas maos de poucos “chefes”.
Estes passam a terceirizar servicos e dispensar a realizagdo de aliangas ditadas pelas relacoes
de reciprocidade, uma vez que seu grupo familiar se torna temporariamente autossuficiente

financeiramente. Existem relatos de caciques que contratavam trabalhadores brancos para fazer

113 O periodo de vigéncia do PGC coincide com a instalagdo de linha de alta tensdo da Eletronorte em algumas
terras indigenas. A instalagdo dos linhdes gerou projeto de mitigacdo de impacto semelhante ao mantido pela
CVRD a época, porém de menor envergadura.
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suas rogas, quebrando a obrigacdo do servigo da noiva. Sem essa funcdo, os genros procuravam
novas tarefas para se enquadrar na unidade produtiva, aqueles que sabiam ler, mesmo que
precariamente, acompanhavam seus Sogros ou se aventuravam na representacdo de seus
proprios familiares, outros vendiam sua mao de obra para ganhar alguns trocados, mas todos,
cedo ou tarde, tentavam montar suas proprias aldeias para receber o dinheiro do PGC
diretamente. Para Arfo, os Tentehar foram “pegando as estratégias e a malandragem do outro”,
quer dizer, perceberam rapidamente que os termos implantados pelo PGC consistiam em
CACIQUE = DINHEIRO e concluiram que se CACIQUE = DINHEIRO e ALDEIA =
CACIQUE, logo ALDEIA = DINHEIRO. Deste modo, multiplicaram os caciques com suas
respectivas aldeias, na maioria das vezes, formadas por familias nucleares sem amparo de redes
mais extensas. Com o fim do PGC, as rela¢des de reciprocidade tiveram que ser ajustadas, pois
havia muito mais em jogo nas relacdes de trocas dos Tentehar do que antes.

Gordon (2006) relata situagdo semelhante entre os Xikrin. O objetivo de sua
investigacdo era descrever os “estranhos pedidos, ou “consumismo xikrin”, partindo do
pressuposto que tais pedidos devem ser estranhos aos Xikrin. O autor pergunta-se que
perspectiva € essa e quais os seus efeitos na relagdo dos Xikrin entre si e com o mundo externo
(GORDON, 2006, p. 38). Sua investigagdo tem como campo empirico a relagdo desses indios
com a CVRD no ambito do PGC que, diferentemente dos Tentehar, se mantém vigente.

Dois aspectos no livro de Gordon me interessam particularmente. O primeiro diz
respeito a descricdo dos problemas enfrentados pelos Xikrin na relagdo com a CVRD, o
segundo ¢ a constatacdo de que elementos nativos, que operavam desde antes do contato,
aceleraram e universalizaram a producdo de pessoas e cerimonias. Retornando ao primeiro
ponto, ha muitas semelhangas entre os Xikrin e os Tentehar, no que tange a relagdo com a
CVRD. Uma delas ¢ o efeito desagregador nas aldeias, ou seja, novas aldeias surgindo em

demanda de “novos” chefes. Tanto entre os Xikrin quanto entre os Tentehar, um padrio de
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consumo elevado de determinados grupos, particularmente, de alguns individuos e suas
familias, resultou na insatisfagdo de outros. Gordon (2006, p. 163) chamou esse processo de
segmentacdo da comunidade, semelhante ao que trato como desunido. Quanto ao segundo
aspecto, ou seja, os elementos nativos que foram inflacionados e, por causa disso, provocaram
aceleracdo de determinadas relagdes sociais e cerimoniais, vejo semelhanga com o processo
sofrido pelos Tentehar em que a inje¢ao de dinheiro e recursos provocou a potencializagdo das
relagdes de reciprocidade. A economia politica de pessoas e coisas estabelece-se de forma
diferente para ambos os povos, mas com resultados parecidos. Acredito que, no caso tentehar,
ha mais manipulacdo de pessoas, melhor dizendo, das posigdes que ocupam na organizagao, a
chefia, por exemplo, do que de coisas.

Os diversos atores envolvidos no contexto dos “tempos da CVRD” associam, cada um
a seu modo, os empreendimentos daquela época com os acontecimentos contemporaneos
relacionados a administragdo de politicas publicas, como educagdo escolar e atendimento a
saude. Se, por um lado, os Tentehar veem aquele periodo como um marco das divisdes internas
das aldeias, por outro lado, a relagdo com o PGC serviu como um teste da sagacidade do povo
que, ap6s um breve momento de desestruturacdo, realinhou-se utilizando as taticas aprendidas
nos “tempos da CVRD” para lidar com trocas interétnicas, notadamente, no &mbito das politicas
publicas implantadas pelo Estado brasileiro.

Analisando as praticas contemporaneas citadas nos relatos acima, entendo esse processo
como um rearranjo dos mecanismos de reciprocidade que operam no seio da cultura tentehar
semelhantes aos apresentados por Howard (2002, p. 29). A autora afirmar que: “as relagcoes de
trocas ndo sdo apenas mecanismos dos colonizadores para dominar os povos nativos, elas
também constituem a arena onde estes desafiam a domina¢do e procuram afirmar suas
proprias formas de controle”.

Ainda segundo Howard:
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O intercambio desses bens (ter¢ados, facas e migangas), longe de ser
apenas uma troca de objetos utilitarios, gerou a circulagcdo de novos
significados e poderes cristalizados em forma material. Portanto, a
manipulagdo desses emblemas semanticos passou a construir uma forma
de discurso performatico apropriado as transagdes de poderes
complementares e a negociacdo de novas relagdes sociais. (HOWARD,
2002, p. 25)

Entre os Tentehar ocorre algo semelhante. A énfase, no entanto, ndo esta centrada
apenas da troca de bens tangiveis como, por exemplo, carro, motos ¢ bens industrializados, que
podem ser obtidos por meio da economia dos brancos. E importante controlar as condigdes de
redistribuicdo desses bens. Para fazé-lo, no entanto, ¢ preciso ocupar uma posicdo estratégica,
em alguns casos, ndo basta apenas ocupar, mas, controlar um quadro de posigoes definidas.
Suluene Santana, por exemplo, ¢ Coordenadora Técnica do Polo de Saude da Sesai em
Amarante. Esse cargo permite acesso a todas as aldeias tentehar na T.I. Araribodia, além
daquelas pertencentes ao povo Gavido na T.I. Governador. A troca de objetos ajuda a manter
as relagdes sociais, contudo, a rede de reciprocidade ¢ mantida por posigdes especificas que
cada um ocupa nessa rede. Uma lideranga bem estabelecida consegue fomentar relagdes com
grande numero de atores sociais € sua posicdo pode determinar a distribuicdo dos bens em
disputa.

Baseado nessa proposi¢@o, avalio que, neste recorte temporal, o sistema de trocas ¢
potencializado, ampliando o alcance das disputas ja existentes. Eduardo Galvao (1996, p. 62),

nos anos quarenta, ja observava a dindmica de determinados chefes de familia extensa:

Ha nesta aldeia trés chefes de familias extensas, entre eles Camirang,
que apesar de ndo constituir o maior grupo, soube por sua propria
iniciativa colocar-se a frente da aldeia. Porém, sua autoridade ndo é,
como pode parecer em principio, absoluta ou de grande forga, pelo
contrario, para merecé-la, necessita de grande diplomacia e somente a
conseguiu através de dois chefes, tendo deste modo, incidéncia direta
sobre as pessoas fora de um grupo. [...] Recebe de cada grupo ¢ de cada
individuo de seu grupo uma certa cota de farinha, tapioca e peles e,
algumas vezes, 6leo de copaiba. Vende estes produtos, fazendo, para
aqueles que lhe deram a cota, em equivalentes a roupa, faca e
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quinquilharias. Mas, ndo se pode deixar de reconhecer que realizou uma
melhoria de condi¢des, que até agora nenhum capitdo conseguiu.

A atuacdo de Camirang expde a sagacidade para negociar e mesmo agenciar outros
chefes que ndo t€ém a mesma habilidade politica. Esse registro de Galvao demonstra que como
funcionava o sistema de trocas antes da CVRD. A supervalorizacdo inicial do cacique foi
imediatamente seguida pela banalizacdo dessa posicdo, pois o esfacelamento das aldeias a
principio provocou a quebra das redes de relacdes interfamiliares. O “tempo da CVRD” ficou
marcado na memoria de servidores e de indios pela banalizacdo do posto de cacique nas aldeias.
O tempo dos grandes caciques, como Supriano ¢ Marciliano, terminara, dando espaco para
novas configuragdes sociais. E necessario reiterar que um chefe de familia extensa ndo &,
necessariamente, o cacique da aldeia. Esta situagdo pode coincidir, sobretudo, naquelas aldeias
de menor porte. As grandes aldeias, no entanto, podem agregar varias familias extensas em
regime de frequentes aliancas e rupturas entre elas. A disputa de poder torna-se fundamental
para manter o convivio social, uma vez que pde em jogo casamentos, rogas, dominancia sobre
certos locais de caca e pesca, lideranga em rituais.

Desta forma, ndo bastava ter varias mulheres agregadas ao grupo familiar. Do mesmo
modo, os bens que estavam em jogo modificaram-se, novos desejos surgiram e, por fim, novas
configuragdes sociais emergentes dessa relagdo com forte fomento em dinheiro e politicas
publicas. O campo semantico sofre uma injecdo de novos signos que sdo mobilizados e
disputados pelos agentes envolvidos. O jogo de disputas na relagdo com as politicas ptblicas,
a exemplo da escola e da saude, foi edificado na reconstrucdo dos parametros organizacionais
do povo. As experiéncias vividas com o PGC deixaram marcas indeléveis e servem de fonte de
inspiragdo para as novas tratativas no ambito interno e, sobretudo, na relacdo com os brancos.
E aqui que verificamos o conteado da resisténcia cotidiana (SCOTT, 1985, 218), pois, ao

contrario do que fizeram em Alto Alegre, os Tentehar dos “tempos da CVRD” ndo chegam a
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desenvolver uma confronta¢do coletiva. Adotando os pardmetros impostos pelo PGC e seus
aliados, como Funai, defendem seus interesses da melhor forma que conseguem, que ¢ minando
o projeto de dentro.

A estratégia utilizada pela FUNAI e CVRD costumava ser entregar o dinheiro ao lider
da aldeia, naquele tempo representado pela figura do cacique. Desse modo, novas aldeias foram
fundadas, separadas das anteriores, com o intuito de também receber o numerario oferecido
pela CVRD. As compensagoes financeiras pela construcdo da estrada de ferro terminaram em
quatro anos. A cessacdo brusca desses beneficios provocou a gradual migracdo dos agentes
indigenas para outras formas de captacdo de recursos, visando a manutengao de suas redes.

Sendo assim, a organizacdo social dos Tentehar, que se expandia espacialmente, movida
pelos conflitos intrafamiliares e que era equacionada por uma economia de bens, da qual faziam
parte casamentos, rogas, posi¢cdes politicas nas aldeias e trocas de dadivas diversas, ganhou
forte impulso com o dinheiro oferecido pela CVRD. Dessa forma, as relagdes internas
formaram novas dimensdes, incluindo a relagdo direta com elementos vindos de fora. Assim,
as politicas publicas, fossem quais fossem, foram incorporadas com ajustes aos sistemas de
trocas tentehar. As relagdes tornaram-se mais complexas ¢ mais extensas, dando lugar ao
aparecimento de agentes importantes na politica tentehar, as chamadas liderangas. A lideranga
ou o lider, como entendida pelos Tentehar, representa um ideal simbolico de “guerreiro da
palavra”, que deve ser akwa par, ou irairakatu. Um grande lider consegue aglutinar a sua volta
um numero significativo de aliados que, em determinadas circunstincias se comportam como
séquitos capazes de empreender verdadeiras batalhas em favor de seu escolhido. Esta postura,
no entanto, pode ser rompida se os aliados entenderem que ndo ha mais vantagens na relagao,
ou ainda, se a lideranga der sinais de fraqueza como, por exemplo, ndo conseguir cumprir
promessas, ou, na pior das hipoteses, deixar de distribuir bens auferidos: um cargo, um carro,

uma posicao, etc. Em suma, a lideranga surge como um novo referencial na disputa pela chefia
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tentehar. A triade esta posta: chefe de familia extensa, cacique e lideranca. Uma pessoa tentehar,
pode ser as trés coisas, mas as trés nio sdo uma so.

Cintia Hayzuumor explica:

No nosso meio, tém as pessoas que tem essa afinidade, uma certa
habilidade, um certo conhecimento. Eu estou vivendo ¢ observando e
participando de nossa vida de Tentehar. Esse ano tem muita abobora na
minha roga, eu e Milton (esposo), a gente pensou, planejamos de plantar
de tudo. A menina falou para mim que a mao dela ndo ¢ boa para plantar,
ndo deu abobora na roga dela. Ne ikatu kwa hepo na’e zoromo ikatuhaw.
Mas, por qué? Mas ela me falou que a mao dela ndo é boa para semente
de abobora. Tem homem que ¢ bom para cagada, tem mulher que ¢ boa
para plantar certas sementes, tem a questdo da pescaria também, tem a
pessoa que tem a habilidade de pescar, tem as técnicas de pegar o peixe,
a facilidade de pescar. Eu penso que tem as técnicas de plantar, de
pescar, de cagar... A minha mée se baseava nas fases da lua, na propria
natureza. A natureza se encarrega disso. O meu irmdo é um bom
pescador! [rairakatu Sérgio! Ele é um bom pescador. Ele também
trabalha na roga, ele plantou e deu muita batata. Assim... ele é esperto
para pegar as coisas e botar dentro de casa, ele planeja. Todo ano, cle
planeja e faz isso. Ele bota roga todo ano. A esposa dele falou que ele
fica mais esperto quando ele esta com ela. Ela vai com ele, ela ensina,
ela diz é assim... Mas todo ano ele planeja, ela nunca ficou sem roga. E
ele sabe o periodo de pescar, ele sabe tanto na enchente quanto no verdo
(quando seca)... ele sabe as técnicas, entdo quem mais come peixe aqui
¢ o meu irmao, porque ele conhece as técnicas. Todo mundo sabe pescar,
¢ sO jogar o anzol, mas as técnicas sdo diferentes, por isso nem todo
mundo consegue comer peixe. (CINTIA HAYZUUMOR, entrevista
realizada em 17.05.2018)

A explicacdo de Cintia ¢ uma grande metafora acerca das habilidades que deve ter uma
lideranca indigena. Todos tém acesso a pesca, mas nem todos conseguem comer peixe, pois
para isso ha pessoas mais habeis que outras, que tém irairakatu especifica para aquela
finalidade. Cintia explica que todos t€ém uma espécie de habilidade ligada a uma atividade. A
irairakatu do lider esta ligada ao discurso e a representacdo de seus pares. Todos sabem falar,
mas nem todos serdo ouvidos. Cintia usa a esposa de Sérgio para enfatizar que, mesmo o mais
habilidoso dos pescadores (ou lideranca), ndo atua sozinho, ha sempre alguém para o
aconselhar, o ensinar. Por fim, destaca o planejamento como habilidade importante para o
sucesso da acdo. Uma pessoa sem organizagdo, sem plano definido, pde tudo a perder. Neste

sentido, o bem mais disputado por todos é posi¢do social que ocupa uma pessoa num quadro de
164



posicdes sociais especificas, em que a lideranga ¢ fundamental. Pois, o lider pode, dependendo
de seu lugar nesse quadro, dominar os proprios meios de reprodugdo de lideres menores por
meios da redistribuicdo de posi¢des e, por conseguinte, da rede de redistribuicdo de bens.
Durante uma reunido entre Funai/DF e representantes da Comissdo de Caciques e
liderancas da Terra Indigena Arariboia — Ccocalitia'', em 17 de junho de 2018, na qual se
discutia a implantacdo de um Mosaico de protecao as terras indigenas e reservas ambientais''s,
o representante da Aldeia Tiririca reivindicou a inclusdo de uma regido que, segundo ele, ndo
estava representada na Ccocalitia. Em seguida, pediu ao seu filho para defender a ideia, e o
rapaz comegou dizendo: “eu nasci na Aldeia Tiririca da regido do Angico Torto...” e foi
imediatamente interrompido por seu pai que disse aos presentes: “desculpem o meu filho, ele
ainda ndo sabe falar, ele ndo sabe das coisas... deixa que eu falo. Nos somos da regido do Lago
Branco...”. A agdo do incauto rapaz desencadeou um incidente que poderiamos avaliar como
uma ruptura da representagdio (GOFFMAN, 2011, p. 194), quando alguém quebra o ténue
contrato entre o ator e sua plateia. As inten¢des do pai foram explicitadas antes do tempo, pois
sua reivindicagdo era de que Lago Branco sempre estivera 14, mas ndo foi devidamente
representada pelas liderancas de Angico Torto. Ao dizer que nascera em “Tiririca da regido do
Angico Torto”, o rapaz revelou pertencer a um lugar que seu pai dizia ndo existir e, por isso,
teve sua fala interrompida. Este ato pds em duvida a habilidade de ambos, o primeiro por nao
estar pronto para falar em publico e o segundo por ndo administrar corretamente seus aliados.
A fala de Ardo Mariz€ ¢ bastante esclarecedora para entender porque a acdo de ambos foi

condenavel: eles ndo dominavam as “estratégias de defesa orais”.

114 Segundo o Plano de Gestdo Territorial € Ambiental da Terra Arariboia (p.36), a Ccocalitia foi criada em 2008,
com a missdo de defender os direitos, articular e apoiar a implementagao de politicas para a T.I. Araribdia e seu
povo. A comissdo se organiza com representantes das cinco grandes regides da T.I Araribdia quais sejam, Lagoa
Comprida, Angico Torto, Zutwia, Canudal e Araribdia. A implantacdo do Mosaico possibilitaria um refor¢o
politico importante para cada representante regional, por isso o cacique em questao insistia na criagdo de uma nova
regido chamada Lago Branco.
115 Essa agdo previa a criagdo de um Distrito de Protegdo Ambiental que uniria os esforgos de instituigdes
governamentais como Funai, Ibama, Instituto Chico Mendes, Incra e ONG’s como CTI e outras.
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Ainda sobre lideranga, ¢é preciso dizer que ela assume o papel de representante do povo,
mesmo ndo sendo cacique ou chefe de familia, embora as fun¢des possam coincidir. Entre
fungdes de representatividade, articulagio com entidades governamentais e ndo
governamentais, as liderangcas operam como os principais teceldes das redes de relagdes, pois
com sua atuacdo intra e interétnica, podem agregar varias familias extensas de uma ou mais
aldeias, aumentando o poder associativo de sua rede. Essa era a intencao do cacique de Tiririca,
mas fracassou em sua primeira iniciativa. Uma lideranca ndo se apresenta sozinha nos grandes
eventos, normalmente, estd acompanhado de caciques e agregados que confirmem sua condicdo
de lider, ou seja, de representante escolhido entre os mais sagazes. A fragilidade da posi¢do de
uma liderancga ¢ semelhante aquela do ‘posto de cacique’, pois ambos podem ser destituidos do
cargo a qualquer momento, desde que fique confirmada sua falta de habilidade (ndo seja
irairakatu) para representar os pares na busca pelos bens que mantém a circulagdo da rede de
trocas. A condicdo de transitoriedade contida na posi¢do de lider depende de sua
disponibilidade.

