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RESUMO

A presente dissertagdo tem o intuito de revelar aspectos do cotidiano, memoria e
resisténcia do povo Terena residente da Aldeia Indigena Lim&o Verde em Mato Grosso
do Sul. Utilizando a danca do Kohixoti-Kipaé (danca da ema) ou danca do Bate-pau
como ponto de partida, buscamos observar esses aspectos através de um registro
audiovisual no campo das artes. Para alcancar tal objetivo realizamos, num primeiro
momento, 0 mapeamento de informacdes referentes ao povo Terena, através de outras
pesquisas e informagdes baseadas em historia oral, tendo como fonte principal a
entrevista realizada com Isaac Dias, sobrinho-neto de Pascoal Dias, principal fonte
inspiradora dessa pesquisa.

Num segundo momento, utilizamos da memoria pessoal e de anota¢cdes de campo, que
denominamos diarios visuais, para promover o intercdmbio entre arte e antropologia,

resultando na produgéo final dessa dissertacdo de mestrado.

PALAVRAS-CHAVE: Povo Terena; Danca do Kohixoti-Kipaé; Memoria; Resisténcia.



ABSTRACT

This dissertation has the purpose to discover aspects of the everyday, memory e
resistance of the nation Terena, dweller at Aldeia Indigena Limao Verde in Mato Grosso
do Sul state. By using the Kohixoti Kipaé dance (rhea dance) or Bate-pau dance as
departure point, in the first moment, we seek to observe by an audiovisual registry in
Arts camp. For reaching this purpose, we did the mapping of the information about the
Terena nation through other researches information based on oral history, taking as
main source an interview realized with Isac Dias, Pascoal Dias’s grand-nephew.

In a second moment, we utilized our own memory and annotation of camp, which we
defined as visual journal, to promote the interchange between arts and anthropology,
which was the result of this dissertation.

KEY-WORDS: The nation Terena; Kohixoti Kipaé Dance; Resistance; Memory.



"Nem a partida, nem a chegada, o que importa é o
caminho percorrido”.
Guimarées Rosa
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INTRODUCAO

Atualmente, segundo dados da Fundacio Nacional do indio — Funai, existem no
Brasil cerca de 345 mil indios®, distribuidos entre 215 sociedades indigenas, o que
totaliza um percentual de 0,2% da populagéo brasileira. Na regido de Mato Grosso do
Sul, existem cerca de 58.440 indios, integrantes de mais de 10 etnias.

O desenvolvimento desta pesquisa para 0 Programa de Pds-graduacdo em Artes
da Universidade de Brasilia tem como foco o povo Terena, que tem uma populacédo
média de 19.129% pessoas, segundo dados da Fundacio Nacional de Satde/Rede
Nacional de Estudos e Pesquisas em Saude dos Povos Indigenas — Funasa/Renisi 2005.

A pesquisa consiste no registro audiovisual da danca do Kohixoti-Kipaé — a
Danca da Ema —, conhecida também como a Danca do bate-pau, realizada pelos indios
Terena da aldeia Lim&o Verde, que se localiza no municipio de Aquidauana, no Mato
Grosso do Sul.

O interesse na realizacdo dessa pesquisa surgiu ap0s o acesso a fotografias e a
uma fita cassete* gravada na mesma aldeia, no ano de 1974, em que o cacique Pascoal
Dias se paramentou como um Terena da danca do Kohixoti-Kipaé, para mostrar a
vestimenta e a musica da referida danca aos meus pais Anita, india Terena de Limao
Verde e sobrinha desse importante Naati (cacique), e ao meu pai, Antonio Jodo,
servidor da Funai, e na época Chefe do Posto Indigena S&o Jodo, localizado na Reserva
Kadiwéu, dividida por grupos Chané, Terena, Kinikindu e mais alguns Chamokoko e
com os Kadiwéu da aldeia Tomazia. Nessa demonstracdo, Pascoal Dias falava do
Kohixoti-Kipaé, intercalando com o toque da musica executada por sua flauta-pife e
passos da danca. No seu canto dizia: “eu canto no meio dos meus irméos, para que vocés nao se
estranhem uns aos outros”.

A utilizacdo da danca como ponto de partida para a analise dessa comunidade €
fundamental para a visualizacdo de aspectos do cotidiano e da propria danca,

! Os dados constantes no site www.funai.gov.br, explicam ainda que essa populagdo indigena citada néo
se refere apenas aos individuos que se encontram dentro das reservas, mas também, aos chamados
desaldeados, que vivem no contexto urbano, acessado em 10/05/2006

? Renisi — Funasa/2005, disponivel em https://sis.funasa.gov.br/portal/detalhe_dsei.asp?strcddsei=20

® https://sis.funasa.gov.br/portal/detalhe_dsei.asp?strcddsei=20

* DIAS, Pascoal. Terena da danca do Kohixoti-Kipaé. Aquidauana: 1974. 1 cassete sonoro.
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relacionados com a memoria e a resisténcia desse povo que tem passado por um
processo de assimilacdo cultural de grande impacto para sua cultura tradicional. A
relacdo entre a memoria e o cotidiano, expressas nos preparativos da danca, faz
referéncia ao ponto chave de resisténcia da comunidade. Esses fatores puderam ser
observados durante o trabalho de campo desenvolvido em abril de 2005, em Limé&o
Verde, e nos materiais coletados em anos anteriores, tendo como fontes essenciais
alguns relatos, a entrevista com um ancido da aldeia, assim como a analise da
participacdo macica de membros da comunidade na danca, no ano de 2005. Dessa
danca, participaram aproximadamente 140 pessoas, entre homens, mulheres e criangas.

As fontes de informacGes baseadas em historia oral, sdo, em sua grande maioria,
advindas de uma entrevista realizada com Isaac Dias, sobrinho-neto de Pascoal Dias.
Também séo utilizadas as informagdes recolhidas durante as constantes visitas a aldeia,
antes mesmo de se iniciar esta pesquisa.

Outro momento fundamental estd relacionado ao levantamento de dados
antropoldgicos e etnograficos a respeito da etnia Terena: a sua saida do Chaco
Paraguaio e Boliviano, e a instalagéo na regido de Mato Grosso do Sul, no Brasil; sdo
utilizadas ainda, informacdes do antropdlogo Roberto Cardoso de Oliveira, que realizou
um importante estudo com comunidades Terena.

E valido ressaltar que grande parte do material existente sobre as comunidades
Terena de Mato Grosso do Sul traz informacgdes baseadas em pesquisas realizadas in
loco nas comunidades das aldeias tidas como mais tradicionais, como Cachoeirinha e
Bananal, assim como dados sobre Ipegue e Lalima. Essas aldeias apresentam
constitui¢bes diferentes das de Limdo Verde, que apresentou uma abertura maior a
influéncia externa, 0 que nos permite aqui tragar um paralelo entre os elementos obtidos
nas pesquisas anteriores realizadas nas outras comunidades, e no contato direto que
temos com Limé&o Verde.

Buscamos realizar um levantamento sobre as diversas manifestacfes culturais
realizadas pelos Terena em anos mais remotos; a constituicdo da aldeia Limao Verde,
seu cotidiano, divisdo entre géneros, meios de subsisténcia da comunidade,
manifestacdes politicas, sociais, e, por fim, aspectos gerais do Kohixoti-Kipaé e a

relacdo dos moradores da aldeia com essa danca.

11



Na midia de massa, a producdo da imagem indigena € tema de constante
discussdo. Sabe-se que as populac6es indigenas sdo vistas em angulos distintos: ou se €
preconceituoso, ou se idealiza. A vertente preconceituosa encontra forca dentro das
comunidades rurais, das pequenas vilas e municipios que muitas vezes estdo em contato
direto com as populagfes indigenas. Dessa convivéncia surgem estere6tipos como
preguicosos e beberrGes. Essa imagem também ¢ repassada pelos meios de
comunicacdo local, uma vez que, na maioria das vezes, 0s grandes proprietarios de
terras tém grande poder de decisdo sobre as matérias veiculadas.

Em midias maiores, tem-se a sensacao da idealizacdo da imagem indigena, como
sendo algo remoto, sendo usados os jargdes tipicos de sua caracterizagdo como os de
donos da terra e de primeiros habitantes.

A producdo de imagens indigenas busca sempre a pureza, as cenas de rituais e
tudo que remeta, de alguma forma, as tradi¢fes dos antepassados. S8o poucas as
ocasides em que vemos o0s indigenas representados como sujeitos de um mundo
contemporaneo. Muitas vezes quando isso acontece, essa imagem é sempre seguida de
comentarios carregados de negacdo ao estilo urbano adotado por esses individuos.

E necessario explanar que nessa pesquisa ndo buscamos discutir se s0 ou n&o
corretos os estereotipo exibidos, mas sim, realizar um registro de um povo, do seu
cotidiano, da memoria e das manifestagdes num Brasil contemporaneo, sem querermos
forcar a criacdo de imagens que mostrem apenas 0 exdtico nem buscar a pureza que
possa existir dentro da comunidade.

A inquietacdo artistica suscitada neste trabalho se traduz na transformacéo desse
material coletado em arte. Essa transformacdo trouxe, entdo, os dados recolhidos ao
longo da pesquisa para a elaboracdo de um video, onde buscamos uma poética das
imagens, da memdria, da valorizacdo de um cotidiano tdo alterado pelo contato
extensivo, apresentando a beleza, a sensibilidade e as formas de resisténcia encontradas
por esse povo para, dessa forma, contextualizar olhares. Essa busca pela representacédo
se deu através da experimentacdo e do estimulo criativo que incorporou linguagens
artisticas diferenciadas, buscando a fruicdo do resultado obtido.

Para iniciar o processo de fruicdo artistica, destacamos um fator considerado
importante para que a elaboracdo da pesquisa alcancasse o objetivo proposto — a juncao

do olhar estrangeiro com o olhar do Terena, ja que o ato de observar com os olhos de
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uma pessoa que esta dentro e ao mesmo tempo fora daquele ambiente, sendo que esse
eu dentro — eu fora acaba se tornado inevitavel para muitos indios desaldeados.

E mister ainda esclarecer a condi¢do de indio desaldeado, bem como o olhar
dentro-fora: muitos dos desaldeados da aldeia Limé&o Verde, sempre retornam, sendo
raras as pessoas que ndo visitam suas antigas residéncias e familiares. Coloco-me na
condicdo de olhares semelhantes aos desaldeados, partindo da premissa de que ainda
que distante, retornamos. Quanto ao olhar dentro-fora, se refere ao fato de estarmos
sempre em contato com o cotidiano das cidades em que vivemos, facilidades e
dificuldades vividas nesses ambientes, porém conhecemos e identificamos esses
elementos, no ambiente da aldeia. Por mais desaldeados que nos apresentemos,

continuamos dentro da comunidade pela op¢éo de retornarmos para ela.
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1 O ponto de partida: Aruak — Chane

Neste primeiro capitulo abordaremos a primeira etapa da pesquisa sobre o
contexto Terena, iniciando com o Grupo Chané. A abordagem desse contexto teve
inicio com a elaboracdo de um cronograma de trabalho dividido em duas etapas: a
primeira, tratando de uma abordagem académica estimulada pelos levantamentos
voltados para os registros escritos e teorias obtidas através das aulas do curso de
mestrado, resultando dai, nos primeiros capitulos, numa abordagem antropoldgica e
etnografica, a segunda parte, € um relato pessoal, onde além de buscar memorias
particulares, nos propomos a buscar materiais audiovisuais e analisar objetos coletados
em um acervo particular nos anos de 2003 a 2005. Apos esse processo entramos em fase
de elaboracdo de material escrito e pratico (roteiro, plano de filmagem), para que
pudessem ser utilizados no video proposto neste projeto.

O grupo Terena, também conhecido como Chané, Guana ou Layana pertence a
familia linguistica Aruak, é hoje, o grupo mais expressivo dessa populacdo e esta
localizado no Estado de Mato Grosso do Sul. Descendem dos Chané-Guana, citados
pelos cronistas setecentistas’.

Varios estudos se dedicam a questdo migratéria dos Aruak. Lathrap (1970)
argumenta que esse povo ja estava estabelecido na Amazonia Central por volta de 3.000
a.C, onde, atualmente, se localiza a cidade de Manaus.

Segundo estudos desenvolvidos por Schuch (1995), uma das caracteristicas
marcantes dos Aruak é a preferéncia em ocupar areas proximas de outros grupos étnicos
com densas populacdes. Essa aproximacéo possibilitaria 0 senso troquista desse povo.
Os Aruak foram também vizinhos do império Inca, na regido de Huanuco e na de Madre
de Dids. Mercadores e povos dominados pelo Império Inca, principalmente no reinado
de Tupac Inca Yupanqui, fizeram algumas incursdes na terra dos Antis, como 0s Incas
denominavam os povos do leste, mais propriamente os amazonicos. Porém, devido a

adversidade do clima, aos insetos e mesmo a uma confederacdo de povos Pano e Aruak,

® Ver: TERRA INDIGENA - Boletim do G.E.I. Kurumin, Out./Nov. 1985, Ano 4, n. 39, p. 13.
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com milhares de guerreiros, os enviados dos Incas optaram por negociacdes comerciais.
(BERNAND & GRUZINSKI, 1997 apud JESUS, 2005b).

As relacdes com os povos dos Andes sofriam declinagdes, principalmente
quando estes impunham, nas relagdes comerciais, seu poder de barganha e os Antis
viam isso como cobranca de tributo. A associagdo dos amazonicos, entre Aruak e Pano
era um fator de equilibrio, e essas relacdes extrapolavam o ambito comercial e os Antis
subiam os Andes para participarem dos rituais Incas realizados no més de agosto
(CUNHA, 1992 apud JESUS, 2005a).

Diferente dos Aruak e dos Pano, que preferiam contatos comerciais e raramente
impunham sua forca guerreira, consta que os Chiriguano e os Guarayo, ambos Guarani,
também invadiram possessdes andinas antes da chegada dos espanhodis (CUNHA, 1992,
p. 495).

Cristovao Colombo ao chegar em Hiapaniola, entre 1494 a 1496, se encantou
com 0s “seres humanos de peles azeitonada” dos povos antilhanos. Porém, essa admiracao dos
primeiros contatos logo foi substituida por toda forma de crueldade, indo do
apresamento ao massacre, advindo dai, ainda, a contaminagdo que dizimou milhares de
indios. Muitos desses povos também reagiram utilizando a forca das armas. Mesmo
assim, os espanhois puderam observar nesse caos de povos culturalmente distintos, que
os Aruak e os Taino, eram amistosos e polidos, apesar dos inconvenientes das primeiras

relacbes com os espanhdis (JESUS, 2005), sendo que:

Para os espanhGis os povos Karib, eram extremamente belicosos,
antrop6fagos e inamistosos. O nome Karib infundia terror e sua
projecdo guerreira acabou batizando aquela regido. Os Karib
ocupavam, quando da chegada dos espanhois as regifes da Antilhas e
os Aruak e os Chibchas preferiam as regides do Panamd e da
Colémbia. (BERNAND & GRUZINSKI, 1997 apud JESUS, 2005b).

Devido as vastas regides ocupadas e por um mosaico de povos, pouca
uniformidade pode ser encontrada entre os Aruak, seja no aspecto cultural ou mesmo no
bidtipo. Em muitas &reas eles foram eliminados ou reduzidos, mesmo assim, sua
populacdo, nesse periodo, teve acréscimo consideravel, principalmente nas regides da
Guiana, Suriname e Guiana Francesa.

Com o fito de compreender a extingdo de grande parte do povo Aruak,

salientamos que esse processo ocorreu porque eles ndo eram povos de indole guerreira,
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apesar de possuirem uma organizacdo social complexa, tornaram-se volUveis aos
ataques dos espanhdis, ou de povos como os Karib, que tinham natureza canibalistica.

Nessas ocupacges de regides tdo diversas, grupos Aruak, apesar das diferencas,
criaram representacfes miticas especificas para determinadas &reas onde se
estabeleciam, sendo nas Antilhas, na Amazonia ou no Chaco/Pantanal. Alguns Aruak
amazonicos acreditam no her6i mitico Kuawi. Esse personagem fez uma grande
peregrinacdo pelo mundo, que tem como centro a regido da cachoeira do rio Aiary,
considerado o umbigo do mundo. Kuawi deixou para todos os falantes Aruak da regido
norte amazonico o conhecimento da flauta sagrada e de suas belas musicas.

Wright ressalta que esses limites do heréi cultural Aruak, incluem desde a regiao
andina, oeste a foz do rio Negro e partes do Solimdes ao sul e sudeste, até a foz do
Orinoco e a costa atlantica ao norte e nordeste. (CUNHA, 1992, p. 495).

O uso das flautas sagradas é comum a diversos grupos indigenas, principalmente
a alguns Aruak, como os Paresi, que as guardam numa pequena cabana, chamada em
portugués de casa das jararacas, forma como sdo conhecidas as flautas, inclusive
vedadas as mulheres. Os Nambikwara, proveniente de uma familia linguistica prépria e
independentemente do grupo ou subgrupo e vizinhos dos Paresi, também utilizam as
flautas, sendo para eles sagradas e tendo com elas 0s mesmos tabus.

No Brasil, os Aruak estabeleceram e dominaram vasta regido do vale
Amazonico e do Orenoco e atualmente os grupos mais representativos na regido Norte
sdo: Apurind, Baniwa, Baré, Kaxarari, Kampa, Palikur, Tariana, Wapixana, Xarakéna;
ja no Centro Oeste: Terena, Kinikinau, Paresi, Enawené-nawé, Wuard, Yawalapiti e no
Sudeste, apenas os Terena. (SCHUCH, 1995, p. 38).

Chacu (Chaco) — palavra que significa lugar de muita caca, pertencente a lingua
Quéchua (Quichua), falada por varios povos andinos, inclusive pelos Incas — era uma
denominacdo restrita a regido de Tucuman mas que posteriormente, uma vasta regido de
planicie recebeu esse nome. Esta regido situa-se no sul da Bolivia, oeste do Paraguai,
norte da Argentina e ainda numa pequenina parte do oeste do Brasil. Para melhor
analisa-la temos, entdo, o Gran Chaco ocupando as margens direitas dos rios Parana e
Paraguai, do lado leste, e 0 sopé dos Andes, no oeste. Como limite norte, podemos
tomar grosseiramente como referéncia a estrada de ferro que liga Corumbéa, em Mato

Grosso a Santa Cruz de la Sierra, na Bolivia. No sul, passa pouco a pouco para 0s
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Pampas argentinos. Posteriormente a regido brasileira foi denominada pelos luso-
brasileiros de Pantanal, como ocorre nos estados de Mato Grosso e Mato Grosso do Sul.

Alguns Aruak, provavelmente os Chané, ja estavam localizados nas
proximidades de Tucuman, regido das famosas minas de prata de Pétosi. Essa corrente
migratoria Aruak chegou ao Gran Chaco entre os anos 1.000aC e 500aC, provavelmente
pelo alto Madeira. Os Chane faziam constantes trocas das famosas laminas de prata e
outras preciosidades com os Xarayé, também de lingua Aruak e ocupantes das barrancas
orientais do rio Paraguai.

Os grupos Aruak da Bacia do Paraguai representam a migracdo meridional, que
redundou na formacdo do Paresi, e dos Chane-Guana. Devemos, hoje, incluir os Xaraye
nesse contexto, pois estudos arqueoldgicos os classificam como Aruak. Essa subdivisdo
andina e chaquenha foi anterior a chegada dos espanhdis na regido que nesse periodo ja
era dominada pelos Mbaya.

Os Chané-Guana, onde se incluem os Terena, atingiram o planalto brasileiro, ao
longo do alto Paranad. Os Paresi fazem essa migracdo da area amazOnica, sem passar
pelas terras baixas e habitam a Chapada dos Paresi, enquanto que os Waura ocupam as
areas das nascentes do rio Xingu. Nota-se, portanto, que os Aruak, independente do
mosaico étnico, sempre migram para areas altas e de cabeceiras de rios, exce¢ao dos
Xarayeé que foram contatados pelos espanhdis, no século XVI, em pleno pantanal mato-
grossense, areas proximas das lagoas Guaiva e Uberaba. Essa regido, devido ao volume
de agua do rio Paraguai e a formacédo de imensas lagoas foi denominada pelos espanhois
de Mar dos Xarayes, e mais recentemente de Lagoa dos Xarayé. Varias cartas
geograficas da época colocam essa regido no centro do continente sul-americano e como
nascedouro do Rio Paraguai.

No caso dos Xarayé, antes dos espanhdis, seus Unicos inimigos eram os Guarani.
Depois os espanhois guiados pelos Guarani, e posteriormente os luso-brasileiros, cientes
das riquezas que os Xarayé possuiam, exterminaram esse povo.

Hoje, estudos arqueoldgicos tém resgatado diversas urnas funerarias e utilitarias
na regido de Barranco Vermelho e Descalvado, no Municipio de Céceres, em Mato
Grosso, ambas na regido pantaneira, cujos rios sdo tributarios do rio Paraguai e cujo
material ceramico recebe a denominacdo de Tradicdo Descalvado. Completam essas

preciosidades arqueoldgicas Xarayé, dezenas de artefatos liticos e joias em
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madrepérolas. Esse rico acervo pode ser visto no Museu Rondon, da Universidade
Federal do Mato Grosso — UFMT, na Universidade do Estado de Mato Grosso —
UNEMAT-Céceres e no Instituto Homem Brasileiro em Cuiaba.

A tendéncia mercantilista dos Aruak lhes possibilitou contatarem com varios
povos ocupantes de ecossistemas e culturas distintas. Na Bacia do Paraguai, os Chané
mesmo com o0 regime de vassalagem imposta pelos indios cavaleiros Guaikuru,
poderoso povo guerreiro, conseguiram manter uma relativa independéncia.

No século XVIII intensificaram-se os contatos dos Chané-Guana com hispanicos
e posteriormente com os lusos. E quando comega em definitivo sua transferéncia para o
territorio brasileiro, ocupando as regifes do rio Miranda e Aquidauana, hoje, Estado de

Mato Grosso do Sul.

1.1 Sobre os Terena

Os Chané — palavra que significa gente, povo — dividem-se em varios grupos,
sendo os mais conhecidos os Terena, 0s Layana, os Choarana ou Chabaranas e 0s
Kinikinao. Viviam na banda Ocidental do rio Paraguai, espalhados pelos contrafortes
Andinos e na regido do Chaco. Varios grupos Chané sofreram um duro processo de
servidao junto aos indios Guarani-Chiriguano, inclusive sendo denominados de tapuys —
servos ou inferiores —; os Tupi, do litoral brasileiro, designavam os outros, ndo-tupi, de
tapuias, também uma expressao pejorativa.

Com a criagdo dos aldeamentos missioneiros hispanicos para os Guarani, e
enfraguecimento guerreiro desse povo, 0s varios grupos Chané passaram a depender dos
Mbaya-Guaikur(, cuja convivéncia era mais de vassalagem que de escraviddo. Alias, o
binbmio Mbaya-Guaikurud provem da lingua Guarani e significa: Guaikurd, todos os
povos ndmades ou andarilhos do Chaco; Mbaya: seria Mbae-ayaba, povo traigoeiro,
perigoso e cheio de veneno. Essa era uma denominagdo exclusiva para 0s
contemporaneamente conhecidos Mbaya-Guaikurd, seus mais ferrenhos inimigos e

cujos remanescentes sdo 0s Kadiwéu.
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Os Chané-Choarana, denominados pelos espanhois de Guana, acompanhavam os
deslocamentos dos Guaikurl, sempre que isso era necessario. Com o enfraquecimento e
aldeamento missionario do povo Guarani, grupos chaquenhos passaram a ocupar 0S
espacos deixados por eles nas margens do rio Paraguai, inclusive os canoeiros Paiagua e
0s ja eqlestres Guaikuru, acompanhados de parte dos seus vassalos Chané. (JESUS,
2005).

A histdria documenta os primeiros contatos dos Chané-Guana desde o século
XVI, conforme narragdes de Cabeza de Vaca, governador de Assuncion, no Paraguai.
Outros autores argumentam também que os Chané-Guana intermediavam um intenso
processo de trocas entre o império Incaico e as regides do alto Paraguai. (JESUS, 2005,
p. 42 et seq.). VOCE COLOCA OUTROS AUTORES, MAS CITA O MESMO.

Viajantes que trilharam os territérios Chané-Guana realizaram observagdes sobre

0 modo de vida desses povos. Francis Castelnau (SOUZA, 1973, p. 227-230), comenta:

Em 5 de abril (1845) fomos visitar o aldeamento dos Terenos, indios
que pertencem a mesma nagao dos precedentes (Guanas), mas que até
aqui tém tido muito poucas relacbes com os brancos. [..] O
aldeamento que iamos visitar fica, em linha reta, duas léguas e um
terco a nordeste de Miranda [...] CompGe-se o aldeamento de umas
cem ou cento e dez casas. Unidas umas as outras. Estas formam um
imenso rancho coberto de palmeira e estdo dispostas em circulo, a
volta de uma grande praca central. Toda a populagdo, constituida de
mil e quinhentos a mil e oitocentos habitantes, ocupava-se ativamente
para a preparagdo de uma festa. Nao tém estes indios por vestuarios
mais do que um pedago de pano amarrado na cintura. Trazem oS
cabelos levantados sobre a cabega e amarrados atrds, como se fosse
uma cauda. [...] As armas usadas por estes indios s&o a langa com
ponta de ferro, a borduna, o arco e a flecha, e o bodoque. Este Gltimo
tem a aparéncia de um arco, mas com duas cordas, ligadas no meio
por um pedaco de couro, onde é colocada a pedra que se deve
arremessar [...].

Felix Azara afirmava, no século XVII, que “a época da chegada dos espanhdis, os

Guanéa iam, como atualmente vao, se reunir em bandos aos Mbayé para lhes obedecer, servi-los e cultivar

suas terras. E verdade que (essa) escraviddo é bem doce, porque o Guana se submete voluntariamente”

(OLIVEIRA, 1976, p. 32). O processo social que envolveu uma sociedade
demograficamente superior e estratificada (Guana) e outra inferior em populagéo e
predominantemente cacadora e coletora (Mbaya), foi pouco estudado.

Os levantamentos histéricos apontam a agricultura Guana como forma de

propagacdo de poténcia dos Mbaya que, somada aos cavalos tomados aos espanhais,

19



transformaria este povo no mais aguerrido adversario da colonizacdo européia das
margens do rio Paraguai, entre o Apa e o Taquari. Estudos realizados sobre os povos do
Chaco constataram que 0s Guana dispunham de uma estrutura social mais sofisticada
dos que a dos Mbaya. Buscando as referéncias de Roberto Cardoso de Oliveira (1976, p.
42), temos a estratificacdo, ainda encontrada por ele em Cachoeirinha, onde as camadas
se dividiam em nobres ou capitées (os Naati ou os que mandam; gente boa) e o povo ou
soldados (Wahéré-xané, ou os que obedecem; gente ruim). Ainda, as relagdes de alianca
Guana-Mbaya tinham como fonte preponderante de permanéncia, 0 casamento, onde 0s
chefes Guana entregavam mulheres da sua casta para se casarem com os Mbaya que
fossem de classe elevada na sua casta.

Segundo Azanha (1994), as relacdes entre os dois grupos, por essa via,
consolidariam, ao longo do tempo, uma estrutura social complexa: de um lado, um
segmento social autbnomo na posicdo de fornecedor de mulheres e alimentos; de outro,
uma casta guerreira tomadora de mulheres e doadora de instrumentos de ferro e cavalos
e responsavel pela seguranca dos grupos locais. A vinda para o Brasil ocupou a metade
do século XVIII e o inicio do século XI1X, ocupando terras nos arredores do Presidio de
Coimbra, hoje denominado Forte de Coimbra, situado em Corumb4, no Mato Grosso do
Sul.