O protagonismo das liderangas foi fundamental para a transi¢do dos “tempos da CVRD”
para os dias atuais. Alguns servidores mais antigos da Funai afirmam que as liderangas surgiram
como um produto daquele tempo; entendo-as como uma reagdo adaptativa que superou
dificuldades e potencializou relagdes internas, estendendo-as a dimensdes mais alargadas.
Pimenta afirma:

Cientes que a generosidade constitui uma importante fonte de prestigio,
os novos lideres também sabem mostra-la e, de vez em quando, procedem
a distribuicdo de mercadorias adquiridas através de projetos negociados
com diversos organismos publicos ou privados. Essas qualidades,
altamente positivas na sociedade ashaninka, conferem legitimidade a
ambos. Todavia, mesmo se essas caracteristicas dos dois lideres
encontram respaldo nos valores tradicionais da sociedade indigena, as
principais razdes da sua afirmagdo politica ndo se devem as suas
afinidades com a cultura ashaninka, mas ao seu dominio e facilidade de
circulagdo no mundo dos brancos. Francisco e Moisés sdo vistos como
mensageiros interétnicos ou middlemen encarregados de estabelecer uma
ponte entre o mundo indigena e os brancos para defender os interesses
dos Ashaninka. (PIMENTA, 2006, p. 25)
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Pimenta discute as transformagdes sociais ocorridas entre os Ashaninka do rio Amdnia
devido ao contexto historico especifico da luta pela terra, iniciada na década de 1980. Segundo
ele, esta luta foi marcada pela intervencdo crescente de diferentes setores do indigenismo,
principalmente, a FUNAI. Diante dessa interacdo crescente, o povo Ashaninka passou por uma
reestruturacdo. Tais mudangas sociais trouxeram um novo “padrdo de assentamento” e “modos
de representacdo politica” que os levaram a entrar na economia de mercado. Segundo Pimenta
(2006), a vida em “comunidade” ocasionou densas transforma¢des no modo de vida dos
Ashaninka, por um lado, mas, por outro lado, revelou a dindmica e a criatividade daquele povo
que incorporou esses novos modelos, reinterpretando sua estrutura social tradicional.

A visdo de Pimenta sobre a ac¢do transformadora do povo Ashaninka influenciada por
uma intensa relagdo com bens de mercado assemelha-se a acdo dos Tentehar no periodo pos
CVRD. No caso tentehar, entretanto, entendo que houve uma potencializagdo de relagdes
nativas, que j& existiam antes, mas que ficavam restritas a relagdes interfamiliares,
eventualmente, incluindo outros indios e, claro, brancos. Os tempos da CVRD alteraram essa
dinamica, potencializando-a.

Frequentemente, as institui¢des criadas pelos brancos atuam para atender situagdes
especificas através de acles genéricas (educagdo, saude, questdes ambientais), enquanto a
organizagdo capitaneada pela lideranga tentehar opera no particular cotidianamente, ou seja, em
pequenas quantidades e disseminada em grandes areas. Como ja destaquei, as familias sdo
ntcleos autdnomos que tém em si mesmas as caracteristicas necessarias para o funcionamento
do jeito de ser e fazer tentehar. Uma familia pode, facilmente, constituir uma nova aldeia ou se
articular com outras e ampliar seus lagos de troca e circulacdo de bens. Estas aldeias formam
as redes de troca e de circulacdo de bens que favorecem a criacdo de uma economia de pessoas
e coisas (GORDON, 2006), em que os chefes que mais se destacam pela demonstragdo de

habilidade e esperteza vao aos poucos assumindo o status de lideranga. Enfim, somente os mais
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sagazes tém potencial para ser lideranca. O status de lider ¢, contudo, sempre transitorio. Os
lideres atuais operam, na maioria das vezes, com bens que ndo sdo seus, incluindo suas proprias
posicdes no jogo politico.

As politicas de Estado para a educacdo, por exemplo, tém como objetivo levar escola a
toda crianca, indiscriminadamente. Mais que uma meta, trata-se de direito constitucional que
deve ser cumprido. Para tanto, a SEDUC faz cruzadas educativas para levar escola a todos os
indios, numa nova onda civilizatoria. Por outro lado, ao tentar “civilizar” os Tentehar, o sistema
esbarrou nas redes formadas pelas varias familias extensas, em constante fric¢do espacial, social
e politica, provocando a sobrecarga das ag¢des do Estado. Tais redes sdo expansiveis e
suscetiveis de constantes mudangas de ordem espacial e politica, conforme a demanda dos
chefes de familia ou os bens em jogo. Outro aspecto importante ¢ a incorporagdo do discurso
de educacdo do Estado, que impde a criagdo de estruturas basicas, como escola e posto de saude
para cada aldeia existente. Estas estratégias resultaram na predominancia das escolas tentehar
em relagdo aos outros povos no Maranhdo. As escolas tentehar somam 91,87% do total das
escolas da rede estadual indigenista. Sdo 260 escolas tentehar num total de 283 indigenas''®.
Assim como ocorreu com os beneficios auferidos no “tempo da CVRD”, as politicas de
educacdo foram incorporadas a dindmica de relagdes internas. Portanto, ao tentar controla-los,
o sistema, aparentemente, descontrolou-se.

Para Albert:

Nenhuma sociedade, desde que consiga sobreviver, pode deixar de
capturar e transfigurar em seus proprios termos culturais tudo que lhe é
proposto ou imposto, até nas mais extremas condi¢des de violéncia e
sujeicdo, independentemente de qualquer confronto politico (guerra,
rebelido ou protesto). (ALBERT, 2002, p.15)

116 Dados baseados no CENSO ESCOLAR 2009/ que servem de referéncia para o ano 2010. E preciso levar em
conta que a populacdo Tentehar ¢ muitas vezes superior aos demais povos indigenas no Maranhdo. Mesmo assim
a setenga continua valida, pois a reprodugdo desse quadro se repete mesmo em terras em que a densidade tentehar
¢ menor.
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Tal transfigurag@o parece ter ocorrido também entre os Tentehar, que passaram a jogar
com instrumentos de seus conquistadores. A escola e a saude, instrumentos da colonizagio,
foram, assim, incorporados a sua dindmica cultural fazem parte de um espaco de disputas
politicas que se institui na economia simbolica de bens. Ai sdo travadas as lutas internas do
povo e que, suponho, determinam a relagdo com os o6rgdos de Estado e os provedores de
politicas publicas no territério tentehar. Sendo assim, desde os “tempos da CVRD” aos dias
atuais, fossem quais fossem as tentativas do Estado de retirar das liderancas tentehar a
prerrogativa de representar seu povo, elas fracassaram frente a habilidade politica das liderangas
junto aos seus pares, ¢ a capacidade de readaptagdo do povo Tentehar aos novos modelos
empreendidos pelos 6rgaos de Estado. Como na andlise de Sahlins (1997) sobre o fendmeno do
develop man entre os Aganen da Australia, os Tentehar pdem os seus recursos vindos do Estado
a servigo do desenvolvimento das pessoas, mesmo quando trata de ganhar dinheiro, e que, esse
desenvolvimento se manifesta, caracteristicamente, para aquele povo, como uma expansao dos
poderes e dos valores tradicionais, sobretudo através da ampliagdo das trocas cerimoniais ¢ de
parentesco.

O Programa Nacional de Apoio ao Transporte Escolar — PNATE foi instituido pela Lei
10.880, de 09 de junho de 2004. Dois anos depois, a SEDUC-MA ja havia adotado o sistema
para a educagdo escolar indigena. Contudo, a modalidade implantada por aquele 6rgédo foi
rapidamente inflacionada pelas demandas dos indigenas, mais especificamente dos Tentehar.

As liderancas tentehar identificaram no novo modelo de atendimento a possibilidade de
capitalizar aliados externos e internos e potencializar o sistema de trocas. Desta forma,
pressionaram a SEDUC a intensificar o programa de transporte escolar para as aldeias,
sobretudo, para aquelas que ndo possuissem o ensino fundamental de 5% a 8 séries e o ensino
médio. Embora o programa ja existisse, até 2006, os nimeros eram pouco relevantes com

relagdo a demanda existente na educagdo indigena, ndo ultrapassando o montante de R$
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600.000,00 anuais. Associada ao crescimento da oferta de vagas na educagdo basica destinadas
aos alunos indigenas, surgiu a solicitacdo por servicos de transporte escolar para levar os alunos
as escolas de ensino médio fora da aldeia ou aldeias que mantinham essa modalidade de ensino.
Em 2006, o governo do estado fez um arranjo legislativo que incorporou as escolas indigenas
ao sistema estadual de ensino. Desta forma, a Lei n® 286 de 01 setembro de 2006 criou os
Centros de Ensino na Estrutura da Secretaria de Estado da Educacdo. Em seu Artigo 1°

estabeleceu:

Fica o Poder Executivo autorizado a criar até trezentos ¢ sessenta e dois
Centros de Ensino na Estrutura da Secretaria de Estado da Educagdo para
atender, prioritariamente, ao ensino médio, podendo, caso haja demanda,
atender, também, ao ensino fundamental. (DO- MA 01/09/2006. pg. 27)

Portanto, ¢ possivel relacionar a publicagdo da Lei Estadual 286/09/06 com o
crescimento exponencial na demanda de transporte escolar indigena. Naquela ocasido, as
solicitacdes de contratos para transporte escolar, pleiteadas pelas Associagdes de Pais e Mestres

Indigenas — ASPMTI’s, cresceram da seguinte maneira:

Figura 8: Evolugdo de valores dos contratos de transporte escolar indigena.
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Fonte: SEDUC-MA. (ALMEIDA, 2012, p.119)
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As liderangas tentehar, através de suas ASPMI, conseguiram junto a SEDUC, volumes
consideraveis de dinheiro, que passaram a circular nas suas redes. Os valores de contratos de
transporte cresceram exponencialmente ¢ passaram de R$ 2.007.900,00, no ano 2006, para R$
8.129.400,00, em 2009. Significa que as contas do Estado com Transporte Escolar Indigena
cresceram mais 300% nos quatro anos observados (ALMEIDA, 2012, p.119-120).

Esse volume de recursos passou a ser controlado por um ntimero pequeno de liderancas,
se levarmos em conta a populagao total dos Tentehar no Maranhdo na época da pesquisa, cerca
de 24.000 pessoas. Dos contratos celebrados regularmente a cada ano, desde 2006, apenas seis
por ano ndo foram estabelecidos entre ASPMI tentehar e a SEDUC. Desta maneira, o controle
majoritario dos contratos foi exercido por liderancas que, em de 2009, concentrava mais de
87% dos recursos em apenas 18 ASPMI. Para cada ASPMI foi possivel detectar uma rede de
relagdes que circula desde as aldeias até complexas aliangas politico-partidarias que ajudam na
sustentabilidade do sistema. O quadro a seguir mostra o repasse de recursos através de

convénios celebrados entre as ASPMI e SEDUC:

Tabela 5: Convénios celebrados Transporte Escola Indigena entre 2006 a 2009. (ALMEIDA, 2012, p.120)

Ano N° de Convénios N° de Alunos Valores em RS
Celebrados atendidos

2006 17 1.462 2.007.900,00

2007 20 1.749 3.119.700,00

2008 28 1.688 4.388.700,00

2009 24 1.682 8.129.400,00

Fonte: SEDUC-MA/2009

O volume de recursos cresceu a cada ano de maneira vertiginosa. Os padrdes
estabelecidos pela SEDUC-MA para estipular o montante de recursos ndo obedeciam,

necessariamente, ao critério per capita, diferindo daqueles praticados pelo Programa Nacional
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de Apoio ao Transporte Escolar —-PNATE!"7, que variava entre R$ 88,13 ¢ R$ 125,72, conforme
a localidade rural onde o aluno estava. No Maranhdo, segundo dados dessa mesma fonte, a
média per capita era de R$ 106,92. Contudo, essa média ndo se aplicava as escolas indigenas,
ja que estas operavam pelo critério de quilometro rodado. Caso usassemos os critérios do
PNATE para as escolas indigenas, obteriamos o ntimero de 7.600 alunos indigenas como
usuarios deste servigo. Este dado € controverso, pois o nimero de escolas indigenas existentes
nas aldeias, naquela época, ndo poderia absorver essa demanda, j& que a maioria dos estudantes
indigenas estava nas séries iniciais da educacdo basica e ndo eram os principais usuarios do
transporte. Isso implicaria na redugdo da quantidade de alunos a ser transportada.

A circunscricdo do numero de ASPMI a dezoito, como ja mencionei, ajudou a
consolidar e acelerar um processo de hierarquizacdo jamais visto entre liderangas ¢ grupos
tentehar, pelo menos, na literatura etnografica. Embora as relagdes de poder entre liderangas se
ndo tenham iniciado com os programas educativos da SEDUC, foi através deles que a defini¢ao
das forgas chegou a seu apice desde a introducdo de grandes volumes de dinheiro durante a
vigéncia do PGC.

A questdo € que, com a inser¢do de grandes quantidades de dinheiro e outros bens, essas
relagdes foram capitalizadas por grupos cada vez mais especificos e eletivos, que passaram a
dirigir redes mais extensas de relagdes, porém, com comandos relativamente hierarquizados.
Estas forcas convivem com outras, como o poder dos chefes de familia e dos caciques.
Separadas, elas tém um poder menor com relacdo as grandes liderangas; contudo caciques e
chefes de familia podem formar aliancas para fazer frente aos lideres que, segundo sua leitura,
enveredaram pelo autoritarismo. Esses conflitos formam um dindmico e tenso jogo de poder.
Os Tentehar criam dissidéncias oriundas das anteriores. Esse movimento, no entanto, oscila

conforme a disponibilidades dos bens em disputa. Assim, em periodos de grandes volumes de

"7Programa instituido pela Lei n® 10.880, de 09 de junho de 2004.
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dinheiro, como no tempo da CVRD, no tempo das Ong’s ¢ no tempo do transporte escolar,
acontecem muitas rupturas, voltando a acomodag¢ao em periodos com escassez de bens.

Os volumes de dinheiro injetados tanto pela CVRD quanto pelas politicas publicas,
como o Transporte Escolar Indigena, fizeram os Tentehar, de algum modo, prosperar como os
Aganen australianos mencionados por Sahlins. O developman tentehar ¢ sagaz e soube
aproveitar as oportunidades criadas pelas tentativas de controle do Estado em diversas frentes.
Assim, mesmo de passagem, ¢ preciso dizer ainda que ao PGC e ao Transporte Escolar
Indigena, devemos somar os valores que circularam durante a implantagdo e o inicio do Distrito
Especial de Satde Indigena. Esse periodo, € conhecido entre as liderangas tentehar como “no
tempo das Ong” ou “quando cada chefe tinha uma Hilux''®. A estratégia do Ministério da
Satde, naquele periodo, foi semelhante, de certo modo, ao que fez o PGC: injetou grandes
quantidades de dinheiro nas aldeias. A diferenca ¢ que esse sistema funcionou através de
Convénios celebrados entre Associagdes Indigenas de Satude e a Funasa'”®. Tais associagoes,
também eram dirigidas pelas liderangas que, de posse dos recursos da satide, ostentavam pick-
ups nas cidades mais proximas. O DSEI-MA, até hoje, funciona dividido em polos de saude
que, na maioria, sdo controlados por liderangas tentehar, porém, ndo mais com controle dos
recursos. Hoje, os Tentehar controlam a politica dos recursos e influenciam, por exemplo, as
indicagdes de nomes para ocupar posigdes nos quadros de satde, como auxiliares de
enfermagem, agentes de satide e outros cargos relacionados a saude indigena. O mesmo ocorre
com a educacdo indigena. Esse quadro fica ainda mais complexo, se levarmos em conta a
participacdo de Ong e seus projetos, seja em parceria com o Estado, seja com a iniciativa

privada. Para exemplificar a ideia de sagacidade os exemplos sdo suficientes.

118 Hilux é um carro do tipo pick-up, da marca japonesa Toyota.
119 Para saber mais sobre esse periodo entre os Tentehar, ver Almeida (2009, 2012) e Katyane Cruz (2008).
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Concluo que, a CVRD revelou relagdes anteriores que se mantinham por meio de uma
economia simbolica de pessoas e coisas equilibrada por um estilo de chefia baseado no
parentesco, mais especificamente, na familia extensa. O grande volume de dinheiro provocou,
no primeiro momento, uma breve ruptura nesse modelo, generalizando e banalizando o papel
da chefia tentehar, confundindo as nog¢des de cacique com a de chefe de familia extensa. Num
segundo momento, a for¢a da familia extensa mostrou-se mais eficiente para manter as relagdes
de troca, bem como a captagdo de outras fontes de recursos. A CVRD serviu como experiéncia
para formas de atuacdo postas em pratica nos projetos seguintes sobre educagao indigena, saude
indigena e a relagdo com Ong’s. Nesse processo, as liderangas indigenas tornaram-se essenciais,
impondo aos proprios Tentehar um novo referencial de chefia que tanto pode ser complementar
aos anteriores, como concorrente. O importante ¢ que as liderangas se fortaleceram com
releituras de forgas internas, o parentesco, a reciprocidade, a defesa da “tradigdo” feitas pelo
acimulo de conhecimentos que, geralmente, incluem o que vem de fora. Refiro-me,
especificamente, aos processos de escolarizagdo formal. Veremos isso na proxima se¢ao.

Por tudo isso, acredito que nessa economia de pessoas € bens o que esta realmente em
jogo € o lugar das pessoas nas relagdes de poder. Por isso reitero que o bem mais disputado por
todos ¢ a posigdo social que uma pessoa pode ocupar, num quadro de posigdes especificas, em
que a lideranca assume papel central. Pois o lider, dependendo de seu lugar nesse quadro, pode
dominar os proprios meios de produgdo e reproducdo de lideres via redistribuicdo de posigdes
(cargo de professor, técnico de enfermagem) e, por conseguinte, da rede de redistribuicao de
bens e mercadorias. Neste processo, a sagacidade de cada lider € posta a prova e cabera ao mais

sagaz superar seus adversarios.
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AS VIAGENS DOS MAIRAS E A FORMACAO DA LIDERANCA TENTEHAR.

Como vimos na se¢do anterior, os “tempos da CVRD” constituiram um grande desafio
para os Tentehar com implicag¢des até os dias atuais. Contudo, serviu-lhes como experiéncia
capaz de rearranjar as relacdes sociais, possibilitando-lhes criar modelos de respostas aos
ataques dos brancos. “O tempo da CVRD” ficou marcado para os Tentehar da mesma forma
que “o tempo de Alto Alegre”. Estes momentos extraordinarios da historia tentehar exigiram
que o povo se reorganizasse de maneiras diferentes. Em ambos os casos, a atuacdo de pessoas
destacadas ajudou a orientar e tomar decisdes importantes. Estas pessoas nem sempre
trabalharam juntas ou com os mesmos objetivos, mas cada uma ajudou a conformar o status do
que hoje conhecemos como lideranga tentehar. Como vimos, a principio, as liderancas
contemporaneas assumiram papéis cada vez mais destacados, sobretudo, apos a intensificacdo
das relagdes institucionais, seja com o Estado brasileiro, seja com as Ong’s. No capitulo III,
discuti duas narrativas tentehar, a saber, a historia de Maira e seus filhos e a “origem das festas”.
Sustentei que existe um modus operandi que impele os Tentehar ao aprendizado constante com
quaisquer interlocutores, nos moldes do que propde Andrade (2007, p. 116)?°. Afirmei,
também, que essas narrativas inspiram os Tentehar a seguir condutas semelhantes aquelas de
seus herois. Nesta secdo, analiso estratégias que foram sendo gradativamente conformadas a
partir da intensificacdo das relagdes sociais interétnicas, notadamente aquelas que acionam a
acumula¢do de conhecimentos diversificados, incluindo a escolarizagcdo oferecida pelos
brancos. Avalio que essas estratégias, para além do sentido utilitarista de conhecer o inimigo,
estdo relacionadas com o aprofundamento do jeito de ser tentehar inspirado na conduta dos
herdis miticos e na capacidade destes de manipular o mundo. Assim sendo, sugiro que as

liderangas tentehar contemporaneas sdo a amalgama resultante de um complexo quadro de

120 Ver Capitulo 11
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relagdes interétnicas que se associam a caracteristicas identitarias profundas e fortemente
ancoradas nas suas tradi¢cdes ancestrais. Enfim, posso dizer que uma lideranga tentehar se forma
com base nas estratégias de relacionamento com a alteridade.

Atualmente, uma das principais estratégias adotadas pelos Tentehar para a formacao de
suas liderancas — e creio nao ser exclusividade deles — tem sido a escolarizagdo. Neste caso
especifico, ndo se trata da implantacdo de escolas no interior das terras indigenas, mas da
incorporagdo da escolarizagdo dos brancos como processo formativo individual. Este
movimento implica em uma pessoa se langar para fora das aldeias e viver nas terras dos brancos,
muitas vezes em suas casas. Estudar, portanto, ¢ um movimento arriscado e dificil que nem
todos conseguem por motivos diversos. Os que conseguem estudar em terras alheias,
geralmente, estdo ligados a condi¢des especificas como, por exemplo, ter pais servidores
publicos, conectar-se a uma familia de maior prestigio e melhor condi¢do financeira, ter
parentes brancos na cidade. Este conjunto de fatores aumenta a chance de se estudar em escolas
regulares dos brancos. Nos ultimos anos, a relagdo entre ter escolarizagdo e ser uma lideranga
tentehar ¢ crescente. Para Gersem Luciano (2011, p. 46), seja qual for a modalidade ¢ a
qualidade da escolarizagdo, ela quase sempre € desejada pelos povos indigenas, porque acaba
contribuindo para o surgimento e acumulo de capital social e politico critico, capaz de propor
e implementar novas formas e estratégias de defesa e garantias de seus direitos. Ainda segundo
esse autor, uma maior escolarizagdo ajuda a desconstruir o “complexo de virar branco”, isto ¢,
a imposicdo colonial de que os indios ndo devem misturar conhecimentos para permanecer
puros. Luciano destaca que a ampliacdo da escolarizagdo ajuda os povos indigenas no
fortalecimento das estratégias de defesa implantadas contra processos colonialistas. Por isso,
para além das escolas nas aldeias, ha crescente procura por escolas dos brancos como estratégia

de preparagdo de quadros. Ardo Marize pondera que
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Eu fui comecar a ser alfabetizado com 12 anos de idade. Eu era mais
observador porque na época quem tinha que ser alfabetizado primeiro
era quem tinha mais de 20 anos de idade. Ndo tinha essa preocupacdo de
pré-escola, por exemplo. Entdo, eu era mais observador, ficava na porta,
ficava olhando pelas brechas. Mas qual era a preocupacdo do meu pai
naquele tempo? Era que tinha que estudar, que ia chegar o momento que
estd se chegando hoje. Isso, ele sempre dizia. Quando eu fui comegar a
estudar com ele, 14 no Bacurizinho, as primeiras leituras, eu lembro
ainda do livro, ndo lembro quem ¢é o autor e tudo, mas o titulo do livro
era “A casinha do Morro”. Existia um texto em portugués: “estd vendo
aquela casinha ld no alto, é ali que eu moro, tem uma janela do lado,
uma drvore no fundo e td vendo aquela casinha branca...” Ele fazia a
parte escrita, mas ja também colocada muitos de nds para fazer o
discurso na frente para dai ele ensinar a forma de agir e reagir
dependendo das situagdes. Eu fui um desses que foi colocado na frente
varias vezes. Ele selecionava as pessoas que se destacavam: tu vais
trabalhar, tu vais ser assim, tu vais ser daquele jeito ali, esse aqui ndo
da para enfrentar isso. Era desse jeito. Entdo, esse ensinamento deixou
muito para a gente ndo somente aprender a ler e escrever que era o
basico, né! Porque ndo era necessario somente saber ler e escrever, mas
também as estratégias de defesas orais. Ele sabia muito, ele fazia com
muita profundidade. (ARAO MARIZE, entrevista realizada em
03.06.2018) (Grifos meus)

Ardo apresenta aspectos de planejamento e visdo de futuro que seu pai, Alderico Lopes
(falecido em 2017), mantinha para desenvolver “estratégias de sobrevivéncia”. Destaca-se o
treinamento de novas liderangas selecionadas por suas habilidades e pela capacidade de reagir
a desafios. Um aspecto realgado por Ardo Marizé é a importancia de associar a capacidade de
ler e escrever com o que chamou de “estratégias de defesas orais”, nas quais considerava seu
pai um mestre. Essas habilidades estdo associadas ao que Goffman (2011) chamou de controle
das impressdes. Dominio da ansia de falar, saber ouvir e avaliar cada passo do adversario para
saber como agir e reagir. Alderico Lopes percebeu que os embates entre brancos e indios
poderiam também ser travados em outras esferas nas quais era necessario preparar “guerreiros”
com habilidades diversificadas. A escolarizacdo de Ardo Mariz€, associada a capacidade de
articulag@o com seu povo, permitiu que em 1993, assumisse a Administragdo Regional da Funai
de Sao Luis.

Com relagdo a importancia da escolarizacdo para os Tentehar, Ardo Marizé analisa

Eu ja disse em relag@o a ouvir muito e analisar os fatos e ter estratégia
propria de sobrevivéncia. Entdo, hoje em dia, uma das coisas que eu vejo
assim que esta despontado, apesar de muitas dificuldades, é que muitos
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jovens estdo tendo interesse de estudar [...] mas hoje em dia o que se
pode observar é que ndo basta somente terminar o ensino médio, porque
o conhecimento ¢ a disputa por melhores dias, por emprego, ja comega a
existir entre os povos indigenas. Aquele indigena que estiver bem mais
informado, mais desenvolvido, ele comeca a competir com branco,
comega a competir de indio com indio. Entdo houve uma evolugdo em
relagdo também a essa estratégia porque agora tem gente querendo fazer,
e ja fazendo, medicina, outros fazendo direito, outros fazendo
odontologia, outros fazendo outras 4areas, porque se observa que
enquanto a gente ndo utilizar essa estratégia oficial de educacdo, a gente
vai continuar ainda sendo observadores das histoérias do nosso povo e
ndo vamos poder participar. Entdo, uma das estratégias aqui e que a gente
avanca muito, ¢ que a gente tem que desenvolver o conhecimento nesse
aspecto. Ai que eu estou falando que nds temos o conhecimento natural.
Esse ninguém vai tirar. Esse a gente tem e pode dar aula para quem
quiser. Agora, importante para nossa sobrevivéncia, ¢ esse outro lado do
mundo que ¢é se especializar em uma area que ndo seja somente
pedagogia. (Realizada em 03.06.2018)

Ardo Marizé avalia que, para além das estratégias “proprias”, € preciso incorporar
estratégias pautadas no processo de educagdo, que ele chama “oficiais”, ambas fundamentais
para a construg¢do do perfil de lideranca. Isto nos faz retomar os argumentos propostos por
Luciano (2011), quando diz que a educacao faz parte do desejo de manejar os mundos do branco
com o seu proprio mundo. Em sua fala, Ardo destaca “o outro lado do mundo”, pois
corroborando, com o que havia dito antes, os Tentehar ndo se veem drasticamente separados do
mundo, mas sim, como se colocam nesse mundo. O manejo de conhecimentos ¢ condi¢do
fundamental para uma boa lideranca indigena, dai, ndo € surpresa que as grandes liderancas
tentehar da atualidade tenham nivel de escolaridade superior aqueles da geracdo imediatamente
anterior. Para Arfo, a utilizagdo das “estratégias oficiais de educacdo” pode definir a posi¢ao
dos Tentehar no jogo de poder: ser meros espectadores ou protagonistas da propria historia. As
“estratégias oficiais de educacdo” s6 fazem sentido para Ardo num contexto de fortalecimento
das habilidades tentehar: “o entendimento que eu tenho é que um povo sem sua manifesta¢do
cultural, sem identifica¢do cultural ¢ um povo morto. O que me faz ser forte é a minha
linguagem, é o meu jeito de ser, mas principalmente a manifestacio cultural” (ARAO

MARIZE, entrevista realizada em 04.06.2018). E esse jeito de ser que Ario chama de
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“conhecimento natural” que ninguém lhes pode tirar. Assim, o objetivo € enriquecer o
conhecimento com outras fontes que, em concordancia com Luciano (2011), garanta a aquisi¢cao
de capitais sociais e politicos necessarios para enfrentar lutas em defesa de seu povo. A

aquisi¢do de conhecimentos estratégicos exigiu de Ardo longos anos entre os brancos:

Eu sai do Bacurizinho com 12 anos de idade e vim morar aqui em Grajau
na casa dos outros. A primeira casa que eu morei aqui foi a casa do Jodo
Pindaiba, que era um senhor, que era guarda do Banco do Brasil na
época. Ndo podia morar aqui, meu pai ndo tinha casa aqui, também néo
podia morar no Morro Branco. L4, ndo tinha nem casa na época. La, na
casa do Jodo Pindaiba, eu era praticamente o servigal da casa, limpava,
lavava prato, enchia os potes, varria a casa, ndo andava na rua, naquele
tempo ndo tinha essas liberdades. Em seguida, eu vim morar na outra
casa da Dona Inez que ficava ali na rua da Aldeinha, perto da Prefeitura,
que 14 era uma antiga aldeia aqui em Grajai, até hoje, por lembranga, é
conhecida como rua da aldeinha. La eu fazia as mesmas atividades
praticamente, mas uma das coisas que eu tinha como sobreviver para
ganhar o dinheiro da merenda na época era jogar lixo fora, naquelas latas
de querosene, naquele tempo nédo tinha limpeza de rua como tem hoje,
pessoal de limpeza publica, e também vender “geladim”. Foi meu
primeiro emprego ¢ minha primeira demissdo. Eu fui vender geladim
para uma mulher e ela era muito grosseira... Maria Ferreira... muito
rigida. Entdo eu estudava de manha e a tarde eu ia vender geladim. Af,
uma vez eu fui subir pra Morro Branco, escorreguei numa pedra jacaré,
quebrei o isopor, ai, ela ndo quis justificativa, disse que eu tinha era
jogado bola. Ela me deu as contas. Mas, ndo me decepciono, nao fiquei
desanimado com isso. Cada situagdo dessa me remetia a criar mais forga
para estudar. Quando eu terminei o gindsio, eu ganhei uma bolsa na
época da FUNAI, que era a Funai que pagava, eram muitos estudantes
ali no antigo Santo Antdnio. Ai eu fui estudar em Sao Luis. Na época eu
ganhei uma bolsa, também nesse periodo da Vale, Grande Projeto
Carajas, era hospedagem, alimentagdo e o colégio. Entdo ndo tinha
lanche, aqueles lanches de 9 horas n3o existiam. Na época, meu pai
levava daqui uns pacotes grandes de leite, que era da Inam, uns pacotdes
de 5 quilos que quebrava um galho, levava também umas carnes de jaba,
que era umas carnes grossas... Ai eu fui passando, passei trés anos em
Sdo Luis, terminei meu ensino médio. Fiz o vestibular pra UFMA, para
direito, era 60 vagas, eu fui o 61. Ai eu fiquei esperando a desisténcia
de alguém, mas n2o aconteceu. Eu fiquei revoltado porque eu estudava
muito na época. Ndo tinha luxo, ndo tinha nada, eu tinha uma meta que
era passar para direito. Mas eu nunca me isolei. Eu sempre conversava
com os caciques, meu pai sempre ia la, levava os caciques. Ai, logo
depois eu retornei pra Funai, e depois retornei pra cd em Grajau e passei
a lecionar em uns cinco colégios aqui: Nicolau Dino, Mecenas e Santo
Antonio.... Dei aula para preparacdo de concurso que teve ai. Ai, eu
passei dois anos assim, nessa vida, dando aula. Ai, retornei 14 para S&o
Luis pra assumir a Chefia de Servi¢o ao indio, que era um setor dentro
da Delegacia da Funai na época, quem era o delegado era até o Benvindo,
parece até que ja morreu. Ai, logo depois eu assumi a delegacia Regional
da Funai. Ai, por conta daquela situagdo que falei, antes do Decreto e da
Roseana, eu fui demitido, acho que foi em dezembro ou foi julho de
1996. Ai, eu passei 97 sem emprego ¢ logo depois eu assumi a Chefia do
Posto Bacurizinho, pra tu ver que ndo tinha nada de errado, era uma
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estratégia politica (do chefe da Funai), me tiraram do foco e me
nomearam pra ser chefe do posto. Ai, passei dois anos e sai do posto
Bacurizinho, e ndo tem nada que abale a minha conduta. Ai, eu passei
para a Seara politica, porque a gente entende que as decisdes locais que
impactam os indios diretamente por regido come¢cam no municipio.
Entdo, é por isso que eu estou vereador até 2020, mas a porta que se
abriu ela terd pelo menos uma vaga em cada disputa, mesmo que nao seja
eu, mas sempre terd um indigena 14, sempre haverd nossa voz, nosso
recado 14 dentro (ARAO MARIZE, entrevista realizada em 03.06.2018)

Ao descrever sua trajetoria, Ardo mostra quao tortuoso ¢ o caminho do conhecimento.
Sua vivéncia entre os brancos foi marcada, nos primeiros anos, por uma relacdo de exploragdo
de mao de obra. Sua estada em “casa de familia” era entendida pelos brancos como um “favor”
que lhe prestavam. Assim, para poder estudar, Ardo enfrentou trabalhos extras que era obrigado
a executar. Os anos dificeis, no entanto, deram-lhe a possibilidade de assumir um cargo na
Funai. Ardo lamenta que o antropdlogo Mércio Gomes, em seu livro O indio na historia, tenha
citado seu nome associado a um “inquérito administrativo que o julgou responsavel pelo mau-
uso de verbas” (GOMES, 2002, p.346). Segundo Ardo, esse episodio ndo corresponde a
verdade, uma vez que sua saida estaria associada as criticas que teria feito ao Decreto 1.775/96
recém promulgado, bem como as criticas que fez & Governadora Roseana Sarney, publicadas
em jornais da capital, referentes aos métodos de negociacdo para a pavimentagdo da BR 226, a
mesma que corta a T.I. Cana-Brava. Segundo Arao, as negocia¢des eram pautadas em politicas
publicas (construcdo de escolas e postos de saude) que ja existiam enquanto obrigagdo do
Estado. Estes teriam sido os motivos para sua exoneragdo da chefia da Funai. A intengdo foi
isola-lo politicamente para ndo atrapalhar os planos da entdo governadora.