Esse deslocamento Chané se tornou uma constante, ora pediam protecao contra
os Guaikurl que os atacavam para impor a vassalagem, ora contra 0s ataques
Paraguaios. Milhares deles, em levas sucessivas, acabaram sendo aldeados em
Albuquerque, que, em 1819, se transformou na Missdo de Nossa Senhora da
Misericérdia, administrada pelo Frei Macerata. Em 1825, essa aldeia contava com cerca
de 1.300 pessoas. (SCHUCH, 1995).

Em Albuquerque, funcionava uma companhia militar composta por indios
canoeiros cuja funcdo era a de garantir transporte e seguranga nos rios principais da
provincia. Manoel José de Carvalho, diretor da aldeia de Albuquerque foi nomeado
como encarregado da companhia. Os indios aldeados comegavam a servir como bragos
Uteis a sociedade branca que povoaria o local.

Uma crise de producéo agricola se desencadeou em meados de 1853, e este fato
ndo criou constrangimentos nas falas das pessoas encarregadas de catequizar 0S povos

indigenas na Provincia de Mato Grosso. Em um oficio enviado ao presidente da
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Provincia Augusto Leverger, Frei Mariano, missionario da Igreja Catolica que se
encontraria com os indigenas a fim da catequizacdo, mostrava-se confiante com a
possibilidade de fundar um aldeamento no Distrito de Miranda.

Leoti explica que Frei Mariano ao percorrer esse distrito em 1852, constatou a
presenca de grupos indigenas das tribus Terena, Caiana, Aicurus, etc., e foi, segundo a

sua expressao, “sobremaneira lamentavel” ver:

[...] a deploravel posicdo desses infelizes que de nenhuma utilidade
sdo a si, e ao Estado, e que alids com bem pouco trabalho podido
tornar-se tdo uteis e passivos a sociedade, incorporando-as em uma so
aldea, onde tdo somente podem serem regados com o benéfico orvalho
da cathequesi®.

Leotti (2000, p. 172) escreve que entre a forma de sentido da linguagem
missionaria e as dos indios havia um entremeio onde se produzia um lugar de discursos
diferenciados, que aos seus protagonistas eram inexplicaveis e os levaram aos limites de
suas leituras, criando ai os conflitos desse ndo entendimento mutuo. Observava-se,
entdo, por um lado, o discurso colonizador que preponderava sobre os outros, sendo
imposto como a Unica verdade.

Por outro lado, existiam as vozes daqueles que se viam impedidos da
manutencdo de seus lugares de verdade, e sem conseguirem obter resposta aos seus
anseios, deslocavam os sentidos do saber imposto, e modificavam o espago invadido
pela extensividade colonizadora. O mesmo autor supracitado (LEOTTI, 2000, p. 172)

afirma que:

Criava-se ai, fatos inusitados aos olhos de linguagens tdo
diferenciadas, materializando a todo instante, acontecimentos
conflituosos a cada um dos lados. A concepgdo de economia agricola
na concep¢do indigena junto aos costumes sincretizados aos dos
colonizadores levou os indios a atitudes que colocava no diretor da
aldeia um sentimento de panico. Apds a colheita do feijdo, a atitude da
populacdo aldeada marcou profundamente a estrutura emotiva do frei
Mariano. A sensacdo que exprime em seu pedido ao presidente da
provincia traduz um quadro de agudizacdo dos conflitos em Bom
Conselho.

Os indios ndo mais acreditavam nos resultados daquele civilizado modelo.

“Desesperavam-se em buscar garantias de sobrevivéncia. Saiam pelas matas em busca do que faziam

® Ver: Lata 1855-A: Documentos Avulsos. Maco indios. Oficio do diretor da aldeia de N. S. do Bom
Conselho ao presidente de Provincia Augusto Leverger. APMT. Cuiaba — MT.
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antes. Era como que voltassem as suas divindades em busca de um reencontro apos um pesadelo”. Para
o religioso Frei Mariano, a situacdo da aldeia Nosso Senhor do Bom Conselho, estava

caminhando para a insustentabilidade, pois “a miséria nesta aldea vai crescendo sempre mais. Os

Indios até derdo em comer gravata, espalhdo-se nas matas altas de bocaiuvas, deixando perecer o servico

117
da lavoura” .

A migracdo desses grupos para o outro lado do rio Paraguai se deu em 1760,
devido ao alcance dos espanhois aos territdrios Mbaya. A permanente aproximacao
espanhola dessas areas caracterizava pressdes constantes, que juntamente com disputas
internas por prestigio guerreiro, trouxeram-nos & margem oriental do rio. Data-se que
essa migracdo aconteceu em levas maiores até o inicio do século X1X. Roberto Cardoso
de Oliveira (1976, p. 26) destaca que 0s subgrupos Guana-Txané que se estabeleceram a
leste do Chaco mantiveram, nesse territdrio a organizacdo tradicional, assim como as
rogas.

A resisténcia dos Mbay&-Guaykuru ao avango dos paulistas que se dirigiam a
regido de Cuiaba, manteve os Guana-Txané distantes de maiores relacdes com
europeus. Essa situacdo se manteve até a Ultima década do século XVIII, quando em
1791 foi assinado o Tratado de Paz entre a Coroa Portuguesa e 0os Mbaya-Guaykuru,
que permitiria a fixacdo de forcas portuguesas na margem direita do Paraguai, ao
mesmo tempo em que propiciaria 0 desgaste da alianca entre 0os Txané e os Mbaya.
(AZANHA, 2004).Quando os Xané passaram definitivamente para o lado oriental do
rio Paraguai (onde se localizam as cidades de Mato Grosso do Sul), consistiam em uma
populacédo grandiosa.

Castelnau (1949, p. 299-308), em 1845, na ocasido de uma visita nos
aldeamentos situados nas proximidades da Vila de Miranda, escreve que a populacédo
estimada era de cerca 1.500 indios — constituidos de Terenas e Layanas —, e que eram
gente bastante industriosa, criavam muito gado e possuiam muitos cavalos. Faziam
grandes lavouras de cana-de-agUcar, de milho, de feijdo e de mandioca. Cultivavam
também bastante algoddo, com que as mulheres faziam lindos tecidos para vender aos

brasileiros. Em relacdo as habilidades desses povos, ele observou que “estes indios sdo
muito laboriosos e entretém com os brasileiros um grande comércio de farinha de mandioca e de arroz;

suas lavouras sdo extensas e muito bem plantadas”.

" Lata 1855-A, Documentos avulsos. Mago: indios. 28/10/55. APMT. Cuiaba. MT.
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Ainda em 1845 o cronista relatou que o nimero de habitantes portugueses em
Albuquerque era de 76 pessoas, incluindo a guarnicdo do forte, composta por 40
soldados, estimando para a aldeia dos Quiniquinau, nas vizinhancas daquela vila, uma
populacdo 700 ou 800 pessoas.

Em 1803, o Sargento Engenheiro Ricardo Franco de Almeida Serra (Azanha,
2004) apresentou seu Parecer sobre os aldeamentos dos indios Guaicurds e Guanas,
mencionando neste texto os Guana vivendo ha alguns anos em um aldeamento com 600

almas nas cercanias de Albuquerque. Conforme assegurou no Parecer, “(os Guana) vendem
todos os anos em Coimbra algumas redes e panos, bastantes galinhas, grande soma de batatas e alguns

porcos, tendo assim essas permutagdes enriquecido mais esta nagdo que os Guaicurds”. (AZANHA,
2004).

Almeida Serra (1845, p. 199) estimou a populacdo indigena — incluindo os
Guaicurus —, habitante entre o forte Coimbra e o presidio de Miranda em 2.600 almas.

No Segundo Impeério, escreve Azanha (2004), os documentos oficiais das
Diretorias de Indios no Mato Grosso, mostram que de fato, os Unicos prestadores de
servigos nas Vilas de Miranda e Albuquerque eram os indios Txané-Guana cujas aldeias
estavam estabelecidas nas suas proximidades. Por exemplo, em documento datado de
1847, o primeiro Diretor Geral de Indios da Provincia do Mato Grosso, Joaquim Alves

Ferreira, assim descrevia os Guana:

As quatro tribos que se compdem [sic] esta nacdo (Terena,
Kiniquinao, Echoaladi e Laiana), pouco ou nada diferem entre si
quanto ao modo de existéncia; seus costumes sdo mansos e pacificos e
hospitaleiros; vivem reunidos em aldeias mais ou menos populosas e
muitos deles se ajustam para servigos de toda espécie em diversos
pontos da Provincia, mormente para a navegacao fluvial. Sustentam-se
da caca e da pesca, mas principalmente da carne de vaca e dos
produtos de sua lavoura. Cultivam milho, mandioca, arroz, feijao,
cana, batatas, hortalicas e igualmente todos os géneros de agricultura
do pais. As suas colheitas ndo sé chegam para seu consumo como lhes
resta um excedente que vendem a dinheiro ou permutam por diversas
fazendas, ferramentas, aguardente, espingardas, polvora, chumbo e
quinquilharias e bem assim gado vacum e cavalar de cuja criacdo se
ocupam. Fiam, tecem e tingem o algodao e a la do que fazem 6timas
redes, panos, cintos e suspensdrios e quase todos entendem 0 nosso
idioma [...]. Da tribo que conserva o0 nome de Guand, hd uma aldeia
junto a Freguesia de Albuquerque e outra na margem do rio Cuiabg;
(os) Guana Kinikindo: em nimero de perto de oitocentos, vivem em
uma aldeia no Mato Grande distante trés léguas do poente de
Albuquerque; existe outra aldeia de duzentos individuos nas
imediacdes de Miranda; Guand Terenas: vivem aldeados nas

23



imediacOes do Presidio de Miranda; Guand Laianas: habitam também
na vizinhanga do mesmo presidio. (Azanha, 2001, p. 4).

Ainda conservavam muitas caracteristicas dos velhos Aruak. Considerados
excelentes agricultores, eles realizaram a difusdo da yuca (mandioca doce) no atual
territério brasileiro, usando inclusive, seus excedentes agricolas para barganhar com
povos mais belicosos visando ndo serem atacados e assim formarem uma alianga de paz,

como assinala Schuch:

E a nag&o que sempre foi tida como a mais numerosa, tanto assim que
na provincia, uma ‘tolderia’ ou nacgdo (aldeia) chamada Layana, era
constituida de 6.000 almas. Os Guana sdo indios lavradores néo-
cavaleiros, mansos, empreendedores e ndo folgazdes. Tinham também
0 costume de se empregarem em troca de salario. Como eles nédo
tinham gado e se mantinham com trabalho de roga bem desenvolvido,
ndo necessitando [sic] de muita terra e ndo sendo dessa forma um
empecilho para os espanhéis. (SCHUCH, 1995, p. 13 et seq.).

Darcy Ribeiro, em 1959, quando prefaciou a 12 edi¢do do livro Do Indio ao
Bugre, de Roberto Cardoso de Oliveira, atribuiu também a mobilidade entre os
brasileiros, como uma contribui¢do dada pelas mulheres dessa etnia (OLIVEIRA, 1976,
p. 15). Esse papel foi representado principalmente pela mulher Terena. Tomada como
esposa ou amasia pelos primeiros povoadores, lhes deu filhos que, na maioria dos casos,
tanto se identificaram com o pai branco que esqueceram a origem tribal. Sé sabemos
das excecOes e entre essas se contam o Marechal Rondon que tinha uma avé Terena;
Ricardo Franco de Almeida e Serra, como comandante-geral das fronteiras com o
Paraguai, viveu varios anos no Forte Coimbra com uma india, chamada Mariana Guana
de quem teve dois filhos (SOUZA, 1968, p. 13); e, ainda, 0 Visconde de Taunay, cujas
memorias de publicacdo pdstuma relatam como alguns de seus melhores dias de vida
aqueles que viveu, ao tempo da campanhas do Paraguai, com uma india Terena.

Azanha (2004) salienta que, de fato, a hip6tese pode ser corroborada também por
alguns relatos dos cronistas, pois mesmo depois dos Txané terem abandonado os
Guaicurus, se informa sobre a presenca de cativos Guaxi, Guatdé e Chamacoco entre
estes povos.

A guerra entre o Brasil e o Paraguai na segunda metade do século XIX, e a
construcdo da ferrovia Noroeste do Brasil, no comeco do século XX, contribuiu

grandemente para a desestabilizacdo social, politica e religiosa dos Terena (Martins,
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1992). Essas situacdes geraram um periodo de intensa despopulacdo e perda de seus
territorios, o que fez com que a histdria Terena mudasse radicalmente.

Povos que habitavam a regido de Mato Grosso do Sul foram incorporados ao
exército brasileiro no periodo da Guerra, sendo os Terena 0 povo com maior
representatividade no combate. Somavam 216 homens, seguidos dos Kinikinao com 39
e Laiana com 20 combatentes.

Na lideranca desses indios, encontrava-se José Pedro, capitdo dos Terena, titulo
concedido a ele pelo Frei Mariano de Bagnaia, e confirmado oficialmente pelo Império
brasileiro em 1867. O titulo concedido era concernente ao respeito e obediéncia que o0s
indigenas tinham a ele. Os Terena participaram da Guerra de livre e espontanea
vontade, auxiliando as tropas brasileiras, contra os invasores.

O auxilio dado pelos Terena aos combatentes brasileiros se estendia além da luta
na guerra. Eram eles que forneciam parte da alimentacdo dos soldados, além de serem
o0s responsaveis pelas informacdes que chegavam até o exercito brasileiro. Vale ressaltar
a habilidade em reconhecer localidades e a capacidade agucada de espionar, que foi
preciosa para 0 sucesso do exército brasileiro contra os paraguaios. Taunay (1931)
confirma a presteza dos Terena afirmando que “estes indios mostram a melhor disposigao,
oferecendo-se com espontaneidade e servindo com toda a dedicacdo, como verificamos nos nossos
Gltimos reconhecimentos”.