Assim como Ardo, Cintia Hayzumor explica como sua trajetoria foi marcada pela

educagdo escolar:

Na minha mocidade fui estudar em Amarante, ndo me adaptei a cidade.
Sempre ia e voltava. Quando chegava no meio do ano ndo queria mais ir.
Ai, fui estudar em Imperatriz, ensino fundamental maior. Quando
retornei para a aldeia Jugaral, minha mie morava l4, ai o Abrdo!'?, que

121 Abrao, ja falecido, foi um dos fundadores da aldeia Jugaral, que dista 3 quilometros de Lagoa Quieta. Era
reconhecido como cantor e possuir capacidades xamanisticas.
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hoje ¢ o cantor, ele e a comunidade me escolheram para ser professora.
Eles achavam que eu tinha essa capacidade, competéncia de ensinar. Eu
fiz um curso de treinamento pela FUNAI. A FUNAI ofereceu um curso
de monitor bilingue, fiz a prova e passei, fiz um trabalho voluntério.
Alfabetizei na lingua. Meu primeiro contato (com a escola) foi na lingua.
Eu ja falante de lingua Tupi... Guajajara mesmo. Trabalhei dez a quinze
anos pelo municipio e quando a educagdo passou para o Estado... fiz o
curso de formag¢do do Estado. Eu ja estava na sala de aula e fiz o
magistério indigena, fiz o seletivo de quinta a oitava série... O CIMI
sempre capacitou junto, sempre tive oportunidade de participar dos
encontros, participei de muitos encontros de professores, juntos de
outras liderancas de outros estados. (CINTIA HAYZUUMOR, entrevista
realizada em 09.11.2006)

A trajetoria de Cintia ¢ marcada por intensa experiéncia fora das terras indigenas. Varios
cursos de diversas instituicdes acumulam-se em seu curriculo. Atualmente, Cintia tem
Licenciatura Intercultural Indigena pela Universidade Federal de Goias — UFG e Mestrado em
Linguistica pela Universidade Federal do Rio de Janeiro — UFRJ. Ao justificar a peregrinagdo
pelo mundo dos brancos, afirma que suas habilidades sdo cedidas pelos mairas, isto €, mesmo
vivendo muito tempo entre os brancos, a chave de leitura (ALMEIDA, 2009) utilizada por
Cintia para decifrar os eventos esta calcada nas narrativas de seu povo. As viagens de Maira’yr
¢ Mucura’yr em busca do pai proporcionou rico aprendizado a ambos que, de posse desses
saberes, puderam matar as oncas e vingar a morte da mae. Para Cintia, a experiéncia com
conhecimentos diversificados pode ajudar a mergulhar de modo ainda mais profundo no
entendimento de seu povo. Esses dois exemplos podem ser estendidos para um numero bem
maior de liderangas tentehar que se destacam no cenario contemporaneo, tanto junto as suas
bases, quanto no movimento indigena nacional e até internacional, como ¢ o caso de Sonia

Bone:

Estudei no Campo Formoso até a 4* série, pois era o que tinha la, e ja a
5% série a propria Funai ofereceu para a gente estudar em Grajat. Ai fui
eu, a Vania, minha irmia, as filhas do tio Antenor e varias outras
indigenas. A gente estudou em Grajat um tempo, o pessoal ficou la, eu
voltei logo, pois ndo me adaptei... Eu tinha dez anos de idade s6! Dez
anos a primeira vez que sai de casa para estudar fora, pra fazer a 5* série.
Entdo, como eu ndo me adaptei muito eu voltei para Amarante e fiquei
morando com minha vo, mae do meu pai, ndo indigena, mas que também
sempre morou em Campo Formoso, ali perto dos tios (indigenas). Entdo
morei com minha vo um tempo em Amarante, ai depois... naquele tempo

181



era muito comum a gente sair para estudar e morar na casa das pessoas
para “trabalhar para ganhar as coisas”. Entdo, nesse periodo, eu sai da
casa de minha v6 e fui morar na casa de um casal de professores 14 em
Amarante, com doze anos de idade. Entdo, com doze anos, eu trabalhava
na “casa de familia” e fazia tudo, fazia comida, cuidava de crianga,
lavava roupas, passava, lavava a casa, fazia tudo 14. E fiquei um ano 14.
Eu ndo dava muito conta das coisas...eu nunca fui boa de trabalhos
domésticos! Havia dias que eu ndo dava conta disso. Eu voltei para casa
de minha avo e estudando, fazendo o ginasio e eu sempre me destacava.
Desde o abc eu sempre me destacava na turma, por ser muito rapida,
muito 4gil nas coisas, entendia rdpido, termina rapido as coisas... Eu
vejo a Ywara muito assim também, a minha filha. Eu sempre era a
primeira em portugués, eu era primeira em matematica, eu era a primeira
em redacdo, isso em Amarante, na escola publica. Isso fazia com que
muita gente percebia essa minha rapidez, essa minha agilidade. Naquele
tempo, as pessoas chamavam de inteligente — “olha, fulano ¢
inteligente!”. Ai, quando eu terminei o ginasio, tive um convite para
estudar em Minas Gerais para fazer o ensino médio. A Funai fez uma
parceria com a Fundagdo Caio Martins 14 no municipio de Esmeraldas.
Entdo surgiu na Coordenag¢do da Funai o0 meu nome como uma indigena
jovem, inteligente, esperta com potencial e que eles poderiam apostar
em mim. Ai, de repente, chega o tio Toinho Guajajara, que trabalhava na
Funai, que veio me buscar em Amarante e claro que teve reacdo negativa
do meu pai, de minha mée, de minha vd, todo mundo. Ninguém queria
que eu fosse, mas eu que estava estudando, estudei no Campo Formoso,
sai e estudei no Amarante, eu criei, eu sempre tive essa vontade de sair,
de conhecer o mundo, de sair para estudar, de ir para além do que era o
nosso lugar. Entdo, quando teve esse convite da Funai, eu tive certeza
imediata que eu iria aceitar, embora minha familia dizendo ndo, mas eu
dizia eu quero ir. Entdo, juntou todo mundo 14 em Amarante numa
conversa ¢ eu disse: ora, todo mundo esta dizendo que eu ndo vou, mas
por que que ninguém pergunta para mim? Por que ninguém pede a minha
opinido? Ai, o tio Toinho escutou e disse: fala para eles que tu queres ir.
Ai eu levantei e falei... Eu tinha 14 anos, ia completar 15 em seguida,
mas tinha 14. Eu levantei e falei: gente eu quero ir. Por que vocés nao
me perguntam qual é a minha vontade? Eu vou! Afirmei. Eu ja fui
dizendo eu vou! Ai, minha familia toda ficou olhando ¢ minha tia disse:
o qué? Ela vai? Ai foi como efeito domind, todo mundo dizendo “ela
vai? ”. Foi ai que meu pai disse: ¢ minha filha, se vocé decidiu ir, vocé
va. Eu ndo vou dizer nem para ir nem para ficar, mas se vocé quiser
voltar estaremos aqui. Ai minha méae disse: se ela for, nunca mais ela vai
voltar. Eu disse gente eu vou, eu sei falar, eu sei falar muito bem o
portugués. Entdo, se eu ndo tiver gostando de 14 eu pego para voltar.
Entdo foi assim, de imediato ja arrumou a mala e ja saiu. N&o teve essa
coisa de se preparar para daqui a um més. Entrei, arrumei a mala, subi
no caminhdo, naquela Mercedes azul da Funai, tu lembras? Aquela da
Araribdia. Subi no caminhdo ¢ me mandei para Imperatriz. (SONIA
BONE, entrevista realizada em 15.10.2018)

Assim como Ardao e Cintia, SOnia teve que se afastar de sua familia para buscar
conhecimentos externos. O trecho acima ¢ apenas uma parte da trajetéria de Sonia, que se
graduou em Letras e seguiu uma extensa carreira na politica indigena que vai da Coordenagao

das Organizagdes e Articulacdo do Povos Indigenas no Maranhdao (COAPIMA), passando pela
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COIAB, até chegar a Coordenag@o da APIB. Sua atuacdo destacada nos movimentos politicos
rendeu-lhe um convite para concorrer como Vice-Presidente do Brasil pelo PSOL na chapa que
tinha Guilherme Boulos como candidato a Presidente. Esta ascensdo, inédita para um Tentehar,
garante-lhe um status privilegiado, somente comparado aos feitos dos herois culturais.

As viagens realizadas por intimeras liderangas indigenas podem ser lidas do ponto de
vista mitico narrativo, dadas as semelhancas na trajetoria dos personagens. A sagacidade
tentehar se constréi na relagdo com essa exterioridade. As duas principais narrativas,
frequentemente acionadas pelos Tentehar, sdo “a origem das festas” e a “narrativa de Maira’yr
e Mucura’yr”, j& mencionadas varias vezes neste trabalho. Nos dois casos, os personagens se
lancam em aventuras em terras desconhecidas, onde o conhecimento é adquirido por
experiéncias vividas de maneira profunda com a alteridade.

Entdo, tomando essas duas narrativas como chave de leitura (Almeida, 2009), podemos
comparar as viagens de Maira’yr, Mucura’yr e do pajé com as trajetorias vividas por liderancas
atuais. Temos, entdo, os seguintes personagens que divido entre protagonistas e antagonistas:

A) Protagonistas

a) Narrativa 1 Maira’yr — filho de Maira considerado esperto, inteligente e sagaz.

Associando sua sagacidade aos poderes fantasticos que possui, empreende varias acdes

manipulando as for¢as da natureza como, por exemplo, criar agua onde ndo ha,

transformar folhas em piranhas, ressuscitar seu irmao devorado pelo espirito pescador.

Seus feitos acumulam-se de forma a superar o seu pai, Maira. Mucura’yr — irmado de

Maira’yr, filho de Mucura com a Mulher de Maira, ¢ considerado descuidado com seus

dons, impaciente, afoito. Por outro lado, sendo fiel ao seu irmao, ¢ o principal aliado de

todas as facanhas de Maira’yr. Seus dons especiais s6 se desenvolvem plenamente

depois de ser morto pelo espirito pescador e ressuscitado por seu irmédo. Apos a morte
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da mae, os irmdos sdo criados pelas “ongas”, até que, avisados pelo jacu, conhecem a
verdade e se vingam.

b) Narrativa 2 — Pajé (arwé na versao coletada por Wagley e Galvao). Este personagem
identifica-se com Maira’yr, € sagaz, observador. Irmao do pajé que, por sua vez, se
identifica com Mucura’yr. E impaciente, teimoso, afoito. E morto pelas “ongas com mio
de gente”. Na versdao apresentada por Elomar (aldeia Jurua), é ressuscitado por seu
irmdo com o auxilio da Onga velha na forma humana. O pajé, assim como Maira’yr,
adquire muitos conhecimentos em sua jornada, pois vive muito tempo entre as oncas e
retorna com todo o conhecimento que da origem a todas as festas tentehar.

B) Antagonistas

a) Narrativa 1 — ongas sdo apresentadas de maneira diibia pelos narradores. As vezes sdo
implacaveis, as vezes, sdo comparados aos awa (povo de cultura J€), outras vezes, a
pajés inimigos poderosos. Em todas as versdes elas sdo superadas por Maira’yr e seu
irmdo. Além das ongas, ha espiritos da mata, das aguas e da floresta que devem ser
superados pelos irmaos a mando do pai.

b) Narrativa 2 — “ongas com mao de gente”. Primeiramente apresentadas como seres
magicos que flutuam coletando mel, sdo depois descritas como um povo diferente que
detém o conhecimento das festas. Esse conhecimento ¢ adquirido pelo pajé tentehar
que o traz para o seu povo. Neste caso, as “oncas” sdo consideradas hostis apenas no
primeiro ato, provocadas pelas flechadas que o irmao afoito do pajé lhes desferiu. Em

seguida, tornam-se fonte de inspiracdo e conhecimento.

Como afirmei antes, as atuais liderangas sdo uma amalgama resultante da profunda ligacao
com a ancestralidade tentehar e as relagdes interétnicas, principal fonte de conhecimento

complementar ao ser tentehar. Para alguém tornar-se akwa par ou irairakatu (sébio e
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habilidoso), deve adquirir conhecimento e sabedoria de fontes diversas que, muitas vezes, estao
além da vivéncia entre os pares. Assim, a forca da mistura impulsiona os tentehar a
experimentar modalidades de alteridade que atrai e faz atrair e sem a qual o mundo sogobraria
paralisado na semelhanca (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 207).

Os protagonistas aqui descritos assemelham-se de tal forma que parecem representagdes
uns dos outros. Dois pares de irmaos que se definem pela esperteza de um e fanfarronice do
outro, dois irmaos habilidosos que manobram as dificuldades e dois irmdos que sucumbem a
impaciéncia e pressa. Retomando o argumento de Maria Santana de que na “cabeg¢a do indio”
tem mais de uma pessoa, eu diria que os personagens, afinal, sdo dois lados da mesma moeda.
Todos representam o Tentehar. Enquanto os personagens apressados e inexperientes
representariam o Tentehar em estado imaturo, os personagens espertos ¢ sagazes indicam o
estagio de maturidade a que todos devem chegar. Para se tornar um Tentehar ete, a pessoa
tentehar mimetiza o modo de ser dos herois culturais, os seres mais sagazes conhecidos por
eles. A imitagdo da conduta inclui as viagens ao desconhecido. Como num espelho, o reflexo
das acdes das atuais liderangas também retroalimenta as narrativas dos herois miticos, ou seja,
seus feitos sdo incorporados ao vasto repertdrio de aventuras contido nessas narrativas.

O caminho para essa empreitada, no entanto, ndo ¢ facil e, em tempos atuais, como no
tempo das narrativas, passa pela provagdo na terra das ongas. Tanto Ardo Marizé, Cintia
Santana, quanto Sénia Bone tiveram experiéncias de vivéncia em casa de brancos na cidade.
Em ambos os casos, o objetivo era estudar. Maira’yr e Mucura’yr, apos a morte da mae, foram
“criados” pelas ongas. A onga-velha matinha um intenso controle sobre sua conduta e sobre
aonde eles podiam ir. O objetivo desse controle era ndo revelar a verdade sobre as condicdes
da morte da mae. Em ultima instancia, era ndo revelar a verdade sobre quem eram os irmaos:

tentehar ete. Viver entre as ongas era, portanto, correr o risco de deixar de ser quem eram, mas,

185



por outro lado, proporcionou-lhes conhecer profundamente seus inimigos. O mesmo com o
branco.

Neste processo, herdis miticos narrativos e liderangas tentehar contemporaneas partilham
a vivéncia entre povos distintos do seu. As pessoas viajadas, que conhecem muitos lugares e
muitas coisas, sdo consideradas experientes. Com as habilidades certas, pode-se ser akwa par.
Estudar entre os brancos ndo ¢ unica fonte de aquisicdo de conhecimentos, mas torna-se
eficiente na medida em que também proporciona a “viagem” ao desconhecido. A mae de Sonia
Bone temia que sua filha jamais voltasse, pois no exterior ha muitos perigos; mas ndo eram os
perigos fisicos que a assustavam, eram aqueles ligados a seducao dos brancos, medo de “deixar
de ser indio”. Toda “viagem” apresenta seus riscos e esse ¢ um que assombra os que se langam
nela. Viajar, contudo, é condig¢@o para saber; uma pessoa viajada ¢ alguém com maior chance
de ser akwa par. O Sr. Adriano, ancido da aldeia Trés Lagoas, reflete sobre o conhecimento que

possui, fruto de suas andangas:

Ai pra ca é capital Teresina né? De 14 pra cd e hoje esta Sdo Luis, bem
ai depois de Teresina. Depois de S@o Luis, hoje td a cidade de Vitorino
Freire. Tudo ndo tinha estrada. Conseguiram fazer outra moradia (os
Guajajara) onde hoje ¢ Itaipava, subindo o Rio Mearim onde hoje o Pedro
Marizé, vocé ja ouviu falar no Pedro Marizé? Ele chegou pra ca em 54,
de 14 onde eles moravam, eu cheguei pra cd em 53. Nao tenho leitura
ndo, mas conhecimento eu vejo de onde eu venho alcangando. Criou
Grajal,, criou Sitio Novo bem ail Depois criou Montes Altos,
Ribeirdozinho, Imperatriz. Depois de imperatriz criou Amarante, tudo na
presenca desse Guajajara aqui. Na presenca desse Guajajara aqui! E tinha
uma estrada de boiada, bem ali na aldeia Barriguda onde ta outra
sobrinha minha. A estrada de boiada passava no Buritizal, Aterrado, e
passando 14 na aldeia Sapucaia, onde o meu bisavdé morava. Até onde ta
hoje Bom Futuro, de Bom futuro a Sdo Luis, a Teresina. Esse daqui ia
tocando boi mais ele (o avd), 14 onde ta Bahia, 14 onde ta a capital do
Ceara, 1a onde ta Sao Paulo. Tudo no conhecimento desse Guajajara aqui,
tudo era virgem. E tudo isso eu alcancei. Agora eu ndo sei contar do
outro lado do rio Tocantins, por ai eu ndo tenho conhecimento ndo, pro
rumo do Para. Nem também onde estd outra aldeinha, Xingu chamado.
Por ai tudo existe a nagdo né? De 14 pra ca, até onde esbarrando no Rio
Corda. Essa area foi demarcada pelos indios para fins de os parentes de
vocés ndo tomarem de conta [...] Mas do que para frente ndo vou contar
porque nao alcancei isso dai. S6 ndo tenho estudo, mas historia eu tenho
demais. (ADRIANO, entrevista realizada em 17.06.2018)
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A posigdo do Sr. Adriano reflete o conhecimento adquirido por suas longas jornadas que
se estendem no tempo e no espaco. Ao ver nascerem ¢ morrerem aldeias, estradas, acompanhar
demarcagdes, Sr. Adriano se julga sabedor das coisas. De fato, quando eu perguntava quem
poderia falar sobre os Tentehar, os mais jovens sempre o indicavam como referéncia. A
transformacdo dos lugares serve como marcadores temporais, mas também indicam marcos
fisicos que podem ser requisitados a confirmar a historia do narrador. Assim, a aquisicdo desse
tipo de saber ¢ valorizada, sobretudo, por pessoas mais idosas que colecionam historias de
lugares e lugares com historias para contar.

Olimpio Iwyramu, filho de Adriano, é uma reconhecida lideranga tentehar da T.I.
Arariboia. Destaca-se de maneira firme na luta contra a devastagdo das terras indigenas,
enfrentando madeireiros e toda sorte de invasores. Sua atuacdo, embora apoiada pela maioria,
nem sempre agradou a todos. Em 2005, apds varias acles precipitadas que lhe custaram
repreensdes de liderancas mais antigas, Olimpio e outros Tentehar detiveram uma viatura da
Funasa para protestar, segundo ele, contra a politica negligente daquele 6rgdo para com os
indios da regido do Jucgaral. Ocorre que, durante os quinze dias de detengdo, o veiculo foi usado
por Olimpio e seus companheiros para diversas idas a cidade de Amarante, que resultou na
apreensdo do carro e na prisdo dos indios. Este fato causou grande impacto em Olimpio, que se
retirou para viver entre os indios Kaiap6 no Para durante um longo periodo. Quando retornou,
exp0s seus novos métodos de luta aprendidos entre aqueles indios. Desde entdo, Olimpio se
tornou uma das mais destacadas liderangas no combate ao desmatamento na T.I. Arariboia. Sua
viagem ¢ contada em tom épico e recheada de curiosidade sobre os “costumes diferentes”
daqueles com os quais viveu. Em sua visdo, a viagem serviu para o amadurecimento e
autoconhecimento. Olimpio, assim, teria repetido a vivéncia de seus ancestrais narrativos
passando de um estado a outro: de impaciente e afoito como Mucura’yr para sagaz e esperto

como Maira’yr. Os mesmos que outrora o repreendiam hoje elogiam sua agdo em defesa de seu
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povo. Ainda ha criticas a seus métodos de agdo, mas € inegavel que, hoje, Olimpio goza de
status superior aquele que tinha em 2005.