Para esses combates, os indigenas ndo receberam armamentos e ndo adquiriram
o direito de possuirem armas, como os demais soldados brasileiros. Ndo concordando
com esta situacéo, reivindicaram armas as autoridades, no entanto, havia o receio de que
sendo atendidos poderiam se rebelar contra o exército brasileiro.

A acdo dos Terena em entrar para a Guarda Nacional era uma possivel solucéo
para os problemas entre eles e os fazendeiros; além de representar a defesa dos
territorios que tradicionalmente ocupavam antes desse conflito. O fato de se
incorporarem na Guarda Nacional durante a Guerra do Paraguai trouxe, para 0 pos-
guerra, a afinidade dos Terena (em especial da regido de Aquidauana e do Liméo
Verde) com o Servico Militar. Muitos jovens fazem questao de se alistar e participar do
Servigo. Essa alternativa também se concilia com a remuneracgdo oferecida que, para os

indigenas, auxilia na renda familiar.
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E impossivel ndo perceber a importancia que os indios tiveram no periodo da
guerra, uma vez que lutaram contra 0s paraguaios, e abasteceram 0 exército com
alimentos e informacdes. Todavia, o fim da Guerra contra o Paraguai representou, para
os Terena, 0 comeco de uma outra batalha pela sua sobrevivéncia, pois, além de muitos
indios terem sido dizimados, muitos outros ficaram doentes e miseraveis. Como se isto
ndo bastasse, ndo possuiam mais 0s antigos territorios que ocupavam, tomados agora
pelas fazendas que proliferavam pela regido indicando assim a sua desterritorializacéo.

Ao final de 1864, o conflito entre o Paraguai e a Triplice Alianga, viria a afetar a
vida em todos os aldeamentos Txané, j& que grandes focos dos conflitos da guerra
ocorreram nos territorios desses povos que eram aliados dos brasileiros, e por esse
motivo, viriam a sofrer ataques por parte das tropas invasoras.

A desmobilizacdo das tropas fixou na regido pessoas aventureiras e ambiciosas
que haviam participado de uma guerra violenta e quase sem comando, como descreveu
Taunay em 1931, e dispostas a lutar para iniciar a ocupacao de uma regido devastada do
ponto de vista politico e social. Estes novos purutuyé (brancos) — a maioria chegada de
regides do Brasil onde a relacdo com os indios era fundada na prepoténcia e no desprezo
ao bugre —, desconheciam completamente qual havia sido o papel dos Terena e demais
grupos Txané na conquista da regido e sua manutencdo em méos brasileiras.

Os cronistas do periodo anterior a guerra do Paraguai realizaram apontamentos
relacionados as relagdes entre os Txané e a populagdo brasileira. Essas relagdes estavam
centradas na troca reciproca; descreve-se que essas eram consideradas relagbes entre
iguais sem a relacdo de dominacdo de qualquer uma das partes. E certo que houve
grande contribuicdo desses povos para a formacao social e econémica daquela regiao,
seja por fatores econdmicos, seja pela miscigenacdo. O fator de maior peso nessa
convivéncia se deu pelo modo peculiar dos Terena de se relacionarem com as diversas
correntes étnicas radicadas no Centro-Oeste brasileiro e na porcdo leste boliviana e
paraguaia.

Diante de tais fatos, Altenfelder Silva e Roberto Cardoso de Oliveira
constataram que a histdria desta sociedade foi cindida em duas a partir da guerra com o
Paraguai. Segundo estes autores, até o come¢o da guerra, existia uma sociedade
tradicional, que com o fim do conflito, constituiu-se uma outra sociedade, diferente da

anterior, porém construida a partir de fragmentos dela.

26



Esse periodo foi marco de reorganizacdo espacial, em que se iniciou a luta pela
regularizacdo fundiaria que buscava beneficios para 0s novos ocupantes. Este grande
empreendimento de reordenacdo territorial e consolidacdo da fronteira so foi possivel
gragas a liberacéo das terras indigenas e ao uso compulsorio da sua méo-de-obra.

A questdo territorial foi um fator importante nessa nova estrutura social Terena,
ocorrida no pos-guerra. Além da dispersao de valores, a perda das terras, antes habitadas
por eles, influiu grandemente na manutencao da identidade. Halbwachs (1968, p. 144)
afirma que alguns grupos resistiram a nova formatacéo espacial com “todas as forgas de sua
tradicio, e essas resisténcias ndo permanecem sem efeito”, € complementa dizendo que esses
individuos tentam encontrar seu equilibrio antigo sob novas condicGes. “Tenta se manter ou
se adaptar a um quarteirdo ou rua, que nao sdo mais para ele, mas sobre um terreno que ja foi seu”.

Candido Rondon, em 1905, na aldeia de Ipegue, intercedeu por eles e
determinou a demarcacdo das Reservas Terena dos municipios de Miranda e
Aquidauana. Depois de 1910, com a criacdo do Servigo de Protecdo ao indio — SPI, os
contatos com os indios e o respeito pelas suas terras foram disciplinadas. (SOUZA,
1968).

Apos o periodo de lutas pela retomada das terras, em 1920, as reservas indigenas
se constituiram como ponto de apoio fundamental para o reagrupamento das familias,
assim como uma nova forma de apropriacdo do espaco tribal, ou ainda, da reafirmacéo
da identidade. Em virtude dessa nova forma de reagrupamento das familias, o SPI
instalou, em 1918, o primeiro Posto Indigena na aldeia Cachoeirinha. Devemos destacar
aqui que as formas de sustento dentro das reservas ndo proveriam as necessidades de
subsisténcia dos Terena, e o trabalho externo voltaria a ganhar sua forca.

A relacgdo entre os Terena e o0 encarregado do posto, seguindo 0 pressuposto de
mediador entre os proprios indigenas e a comunidade externa, se caracterizava pela
manutencdo da ordem, como pressupde Gilberto Azanha (2001), ao dizer que a presenca
dos postos indigenas tinha o intuito de impor aos indios o confinamento da sua forca de
trabalho aos limites das reservas, pois mesmo depois, quando se configurou uma
situacdo de verdadeira clandestinidade, jamais interromperam suas incursdes as areas
externas a reserva. Por exemplo, em carta datada de 21 de julho de 1956, o gerente da

fazenda Miranda Estancia SA (divisa norte da atual Reserva e onde se localizam varios
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pontos de caca e pesca tradicional dos indios Terena), senhor Alfredo Ellis Netto,

afirmava ao chefe do Posto do SPI de Cachoeirinha que:

[...] providéncias para a constante invasdo de nossa propriedade por
parte dos indios desse Posto. N&o recebemos nenhuma resposta €, pelo
contrario, nossas terras continuaram a ser invadidas pelos referido
indios que, a principio, se limitavam a matar animais silvestres e
cometer tripolias [sic], mas ultimamente comegaram a matar e roubar
gado [...]. (MUSEU DO INDIO — microfilme 03, docs. avulsos).

Em resposta a citada carta, o encarregado do Posto do SPI envia correspondéncia
ao gerente dizendo que havia reunido as liderangas para avisa-1os “para néo irem cassar [sic]
e pescar nas propriedades da Miranda Estancia, pois que l4 estavam expressamente proibidos”, € ainda
que iria castigar dois indios denunciados pelo gerente da fazenda. (MUSEU DO INDIO
— microfilme 03, docs. avulsos).

Segundo os mesmos depoentes acima referidos, nem por isso os indios deixaram

de exercer seu direito a caca e a pesca em areas que consideram, se ndo de direito, de

fato suas, e completaram:

Quando eu era menino, a maior alegria era quando meu pai, meu avo
me levava para 'melar' (tirar mel). Era uma festa; todo mundo saindo
com as latas atras dos enxames, mulher, gurizada [...] Porque néo
tinha agicar ndo, como hoje em dia. Nés saia por essas matas, naquele
tempo era tudo mata, para catar mel, pra comer com farinha, jatoba
[...]- No campo era guavira, ndis pousava nas invernadas, porque a
peonzada era tudo patriciada, tudo indio [...]. Nois fazia cacada de
caitetu por ai também [..] Nois tinha liberdade. O capataz ndo
importava, era amigo dos indios; os fazendeiros nem apareciam por
aqui, era tudo mata [...]. Mas ndis respeitava o gado, ninguém matava
vaca [...] Agora a caga a gente ndo respeitava, era nossa né ? [...]. O
gado deles era criado solto, nas vazantes, nos campo perto da serra
[...]. Estas matas ai, essas fazenda s6 abriram de pouco tempo pra ca
[...]. (AGENOR. Aldeia Corrego do Meio, 55 anos — Museu do Indio
— microfilme 03, docs. avulsos).

A descricdo dos fatos acima, extraidos do texto de Azanha nos da uma visao
geral do equilibrio sécio-econdmico nas reservas Terena, embora exista uma variagao
demogréfica entre os anos 1940-1970, como afirma o autor. Porém, se retomarmos aos
anos mais proximos, veremos que a situacdo demografica nessas aldeias agrava a
questdo econdmica e social, pois com o aumento da demanda populacional (se assim
podemos falar), diminuem cada vez mais as terras dentro das aldeias, incluindo as areas

para plantagdo. Segundo o Centro de Trabalho Indigenista, a populacdo Terena é
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estimada em 15 mil indios, distribuidos nas aldeias Taunay, Cachoeirinha, Ipegue,
Buriti, Dourados, Lalima, Arariba, Moreira, Passarinho, Nioaque e Limé&o Verde.

Essa populacdo, mais elevada, altera também a formacdo social e cultural
demografica dos Terena, como € o caso da aldeia Limado Verde. Os Terena que até entdo
sdo matrilocais, deixam de utilizar essas convencdes para se adequarem aos limites de
terra da reserva. A distribuicdo geografica das residéncias proximas as areas onde as
familias possam desenvolver a producdo agricola também sdo substituidas por um
distanciamento entre as rogas e as residéncias familiares.

A maioria das plantacdes na aldeia Limdo Verde estd localizada nas
proximidades dos morros que circundam as aldeias. Para aproveitamento de terras e
distribuicdo igualada, vemos rocas de familias diferentes, em areas muito préximas,
tendo apenas a divisédo social imposta por cada um dos agricultores.

As adequacOes territoriais e sociais que os Terena vém realizando no decorrer
desses séculos, ndo interferem na autodenominacdo Terena. A respeito da denominacéo
de ser ou ndo indio temos as informacgbes extraidas do antropdlogo Darcy Ribeiro
(1957), que na década de 50, inspirando-se na definicao realizada pelos participantes do
Il Congresso Indigenista Interamericano, no Peru, em 1949, para a construgdo do texto

Culturas e linguas indigenas do Brasil, registrou que:

[...] aquela parcela da populacdo brasileira que apresenta problemas de
inadaptacdo a sociedade brasileira, motivados pela conservacdo de
costumes, habitos ou meras lealdades que a vinculam a uma tradicao
pré-colombiana. Ou, ainda mais amplamente: indio é todo o individuo
reconhecido como membro por uma comunidade pré-colombiana que
se identifica etnicamente diversa da nacional e é considerada indigena
pela populagéo brasileira com quem esta em contato.

Outra definicdo, com muita semelhanca a citada anteriormente foi adotada pelo
Estatuto do indio (Lei n°. 6.001, de 19.12.1973). Essa definicéo orientou as relacdes do
Estado brasileiro com as populagdes indigenas até a promulgacdo da Constituicdo de
1988% — “um grupo de pessoas pode ser considerado indigena ou ndo se estas pessoas se considerarem
indigenas, ou se assim forem consideradas pela populagdo que as cerca”. Porém, ainda que este seja

o critério mais utilizado, ele tem sido discutido, ja& que muitas vezes sdo interesses de

® Fundag&o Nacional do indio.
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ordem politica que levam a adocdo de tal defini¢do, da mesma forma como acontecia ha
500 anos.

Com relacéo aos indios Terena, buscamos as consideracfes de Azanha (2001, p.
2) quando ele coloca que a autodenominacdo Terena aplica-se hoje a todos que se
reconhecem e sdo reconhecidos como tal. Este reconhecimento é feito bilateralmente,
isto é, para ser reconhecido como Terena, é preciso que 0 pai ou a mae de uma pessoa 0
seja. Além da filiacdo, os Terena possuem um outro critério para marcar 0
reconhecimento da identidade Terena: o compartilhar da solidariedade étnica, sendo

que:

Mesmo que uma pessoa filhos [sic] de Terena resida ha anos em um
ambiente extra-aldeia (nas fazendas da regido ou nas cidades) ele deve
ser solidario com seu povo se quiser ser reconhecido como Terena; dai
[sic] se deduz que o haver nascido em uma aldeia Terena ndo €
condicdo necessaria para o reconhecimento da identidade étnica
Terena.

1.2 Aspectos da cultura Terena

Existem diversas caracteristicas socioculturais dos Terena que os englobam na
tradicéo cultural Aruak, a principal delas reside no papel relevante desempenhado pela
agricultura na sua economia. A agricultura dos chamados Chané era admirada pela sua
sofisticacdo, com a utilizacdo até mesmo de uma espécie de arado (warere-apéti),
descrito pelos cronistas e ainda hoje lembrado pelos velhos Terena.

Taunay (1931), em seu contato com os Terena de Mato Grosso do Sul (1843-
1899), fez uma descri¢é@o detalhada dos Terena, ndo s6 de suas peculiaridades culturais,

mas de seus tracos fisicos e comportamentais, descrevendo que:

O terena é agil e ativo. Seu todo exprime mobilidade. Gente de
inteligéncia astuciosa propende para o mal. Aceita com dificuldade
nossas idéias e conserva arraigados os usos e tradicfes de sua raga,
gragas a um espirito mais firme de liberdade [...]. Robusto, corpulento,
boa estatura, nariz um tanto achatado na base, sobrancelhas pouco
obliquas. [...] Desconfianca se lhe transluz nos olhares inquietos,
vivos; escondem sentimentos que os agitam, fala com volubilidade
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usando o idioma sempre que pode e manifestando aborrecimento por
se expressar em portugués [...] as mulheres séo baixas, tem cara larga,
labios finos, cabelos grossos e compridos. (TAUNAY, 1931, p. 17).