O fator que une todas as historias aqui descritas (Ardo, Cintia, S6nia, Adriano e Olimpio)
¢ a “viagem”. A vivéncia em terras estranhas parece ser uma agao estratégica para aquisicao de
conhecimentos complementares a condi¢c@o de lider. A vivéncia entre brancos, ou entre outros
indios, indica a disposi¢do dos Tentehar ao aprendizado com quem quer que seja. Conhecer
realidades diversas fortalece o vinculo com o seu proprio povo. A viagem, portanto, ¢ um
processo de multiplas faces. Os “viajantes” sacrificam a vivéncia cotidiana com seus pares, e,
por isso, sdo, frequentemente, acusados de querer “deixar de ser tentehar”. Por outro lado, sdo
admirados por “saber das coisas”, por “ver as coisas”. Vistos como conhecedores das coisas,
sdo sempre chamados a opinar em todos os assuntos. Se, por um lado, se distanciam do ser
tentehar pelos riscos nas viagens, por outro, aproximam-se dessa condi¢do pela sabedoria
adquirida. E essa sabedoria que torna a pessoa akwa par, condigdo cada vez mais exigida das

liderangas tentehar. Para Ardo Marizé,

r

Para o Governo do Estado, “indio sabido” ¢ um prejuizo! Governo
nenhum, instituicdo nenhuma quer que o indigena se prepare, porque a
pessoa que estd no poder hoje, ele se vé ameagado quando tem uma
pessoa informada, bem estruturada e que tem condi¢do de competir de
igual para igual com eles. (ARAO MARIZE, entrevista realizada em
04.06.218)

Esta fala resume a condigdo estratégica da escolarizagdo no processo de formagdo das
novas liderangas. As viagens sdo entendidas como um processo semelhante por que passam os
aspirantes a pajé (paze). A lideranca ¢ chamada a conhecer. Ha que se ir ao desconhecido para
domina-lo, para domestica-lo. A relacdo interétnica do Tentehar com os brancos ou com outros
indios, que se da por essa intensa interacdo representada simbolicamente aqui pela nog¢do de

“viagem”, revela o desejo profundo de manipulacdo das coisas, como disse no capitulo 3. A
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questdo ndo estd no fato de os indios aceitarem as “coisas de branco” (como no caso dos
jesuitas), ou as coisas de outros seres (como no caso das ongas da narrativa) e depois rechaca-
las como se nunca as tivessem experimentado. O cerne estd na experimentagdo em si.
Experimentar funciona como um processo de aprendizagem que leva ao conhecimento
necessario para manejar. O manejo ou a manipulagdo dos elementos experimentados torna-se
mais cedo ou mais tarde, parte crucial na disputa por estar no mundo. Por isso, para Ardo, deve
haver condigdes de competir de igual para igual e, neste caso, competir € conhecer tanto, ou
mais, que 0s outros.

O exemplo daqueles que se expdem a viajar deve ser lido como uma eficiente manobra
politica. Longe de representar a individualidade de seu proprio ponto de vista, o lider ¢
reconhecido por sua capacidade de falar por muitos, em nome de muitos. Para isso, € necessario
ser akwaw par, ter irairakatu. Langar-se ao desconhecido para obter conhecimento ndo é s6 um
privilégio para aqueles que podem fazé-lo, ¢ um ato de coragem valorizado, mas que também
gera responsabilidades que sdo continuamente cobradas. Ante a situagdo que lhe parece
desfavoravel, o “hero6i” tentehar, perfeitamente identificado com os filhos de Maira, manipula
discursos e praticas, configurando suas agdes de maneira estratégica, de modo a nunca perder
o controle da situagdo. Até as diferencas mais inconcilidveis podem ser revertidas em prol do
seu protagonismo. A escolarizag@o, portanto, tornou-se parte fundamental da formagdo de uma
lideranca. O lider refaz os caminhos ancestrais de Maira ¢ seus filhos e, ao fazé-lo, reescreve
tanto a propria narrativa quanto a dos herdis em quem se espelha. A viagem estara assim
completa e o lider podera, finalmente, descansar em karwape; a morada longinqua para onde

vao os Tentehar apos a morte.
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“OS BRANCOS NAO SABEM”

Nesta secdo, discuto como a sagacidade ¢ operada pelos Tentehar como uma vantagem
sobre o branco. Com sua da experiéncia do contato, os Tentehar julgam-se especialistas em
brancos, enquanto estes sdo ignorantes — talvez arrogantes — demais. Durante uma reunido do
Conselho Estadual de Educag@o Escolar Indigena, em de 2009, representantes indigenas de
varias regides do Maranhao, discutiam propostas de orientacdo do transporte escolar indigena,
feitas pela SEDUC-MA. Durante a apresentag@o das propostas, os Tentehar comentavam e riam
entre si: “nukwaw kwa karaiw a’e wa. Ma’e kwaw par ym wa”. Quer dizer, “os brancos nao
sabem, eles sdo ignorantes!”. Esta expressdo e outras variagdes sdo, frequentemente, proferidas
pelos Tentehar em situagdes de interacdo com brancos'??, quando os julgam mal informados,
desinteressados ou pior, arrogantes acerca do conhecimento que tém sobre os indios e do
conhecimento que os indios tém sobre eles proprios.

Basso (1979) afirma que as concepgdes Apaches Ocidentais fazem do homem branco
sdo construcdes culturais encontradas entre varios povos indigenas. O autor completa que estas
representacdes nao se referem ao homem branco, propriamente dito, mas a uma abstragdo
chamada “homem branco”, um complexo de ideias e valores, um pequeno sistema que Alfred
Schutz chamou “tipificacdes tomadas como certas” que povos indigenas usam para conferir
ordem e inteligibilidade a suas experiéncias com o branco. Enfim, o branco pode ser visto como
um modelo ndo formalizado (BASSO, 1979, p. 04). Deve-se ter o cuidado de ndo tomar esse
modelo de forma genérica para todos os brancos, a exemplo do que muitos brancos fazem com
os indios. Cada povo indigena tem representagdes especificas baseadas em suas experiéncias

com os “seus” brancos. A ideia que t€ém os Tentehar, por exemplo, acerca dos brancos com os

122 Em outros contextos ouvi frases como “nukwaw kwa a’e wa” (eles ndo sabem de nada), ou ainda, “dipo
napekwaw pixik kwaw ma'e” (Sera que vocés sdo totalmente ignorantes, ndo sabem nem um pouco das coisas?),

além de intimeras frases e contextos diferentes.
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quais convivem também é uma construgdo cultural baseada em suas experiéncias. Assim, a
frase “nukwaw kwa karaiw a’e wa. Ma’e kwaw par ym wa” (os brancos ndo sabem, eles sdo
ignorantes) reflete apenas um aspecto da representacdo que os Tentehar t€ém dos brancos. Como
parte dessa relacdo, os Tentehar contestam o entendimento que os brancos dizem ter acerca dos
indios. Por isso, julgam conhecer mais sobre os brancos do que estes supdem.

Alguns autores atribuem essa diferenca de entendimento a suposta incompreensao entre
as partes envolvidas. Cardoso de Oliveira (1996, p. 31), por exemplo, em seu estudo sobre os
Tikuna do Alto Solimdes, argumenta que existe uma contradi¢do entre a “sociedade nacional”
e as “sociedades tribais”. Cada uma ¢ caracterizada por um campo semantico que torna dificil
a comunicagdo entre elas. Nessa perspectiva, o entendimento dos Tentehar acerca do branco
ndo passaria de uma incompreensao sobre 0 mesmo e vice-versa. A minha convivéncia com os
Tentehar, no entanto, tem demonstrado que se trata de um problema de outra ordem. Pete Gow
(1991, p. 30-31) afirma que os conflitos entre os indios do baixo Urubamba e os brancos
ocorrem, exatamente, porque cada um entende muito bem o outro. Diria que o caso Tentehar
se assemelha ao relatado por Gow, todavia, ha niveis de relagdes que devem ser observadas.
Nas relagdes com os regionais no entorno das T.I., essa caracterizagdo se mostra bastante
pertinente, pois o nivel de interacdo ¢ intenso e, em alguns casos, a fronteira se torna
indistinguivel. No Povoado Campo Formoso, situado nos arredores da T.I. Araribdia, é dificil
distinguir onde comega um Tentehar e onde termina um sertanejo'?. As relagdes sdo permeadas
por redes de parentes que se estendem para ambos os lados. Todos, no entanto, parecem saber,
exatamente, seu lugar no sistema de relagdes com conhecimento expressivo uns dos outros.
Assim, como na passagem de Gow (1991), a questdo aqui ¢ a proximidade relacional. Sonia

Bone, ao falar de sua origem, comenta que:

123 Os Tentehar chamam genericamente de sertanejos os brancos que moram nas zonas rurais nas proximidades da
T.I. Arariboia genericamente. As areas rurais sdo chamadas de sertdo.
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Campo Formoso, inicialmente, era também territério indigena e depois
da demarcagdo ficou fora por acordo das liderangas indigenas que
acompanharam a demarcag¢do na €época com os moradores do local. Em
algum momento da historia, conta-se que era um lugar para ser um reduto
dos que eram casados com ndo indios para ndo ficar essa mistura dentro
do territdrio, entdo ali seria esse espagco. Campo Formoso foi crescendo
e foram chegando tantas outras pessoas indigenas e ndo indigenas que
ficou um lugar meio que indefinido porque estava dentro do territorio
(SONIA BONE, entrevista realizada em 15.10.2018)

A indefinicdo citada por Sénia vai além da definicao de lugar, avanga sobre a ideia de
quem era e ndo era indio, conforme as relacdes se estabeleciam. A afirmacdo de ndo haver
“misturados” no territorio atendia as exigéncias da Funai, na época da demarcacdo. Nesse
periodo, familias com casamentos interétnicos foram “convidadas” a deixar a terra indigena
Araribdia. Campo Formoso, portanto, aparece para os Tentehar como uma concessao dada aos
indios que mantinham relagdes com ndo indios. Este ato benevolente tinha a intencdo de
proteger os parentes, a0 mesmo tempo que mantinham os brancos numa distancia proxima.
Como afirmei, portanto, as relagdes sociais se estendem para os dois lados, criando espagos
liminares onde todos circulam, todos pertencem ou ndo pertencem, conforme o contexto'.

Afastando-nos dessas relagdes mais imediatas, percebe-se que as reservas acerca da
ignorancia dos brancos ficam mais claras a medida em que outros atores sociais sdo envolvidos
como, por exemplo, na relacdo com agentes de politicas publicas (satde, educacao, seguranca),
com estudiosos (incluindo antropdlogos, historiadores, socidlogos, entre outros), e mesmo com
os agentes do o6rgdo oficial indigenista, justamente aqueles que se julgam especialistas em povos
indigenas.

Ardo Mariz¢€ afirma que:

O processo de evolugdo é natural, tu sabes disso, ndo é? Entdo quando
eu ouco os estudiosos, os caras que dizem que sdo expert na historia

124 A relagdo do Povoado Campo Formoso com as terras indigenas na regido pode ser vista em Barata (1989) e
Carvalho (2018).
192



indigena, nas causas indigenas, quando eu me deparo com esse tipo de
sujeito nas audiéncias ou nos seminarios, nos congressos e que ele vai
para a frente e comeca a projetar aquela dgua projetada, que eu me nego
a chamar de lagrima. Eu acho que ele coloca um objeto no olho pra
justamente comecar a lacrimejar nessa hora igual a jacaré. Para mim,
aquilo ali é uma falsidade. E, principalmente, quando comega pega o
microfone e nos remete a uma histéria do passado, (do tempo) de Pedro
Alvares Cabral, e nos tém até hoje como tal. Que o indio é aquele que
tem que cagar, que tem que andar pelado, ¢ aquele que tem pescar no rio,
¢ aquele que tem que pegar jatoba ou macauba para sobreviver. Por isso,
que eu te falo bem aqui: eu estou te contando as coisas, mas ndo estou
te contando tudo, pois o ouro fica é conosco mesmo, o diamante é sobre
esse aspecto. NOs temos as nossas estratégias proprias, segredos que sdo
nossos. Nao ¢ através de livro, através de Google, através de Youtube
que vocés vao descobrir isso. Entdo, eu fico chateado quando eu vejo um
doutor, um PhD, sei la, remeter a nossa atual situacdo a situagdo de 518
anos atrds. (ARAO MARIZE, entrevista realizada em 03.06.2018)

Os atores sociais descritos por Ardo sdo incapazes de compreender os Tentehar. Isso
ocorre, porque o seu conhecimento estaria comprometido por imagens congeladas no tempo;
uma hiperidealizagdo do indio pautada em nogdes cristalizadas de como o indio deveria ser e
ndo como é. A critica de Arfo tem os estudiosos como o0s principais construtores desta
hiperidealizagdo, pois eles contribuiram para a constru¢ao de imagens que mantém um ideal de
indio que ndo coincide com as imagens do presente. Em sua visdo, a promessa de conhecimento
facil operada pelas redes sociais como Youtube e Google ndo ddo conta da realidade. As
imagens que Ardo identifica como dos brancos com os quais convive revelam a superficialidade

dos conhecimentos destes sobre o seu povo. Ardo continua:

Entdo, essa forma que a gente tem de usar celular, de usar carro (quem
tem condigdo), de usar casa com energia, de usar roupa, até de falar o
portugués... Eu falo portugués por estratégia de defesa, porque o cara
que me vé€ hoje e acha que eu sou burro, ta enganado. Tu, por exemplo,
podes achar que eu sou burro, mas burro é aquele que ndo sabe falar
minha linguagem. Eu falo tanta coisa e ele é incapaz de assimilar, de
entender o que eu estou falando para ele. Entdo, quem ¢ o incapaz nessa
historia? O incapaz é o cara que veio de Portugal, com sua canoa toda
quebrada, fica aqui durante 518 anos e ndo consegue sequer me
cumprimentar na minha linguagem. Quem ¢ o incapaz nessa historia?
Sou eu ou é a pessoa que veio para ca com toda bagaceira possivel
achando que ele era o detentor de tudo e, até hoje, ele ndo consegue me
cumprimentar na minha linguagem. (Realizada em 04.06.2018)
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Ardo avalia a premissa bastante difundida no senso comum de que os indios sdo
“incapazes”. Os questionamentos apresentados por ele, de um lado, invertem a relagdo de
capacidade de cada individuo na interag@o, mas, de outro lado, expde a arrogancia dos brancos
que, aparentemente, demonstram desinteresse por aprofundar seu conhecimento acerca dos
indios, contentando-se com imagens semiprontas do passado. O uso da lingua ¢ um fator
distintivo das capacidades de cada ator social na relagdo. Enquanto os Tentehar falam o
portugués, os brancos ndo conhecem o tupi dos Tentehar. Entendo que a “incapacidade” dos
brancos para falar a lingua dos Tentehar decorre da insignificincia que lhe atribuem. O
incomodo de Ardo com a academia parece ser ainda maior, pois, trata-se de uma batalha pelo
lugar de fala. Ardo sente-se incomodado pela incompreensdo dos brancos, pela arrogéncia e por
ndo permitirem, em algumas ocasides, que os Tentehar falem por si mesmos. Por isso, os
Tentehar acreditam que sabem mais sobre os brancos do que estes jamais saberdo sobre os
indios. Nio se trata apenas de mensuragdo de saberes, mas de equacionar interesses na relagao.
E preciso ter em mente que, anteriormente (segdo trés), Ario exaltou a necessidade de seus
“parentes” de se preparar para a competi¢cdo com os brancos. Ao desmistificar a ideia de que os
indios sdo ignorantes, Ardo questiona o lugar de quem fala pelos indios. A questdo, portanto,
ndo esta centrada nos estudiosos, mas em quem sdo esses estudiosos. Se forem Tentehar,
melhor. Afinal, os brancos podem nido compreender os indios, mas sabem sobre suas proprias
coisas e os Tentehar tém interesse em determinadas coisas do branco. Cintia ¢ enfatica ao dizer
que os “brancos sabem as coisas deles, eles ndo sabem as nossas” (Realizada em 14.06.2018).

A discrepancia de interesse determina o grau de conhecimento de parte a parte. O
interesse dos indios pelos brancos ajuda a compreendé-los e desenvolver o que Ardo chamou
de estratégias proprias que passam por conhecer o inimigo para derrota-lo no seu proprio jogo.

Essa distancia entre o que sabem os indios sobre os brancos e o que sabem os brancos

sobre os indios ¢ o intersticio onde a acdo dos Tentehar se desenvolve. E onde o gerenciamento
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das impressoes ocorre. Como disse Ardo, “eu tenho meu jeito de fazer um gingado”. Os
Tentehar, de forma sagaz, aproveitam-se de situacdes em que a linguagem entre os atores
sociais esta restringida pela dificuldade de entender a lingua de cada um. Basso (1979, p. 09)
reflete em seu estudo junto ao Apache que, nestes casos, os atores sociais desenvolvem
linguagens alternativas para tentar sanar problemas de comunicacdo. A fala de Ardo, no entanto,
expoe a ideia de que, em muitos casos, a existéncia de varios pontos cegos na comunicacao
entre brancos e indios funciona como um trunfo para os indios.

Frequentemente, em reunides importantes com autoridades de Estado, em que decisoes
sdo negociadas, os Tentehar, assim como fazem outros povos indigenas, utilizam a estratégia
de alternar o portugués com o tupi. Quando falam entre si, usam o tupi para realinhar e estruturar
discursos, taticas ou, simplesmente, para impressionar, gerando desconforto psicoldgico em
seus interlocutores brancos. Nas negociacdes de transporte escolar indigena'?* durante as
reunides do Conselho Estadual de Educagdo Indigena do Maranhao — CEEI-MA, por exemplo,
os representantes de varias localidades falavam entre si na sua lingua com seus respectivos
grupos, e, por vezes, entre grupos de localidades diferentes. Os brancos presentes se sentiam
desconfortaveis por ndo entender o que esta sendo dito, embora eles supusessem tratar-se das
questdes em pauta.

Estas estratégias sdo eficientes em mesas de negociacdo, de modo que, em varias

situagoes, sao encenadas como num teatro (GOFFMAN, 2012).

125 A Seduc-Ma mantém convénios com Associa¢des Indigenas de Pais e Mestres para a contratagdo de veiculos
no transporte de alunos indigenas para as escolas de referéncia. Estes convénios movimentam grandes volumes de
recursos anualmente, fato que gera tensas negociagdes entre indios e a Seduc-MA. Para saber mais sobre esse
assunto veja Almeida (2012).
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Apds acompanhar varias reunides'?, encontros, eventos pude compreender alguns
aspectos que variam conforme o palco onde ocorre. Nas reunides com os agentes da Seduc-Ma,
por exemplo, hd um padrao comportamental que pode ser ilustrado da seguinte maneira:

O palco: Secretaria de Estado da Educagdo em Séo Luis

As personagens:
Dos indios:

A lideran¢a. Mulher ou homem tentehar que representa seu povo. E
responsavel pela fala principal e traduz os anseios de seu povo, um
mediador entre as partes.

O povo: pessoas que acompanham a lideranca para legitimar sua
representatividade. Geralmente caciques (quando a lideranga representa
uma regido de varias aldeias), jovens em aprendizado, ocupantes de
cargos importantes na aldeia (professores, por exemplo).

Dos brancos:
Autoridades e seus auxiliares.
Primeiro Ato:

A lideranca a frente do seu povo apresenta suas reivindica¢cdes que, em
seguida, sdo ratificadas por aqueles com poder de fala (os caciques,
professores) para legitimar a palavra do lider. Os demais (jovens,
esposas e agregados) devem permanecer em siléncio. Nesse momento
fala-se em portugués. As vezes, um cacique fala em Tentehar para
impressionar alguma autoridade de maior patente.

As autoridades retrucam e apresentam sua contraproposta. Este momento
¢ crucial. Se a proposta ndo agradar, os indios iniciam performances
ritualizadas da fala.

Todos passam a falar ao mesmo tempo em lingua materna,
primeiramente, entre si em tom e ritmo moderados. Este ato causa a
sensacdo de murmurios multiplos que deixam todos os brancos
apreensivos. O volume vai aumentando aos poucos, causando a sensac¢ao
de cacofonia. Esta etapa ¢ interrompida pelos proprios Tentehar, que
sugerem que todos oug¢am novamente com ateng¢do a réplica dada aos
brancos. E comum que, durante a repeticio das propostas dos brancos,
alguns integrantes do povo (geralmente alguém com lugar de fala) passe
a falar em voz alta em lingua tupi, deixando claro que esta se referindo
aos brancos presentes ou a quem esteja interferindo negativamente na
negociacdo. Neste ponto, outras vozes deixam de ser murmurios e
passam a acenar positivamente para o locutor com confirmagdes a cada
pausa. O primeiro ato termina com os animos exaltados e alto grau de
apreensao.

Segundo Ato:

126 Entre 2005 € 2010, trabalhei na Seduc-MA como técnico na Spervisdo de Educagdo Escolar Indigena — Supeind.
Durante esse periodo pude participar de inimeras reunides entre os indios e os agentes da Seduc-MA, tanto em
ambientes urbanos quanto nas terras indigenas.
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A liderang¢a intervém, fazendo a mediag¢do do conflito, ao assumir para
si o papel de apaziguador das partes. As vezes, pede desculpas pela
forma rude que o seu povo agiu naquele momento, mas aproveita para
reafirmar as suas reivindicagdes. Neste momento ¢é comum dar
explicacdo do pouco habito dos indios com os protocolos dos brancos.
Se as propostas apresentadas forem acatadas pelos brancos, ou se houver
termos aceitaveis para ambos os lados, a negociagdes segue célere até o
fim, caso contrario, o ritual é reencenado, causando pressdo nos
interlocutores, podendo chegar a interrup¢do para retomar noutro
momento, ou mesmo noutro dia. Na pior das hipdteses, quando ndo ha
acordos, espera-se uma nova a¢do em tempo adequado.

Coda

Mesmo quando as negociagdes andam sem grandes percalgos, a
finalizagdo ¢é sempre dos indios. O espago final ¢é utilizado para
agradecimentos, pedir desculpas pelas palavras rudes (mesmo aquelas
que os brancos ndo entenderam) e justifica-las pelo “desconhecimento
das coisas do branco”. Os encontros, geralmente, sdo finalizados com
discursos de desconfianca acerca da “palavra dada pelos brancos” e de
como estes ja enganaram os indios muitas vezes. Este ato final funciona
como um recado e um apelo para que ndo se desmanche o acordo.

Esse roteiro sugere que os Tentehar assumem estratégias para preencher a lacuna
comunicativa entre eles e os brancos. Considerando que os pontos cegos sdo maiores por parte
dos brancos, que ndo compreendem a lingua nativa, os indios estariam em ligeira vantagem. A
alternancia entre uma lingua e outra, associada a troca de tom, ritmo e volume, ¢ como um jogo
psicologico para criar apreensao nos interlocutores. A pressao psicoldgica so € possivel porque
os Tentehar conhecem as imagens estereotipadas que os brancos tém dos indios. Com base
nessas imagens, manipulam as impressdes, por exemplo, vindo pintados as reunides,
demonstrando impaciéncia com as falas, resmungando em lingua materna durante a fala dos
brancos, a0 mesmo tempo em que suas liderangas pedem calma aos patricios, pedem desculpas
pelos “mais alterados”. Desta forma, os Tentehar operam tanto com a imagem de indio “bravo”
quanto de indio “gentil”, criando, ora empatia (quando encarnam as imagens de gentil), ora
temor ¢ afastamento (quando encarnam os “bravos”). As duas imagens quase sempre vém
juntas.

Descrever como uma pega de teatro a manipulagdo das impressdes feitas pelos Tentehar

ndo quer dizer que sejam agdes planejadas. Pelo contrario, sdo representagdes espontineas da
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relacdo que mant€ém com os brancos. Contudo, a repeticdo cerimonial desses encontros
proporcionou aos Tentehar extrair dai, como se diz de uma peca teatral, um roteiro a ser seguido
e no qual todos t€m um papel definido. Nao ha combinagdes prévias ao encontro, ninguém
repassa as falas. Ramos (1990), ao descrever um boato que envolveu um determinado homem
Maiogong de grande destaque social e politico no complexo da comunidade de Auaris, usa
recurso semelhante ao que vimos acima. Como no exemplo que dei, a peca desenvolve-se de
tal forma que se assemelha a um psicodrama ou, ndo fosse pela auséncia de ensaios, confundir-
se-ia com teatro sem bastidores, onde atores e plateia constroem o folheto ao sabor da propria
trama (RAMOS, 1990, p. 284). Ha tensdes na aparente convivéncia pacifica entre indios e
brancos, como havia entre Sanuma ¢ Maiongong. A exposi¢do dessas tensdes pode ser fatal
para as pretensdes dos Tentehar de estabelecer canais de didlogo. Dessa maneira, elas sdo
equacionadas de modo a fazer pensar que todos estdo trabalhando para dirimi-las.

Em mar¢o de 2012, durante uma reunido entre servidores da Funai, Ministério Publico
e Seduc-MA, esta representada pelo técnico da Unidade Regional de Educagdo, Francisco
Bennoni e os indios da aldeia Ipu, essa cena se repetiu. Na reunido, foi discutido o
funcionamento da escola e o seu controle. Duas aldeias, que antes eram apenas uma, disputavam
o controle da escola e a prioridade na contratagdo de professores indigenas. Nesse cenario,
opunham-se dois grupos familiares distintos que, diante das autoridades institucionais,
operavam para convencé-los de seu ponto de vista.

Seguindo o roteiro, a abertura dos trabalhos foi feita por Sulane Ribeiro, seguida pela
fala do professor Lauro que enfatizou: “hoje é um dia de resolugdo da educagdo para os filhos
da aldeia. Faremos isso em paz, tomaremos uma decisao definitiva” (SULUENE RIBEIRO em
20.03.2012). O professor Lauro enfatizou que as pendéncias seriam resolvidas em paz entre os

adversarios. No entanto, ao citar a necessidade da paz expde a tensdo entre os dois lados. Do
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mesmo modo, ao sugerir que a resolug@o fosse tomada para os “filhos da aldeia”, apontou mais
uma oposi¢do, entre estudantes que estudavam na aldeia e os que iam a cidade.

Sua fala foi retrucada pelo Cacique Z¢ Lopes da aldeia Ipu, que reafirmou a importancia
da reunido, da presencga dos parentes e das autoridades. Apos uma longa introducdo que expos
sua luta pela educagdo desde os tempos de monitor bilingue da Funai, o cacique pediu a todos
que fizessem os trabalhos em paz, como solicitara seu antecessor. Ao encerrar, no entanto, fez

uma demonstragao de forca:

Queria que a nova geracdo, que estd ai liderando essa escola, e a
comunidade parassem de brigar. Até porque se fosse para brigar quem
venceria? Entre netos, filhos e bisnetos, s6 o0 meu povo sdo mais de 122
pessoas. Entdo, digo para vocés, ndo criem problemas, pois os
prestadores de servigos, os professores sdo para executar as agdes.
Lembrem que briga ndo resolvera os problemas dos indios. (CCIQUE ZE
LOPES em 20.03.2012)

Mostrar o grande ntimero de parentes demonstra a for¢ca de seu grupo em relacdo ao
grupo adversario. Ao questionar “quem vencera”, o cacique quis inibir o adversario. A retorica
¢ sempre a de paz, mas as demonstracdes de forca servem para avisar que estdo prontos para o
embate. Apds as falas do primeiro grupo, o segundo tomou a palavra e exp0s seu ponto de vista.

Ivan Guajajara disse:

Meu manifesto ¢ pacifico, mas devo me exaltar por conta das coisas que
foram ditas. Nossa escola, aqui na aldeia nunca parou de funcionar.
Parou para aqueles que mandaram seus filhos para a cidade, parou para
aqueles que preferiram o ensino dos brancos na cidade (IVAN
GUAJAJARA em 20.03.2012).

A fala de Ivan exp0s, novamente, a oposi¢do entre aqueles que estudavam na aldeia e
aqueles que iam para a cidade de Grajau. Apds a exposi¢do, a proposta em comum dos dois
grupos era para que a Unidade Regional de Educacdo aumentasse o nimero de professores na

aldeia. Assim, ambos os grupos poderiam operar com professores de suas preferéncias. Durante
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as falas de cada lado, o ritual que descrevi anteriormente repetiu-se varias vezes. As
interrupgdes foram feitas por participantes mais exaltados de cada um dos lados. As liderangas
de ambos sempre retomavam suas falas, pedindo paz uns aos outros. As autoridades presentes
estavam visivelmente apreensivas.

Quando, finalmente, chegou a vez de falarem os representantes brancos, os animos ja
estavam exaltados e a hora avancada. O representante da Seduc-Ma, para quem a maioria das
propostas foi dirigida, tomou a palavra e se apressou em prometer a contratacdo imediata de
varios professores para suprir as necessidades expostas pelos indios e sanar a peleia entre eles.
Com as reivindicagdes atendidas, o evento se encerrou com ambas as partes satisfeitas a se
confraternizar.

Na ocasido. os dois grupos familiares exploraram a apreensao que causam aos brancos.
Exacerbaram a disputa, deixando a impressdo da explosio iminente de um conflito. E sabido,
no entanto, que as familias ali reunidas vivem entre rupturas e aliangas constantes. Naquele
caso, a manipulacdo das impressdes dos brancos serviu aos dois lados. O conflito deveria pairar,
de modo a dar a impressd@o de um ambiente beligerante. A retérica de paz, que deveria servir
para amenizar os animos, s6 conseguia deixar ainda mais tensa a situacdo entre as partes. No
final, aproveitando-se do temor das autoridades presentes ambos 0s grupos sairam vitoriosos.

Arao Marizé afirma:

Situagdes que eu considero que sdo, também, estratégias de inteligéncia
utilizadas, hoje em dia. O Estado assumiu a educagdo escolar indigena.
Ele foi cedendo porque foi cdmodo demais para o Estado ninguém fazer
manifestacdo na Secretaria de Educag¢do. “Ah, eu quero uma escola no
meu quintal. O Estado dizia ta bom, ta aprovado com professor e tudo”.
De forma irresponsavel, fatos irreais, alunos e professores fantasmas.
Quer dizer, o Estado foi facilitando isso. Assim como no exemplo do
dinheiro da Vale, na época aconteceu também (com a educagdo) a mesma
estratégia. Se ele (o cacique) com 15 ou 20 alunos que tem essa familia
esta criando isso, entdo eu também vou criar uma outra aldeia com a
mesma quantidade, pois eu também vou querer uma escola para 14. Isso
também contribuiu para essa subdivisio de aldeias. (ARAO MARIZ¢,
entrevista realizada em 04.06.2018)
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A reunido no Ipu fez parte dessa “estratégia de inteligéncia”. A manipulacdo das
impressoes, € a suposta exarcebacdo do conflito aumentaram o temor de manifestacdes e
prejuizos a imagem dos operadores de politica publica do Estado. Assim foram atendidas as
reivindicacdes, mesmo sem a garantia de bom funcionamento do sistema. A cisdo das aldeias
ndo significa uma ruptura drastica de relacionamento entre as partes. Em alguns casos, serve
para aliviar as tensoes provocadas pela impossibilidade de abrigar a todos nas poucas posi¢oes
de poder existentes. Uma grande aldeia, como Ipu, pode abrigar varias familias extensas que
disputam os mecanismos de poder. Cotidianamente, seria quase impossivel perceber a diferenca
de onde comeca uma familia e termina outra. As relagdes sdo estreitas, mesmo entre aqueles
que mais se antagonizam. Diante de um inimigo externo, essas diferengas sdo, temporariamente,
esquecidas. No caso descrito, o inimigo externo serviu aos propositos de todos. A construcio
de uma nova aldeia s6 foi possivel pelo atendimento das exigéncias dos grupos familiares que
se posicionaram em lados opostos na reunido, mas que fazem parte de uma rede relagdes que
se amplia, ao invés de se desfazer com a subdivisdo da aldeia.

Como mencionei anteriormente, os brancos trabalham com imagens semiprontas sobre
os indios. A imprevisibilidade, o ndo entendimento da burocracia e a beligerancia sao algumas
das imagens mantidas pelos brancos a respeito dos Tentehar, sobretudo, em questdes de
educacdo, como no exemplo mencionado. Os Tentehar gerenciam essas imagens, conforme os
agentes com os quais se relacionam.

No exemplo acima, a acdo se passou no embate com servidores da Seduc-MA, o que
nos leva a questdo dos quadros funcionais daquela institui¢do. As equipes técnicas ndo sdo
renovadas, nem capacitadas para trabalhar com povos indigenas. O tempo de atuacdo na area
ndo traz, necessariamente, expertise aos servidores, pois as experiéncias vividas sdo um misto

de bons momentos, que se inscrevem num campo interpessoal e de percalgos nas experiéncias
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causadas por uma politica de auséncias'>’ do Estado. Entre indios e servidores ha um sentimento
misto de simpatias e magoas compartilhadas na execu¢do das politicas. As frequentes retencdes
das equipes da Seduc em Terras Indigenas, como forma de negociar direitos sdo uma tematica
frequente nos didlogos entre servidores. Esses eventos sdo relatados como aventuras heroicas e
apavorantes. Novamente aqui imagens sdo construidas e desfeitas nas relagdes com os indios.

A entrada de servidores da Seduc nas terras tentehar ¢ sempre precedida por um nivel
alarmante de stress. No caso descrito acima, os servidores sdo levados a crer que podem ficar
retidos, caso ndo resolvam as questdes postas pelos indios. Naquela reunido os Tentehar usaram
o manejo dos temores dos brancos, a0 mesmo tempo que insistiam numa retorica de paz,
deixando transparecer a ideia de um conflito insoltvel entre as partes, que poderia resultar na
retengdo da equipe da Seduc.

As vezes, o controle das impressdes ndo ¢ suficiente para alcangar os objetivos. Nesse
caso, as estratégias se exacerbam. Em junho de 2009, uma equipe com trés servidores da Seduc-
MA e uma servidora da Funai foi retida na aldeia Zutiwa. Os servidores foram proibidos de sair
do local por quase sete dias consecutivos. Na ocasido, os indios reivindicavam a construcao de
uma escola para acomodar mais 300 alunos. Exemplos como esse sdo muitos na historia da
relagdo da Seduc-MA com os Tentehar. Esses eventos reforcam imagens cultivadas pelos
brancos de que os Tentehar podem ser “traigoeiros e violentos”. Assumir estratégias extremas
como essa tem custos que sO serdo conhecidos a médio e longo prazo, mas podem ajudar no
reforco de imagens que, cedo ou tarde, favorecem as estratégias utilizadas pelos indios em
negociacdes futuras. O estigma de indio bravo funciona como um desestabilizador de for¢a nas
mesas de negociagdo. Os Tentehar sabem que os “brancos tém medo”, e tém medo porque “nao

sabem”.

127 Refiro-me a auséncia do Estado no acompanhamento de suas proprias politicas. As escolas indigenas, por
exemplo, ndo contam com acompanhamento pedagbgico e outros servigos basicos para funcionar.
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Servidores mais antigos, que ja passaram por esse tipo de experiéncia, relatam as cenas
com frequéncia aos aspirantes. Desta forma, a preparagdo dos parcos servidores novos, quando
surgem, esta condicionada a construgdo de estereotipos acerca dos indios, que determinam o
grau de envolvimento a favor ou contra eles. A fraca execucdo da politica de educagdo
promovida pelo Estado ou auséncia de acdes por parte do orgdo responsavel, tem levado a
intensificacdo do impasse, que consiste, de um lado, em os servidores afirmarem nao querer ir
a terra indigena por medo de serem retidos e de outro, nos indios dizerem que retém servidores
por ser a unica agao eficaz para chamar a atengdo da Seduca-MA para seus problemas.

Em maio de 2016, a Seduc-MA enviou diversas equipes as terras indigenas para fazerem
diagnostico da educagdo escolar indigena no Maranhdo. Na ocasido, liderangas do povo
Tentehar da T.I. Cana-Brava/Guajajara reclamaram da infiltragdo de policiais a paisana, porém
armados, entre os servidores da Seduc-MA. A presenca de policiais, segundo uma servidora da
Seduc-MA %3 foi designada pelo entdo secretéario de Estado da Educagio e tinha como objetivo
dar seguranga as equipes de trabalho. Essa acdo foi emblematica do racismo'? tacito das agdes
do Estado para com os povos indigenas. Os canais de comunicagdo sdo substituidos por a¢des
autoritarias baseadas em estereotipos construidos ao longo dos anos. Desse modo, as a¢des que
conotam o racismo institucionalizado na estrutura da Seduc-MA ndo sdo combatidas, pois
sequer sdo percebidas, dado o grau de violéncia simbolica dessas agoes.

Diante disso, as reagdes do Tentehar sdo como microrrevolucdes cotidianas. A acdo do
Estado, através de suas politicas publicas, opera no geral, enquanto os Tentehar agem digamos,
no varejo, em extensas areas e em pequenos grupos (ALMEIDA, 2012). Ao contrario do que

transparece na separacdo das aldeias, ndo se rompem as redes de relagdes, e, em muitos casos,

128 A servidora em questdo autorizou-me a usar seu depoimento, mas que omitisse seu nome.
129 Sobre esse assunto, ver Almeida (2018).
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até se ampliam. O exemplo do Ipu ¢ semelhante ao da constru¢ao da aldeia Lagoa Quieta como
vimos no capitulo 3.