As vestimentas das mulheres Terena eram caracterizadas comumente por ter
parte do busto descoberto e uma julata, tanga, ou avental de algod&o, cinta abaixo dos
seios com uma das pontas passadas entre as coxas e presa a cintura. (TAUNAY, 1931).

Com a assimilacdo de objetos pertencentes a indumentaria dos brancos, houve
uma alteracdo no modo habitual de vestimentas e ornamentaces. O uso de roupas
substituiu as linhas e os tracos da pintura corporal, os adornos corporais, as cintas de
pano descritas pelos viajantes e estudiosos. Essa assimilacdo ndo aconteceu apenas nas
roupas usadas no cotidiano, mas também, nos paramentos utilizados durante a danca do
Kohixoti Kipaé. Os elementos que compunham as vestimentas da danca foram
substituidos com o tempo, por outros materiais de facil acesso. No entanto, essa
assimilacdo dos Terena ndo é um fato novo. Esse fato é visto desde o século XVIII,
como se pode constatar no texto escrito em 1793, por Del Capitédn de Fragata de La
Real Armada em la Demarcacion de Limites de Espafia y Portugal em La América
Meridional e publicado no Boletim Del Instituto Geografico Argentino, 19, p. 464-510,
Buenos Aires, 1898°:

Nédo se acanham de quando entre espanhdis, se vestirem a moda da
provincia; sdo os Unicos indios que cobrem a cabeca com lenco e
chapéu [...] usam o cabelo cabalmente na moda atual das nossas
damas (moda chamada a inocente), e ndo sei 0 que diriam essas
ilustres senhoras se vissem essa moda em seu original entre os Guana.

Retornando ao século XXI, ao se observar os Terena da regido de Mato Grosso
do Sul, ndo se nota em suas vestimentas e acessorios elementos de sua identidade tribal.
Aderegos e pinturas passaram a ser utilizados apenas em festividades, que no caso da
aldeia Limdo Verde, resumem-se ao dia 19 de abril, quando acontece o Kohixoti-Kipaé
e 0 Putu-Putu.

Por estar em contanto constante com os moradores da cidade local, os Terena,
principalmente as mulheres, aprenderam a ver-se com os olhos dos moradores locais,
até mesmo rejeitando seus tracos indigenas, e entdo, tudo que antes era motivo de

orgulho tribal, agora é tornado infame e indesejavel (SCHADEN, 1969, p. 209). Essa

% Para bibliografia critica sobre o povo Terena ver TERRA INDIGENA, p.13.
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condigcdo também se da pelo tratamento pejorativo de bugre dispensado aos Terena da
regido por um longo periodo. Atualmente a relagdo com os moradores da cidade de
Agquidauana é menos ostensiva que em outras regides do estado de Mato Grosso do Sul.
As senhoras Terena utilizam coques que prendem o cabelo ao alto da cabeca, vestidos
ou saias, @ moda das senhoras brancas. As mocas, em grande parte, também usam saias,
camisetas e chinelos. Algumas sdo avistadas com calcas jeans, blusas ou camisas,
geralmente quando vao as cidades.

Os homens mais velhos, comumente, vestem-se com calgas de corte fino,
camisas de botdo, chapéu de palha na cabeca, sapatos ou chinelos. Os rapazes por sua
vez, calcas jeans, camisas, bonés, ténis ou chinelos. Ao salientar este quadro,
lembramos que a inser¢do de objetos do cotidiano da cidade ndo excluiu os elementos
tradicionais desse povo, pois existe uma relagdo de troca de elementos culturais.

Quanto a producdo artesanal Terena, temos as informagfes de Castelnau (1949,
p. 304), que durante o periodo em que passou pela comunidade via dentre as funcdes

desenvolvidas pelas mulheres atividades de cunho artesanal, sendo que:

Umas cosem contas de vidro em panos raiados em algoddo, outras
cortam e arranjam penas vermelhas que fazem ornatos para a cabega;
outras ainda desenham no corpo de seus maridos delicadas pinturas,
quando eles préprios nao se encarregam de se sarapintar.

Os Terena tém grande facilidade de abertura para o exterior, e que, no dizer de
Max Schimidt (1917), se traduz na tendéncia daqueles povos em “se aperfeigoarem cada vez
mais por meio de empréstimos de culturas estranhas superiores a sua”. Segundo este autor, a
abertura para o exterior dos Aruak foi responsavel pela incorporagdo ao seu patriménio
cultural de elementos e equipamentos culturais de outros povos, o que lhes teria
favorecido na adaptacdo em ambientes diversos — o que explicaria 0 seu expansionismo
e seu dominio sobre outros povos, a quem reputavam de inferiores.

Vemos nas descricdes que as aldeias Terena sempre foram compostas de grandes
casas comunais, distribuidas regularmente onde viviam mais de 10 familias. Havia uma
hierarquia na aldeia, comandada pelos Naati, sendo os Chané Unati os indios principais
e de classe sociais mais abastadas; os Chané Uarrere, 0s outros da sociedade, incluindo

0s cativos capturados e os trocados com outros grupos. Os cativos indigenas ndo
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recebiam maus tratos, eram considerados como da familia, mas independente disso
podiam ser trocados com outros grupos por gado, ferramentas e tecidos.

Reportar-nos-emos ao trabalho de Roberto Cardoso de Oliveira (1976), em sua
obra Do Indio ao Bugre, para sintetizar alguns aspectos tradicionais da cultura Terena.
O antropdlogo escreveu que os Terena/Guana ou Chané contribuiram grandemente para
a constituicdo étnica do povo mato-grossense, principalmente da populacédo ribeirinha,
bem como, passou alguma técnica de tecelagem, da manufatura da mandioca, do fabrico
de farinha, dos trancados e de muitas outras atividades. O seu sistema politico-social era
dividido em classes estratificadas, sendo os Naati, os chefes; depois os Unati Chané, o
povo bom; e os Wahere Chané, que compreendia os trabalhadores e os cativos.

Destacavam-se também os Shunachati, que eram os homens de guerra. Alguns
autores concordam que o sistema social Terena se sustenta na dualidade, sendo
representados pelos Xumono (gente brava) e pelos Sukirikiond (gente mansa). Essas
classificacGes também determinavam as relac6es matrimoniais no sistema endogamico.
No ritual do Oheokoti, que veremos mais adiante, materializa claramente essa
bipolaridade, onde os bravos depreciam os sistemas e 0s mansos nobremente aceitavam
essas posturas. Outro ponto a considerar é o aspecto matrilocal dos Terena, apesar de
percebermos fortes inclina¢bes para a bi-localidade.

Com relacdo aos troncos e fundacgdes, temos uma visdo geral sobre a tematica
para os Terena. Tomamos como base os dados recolhidos na Comunidade Terena do
Buriti, trabalho realizado por Jorge Eremites de Oliveira e Levi Marques Pereira (2005),
aplicamos essas mesmas colocagdes para os Terena do Limdo Verde, uma vez que
seguem a mesma linha de pensamento quando se trata dos troncos familiares.

Isaac Dias, uma das liderancas da aldeia Limdo Verde, explica que seu tronco
familiar é de Lutuma Dias, do qual também descenderam as principais liderancas da
aldeia. Desse tronco familiar, denominado Dias, surge a fundacao da aldeia, de acordo
com as memorias de Isaac. Segundo essas informacdes, o tronco familiar caracteriza-se
por um grupo de parentes coordenados pela figura de um lider, podendo ser o0 membro
mais velho da familia — pais ou avés. Em Limado Verde, temos a figura do pai como
articulador dos troncos. A mée também tem voz ativa quando o pai se torna ausente
(seja trabalhando nas fazendas ou na cidade), e em alguns casos, o filho mais velho sera

o0 articulador.
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Eremites e Pereira (2005, p. 04) descrevem ainda que a aldeia tem o sentido de
uma rede dindmica de relag6es sociais, historica e espacialmente definidas dentro de um
mesmo territdrio, geralmente se referindo a no¢do de lugar ocupado por um ou mais

troncos familiares, descrevendo que:

Dessa maneira, a aldeia normalmente aparece como uma configuracdo
de troncos, sempre contando com um articulador principal, cuja
lideranca transcende o campo gravitacional formado pelas familias
pertencentes ao seu tronco. Por vezes, individuos de um mesmo
tronco se referem a area de seus antigos assentamentos como sendo
uma aldeia. Na realidade, todos os troncos sempre estiveram inseridos
em uma rede de aliancas que de fato constitui, ai sim, uma aldeia em
seu sentido mais sociolégico. Isso porque uma aldeia pressupde
autonomia em termos matrimonial, religiosa e politica, por exemplo,
algo que é praticamente impossivel de ocorrer dentro de um Unico
tronco, pois a densidade de relagcdes de parentesco consangiineo
préximo impede o enlace matrimonial e restringe as possibilidades de
alianca.

O nlcleo Mangarita, proxima da aldeia-sede Limdo Verde, demonstra bem essa
assertiva, pois esse reduto foi fundado e ocupado sistematicamente pelo tronco familiar
Gabriel e o dominio politico-religioso advém desse grupo fundador. Inclusive a
preponderéncia politica dessa fundacdo se reflete em todas as decisbes do Posto
Indigena Limdo Verde.

Esses fatos vém corroborar as informacdes encontradas em Boggiani (1975, p.

279), ao informar que “para os Terena sabemos com certeza que cada casa de familia tinha o mais
velho por chefe. Havia, além disso, para cada aldeia um outro chefe ou comandante e sobre a nagéo

inteira estava um cacique que havia recebido a patente de capitdo do Governo brasileiro”.

Outro fator é que as mulheres Terena jamais usavam o sobrenome do marido. A
estrutura semi-complexa de parentesco acentuava o carater endogdmico da mesma (e,
por extensdo, das metades e das classes de prestigio). Conexo com o carater fortemente
patrilinear da sociedade terena, o filho tinha um destino diferente da filha, enquanto que
para o primeiro (sobretudo para o mais velho), o pai desenvolvera todos os esforcos
para manté-lo junto a si, o destino da filha é o exterior, com outra parentela ou a do
mundo dos purutuyé (brancos).

As mulheres Terena que se casam com purutuyé, residem macicamente nas
cidades, e é a sua moradia que fornecera aos seus irmaos, suas cunhadas e sobrinhos,

um abrigo para as eventuais necessidades de apoio no espago urbano; seja para
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passagens mais demoradas para acompanhar o tratamento de saude de algum parente,
seja para mandar os filhos para estudar, etc. Por outro lado, nos casos onde o homem
Terena casa com uma purutuyé, esta permanece na aldeia.

Nas notas de Colini (em Boggiane 1975, p. 270-287), vemos algumas
consideracdes sobre o casamento dos Terena dos tempos antigos, no dizer dos proprios

Terena:

Cerca de meio-dia seis raparigas, com o corpo colorido e ornamentado
de plumas, iam juntas a cabana do noivo o qual lhes oferecia o arco e
as flechas que no meio de cantos e dancas eram levados a esposa. Ao
cair do sol seis rapazes, vestidos com seus ornamentos, dancando e
cantando, conduziam o espdso de sua habitacdo a da noiva. Entrando
na cabana, éste estendia a espOsa a destra e assim 0 matrimonio era
concluido. [...] entre os Tereno havia o costume de que o marido fosse
habitar na cabana da mulher, assim quando uma rapariga se casava,
levantava-se na habitagdo da familia um novo leito para ela. Rohde
contou numa dessas cabanas doze leitos, que eram construidos em
séries duplas, como num hospital. Cada um dos homens sendo casado
com duas mulheres, das quais ordinariamente tinha filhos, os leitos
eram muitos espac¢osos. Na maioria deles podiam dormir sobre o0s
mesmos seis pessoas adultas. Quando a fertilidade das mulheres de
uma habitacdo de familia era superior ao tamanho da cabana, a familia
mais nova construia para si uma pequena na vizinhanga, ou se
fabricava uma nova casa de familia. Junto ao leito de cada familia
tinham os seus bens recolhidos dentro de grandes sacos de malhas de
rede e em bolsas penduradas as traves da cabana ou a um pau especial
plantado numa extremidade do leito. Os bens da familia eram
complementados por vasos de barro, cabacas de todas as formas e
grandezas que jaziam no solo ou eram penduradas a um tear e nas
armas.

A regra de residéncia pds-matriménio é uxorilocal (quando casados, 0 homem
passa a residir na casa dos parentes da esposa) nos primeiros meses do casamento, para,
com o tempo, se transformar em neolocal (quando passam a residir distantes dos
parentes do casal). Mas ocorrem muitos casos de patrilocalidade, basicamente
decorrentes da instabilidade econdmica ou residencial do sogro.

Outras observacdes dizem respeito a realizacdo dos trabalhos, que eram
divididos entre os géneros, sendo os domesticos; como a confeccdo de cerdmica, da
fiacdo, do plantio e do cuidado com as rogas, tarefas femininas. Deve-se salientar que a
convivéncia Guana-Guaikuru influiu grandemente na postura de algumas mulheres
Terena, pois tal como era praxe no povo Guaikuru, das mulheres serem senhoras de
cativos, e ndo participarem de trabalhos agricolas, também as Terena recusavam a

préatica dessa atividade.
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Cabia aos homens o preparo da terra para a roca, a manufatura das cestarias e a
atividade da caca e da pesca. Os produtos excedentes como milho, feijdo, fumo,
mandioca e de outros artefatos eram comercializados com outros povos indigenas e com
os luso-brasileiros e espanhois. Ainda hoje, cultivam grandes rogas e além delas
comercializam suas cestas, cerdmicas e redes nas cidades de Campo Grande,
Agquidauana e Miranda.

A origem dessa divisdo de trabalho reside no mito dos dois irmados gémeos
Yurikoyuvakai, como dizia o indio Terena Pascoal Dias™, da aldeia Lim&o Verde. Eles
viveram muito tempo com os Terena e passaram a estes varios ensinamentos e preceitos
culturais. Tambem fez a distribuicdo de tarefas entre os géneros, cabendo aos homens
fazer a guerra, preparar a terra para o plantio e outras tarefas tidas como duras ou
agressivas. As mulheres receberam a incumbéncia da lida doméstica, do cuidado com as
rogas, do fabrico da ceramica e da tecelagem.

Roberto Cardoso de Oliveira escreve ainda sobre Yurikoyuvakai (1968, p. 23),
transcrevendo alguns dos mitos sobre esse herdi civilizador. Ele narra que Tatray-Hay,

missionario que conviveu com os Terena destaca que Yurikoyuvakai “retirou os Terena do
fundo da terra e lIhes deu o fogo, bem como os instrumentos necessarios para a sobrevivéncia em cima da

terra” (Rattray-Hay, 1928, p. 109 apud Oliveira, 1968, p. 23); outra indicacéo feita por
Cardoso de Oliveira refere-se a versdo de Kalervo Oberg, dizendo que, no principio,
Yurikoyuvakai era um so ser. Ele vivia com sua irma Livéchechevéna. Segundo ele,
Yurikoyuvakai roubou frutos do pomar plantado pela irmd, que zangada o cortou em
dois, crescendo das metades irméos gémeos (Kalervo Oberg 1949, p. 42 apud Oliveira,
1968, p. 23).

Em uma outra versdo (Oliveira, 1968, p. 24), de um informante Terena, temos
que:

Yurikoyuvakai tinha um irmdo, Taipuyuké, um pouco inferior a ele.
Um dia comecaram a cortar nuvem para matar a todos, por que ndo
queriam mais que nos vivéssemos. Mas quanto mais cortavam, tanto
mais as nuvens cresciam. Entdo os dois largaram de cortar por que se
cansaram e cada um tomou seu caminho.

Anita Leocédia, quando jovem, em Lim&o Verde, conheceu velhos indios com

trés esposas, inclusive, segundo ela, eram todas irmas. Curioso, observa ela, que essas

9 DJAS, Pascoal. Terena da danga do Kohixoti-Kipaé. Aquidauana: 1974. 1 cassete sonoro.
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“cunhadas esposas” quando iam aos “bailes da aldeia”, Nd0 dangcavam e permaneciam com 0s
olhos sempre para o chdo, esse era o sinal de respeito ao marido.

Entre os Terena, 0s koixumuniti (pajé), tinham as responsabilidades de dirigirem
diversas cerimonias, profanas ou de cunho magico-religioso, como o Ohedkoti, cuja
realizacdo estava relacionada com a posicdo da constelacdo das Pléiades, que acontece
quando ela atinge seu ponto mais alto, isso ocorre entre 0os meses de abril e maio. Ela
regia varias atividades sociais e politicas do povo Terena, como as colheitas, festas
ludicas e outras atividades, tais como o Kotchovono-neti, o Tchucutchu, o Pirituti.
Atualmente sdo realizadas nas sextas-feiras santas. Nesse ritual, varios koixumunitis
(pajes) portando chocalhos globulares, chamados itaaka com um tufo de penas de kipaé
(ema) presas na extremidade, invocam os koipihapati (espiritos) e realizam curas,
exorcizam as forcas maléficas da natureza e propiciam boas colheitas para as aldeias
Terena.

Outras manifestacbes também conhecidas, sdo a danca dos cavalinhos e o
Kohixoti-kipaé ou a danca do bate pau, o Putu-Putu, jogando a bunda, que é dancado
exclusivamente pelas mulheres.

Roberto Cardoso de Oliveira (1976) descreve a danca dos cavalinhos como uma
representacdo semelhante a um rodeio medieval, com os cavaleiros de ambas as faccoes
paramentadas, cavalgando em objetos que representavam cavalos, tendo como objetivo
acertar com suas langas de taquara uma pequena argola suspensa por uma vara.

Altenfelder Silva, (Oliveira, 2002) registra que antigamente eram utilizados
cavalos de verdade. Devido a dificuldade de té-los para as corridas, recorreram a
imaginacdo, produzindo cavalos de couro.

O que completa esse momento é o confronto das metades Xumund que despreza
e desrespeita a metade dos Sukiriokiond, que por ser o lado bom da sociedade, suporta
com nobreza essas provocacdes. (OLIVEIRA, 1976).

O ritual marcava o inicio da colheita e de outros eventos sociais, como o do
Yanakall que encarnava um personagem provido de um bastdo, que percorria as casas
da aldeia, apontando-o para os alimentos que desejava, sendo que 0s objetos apontados
ndo podiam ser negados. Seu séqlito apanhava todos os produtos e levava para o local

onde se realizava o Tchucutch.
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Em seguida, os homens adultos da metade Xumuno se batiam em lutas corporais
com os da metade Sukiriokion6 (OLIVEIRA, 1976, p. 46), seguindo depois o confronto
das mulheres e criancas dessas metades opostas. Esse momento também foi relatado em
periodos mais distantes, e se dizia que os Terena celebravam a festa das sete estrelas no
més de abril (BOGGIANI, 1975).

Na descricdo de Colini (em Boggiane, 1975), a festa acontecia da seguinte

forma:

Uma semana antes da cerimdnia dois velhos iam de cabana em
cabana, um avisando os musicos, outro convidando os homens para
uma noite que tinha a data fixada. Os convidados deviam trazer aquilo
que era necessario a festa, mas especialmente cachaga, porque quanto
mais bebida tivesse, maior era a solenidade.

No dia fixado, uma ou duas horas da tarde, se recolhiam os homens ao
lugar determinado. Um dos ancifes ficava no meio da praca, tendo
uma lanca na m&o, ao passo que 0s outros estendidos por terra,
formavam um circulo em torno dele. O velho, com a face voltada para
o leste dizia: ‘eu sou 0 avd de todos os chefes que habitam o Oriente’,
depois do que enumerava todos 0s nomes dos mesmos, conhecidos
dele.

Apos isso, voltava-se para o norte, a seguir para o oeste e finalmente
para o sul, repetindo as mesmas palavras. De tal maneira se declarava
avo0 de todos os homens mais notaveis. Entdo voltava os olhos para o
céu e pedia as sete estrelas para mandar a chuva e ter longe de seu
povo a guerra, as doencas, as picadas das serpentes.

A prece durava algumas horas que era finalizada quando o ancido
emitia um grito; a este sinal os presentes se punham de pé, urravam,
disparavam fuzis e faziam rumor ensurdecedor com todos os
instrumentos possiveis. O velho voltava para a casa enquanto a
reunido permanecia a gritar até de madrugada.

No lugar da festa eram construidas quatro ou seis pequenas cabanas
para 0s musicos. Perto das seis da tarde, ao sinal do ancido ja
mencionado, os musicos se dirigiam para as cabanas e comecavam
umas mdasicas barulhentas. Passavam a noite inteira bebendo e
dancando e sO ao despontar da Alba se dissolvia a reunido. No dia
seguinte todos os jovens se reuniam na praca e se dividiam em dois
grupos, um defronte do outro, que se desfechavam golpes mutuamente
até que um deles ficava exausto.

Este combate se dava sem armas, mas ministravam punhadas com tal
violéncia que no fim do ‘pugilato’ a maior parte dos combatentes
tinha a testa ensangiientada. Terminada a luta, iam a [sic] casa do
chefe. Um dos masicos coberto de ornamentos, com um chifre de
cervo na destra, dirigia-se manguejando para uma cabana a ele
indicada e depois de ter batido com o corno nos batentes da porta
voltava para tras a maneira idéntica.

O possuidor da casa saia e perguntava o que desejava, ao que todos
respondiam querer um boi. Este era adquirido antes da ceriménia a
custa da comunidade. O homem tornava, entdo, para tras e pegava o
animal, que era morto e devorado. Terminada a aguardente, encerrava-
se a festa.
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Visconde de Taunay (1931, p. 45) descreve um acontecimento de mesma
natureza, entre os Terena e Kinikinaus — o tadik. Este era um exercicio de murros a
maneira do boxe inglés. Para o exercitarem enfileiram-se os rapazes, mulheres e
criangas, uns em frente aos outros, procurando, com o punho fechado, ofender o rosto

do adversério, a desferirem pancadas somente até o queixo, sendo que, “muitas vezes
vazam-se 0s olhos, quebra-se o nariz e, com o esforgo, chegam a desarticular o polegar. A assisténcia, aos

berros, aplaude ou apalpa os jogadores, sublinhando as vantagens dos partidos em luta. [...] Acabou a
festanca, bebendo-se garapa fermentada que substituia a aguardente™.

Os koixuminiti, desde a infancia eram destinados ao sacerdocio; sendo que
homens e mulheres exerciam essa funcdo. Em suas manifestacdes, cantam a noite inteira
denunciando pressagios e conversando com a ave macaud que chamam de longe,
imitando-lhe o cantar tristonho. Este passaro é um ente sagrado. Taunay (1931, p. 23)

chama os koixuminiti de padres, e descreve as acOes realizadas por eles:

O padre, para suas vigilias, veste-se de uma julata ornada de
lantejoulas e presa a cintura por uma espécie de talim de contas. Pinta
0 térax, bracos e rosto com jenipapo e urucum. Estende um couro
diante da porta de sua choupana e nele caminha lenta e
compassadamente, avancando e recuando a cantar, ora
estrondosamente, ora em voz baixa e mondtona, com
acompanhamento de um chocalho, que agita a mdo direita. A esquerda
empunha um espanador de penas de ema, bordado com desenhos
caprichosos [...] o canto da madrugada sofre longa pausa: de repente
soa muito ao longe o grito do macaud. Responde-lhe o padre; vem-se
aproximando o passaro, com pios cada vez mais proximos e afinal
comecam as revelacBes ao sacerdote.

Castelnau (apud BOGGIANI, 1975, p. 298) registrou também uma pajelanca

entre os Terena descrevendo que:

[...] médicos feiticeiros de ambos os sexos, alguns com o corpo
pintado com desenhos bizarros, ou cobertos de contas da cabeca aos
pés, outros trajados de maneira a representar 0s animais mais terriveis.
Tinham na mdo uma cabaca ornada de plumas e contas e contendo
pedrinhas, com que produziam, agitando-a, um rumor bastante forte,
enquanto com um grande maco de penas de avestruz, na outra méo,
descreviam no espaco figuras irregulares. A fim de se preparar para a
cerimbnia esses médicos feiticeiros haviam jejuado durante varios
dias, mas ndo se tinha abstido das bebidas espirituosas, de que parecia,
pelo contrério, que tinha feito um grande consumo.

Atualmente, em algumas aldeias Terena, a figura do koixuminiti foi extinta.

Segundo professores Terena, a funcdo de koixuminiti foi reprimida, ja que alguns dos
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praticantes utilizavam seus dons méagicos para fazer o mal aos inimigos e a familiares de
pouco apego. Mesmo diante da entrada dos catequizadores nas comunidades indigenas,
nota-se a persisténcia de elementos significativos da religido tribal, que se prolonga até
a fase crucial da crise da assimilacdo, deixando duas alternativas aos indios
catequizados: ou se aceita 0s novos ensinamentos na medida em que Se consegue
coaduna-los com os tradicionais ou entdo se adota apenas o0 aspecto formal substituindo
o significado de acordo com os valores basicos da velha doutrina.

Até 0s grupos sujeitos as intensas propagandas missionarias costumam ir além
da aceitacdo dos aspectos que nao lhes afetem a imagem religiosa do mundo, se é que
esta sobreviveu no contexto geral do processo.

Temos noticia de que os Terena secularizaram bastante a sua cultura e, por isso,
teriam condigcdes mais favoraveis para adotar valores da doutrina cristd. Missionarios
(tanto os cat6licos como o0s protestantes) se empenham em conduzir os Terena as
igrejas, tornando-os membros das mesmas. Em Lim&o Verde, totaliza-se uma média de
cinco igrejas protestantes e uma catélica. Essa mesclagem religiosa resultou em uma
cisdo socio-politica, causando uma situacdo tensa e desestruturando todo o sistema
cultural do povo Terena.

O estudo do processo de assimilagdo desses indios revelou que apesar do
fanatismo e da regularidade de atos de culto entre os representantes de ambas a
religides, os ensinamentos cristdos, com algumas exce¢des, pouco significam para eles
enquanto doutrina religiosa propriamente dita.

Tanto € que os freqlientadores dessas igrejas, ainda participam de sessdes de
pajelancas, embora se afirme que essas praticas subsistem, como simples técnicas de
curar doengas, e deveriam ser tidas como incompativeis com a fé crista.

E comum também notar dentro da comunidade, individuos que com facilidade
deixam de ser protestantes para se tornarem catolicos e vice-versa, durante toda a sua
vida. Em seus relatos, alguns Terena nos dizem que gostam de frequentar as igrejas
protestantes, ndo por seus ensinamentos, mas por que 0s missionarios e indios
convertidos sdo boas companhias e detentores de conversas reflexivas e apliciveis para

a vida — sdo bons conselheiros®?.

11 Esta informacéo foi registrada durante as visitas realizadas na aldeia Lim&o Verde, principalmente em
uma roda de tereré, onde um homem Terena explicava para sua tia catélica o motivo pelo qual ia com
frequiéncia a igreja evangélica Unidas.
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Em sua antiga organizacdo, os Terena possuiam uma divisdo em metades
enddgamas, de grande importancia na memoria cerimonial. Hoje, tal organizacdo esta
obliterada e mal subsiste na memoria coletiva. Nada mais compreensivel do que a
tentacdo de se relacionar a antiga dicotomia com a atual oposi¢do entre catélicos e
protestantes.

As manifestacOes religiosas e culturais, dentro da aldeia Limao Verde, tiveram
seu foco voltado para as celebracdes catdlicas. E tradicdo, ha mais de 40 anos, nessa
aldeia, a realizacdo da Festa de S&o Sebastido. Esse evento de cunho religioso acontece
no més de janeiro, e a bandeira do santo, percorre as residéncias e fazendas vizinhas.
Alguns residentes da aldeia Corrego Seco, pedem para receber a bandeira em sua casa,
como forma de pedir protecdo e demonstrar devocao ao santo.