Depreende-se disso que os Tentehar fazem leituras das imagens que os brancos t€ém
deles e as manipulam em pequenas a¢des que ndo tém grande impacto. Tais agdes, geralmente,
ndo sdo violentas e estdo integradas as regras impostas pelos brancos, mas subvertidas pela
“malandragem” dos Tentehar, como sugeriu Ardo. Segundo Scott (2002), ¢ fato que, apesar
de toda sua importancia para os lugares onde ocorreram, as rebelides camponesas,
excetuando as “revolucdes” camponesas, sdo poucas e diversas. Nido sao
comparativamente raras as circunstancias que favorecem levantes camponeses de
larga escala, mas também as revoltas por elas provocadas sdo quase sempre
totalmente esmagadas. Alto Alegre, por exemplo, foi o mais recente e violento confronto de
grandes propor¢des na historia do contato dos Tentehar com os brancos. Os custos daquela agao
ecoam na memoria dos Tentehar até hoje. Na verdade, mesmo as revoltas que
fracassaram podem representar algum ganho: umas poucas concessodes por parte do
Estado ou dos proprietarios de terras, uma breve pausa em nas novas e dolorosas
relagdes de produgdo e, pelo menos, uma memoria da resisténcia e da coragem que
pode servir para o futuro. Tais ganhos, porém, sdo incertos, enquanto o massacre,
a repressdo ¢ a desmoralizagdo da derrota sdo tdo certos quanto reais. (SCOTT, 2002,
p. 11).

Os exemplos levantados até aqui levam-me a crer que as agdes desenvolvidas pelos
Tentehar sdo ponderadas em termos dos ganhos que podem ou ndo usufruir nas pequenas agdes.
Com certeza, levam em conta os custos representados pelo massacre, a repressdo e a
desmoralizag@o da derrota sugeridos por Scott. Assim, as praticas hoje utilizadas pelos Tentehar
estariam mais alinhadas a estratégias individuais que acabam tendo efeitos coletivos, o que se

reflete no senso comum. Servidores, antropologos e agentes de Ong’s costumam ver oS
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Tentehar como “desunidos” e esfacelados. Essa “desunidao”, € vista como resultado de anos de
contato com os brancos. Assim, representaria um processo inexoravel de desestruturag@o social
que os leva a cisdo de suas aldeias. Ocorre que essa “desunido” expde mais a organizagao social
tentehar e menos processos de desestruturagdo. Do mesmo modo, longe de representar a quebra
das relagdes, a cisdo amplia as redes de relagdes e causa confusdo na leitura que os brancos
fazem desses eventos. Esse comportamento que supde um fracionamento das aldeias, faz parte
de uma estratégica semelhante aquela preconizada por Scott (1985), ou seja, seriam as armas
comuns dos grupos relativamente sem poder: fazer “corpo mole”, dissimulacdo, submissdo
falsa, saques, incéndios premeditados, ignorancia fingida, fofoca, sabotagem e outras coisas
dessa natureza. Esse tipo de acdo ndo exigiria, a rigor, coordenacdo elaborada ou planejamento
de longo prazo. No caso dos Tentehar, apresenta-se como um ethos, inspiracdo ancestral que
incita condutas que valorizam o uso da sagacidade. Em outra ocasido registrei uma série de
acOes transgressoras dos Tentehar com relagdo as politicas publicas de educacdo e saude
provocando a desestruturacdo do sistema implantado pelo Estado. Em toda parte, as pequenas
acOes desenvolvidas por eles criam confusdo e sabotam as politicas na forma pensada pelos
agentes do Estado. Este, por sua vez, responde com mais politicas e normas. Esbarra, porém,
nas microbarreiras deixadas pelas acdes do Tentehar. Cada nova aldeia criada sugere uma nova
gama de recursos ¢ agdes burocraticas a serem desenvolvidas. Esse movimento representa um
ciclo representado, de um lado, pelo Estado tentando controlar os recursos e os proprios indios
através de suas politicas, e, de outro lado, os Tentehar reproduzindo a si mesmos, formando
novas aldeias que demandam mais controle e mais recursos. A resolucdo de interesses
individuais € entendida pelos agentes do Estado como “desunido entre os indios” que deixa
rastros fisicos bem claros, mas €, justamente, esse processo de “fragmentacdo” que possibilita

aos Tentehar a mobilizacdo rapida, improvisada, sagaz.
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Em suma, os Tentehar operam num espago entre o que pensam e o que sabem os brancos
sobre eles. Procuram captar as imagens com as quais os brancos costumam reconhecé-los, ou
criam imagens que podem favorecer a¢des futuras. Os Tentehar julgam saber bem mais sobre
os brancos que estes sobre os indios, todavia, ndo subestimam sua forca e capacidade de reacao,
repressdo ou outras formas de “prejudicar o indio”. E neste espago que desenvolvem formas de
resisténcia cotidiana.

Desde os anos 80, a Funai e diversos parceiros tentaram introduzir os Tentehar na
producdo capitalista. Projetos de cultivo, roca mecanizada, criacdo de peixes s@o infindaveis
como o sdo os registros de fracasso (segundo o ponto de vista dos financiadores). Em 2002, por
exemplo, a Caritas Brasileira, em associagdo com o Conselho Indigenista Missionario — CIMI,
idealizou um projeto de cultivo de mandioca com o objetivo de fazer farinha para consumo e
comércio de excedentes. O projeto se desenvolveu na aldeia Taruma, TI Arariboia, com a
utilizagdo de limpeza mecanizada do terreno, reunides comunitarias e oficinas com os
moradores da aldeia. Depois de pronta, a roga ficou sob os cuidados da comunidade, que deveria
manter e preparar a mandioca para o passo seguinte que era a feitura da farinha. Este passo,
porém, nunca foi dado.

A medida que as raizes amadureciam eram retiradas, mas ninguém sabia dizer quem as
retirava. No fim, eram todos e ndo era ninguém. Alguns diziam: “foram os jumentos, eles
entram la e comem tudo”. O projeto nunca produziu farinha como excedente e comércio, mas
nunca faltou farinha na aldeia. Todos estavam ocupados demais com seus interesses e afazeres
para realizar agdes de cunho coletivo e que ndo demonstravam ganhos imediatos, mas que
alteravam, significativamente, a forma de se relacionar com a roga, com 0s negocios, com o0s
outros. O comércio com povoados proximos ou com outras aldeias também nunca foi
interrompido, apenas ndo ocorre na forma pensada pelos idealizadores do projeto. Nas

conversas com os agentes da Caritas e do CIMI que, naturalmente, ndo compreendiam porque
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o projeto ndo deu certo, os indios admitiam pesarosos que foi uma “falha” pontual e que nao
ocorreria de novo, caso o projeto fosse retomado. O modo comunitario sugerido pelas
instituicdes chocava-se com as acdes individualizadas dos Tentehar. Uma grande roca que
deveria ser cuidada por todos era o mesmo que nado ser cuidada por ninguém. Além da roga
comunitaria, a maioria das pessoas tém as suas proprias rogas, da quais extraiam seus proprios
excedentes e os comercializavam sem intermediarios.

Apesar de os agentes dessas duas instituicdes fazerem parte do grupo de apoiadores das
causas indigenas e de, supostamente, ter dialogo com os indios, suas a¢des esbarraram na lacuna
entre 0 que pensavam que sabiam sobre os indios ¢ o que realmente sabiam. Ambas as
instituicdes sdo expressoes da igreja catolica no Brasil. Assim, o imaginario de “comunidade”
operado por ambos reflete implicagdes religiosas e idealizadas. Essa idealizagdo mistura-se com
a no¢do do “bom selvagem”, gerando um tipo ideal que remete as primeiras comunidades
eclesiasticas cristas e no fim, projetam essas imagens nos indios.

Novamente os Tentehar estavam a dianteira, pois a relacdo estreitada com essas
instituicdes amplia a rede politica, fazendo com que a aldeia Taruma entrasse no circuito
politico. Afinal, as pessoas de Taruma deixaram-se relacionar com essas instituigdes pela
alianca que representava. A despeito do fracasso, as instituicdes continuaram a se relacionar
com as pessoas da aldeia. A instalacdo de um projeto numa aldeia, da-lhe em um status
diferenciado. Do mesmo modo, aproxima-a das outras que, frequentemente, sdo beneficiadas
por grandes acdes. As relagdes com projetos foram estabelecidas no “tempo da CVRD” e as
respostas sdo criativas e diversas. Sejam quais forem as formas ou os atores sociais envolvidos,
os Tentehar tentam fazer a leitura das imagens que seus interlocutores tém e, a partir delas, criar
novas imagens que levam a desfechos que os beneficiem. Por fim, os Tentehar também
construiram imagens dos brancos para si, mas, como era de se esperar, 0s brancos ndo sabem

disso.

207



Outro aspecto da exploracdo da “ignorancia” dos brancos reflete-se nos jogos
linguisticos, trogas e brincadeiras que fazem os Tentehar em determinados contextos. Cada
elemento tem sua importidncia e uso em momentos especificos. Os jogos, por exemplo,
consistem na passagem constante de uma lingua a outra para confundir o interlocutor.
Simular/imitar a fala dos brancos com seus sotaques variados de forma caricata ou simular a
fala dos proprios parentes exaltando aspectos que acham pitorescos, como, por exemplo, a fala
hibrida de alguns indios que falam tupi misturado com portugués, sdo algumas formas de jogar.
J4 as trogas apresentam-se de formas variadas. As mais comuns consistem no habito de ensinar
frases de duplo sentido aos brancos ou palavras que, uma vez traduzidas para o portugués,
assumem significados pejorativos como, por exemplo, “arapuha” (veado), ou, “hekyrakatu” (eu
sou gordo).

Fazer piada dos brancos e de seu comportamento também ¢ uma forma de troga. Uma
servidora da Sesai muito respeitada entre os indios, sobretudo, por trabalhar com satde desde
os tempos em que os servigos eram prestados pela Funai, € uma constante vitima das trocas. Os
Tentehar tém muito aprego pela servidora, contudo, quando se referem a ela em situagdes
extraoficiais, chamam-na de krikuzan heha uwawak (mulher do olho virado), mas nunca na sua
presenga. Quando ela esta perto, embutem a troga em outras frases ditas em lingua nativa, de
modo que ela ndo perceba. Essa troga baseia-se no fato de a servidora ter um ligeiro estrabismo,
0 que causa estranheza e divertimento. Trata-la por esse nome abranda o temor que alguns
indios lhe tém, pois ¢ conhecida por seu temperamento explosivo.

Durante o ritual da menina moga na Aldeia Lagoa Quieta em 2004, estava presente o
Superintendente da FUNASA. Ele s6 foi a terra indigena com garantias de que ndo seria
hostilizado, pois sua atuagdo entre os indios era muito criticada. Sua posicao no 6rgao de saude,
no entanto, era muito importante e decisiva para os Tentehar. Desse modo, o ritual da menina

moca seria uma boa oportunidade para fazer acordos e articulagdes. Se, de um lado, os indios
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o trataram com distin¢do por ser uma autoridade importante, por outro lado, fizeram piadas com
sua ignorancia sobre os costumes locais. Durante a cantoria, como ¢ costume fazer com todos
os convidados importantes, fizeram-no dangar na grande roda. Nao o informaram, porém, das
formas especificas de dangar para homens e para mulheres que sdo semelhantes, mas, distintas.
As mulheres fizeram-no dancar como se fosse uma delas, o que causou muitas gargalhadas.
Dangar nos moldes femininos € um equivoco comum entre brancos novatos nos rituais tentehar,
mas, ndo ¢ comum deixa-los continuarem no erro, o que nos leva a pensar que o convite a danca
foi feito por ser ele uma figura poderosa e que pela troga, os tentehar os dominaram'.

Naquela mesma ocasido, os indios Gavido anunciaram que, se o referido gestor passasse
por suas terras, seria apreendido para negociar. Sob seus cuidados, os Tentehar escoltaram-nos
por uma saida alternativa. Para chegar a cidade mais proéxima, o caminho mais curto os levaria
por dentro da T.I. Governador, onde os Gavido estavam esperando. A troga, portanto, longe de
querer prejudicar as vitimas nos exemplos dados, funciona como um elemento humanizador de
figuras com referéncias de poder.

Os Tentehar, portanto, representam os brancos e seus posicionamentos com relagao a si
mesmos. Sobre os Apache, Basso (1979, p. 37) analisa algumas imitagdes caricatas'! e
divertidas dos brancos. Em sua analise, Basso sugere que essas imitagdes deixam transparecer
a mensagem de “ndo-jogo” e que ndo tém a intencdo de ser sério ou fazer juizo de valor, porém,
diversdo e perigo andam juntos nesse jogo.

Existem ainda as brincadeiras nas quais todos participam, mas nem sempre t€m plena
consciéncia do que esta ocorrendo. Durante uma festa do mel em 2009, algumas mulheres mais
experientes na conducdo do ritual atrairam alguns convidados brancos para o centro da roda.

Com facdes caracteristicos nestes rituais, as mulheres sulcavam o ar sobre a cabeca e sob 0s pés

130 Pierre Clastres (2003), em seu texto “De que riem os indios? ”, sugere que ridicularizar o perigo é uma forma
de dominé-los, a0 mesmo tempo em que transmite a mensagem da seriedade de sua existéncia.
131 Tradugdo livre de joking imitations.
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dos homens sorridentes, mas desconcertados. Despois, abracadas aos convidados, riam alto
amarfanhando os proprios cabelos. Simbolicamente, haviam cortado a genitalia de todos os
brancos que dangavam, gritavam e brincavam, riam muito de todos. Ap6s muito se divertir,
devolveram o que haviam, simbolicamente, tirado dos brancos. Todos se divertiam as custas
dos homens brancos presentes, riam daqueles que pensavam estar sendo homenageados, pois
estavam no centro das atengdes da festa. Ao final de cada canto, as mulheres emendavam rimas
cOmicas, questionando a masculinidade dos presentes, como por exemplo, a impossibilidade de
levantar o pénis, pois estavam castrados naquele momento, ou diziam que estavam velho e ndo
davam mais conta de nada. Enquanto diziam rimas, raspavam o chdo com facdes simulando o
corte pela raiz. Os brancos presentes permaneciam alegres e inocentes de sua condigdo de
galhofa. A brincadeira visava o divertimento dos pares e os brancos participaram apenas como
fantoches. Ao privar os homens brancos de sua masculinidade, no ato concentrado na genitalia,
as mulheres tentehar demonstravam forga e controle sobre a situagdo. Ao mesmo tempo,
podemos inferir que se trata de uma alusdo as narrativas da anta e de ywan, que descrevi no
capitulo anterior. Em ambas as narrativas, com citime das mulheres, os homens castram seus
adversarios, depois os matam. Ao castrar os homens brancos, as mulheres ddo a impressao de
ter tudo sob controle e diferente das narrativas, ndo cabe aos homens tentehar interferir.
Brincadeiras de cunho sexual em rituais festivos ndo sdo raras, mas quando ocorrem
entre mulheres ¢ homens tentehar, eles revidam com brincadeiras semelhantes. Quando as
mulheres questionam a virilidade dos homens tentehar, afirmando, por exemplo, que eles nao
dao conta de levantar o pénis, estes respondem dizendo que as mulheres “estdo velhas”
(ihya’uhez, ihya’uete), por isso, t€m os “peitos murchos e caidos”. Nesses casos, ha um
equilibrio nas “agressdes” e todos se divertem. No caso com os brancos, eles servem como
ponto central da brincadeira. O fato engragado est4, justamente, na ignorancia dos brancos sobre

0 que estava ocorrendo. A castracdo de um animal tem como objetivo amansa-lo e os brancos,
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naquela ocasido, foram simbolicamente amansados pelos Tentehar. Basso (1979, 30) avalia que
além do objetivo primario de diversdo, as imitagdes e os jogos divertidos podem emitir
mensagens subliminares que, dizem mais sobre o relacionamento interno dos indios do que
sobre os brancos que imitam. A castracdo simbolica dos brancos pelas mulheres tentehar tem
esse carater. Se, por um lado, ridicularizam os brancos, extirpando, simbolicamente, sua
genitalia, por outro lado, relembram a longa e dificil questdo de envolvimentos sexuais,
casamentos interétnicos, os perigos e os prazeres que as relacdes com os brancos podem trazer.
Como disse no capitulo trés, as mulheres sdo as principais mediadoras na relacdo com a
alteridade, assim, a condugdo de brincadeiras demonstra o manejo de relagdes de poder entre
elas e seus pares tentehar que, no cotidiano, ndo sdo aparentes. Uma dessas relagdes é quem
melhor lida com os brancos. Em 2018, enquanto conversadmos a sombra das arvores em frente
a casa de Surama Santana, na Lagoa Quieta, uma maquina de raspar o chdo (os indios as
chamam de patrola) passou pela aldeia em diregdo a aldeia seguinte, chamada Chapadinha; em
seguida passaram homens jovens, um deles munido de espingarda, e detiveram a maquina.
Obrigaram o motorista a voltar até¢ um campo de futebol em Lagoa Quieta para raspa-lo. Uma
grande confusdo se formou, mulheres tomaram a frente do jovem armado, tomando a arma de
suas maos, repreendendo-o duramente. Havia uma antiga reivindicagdo a prefeitura de
Amarante para que melhorasse as estradas antes do periodo das festas. Era isso que o motorista
estava fazendo. Os jovens, no entanto, queriam o conserto imediato do campo de futebol.
Acalmados os animos, varias mulheres reuniram-se na casa onde estavamos hospedados. Todas
acharam importante justificar aquele ato impensado de seus filhos, netos e esposos. Entre as
justificativas, a mais comum dizia respeito ao fato de os homens ndo saberem lidar com os
outros, de agir impulsivamente. Dona Maria do Socorro, a mais incisiva, afirmava: “é por isso
que as coisas aqui na aldeia ndo vdo para frente. As meninas trazem as coisas e 0s homens

destroem”. As “meninas” a que se refere sdo as filhas de Maria Santana, que hoje ocupam
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posicdes estratégicas numa rede de relagdes que contempla varios parceiros. Naquele caso,
teriam sido elas a conseguir a maquina para raspar as estradas. Levando em conta apenas esses
depoimentos, somos levados a crer que, no caso de Lagoa Quieta, as mulheres sdo mais habeis
na diplomacia que os homens, portanto, cabe a elas a mediacdo com o exterior. Os brancos,
tanto no exemplo da festa, quanto no exemplo da maquina, sdo apenas coadjuvantes na relagio
de poder que se passa entre os Tentehar, neste caso, entre a ascensdo de mulheres a lugares de
poder que eram ocupados por homens. Essa questdo, no entanto, carece de maior investigagao.