Durante a festividade, ouve-se o hino do santo, musicas tocadas com
acompanhamento de uma sanfona, violdo e pandeiro, e, momento ndo tdo raro, um
velho Terena, toca com o pife a cancdo do Kohixoti Kipaé e do Putu-Putu.

A ornamentacdo do altar do Santo é outro fator interessante. Existe uma
dedicacdo e esforco para que este seja apresentado com graciosidade aos festeiros.
Dentro da aldeia existe cerca de trés festas distintas para S&o Sebastido, e cada qual tem
sua particularidade. Nota-se nesse periodo que muitos indios protestantes desfazem-se
dos costumes da religido para participarem das festividades, que sdo muito apreciadas
por esse povo.

Com base nessas experiéncias vividas em campo, podemos ressaltar a existéncia
de uma dedicacdo mdtua para a realizacdo de eventos festivos como verificou Castelnau
(1949, p. 303) ao passar por uma comunidade Terena préximo a Miranda em maio de
1845:

Fazia um més que os homens tinham batido a mata a procura de mel
com que todas as familias agora se ocupavam em fabricar um licor
espirituoso, alma de todas as festas [...] além disso, por todas as casas
viam-se mulheres ocupadas nos trabalhos mais diversos, mas sempre
tendentes ao mesmo fim.

Mesmo os que se mantém vivendo nas cidades ou fazendas, retornam para a
aldeia em periodos festivos, ausentando-se das suas obrigacGes funcionais. Podemos

afirmar que, ainda hoje, esse fato é freqliente e ndo parece incomoda-los por retornarem
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as suas casas ou as casas de familiares, e permanecerem, durante esse periodo, dentro de
sua comunidade, deixando de lado suas obriga¢Ges com a sociedade nacional.

Nesse momento, age sobre 0s Terena sua bi-localidade. Em periodos como esse,
o tempo cronoldgico das cidades € um fator com pouca importéncia; a transitoriedade
entre a aldeia e a cidade, s6 reforca o fato de que esses homens e mulheres mantém
vinculos fortes com suas comunidades, ainda que esses ritos tenham se mesclado com
elementos configurantes da cultura nacional.

Vemos que existe uma negociacdo entre empregados indios e patrdes brancos,
para o retorno as aldeias. Poréem, torna-se cada vez mais dificil a mobilidade desses

indigenas, ainda que em periodos festivos considerados tdo importantes.
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2 Trajetos e viagens — a aldeia Limao Verde

Segundo Roberto Cardoso de Oliveira (1976, p. 80), “a aldeia Limdo Verde existe

desde a Guerra do Paraguai (1864) e foi fundada por Jodo Dias, bandeirante paulista que vivia com uma

india Terena. Estad encravada nos morros localizados nas proximidades da Cidade de Aquidauana em

Mato Grosso do Sul”.

Esté situada no municipio de Aquidauana — MS. Quanto a situacdo fundiaria,
através do Decreto n® 795 de 1928 do Governo do Estado do Mato Grosso uma area de
2.500 hectares foi cedida aos indios do Limao Verde. No periodo de 1950, Cardoso de

Oliveira (1976, p. 80), dizia que “Lim&o Verde ¢ a inica comunidade Terena cujas terras ndo foram
demarcadas e que, apesar de algumas tentativas do SPI no sentido de reserva-las, continuam a pertencer a

municipalidade de Aquidauana”. Como cita Azanha, a situacdo fundiéria de Limdo Verde

esteve durante décadas sem regularizacdo, e acrescenta que:

Em 1990, apbs varios deslocamentos dos Terena de Limdo Verde a
Brasilia, a FUNAI criou um Grupo Técnico para regularizar em
definitivo a situacdo fundiaria desta Reserva. Depois de uma batalha
judicial de alguns anos, finalmente em julho de 1998, o Ministro da
Justica declarou a area delimitada pelo GT em 4.886 hectares, como
‘de ocupagdo tradicional indigena’. Mas somente em 2001 a FUNAI
comegou a pagar as benfeitorias para extrusdo dos chacareiros,
processo este que ainda hoje vem se realizando, e novamente tem sido
motivo de mobilizagdo, ja que a Gltima desapropriacao, ainda néo foi
paga aos fazendeiros que residiam na regido.

Isaac Dias, velho naati (cacique), explica que a primeira indicacdo para a
demarcacdo das terras de Limé&o Verde aconteceu em 1970 e foi feita por um vereador.
Logo a indicacdo foi encaminhada para o Presidente da Funai, Oscar Jeronymo
Bandeira de Mello, que demarcou uma area de 1.750 hectares para os Terena.

Dias aponta, ainda, as mesmas situac0es ja citadas anteriormente, dizendo que a
populacdo era pouca naquela época e que a luta para a ampliagdo foi morosa e
complicada. Atualmente, possui uma superficie de 5.377 hectares, tendo sua
homologacdo em 10 de fevereiro de 2003. Para essa homologacdo, Isaac comenta que
houve grande mobilizacdo da comunidade. Dentre as a¢fes, 0s Terena da comunidade
fecharam, por alguns dias, as pontes que sdo vias de acesso entre 0S municipios nas

proximidades da aldeia.
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O cacique explica também que os posseiros e fazendeiro foram retirados da
regido, porém muitos nao receberam as indenizac6es devidas, 0 que levara os Terena a
Brasilia para renegociar a situacdo fundidria destes produtores rurais. As terras
recebidas pela homologacdo foram distribuidas para as familias indigenas que
continuam nas atividades antes desenvolvidas quando residiam no ndcleo da
comunidade.

Dentro da aldeia, existem alguns nucleos distintos, porém pertencentes a mesma
aldeia — esses nucleos se denominam Buriti e Cruzeiro, ou Mangarita. As nomeacgoes
foram dadas pelos préprios moradores, e essas localidades se encontram em locais mais
distantes do centro da aldeia. De acordo com dados da Funasa/Renisi 2005, residem no
Liméo Verde, 2.092 pessoas (incluindo a comunidade de Cruzeiro e Buriti); em Cdrrego
Seco, 160 pessoas.

A lideranga da aldeia é composta por cerca de 10 membros, sendo eles
representados pelo chefe de posto da Funai (que € um indio Terena), um cacique, um
capitdo, o presidente da Associacdo de Moradores da Aldeia Limdo Verde e
conselheiros (formado pelos ancidos da comunidade). As funcdes de cacique e capitdo
séo exercidas pela mesma pessoa, pois ndo existe uma diferenciacdo de ac¢des realizadas
por essas duas liderangas.

Participam também dessa composicdo, outros membros que atuam em assuntos
especificos, como a direcdo da escola, representantes de igrejas, presidentes de
associacOes da comunidade, entre outros colaboradores, incluindo aqui, a representacéo
da Associacdo dos Moradores da Comunidade Cruzeiro, conhecida também como
Mangarita, uma subdivisdo existente no Limao Verde.

A aldeia possui uma constituicdo fisica diferente dos tradicionais aldeamentos
Chané-Guana apresentados em passagem de Castelnau (1949, p. 14), em Expedicdo as
Regides Centrais da América do Sul, e citados anteriormente.

Em Boggiani (1975, p. 270) também temos uma descri¢cdo de uma aldeia Terena

de outros tempos, como sendo:

As aldeias dos Tereno ordinariamente se compunham de trés ou
quatro cabanas de familia e de alguns pequenos ranchos. As cabanas
de familias, cobertas por imensos telhados de palha ou de folhas de
palmeira, eram baixas, mas longas e espacosas; la habitavam trinta ou
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mais pessoas que estavam debaixo de um chefe comum, o qual era
quase sempre o ancido da familia [...].

Em Limdo Verde, as casas possuem separacdes de cémodos, se distribuem
irregularmente com construcdes provindas de matérias primas diversificadas, indo desde
as simples casas de pau-a-pique, coberta de palhas de palmeira ou capim sapé, e as
casas barreadas com cobertura de telhas de barro ou de cimento amianto. Também ha
casas de alvenaria, cujo acabamento retrata fielmente o poder aquisitivo de seu
proprietario.

Os prédios administrativos, como a sede da Fundagio Nacional do indio, a
escola, o posto de saude, a sede da associa¢ao de moradores e a Igreja Catdlica, ocupam
pontos privilegiados nesse contexto urbano, seguindo um pouco das tradi¢des jesuiticas
implantadas em séculos passados, no atual estado de Mato Grosso do Sul. E também
nesse espaco que ocorrem 0s grandes eventos, ja que a parte que se refere a organizacéo
politica da aldeia estd envolvida e ligada diretamente a ele. E nesse espaco — em que
esta inserida a imagem do tradicional patio central da aldeia — que funciona a estrutura
social e politica, seja na questdo da saude, da educacdo, religido ou de eventos
comemorativos, e é para onde as visitas externas devem se dirigir ao adentrar a aldeia.

Nesse ambiente, que aqui tomamos como coletivo, por ter uma estrutura
funcional e administrativa dentro da comunidade, ndo se encontram as caracteristicas de
cada individuo Terena, como membro da sociedade, mas sim, do grupo como um todo,
“ndo é o individuo isolado como membro do grupo, é o préprio grupo”, conforme Halbwachs
(1947, p. 139), ja& que toda e qualquer integracdo entre os membros da comunidade
acontecem nesses espacos.

Além da Igreja Catolica, varios templos de religides que sdo denominados de
protestantismo, estdo sendo implantados em outras localidades da aldeia. Existem outros
nacleos distantes da aldeia-sede, como a de Cruzeiro, ou Mangarita, todas com a infra-
estrutura de agua encanada, mas apenas uma das casas possui energia elétrica. Com
relacdo a infra-estrutura, nem todas as residéncias de Limao Verde contam com energia
elétrica e agua encanada, principalmente as residéncias mais distantes do ndcleo da
comunidade.

No Cruzeiro residem cerca de 10 familias, todas da familia Gabriel, que

constituiram uma Associacdo Comunitaria independente, e com lideranca autbnoma,
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que luta por melhorias da aldeia. A aldeia Cdrrego Seco é outro nucleo, pertencente ao
Limdo Verde. Estd mais distante da sede da Funai, mas é chefiada pelas mesmas
liderancas.

Isaac Dias explica o surgimento da aldeia com base nas lembrangas de seus
familiares. Isaac é descende de Lutuma Dias, o primeiro Terena que habitou o local.
Lutuma era empregado de Jodo Dias, citado por Roberto Cardoso de Oliveira. Porém,
nas informacdes de lIsaac, ndo consta a unido conjugal de Jodo Dias com uma india
Terena nem a informacéo de que Jodo Dias era um bandeirante.

Essa informagdo de Isaac, que exclui a participacdo direta de Jodo Dias na
fundacdo da aldeia, vem em direcdo ao que Pollack (1992, p. 201) chama de
constitutivos da memoria individual ou coletiva, que “em primeiro lugar, sio os
acontecimentos vividos pessoalmente. Em segundo lugar, sdo os acontecimentos vividos por tabela;
acontecimentos vividos pelo grupo ou pela coletividade a qual a pessoa se sente pertencer”.

Para Maurice Halbwachs (1947), os ambitos coletivos mais relevantes estdo
implicitos na construcdo da memoria através das familias, religides e classe social. No
caso de Isaac Dias, temos como marco coletivo a familia, que se ordena segundo 0s
critérios genealdgicos, que permite a reconstrucdo de uma memdria familiar em que o
individuo esta inserido. As memdrias de Isaac remontam o passado de sua familia que
também esta ligada a memoria da comunidade do Limao Verde.

José Carlos Meihy (1996, p. 45), escreve que:

[...] uma das mais bonitas expressdes da histéria oral € a tradi¢ao oral.
O trabalho baseado na histdria oral, segundo o autor traz a
permanéncia dos mitos e com a visdo do mundo de comunidades que
tém valores filtrados por estruturas mentais asseguradas em
referéncias do passado remoto. Explicacdes sobre origem dos povos,
crencas referentes as razdes vitais do grupo e ao sentido da existéncia
humana enquanto experiéncia que imita a vida e o comportamento,
bem como o destino de deuses, semideuses, herdis, personagens
malditos e historicos, calendarios de festividades, cerimonias,
tragédias eventuais ou doencas epidémicas, sdo materiais riquissimos
de tradicdo oral.

Isaac comenta sobre o surgimento dos nomes e sobrenomes em portugués
recebidos pela sua familia — 0 nome dado a cada um dos individuos faz parte de um
sistema de identificacdo no campo genealdgico e instala uma imagem particular a cada
pessoa. (HALBWACHS, 1947, p. 6).
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Isaac assegura ainda que alguns indios vieram do Chaco Paraguaio para o Brasil,
com o intuito de fugir de brigas inter-étnicas*>. Ao chegar ao Brasil, na regido que
compreende hoje Mato Grosso do Sul, muitos se dispersaram indo trabalhar em regides
diferentes. Os Terena que foram para a regido de Aquidauana trabalharam com Joédo
Dias, um fazendeiro paulista.

O Chaco Paraguaio é fonte de referéncia importantissima para os idosos da
aldeia. A lembranca dos seus antepassados que vieram do Chaco estdo sempre presentes

nas informacdes. Pollack (1992, p. 202) escreve que locais longinquos, fora do “espago-
tempo” da vida de uma pessoa “podem constituir lugar importante para a memdéria do grupo, seja por

tabela, seja por pertencimento”.

Isaac expde ainda que Jodo Dias gostou tanto do trabalho desenvolvido pelos
seus antepassados, que resolveu batizar seu bisavd, que até entdo se chamava Talé, e
recebeu 0 nome em portugués de Manoel Lutuma Dias — o sobrenome Dias, herdou do
patrdo Jodo Dias. Quanto a origem dos outros sobrenomes, ele ndo sabe a procedéncia.
Ainda sobre os nomes, Isaac explica que os Terena sdo batizados com nomes seguindo
o0 padrdo brasileiro, mas que os mais velhos e adultos ainda tém nomes de identificacdo
tribal. Ele exemplifica com seu proprio nome, utilizado pela sua finada mae -
Hapuorutumd — que signica ra, ou ainda — Hapud-teturumé — ou rad branca. Ja Anita
Leocadia, minha mae, exemplifica dizendo que era chamada de Haha-6ti — preta.