Retomando o que foi discutido neste capitulo, verificamos que os processos de
reciprocidade, chefia, e o lugar das mulheres tentehar, foram todos de alguma forma
redimensionados por necessidades prementes causadas pela vivéncia com os brancos. As
respostas, no entanto, sdo criativas, sagazes. Na maioria das vezes, utilizam expedientes
complexos que envolvem a sintese de conhecimentos diversos, ou seja, aqueles relacionados a
cultura tentehar (ancestralidade, rituais, espiritos, etc..) e aqueles adquiridos da relagdo com
alteridades (brancos, outros indios, outros espiritos, etc.). Neste sentido, as liderangas ocupam
um lugar central que parece ter sido subestimado pelos etnologos, talvez por associa-las
peremptoriamente a nogdo de cacique, ou a dados etnograficos que, sem revisa-los, foram
reproduzidos em trabalhos posteriores'®?, portanto, vinculadas a uma ideia de representagéo
tipica das sociedades ocidentais. Espero ter demonstrado que o universo tentehar absorve essas
experiéncias, transformando-as em habilidades, o que chamei de irairakatu. O sabio, ou ma’a
kwa paw, € muito estimado. No caso as liderancas, ele ¢ “ma’e kwaw par katu”, isto €, “ele sabe

mais que os outros”. A sagacidade condensa-se na busca por ser um Tentehar ideal ou, como

132 Neste sentido, ver como categorias descritas por Wagley e Galvdo (1955) foram sumariamente aceitas e jamais
revisadas adequadamente por outros etndlogos, apesar de evidéncias que apontam para outros direcionamentos
estarem presentes ja no trabalho desses autores. O conceito de familia extensa e a economia tentehar sdo dois
desses exemplos que praticamente se repetem em Zannoni (1999) e Gomes (2002).
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se diz, um Tenteharer ete, que se faz pelo jeito de ser e fazer, sintetizando os “segredos” do

povo com a ampla gama de saberes advindos das relagdes com a alteridade.
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CODAm

A trajetoria que me trouxe até aqui deixou muitas questoes em aberto. Compreendo que
ndo poderia ser diferente, afinal minha vivéncia com os Tentehar parece ser, num sentido
positivo do termo, uma série de questdes em aberto, uma sempre levando a outra. Néo creio
que esse movimento tenha sido construido por mim, pelo contrario, suspeito que faz parte do
processo de formacdo (Bildung) da pessoa tentehar. As pessoas que me acolheram sabiam de
antemao que jamais me tornaria um tentehar ete, mesmo assim, aceitaram-me como aprendiz.
Por isso, disse que este trabalho ndo ¢ puramente de um texto monografico para conclusdo de
curso, mas expressa uma vivéncia de longa duracgdo.

Ao escrever estas linhas, vejo-me como os personagens que descrevi, submersos em
suas jornadas particulares que envolvem muitos outros. Como o musicologo de Alejo
Carpentier, entrei num mundo real maravilhoso'* do qual nunca mais desejei sair. De questio
em questdo, sinto-me numa prosa descontraida que ndo tem obrigacdo de continuar ou parar.
Quando estou 14, entre os Tentehar, sou como aquele pajé na terra do povo-onga, aprendo o que
posso e, como ele, tento explicar o que aprendi aos que ndo puderam me acompanhar. Quando
estou aqui, entre os brancos, tenho sentimento semelhante; ¢ como se eu fizesse a viagem no
sentido inverso, pois quando retorno a Lagoa Quieta, todos querem saber o que os karaiw estdo
preparando, qual o préximo passo, o que podem aprender com eles etc. Nao se trata de transito
entre 0 mundo dos indios e 0 mundo dos brancos, pois sequer acredito nessa hipotese, mas de
perguntar, aos moldes de Geertz, quanto de si o antropélogo pde naquilo que v€ do outro e vice-

versa, e também o quanto incutimos mutuamente nossas impressoes. A questao aqui talvez seja

133 Termo usado em pegas musicais, geralmente é a Giltima secfo a ser executada, embora possa vir em qualquer
parte da peca. A palavra coda ¢ de origem italiana e significa cauda (do piano). No teatro, portanto, ¢ utilizada
como finalizagéo.
134 Real maravilhoso faz referéncia ao género literario inaugurado por Alejo Carpentier e ndo a auséncia de
dificuldades encontradas em minha trajetoria.
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mais proxima do movimento proposto por Gadamer, ou seja, “reconhecer no estranho o que é
proprio, familiarizar-se com ele, eis o movimento fundamental do espirito, cujo ser é apenas o
retorno a si mesmo a partir do ser diferente” (1999, p.54). A abertura ao outro de que falou
Lévi-Strauss aqui ¢ testada de ambos os lados.

Fazendo novamente referéncia ao personagem de Carpentier, que encontrou sua
musicalidade perdida, acredito que encontrei entre os Tentehar, com o auxilio da Antropologia,
meus proprios instrumentos. Assim, tentei compreender aquilo que chamei de jeito de ser e
fazer tentehar usando também as técnicas que me foram dadas por eles. Ramos (2014, p. 36)
afirma que desenvolveu uma preocupacédo teodrica e metodologica sobre os modos de apreender
e transmitir conhecimento a partir de impressdes sensoriais €, no campo, passou a apreciar as
vantagens de imitar como forma de aprendizagem, a repetir como maneira de instilar e destilar
o conhecimento e a escutar atenta e pacientemente como modo de maximizar a capacidade de
apreensao de significados. Essas habilidades sdo tragos caracteristicos do processo de ensino e
aprendizagem indigena que, em certa medida, também experimentei entre os Tentehar.

Neste sentido, acredito que aquilo que pacientemente me ensinaram ¢ uma parte
pequena do universo tentehar, alias, ensinar ¢ aprender sdo inseparaveis nesse universo que
parece privilegiar um tipo especifico de formacao que faz da busca por conhecimento uma parte
constitutiva do ser. Parafraseando o que disse antes em acordo com Gadamer (1999), diria que
a pessoa tentehar procura reconhecer no estranho o que é proprio, familiarizar-se com ele, eis
o movimento fundamental do espirito tentehar, cujo ser é o retorno a si mesmo a partir do ser
diferente. De acordo com essa perspectiva, a formagdo ¢ baseada no entendimento de
concepgdes internas que dialogam com mundos estrangeiros, ¢ a continuagdo de um processo

de formacdo que teve inicio bem mais cedo no seio da propria cultura, é o Bildung tentehar.
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Essa formagdo tem carater continuo e ¢ constitutiva da existéncia tentehar que chamei
de ser e estar no mundo, é o Dasein tentehar'* que identifico nas narrativas tentehar. Elas
sempre enfatizam mais a jornada e menos as metas a serem alcangadas. Pouco importa o que
veio antes ou depois, ja que a jornada parece interminavel, e mesmo quando acaba, deixa uma
ponte para a proxima. As narrativas tentehar ndo tém um sentido teleologico. Na narrativa de
Maira’yr e Mucura’yr, por exemplo, uma nova prova ¢ iniciada assim que outra termina:
escapam do fogo, transformam-se em varios animais, matam as oncas, desafiam seu pai etc.
Cada evento ¢ motivado pelo sentido apreendido no anterior, inspirando e motivando as
tradi¢des e as interpretacdes. Uma jornada acaba, mas o conhecimento adquirido permanece ¢
o ciclo formativo serve para a proxima viagem. A constru¢do do pensamento tentehar ¢,
portanto, cumulativa, nada ¢ descartado. Assim, quanto mais jornadas a pessoa fizer, mais ukaw
katu (sabio) sera. A jornada, porém, ¢ circunstancial e ndo deve ser buscada como um fim, ela
simplesmente acontece. Faz sentido quando narrada, pois € ai que se verifica o passado para
fazer sentido do presente e, embora os Tentehar recorram as suas narrativas para quase tudo,
eles vivem no aqui e agora. A expressdo zekaipo quer dizer naquele tempo, um passado que ndo
pode ser testemunhado pelo locutor. Entdo, quando uma histéria comega com zekaipo ou
zekwehe aipo, esta implicito que o narrador ndo estava 14, ele s6 ouviu dizer. Por outro lado,
Martins (2019) afirma que, quando uma histéria ¢ coetdnea ao narrador, este se torna o
protagonista'**. Mesmo quando a histéria € sobre terceiros, o protagonismo € sequestrado pelo
narrador, que atribui a si proprio importancia no acontecimento. Neste sentido, usa-se rakwez
ou 711" para confirmar presenca no evento. Portanto, uma historia € constituida de muitas

jornadas pessoais que fazem sentido coletivamente. Por isso, quando uma pessoa conta uma

135 Ver capitulo trés.
136 Martins analisou a fundagdo da Ccocalitia a partir dos depoimentos de varios membros daquela associagio.
Todos atribuiram a existéncia da mesma a sua participagdo no processo. Ver Martins (2019).
137 Existem outras combinagdes que indicam o passado recente, mas o importante aqui é a confirmagdo da presenga
da pessoa no evento.
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narrativa, ela define de antemao seu papel na historia, ou seja, aquelas que presenciou e as que
ndo testemunhou pessoalmente, garantindo, assim, sua importancia no desenrolar dos
acontedimentos. Ao contar uma historia em que “estava 14”7, a pessoa avalia tudo que aprendeu
com os mairas, que, geralmente, esta naquelas em que s6 ouviu falar, por isso, essas duas formas
de construir a narrativa sdo complementares e fazem todo sentido no pensamento tentehar.
Entendida como fonte de poder, a narrativa ¢ disputada pelos narradores. Melhor dizendo, o
direito de falar deve ser conquistado por alguém que passa a ser narrador e pega narrada ao
mesmo tempo, pois insere-se na historia. Assim, refor¢a duplamente seu lugar de destaque.
Corroborando com a ideia de Martins de que os Tentehar tentam manter o protagonismo nas
relagdes sociais, eu acrescentaria que, pela sagacidade, os Tentehar tentam permanecer no
centro do palco das relagdes interétnicas (RAMOS, 1986), seja com os brancos, seja com outros
indios. A expressao mais visivel dessa condi¢do humana esta na organizagao politica tentehar
que ndo favorece a concentragdo de poderes representativos, isto €, ela é diluida entre muitas
liderangas que alternam ciclos de maior e menor poder politico propiciado pela habilidade de
tecer aliangas. Assim, ndo ha poder central, mas varios pequenos nucleos que formam uma
poderosa, mas difusa, forga politica. Como numa peca teatral em que varios atores dividem o
tablado, os Tentehar disputam o protagonismo entre si € com 0s outros, mas apenas 0s mais
talentosos se destacam.

O movimento hermenéutico que decorre das narrativas enfatiza a contemporaneidade
dos poderes dos mairas por meio da repeticao de seus feitos. Nesse tempo (zekaipo), a pessoa
ndo estd na narrativa, mas, sendo narrador, ¢ agente interpretativo e, como tal, conduz a historia
de modo a liga-la as histérias do presente ou de um tempo recente (rakwez ou i ’i). Assim, sua
historia tem sempre uma comparacdo subliminar com as dos demiurgos. Comparar-se aos

mairas torna-o grande e ganha respeito. A pessoa respeitada cedo ou tarde retornara a narrativa,
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mas, desta vez, admirado por outros, que tentardo inscrever ao seu lado suas proprias
conquistas. Supriano, Chicdo, Celestina, Antonio Mariano sdo alguns exemplos.

Essa correspondéncia entre narradores e narrativa € fruto de uma longa tradigdo de
intérpretes tentehar. Quem conta um conto, aumenta um ponto, diz o ditado popular. No caso
tentehar, o projeto coletivo exige que se aumente também um contador sempre que uma historia
¢ contada. As narrativas tornam inteligiveis ao pensamento tentehar eventos que, como Ricouer
(1978), podemos chamar de acontecimentos fundadores: a criagdo de Maira, a chegada dos
brancos, a revolta de Alto Alegre, o Tempo da CVRD. Essa tradicao interpretativa da-lhes uma
dinamica social adaptativa — diria até receptiva — a determinadas mudangas. Como disse, as
narrativas s3o usadas para todas as coisas, tanto para reforcar padrdes morais ja estabelecidos,
quanto para dirimir os casos omissos em que nao se sabe como proceder. A conduta e os valores
tentehar sdo extraidos dai. Como vimos no capitulo trés, os mairas sdo seres capazes de
manipular os elementos da natureza, como terra, agua, fogo e mata, mas também se deixam
manejar por eles e, principalmente, por outros seres, por exemplo, as ongas. Essa mistura ¢
elemento constituinte do ser; a pessoa tentehar ndo apenas maneja as coisas, mas mistura-se a
elas. A mistura ¢ um exercicio de experimentagdo, da alquimia da vida; misturando-se as coisas,
os Tentehar tornam-se parte do proprio manejo, portanto, sdo matéria prima e produto,
alquimistas que ndo se separam de suas experiéncias. Assim, formam-se a si mesmos e ao
mundo. Recorrendo mais uma vez a Gadamer (1999), diria ndo se tratar de uma questio de
processo ou de comportamento, mas do ser em devir que produz o Bildung tentehar. A
sagacidade ¢ uma expressdo desse Bildung, desse aperfeicoamento humano de aptiddes e
faculdades.

No exercicio dessas faculdades, ocorre um choque entre o desejo de conhecimento dos
indios e a ignorancia cultivada dos brancos. Isto ¢, ao afirmar que os brancos ndo sabem, os

Tentehar ndo julgam que eles sejam de fato ignorantes, mas que cultivam essa caracteristica por

218



se sentirem superiores. A relag@o historica entre brancos e indios, marcada por assimetrias de
poder, transformou os primeiros em seres arrogantes para com os segundos. Assim, o
conhecimento que os brancos tém sobre os Tentehar, por exemplo, ¢ superficial e muito aquém
da sua capacidade intelectual. Veem-nos como exodticos no esforco de afastar qualquer
semelhanca. Tentam encobrir a imagem refletida no espelho. A essa pratica podemos chamar
de ignorancia cultivada. Desde a relacdo mais proxima dos indios (aquela travada nos
municipios e povoados nos entornos das TIs) aquela mais distante (com 6rgdos de governo,
Ong’s, universidades etc.) o que se percebe € o senso comum calcado na ideia de uma diferenca
radical, isto €, procura-se enfatizar as diferencas em detrimento das semelhangas. Essa postura
apoia-se na classificacdo de seres humanos segundo semelhancas e dissemelhancas, agrupando-
os em categorias hierarquizadas em que, geralmente, os brancos estdo no topo da pirdmide.
Neste caso, as dissemelhancas sdo exaltadas em detrimento das aproximagdes, pois seriam elas
a dar a superioridade classificatoria. O senso comum sobre quem ¢ mais ou menos indio tem
fundamento ai. E com base nessa taxinomia dos grupos sociais que se propaga a nogio de indio
“puro” e de branco. Situados em polos opostos, ambos seriam os extremos de um
escalonamento progressivo das etnias, que iria de indio a branco. Em suma, a ignorancia ¢
cultivada porque a relacdo entre brancos e indios ndo superou o racismo estrutural que a
atravessa. Enquanto isso ndo acontecer, os Tentehar operam na margem entre o que os brancos
pensam que sabem e o que realmente sabem sobre os indios, gerenciando as impressodes dos
primeiros sobre eles. Movimento sutil, ndo ¢ facil de ser percebido, pois ¢ feito, justamente,
para ndo o ser.

Entender a sagacidade tentehar nas relagdes interétnicas ¢ uma empreitada dificil,
arriscada, escorregadia, porque essa categoria ndo tem concretude material. As praticas que lhe
dao sentido, quando isoladas do contexto, ndo dizem nada, ou pior, nos levam a caminhos

equivocados, como, por exemplo, entender o fascinio tentehar pela mistura das coisas como
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resultado do contato. As questdes que levantei no inicio deste trabalho ainda sdo validas: o que
ha de especial no que ¢ apresentado neste texto? O que esses Tentehar fazem que outros indios
também nao fazem? Onde esta, ou qual ¢, o fator de exclusividade que os torna especiais em
relacdo aos outros? Espero ter demonstrado que ndo se trata de encontrar um fator de
exclusividade ou de originalidade de um povo, mas de mudar a forma como olhamos para ele
e, por conseguinte, para todos os povos. A sagacidade, de fato, ndo ¢ exclusiva dos Tentehar.
Virias etnografias t€ém demonstrado como povos indigenas enfrentam de variadas formas seus
relacionamentos com alteridades. Nao so enfrentam, mas prosperam. Os varios casos
etnograficos compilados por Albert ¢ Ramos (2002) ja apontavam para fortes indicios de que
ndo se trata apenas de resistir ao inimigo, mas de disputar a existéncia no mundo. Neste sentido,
o branco deve ser conhecido ¢ dominado, por que ndo dizer “pacificado”. Se hd uma
contribui¢ao neste trabalho, ¢ de demonstrar que muito se subestimou o pensamento indigena,
mas que este pensamento se revela nas praticas cotidianas, nas tramas, nas redes. Em suma, ¢
um sistema complexo de manejar o0 mundo, mas que ¢ feito de praticas simples: comer, beber,
dormir, falar, contar historias, amar, brincar, negociar, vender, trocar, viajar, dangar, cantar,
relacionar-se com os outros, enfim ¢ verbo, ¢ agdo. Ramos (2014, p. 53) afirma que a
Antropologia seria sabia se seduzisse a intelectualidade indigena para que se somasse as suas
fileiras para, quem sabe, empreender um programa de revitalizagdo da disciplina, injetando
novas teorias, tematicas, abordagens e sensibilidades em uma disciplina em vias de decrepitude.
Acredito que os Tentehar teriam muito a contribuir nessa empreitada, mas, assim como Ramos,
cabe se perguntar se os indios estariam dispostos a aceitar dar ainda mais, depois de passarem
quinhentos anos fazendo exatamente isso: sobrevivéncia e renovacdo em resiliéncia e
domesticacdo da viruléncia invasora, frente a esse flagelo que veio do Velho Mundo para

assola-los com conquistas que, por sinal, ainda ndo terminaram (RAMOS, 2014, p.53).
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Como disse, sinto-me engajado numa prosa que ndo tem obrigacdo de continuar ou
parar, mas o texto académico precisa ter um fim. Explico (antes tarde que nunca) porque usei o
termo Coda em vez da tradicional conclusdo ou consideragdes finais. O termo tem origem na
lingua italiana e quer dizer cauda, mais especificamente, cauda de piano. Ele € usado em pecas
musicais e/ou teatrais. Insere-se como simbolo que indica a retomada do tema central da pega
ao final do espetaculo, todavia, ndo ha obrigacdo de reescrevé-lo. No meu caso, coda poderia
estar em qualquer outra parte. Este € o sentido que quis dar a este texto. As reflexdes que fiz
nesta se¢do t€m esse carater de incompletude, de questdes para pensar, de questdes que levam
a outras, de deixar em aberto. E assim que me sinto, afinal. Termino com a sensagio de que

apenas arranhei a superficie do pensamento tentehar e que ha ainda muito a aprender.
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