Atualmente nem todos os membros da comunidade recebem esse segundo nome,
porém ganham com facilidade apelidos usuais que se incorporam ao cotidiano.

Seguindo em seu relato, Isaac conta que os Terena comecaram a trabalhar por
conta propria, e logo foram em busca de mais patricios para trabalharem nas terras, que
logo estariam habitadas por diversas familias Terena. Esses indios teriam se
estabelecido primeiro em Miranda e depois desceram até a regido de Aquidauana em
busca de novos patrdes para se empregarem. O nome Limdo Verde, diz ele, é fruto de
um pé de lim&do que existia na beira do cérrego que cruza a area hoje habitada por eles,
denominada de corrego Jodo Dias.

Roberto Cardoso de Oliveira explica que até os anos 1960, os filhos e netos de

Jodo Dias passaram a herdar a chefia tanto do ndcleo de Liméo Verde como de Corrego
Seco. Segundo o autor, a composicdo étnica desta Reserva, naquele periodo, era mais

12 |saac conta que no Chaco Paraguaio acontecia muitas brigas entre os povos da regido, principalmente
porque os Terena dominavam a agricultura e tinham facilidade em lidar com os brancos da regiéo.
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variada do que Lalima (uma outra aldeia existente na regido de Mato Grosso do Sul®®),

“apenas no nlcleo Limao Verde ha 10 familias brasileiras e 2 paraguaias, além de muitos mestigos de

origem Terena. Em Cdrrego Seco, entretanto, s6 ha familias Terena, com toda certeza devido a sua
situagdo geografica, mais retirada”. (OLIVEIRA, 1976, p. 80-81).

Se buscarmos um comparativo com informacges relacionadas a outras aldeias,
temos uma possivel explicacdo para essa composicdo mais variada da aldeia Limao
Verde. Em material gravado pelo Centro de Trabalho Indigenista, em Cachoeirinha,
uma ancia relata que a aldeia foi criada por um indio terena que esteve lutando na guerra
do Paraguai.

Ele, ao constituir a aldeia, chamou seus parentes e ordenou que esses ndo se
misturassem com 0s brancos, e que evitassem sair das aldeias; para as mulheres, disse
que as mesmas nao se casassem com 0s purutuyé (brancos). Nota-se que em
Cachoeirinha, grande parte da populacdo ainda fala em idioma Terena, inclusive as
criancas. Encontramos também em Cachoeirinha, rituais de pajelancas e cerimonias
festivas como casamentos e festas de 15 anos, aos moldes Terena”.

Em Limdo Verde, as cerimonias festivas como casamentos e festas de 15 anos
seguem o0s moldes dos civilizados. Regados a churrascos e bolos com grandes
dimensGes (chegam a ter dois metros de comprimento), masica ao vivo e discurso, por
parte dos parentes proximos. A abertura ao exterior, ocorrida em Limdo Verde,
proporcionou a relativa miscigenacdo, assim como a proximidade com a cidade de
Agquidauana, trouxe para dentro da aldeia, costumes do pequeno municipio.

A escola é gerenciada pela Prefeitura Municipal de Aquidauana, e varios de seus
professores sdo indios Terena. Os jovens sdo alfabetizados e muitos, depois de
concluirem o 2° grau na aldeia, buscam ingressar nas universidades ou faculdades da
regido. Os fatores principais para a ndo continuidade de muitos jovens no ensino
superior sdo as dificuldades financeiras de se manterem nas cidades, o que resulta na
desisténcia e trancamento dos cursos nas universidades.

Em Liméo Verde, os trabalhos agricolas sdo mecanizados e a principal fonte de
renda dos moradores desta € a comercializacdo, em feiras livres, de seus produtos

agricolas e artesanais. Esta comercializacdo € realizada quase sempre pelas mulheres,

¥ Em Mato Grosso do Sul existem cerca de 10 aldeias Terena, distribuidas em sete municipios.
1 N&o presenciamos nenhum desses eventos, mas temos esses dados que nos foram repassados pelos
moradores da aldeia Liméo Verde.
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que se deslocam de sua comunidade, e ficam nas cidades de Aquidauana e
principalmente Campo Grande, onde as feiras indigenas despertam interesses nos
turistas, que rumam para o pantanal e para a cidade de Bonito, na serra da Bodoquena.
Tal interesse faz com que os produtos comercializados pelos indios consigam melhores
precos. Hoje, é comum que os Terena mais abastados comprem produtos agricolas nas
cooperativas existentes na cidade de Aquidauana para venderem nas feiras indigenas, ou
revenderem seus proprios produtos para comerciantes, que vao até a aldeia em busca
dessas mercadorias.

A comunidade recebe beneficios governamentais como: cesta basica, bolsa
escola, salario maternidade (ajuda de um salario minimo por um periodo de quatro
meses apds o parto, uma vez que é levado em consideracdo que nesse periodo as
mulheres ndo podem ir para a roca ou para a feira).

Existe também nas proximidades da aldeia um cemitério, exclusivamente para se
enterrar os mortos da aldeia Limdo Verde, Corrego Seco, ou pessoas que sairam da
aldeia, mas que os parentes desejam enterrar no local.

Descrevendo esse local, aparentemente ndo tem nenhuma diferenca marcante em
sua distribuicdo e assemelha-se aos pequenos cemitérios das cidades. Quanto a
passagem de um vivo para 0 mundo dos mortos, o corpo é velado por um dia, ou uma
noite. Durante esse periodo, o terco € rezado de uma em uma hora, seguido de cancdes e
ladainhas. Nesse momento os familiares proximos, realizam o que denominamos aqui
de saudacdo lacrimosa. Nas falas do senhor Isaac, a saudagdo é realizada para se
despedirem do morto, e é desempenhada na lingua local, ndo existindo uma pré-
definicdo dos ritmos e das falas. Cada pessoa inventa a sua saudacdo na hora da
emogao.

Senhor lIsaac (DIAS, 04/2005) explicou que a saudacdo € realizada também

quando pessoas que estdo fora retornam para a aldeia, defendendo que:

Porque quando chega, ndo é todo dia que estd junto com a familia,
entdo ela (a pessoa) chora. Eles cantavam para lembrar o que
aconteceu com eles, muitas vezes quando estavam juntos, eles
passavam tristezas, alegrias. E isso que eles lembram quando cantam.
Ainda tem a memoria. Eles cantam por que lembram o passado,
lembram a vida das pessoas que morrem, entdo lembra tudo aquilo
que é passado, por isso chora e canta.
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Nem sempre acontece essa manifestacdo saudosa, em alguns casos, ela deixa de
existir, sendo substituida apenas pelos canticos catolicos ou evangélicos. Lourdes
Gabriel, de 68 anos, india Terena de Limdo Verde, explica que a Saudacdo Lacrimosa
(aquelas utilizadas para 0s mortos), ndo acontecera no futuro, pois, a maioria dos
adultos e idosos de hoje, e todos os jovens e criangas ndo tiveram acesso a esse ritual.
Ela explica que por ser fechado, durante o funeral, as criancas ndo podiam ouvir nem
ver 0 gque se passava durante a preparacdo do defunto. Ela conta também que viu outra
situacdo onde a bandeira de S&o Sebastido visitava uma residéncia e uma pessoa
realizou a saudagéo para o santo. Afirma que nesse momento, estranhamente comecou a
chorar também. Diz n&o se recordar o que falou e como foi.

Ainda durante o periodo do vel6rio, sdo oferecidos aperitivos aos presentes, para
que consigam ficar durante toda a celebracdo acordados. Entre esses aperitivos, estdo
incluidos bolinhos, pedacos de pdo, sucos, cha, café e pinga. Para se manterem
acordados, muitos brincam de jogos variados, inclusive as criancas. Ao raiar do dia, 0
corpo é encaminhado ao cemitério. Com ele seguem os pertences do morto, que sdo
colocados sobre o timulo. Ao adentrar no cemitério véem-se objetos pessoais, roupas,
sapatos, copos, colheres, pratos e outros objetos em cima de cada local onde os corpos
foram enterrados, 0 que nos tira a primeira impressao de um cemitério tradicional, ja
gue ndo vemos objetos pessoais nos tumulos que estdo localizados nas cidades,
principalmente por que os mesmos seriam alvo de vandalismo, o que n&o acontece na
comunidade, sendo preservados os pertences do morto.

No sétimo dia, € realizado o velorio da cruz, para os catdlicos. Entdo, a mesma é
levada ao cemitério e colocada no tamulo do finado. Dizem os Terena da aldeia, que
muitos mortos que ndo tem suas cruzes fixadas em suas tumbas, cobram a feitura do
objeto, perambulando pela aldeia. Os evangélicos ndo realizam o velério da cruz, mas
celebram o velorio da mesma forma. Em algumas casas, vemos também, pequenas
tumbas nos quintais. Geralmente sdo de criancas, recém-nascidos ou de idade inferior a
10 anos, que s@o considerados anjos na linguagem popular. Vejamos como Baldus
(1937) observou algumas situagdes:

Quando um dos pais morre, todos os filhos recebem nomes novos,
para que o pai sobrevivente ndo se lembre do passado por meios dos
antigos apelidos e para que assim, ndo se entristeca. Se o0 pai
sobrevivente também morre ndo se mudam mais os nomes dos filhos.
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Os de outras pessoas, por exemplo, o do vilvo ou da vilva, fica sem
alteracdo no caso de morte.

Quanto a estrutura social da aldeia, Lim&do Verde tem uma configuracdo aberta
as inovacdes, sejam elas aplicadas na educacao, na agricultura, assim como as demais
aldeias Terena que apresentam composi¢do étnica multipla. Hoje vivem como: indios de
aldeia, indios de fazenda, indios da cidade, indios universitarios e politicos. Integrados
na vida regional, verifica-se, em Limao Verde, sérios conflitos de origem politica, social
e religiosa.

Os Terena estdo num crescente populacional e varias familias estdo adquirindo
lotes e casas nas cidades proximas das suas reservas, e aqueles com melhor situacdo
financeira conseguem comprar boas casas em Campo Grande. Essa demanda de
indigenas para a cidade, contribuiu para a criacdo de um bairro, com 0 nome de Marcal
de Souza.

Segundo informagdes da Universidade para o Desenvolvimento do Estado e da
Regido do Pantanal — Uniderp, Campo Grande € a Unica cidade brasileira que possui
uma aldeia indigena urbana. Marcal de Souza conta com 135 residéncias, construidas
aos moldes das casas da cidade. Essas residéncias foram construidas pela Prefeitura
Municipal, e nelas atualmente moram familias da nacdo Terena, que trocaram 0 meio
rural (as reservas) pela vida na cidade. Ainda de acordo com as informagdes da
Universidade, grande parte desses indios ocupava lugares diversos na cidade e eram
provenientes de aldeias dos Municipios de Aquidauana e Miranda.

A aldeia urbana conta com uma escola bilingle, implantada com o intuito de se
conservar a lingua da nacdo. Os professores sdo indios que moram na aldeia e que
cursam universidade em Campo Grande. No centro da comunidade, encontra-se 0
Memorial da Cultura Indigena — uma oca de 8,3 m de altura, coberta de bacuri. Existe
também, uma outra aldeia urbana, Agua Bonita, considerada mista, porque possui
familias de cinco etnias indigenas distintas: Guarani, Kadiweéu, Terena, Guaté e Caiua.
Além das comunidades residentes em Campo Grande, existem outras familias que se
dispersaram para outras regides do pais, em especial, aquelas que foram levadas para a

aldeia Arariba, em Séo Paulo.
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A aldeia Arariba é constituida de quatro etnias, entre elas os Terena que sairam
de Mato Grosso do Sul para Avai — Sdo Paulo, em 1912. Atualmente é composta por
400 familias, sendo considerada a maior do Estado de Séo Paulo.

Para muitos Terena que se encontram nas aldeias, essa situagdo de demanda para
as cidades ndo é agradavel. Eles questionam a auséncia de seus patricios, principalmente
em datas comemorativas, colocando como sendo o principal motivo a necessidade de
terem que sair das aldeias para trabalhar na cidade. No discurso realizado no Dia do

indio, 19 de abril, de 2006, um dos representantes da aldeia questionou: “por que falta

muitos patricios aqui? Por que hoje eles estdo enfrentando o mercado de trabalho 14 fora. E sabemos que

la fora hoje ndo é feriado. E feriado s6 aqui nas aldeias. Gostaria de dizer para os governantes pensar

melhor nesse dia [...]”.

As reflexdes acerca das condi¢es de sobrevivéncia dos Terena sdo pontos de
discussbes constantes na aldeia. Sebastido Dias (abril, 2005), tio de Isaac Dias, afirma
que indios como eles, que residem proximo as cidades, precisam colocar os jovens para
estudar, para depois, ajudarem a lutar pelos seus direitos. Reforca essa afirmacgéo
dizendo — “Gragas a Deus, Terena ¢ forte”. Quanto a questdo populacional, Sebastido e outras
senhoras idosas comentam, em tom de satisfacdo, que 0S “Terena vdo continuar crescendo.
Porgue sempre tem crianca, as familias aumentam”.

Essa confianca no futuro do povo Terena, em funcdo do aumento populacional
foi encontrada em outras falas também. A senhora Lurdes Gabriel, comenta o fato de se
manter a comunidade sempre ativa, dado o aumento das familias. Ela diz que tudo vai
continuar como era antes, por que a cada ano, nascem novas criangas, o que ndo permite
o fim do povo Terena.

O intenso inter-relacionamento com as mais variadas etnias indigenas, e
principalmente com os hispanicos, lusitanos e depois com os brasileiros, veio
aperfeicoar o jeito mercantilista dos Terena. A atitude de submissdo desse povo em
relacdo a outros, que aparentemente pareciam mais fortes belicosamente ou
populacionalmente, veio a caracterizar um jeito préprio de ser Chané.

Na década de 70, o engajamento de varios lideres em partidos politicos criou
cismas entre os Terena, mas esse momento manteve alguns reflexos da estrutura social.
E as castas dos mandantes € que eram aliciadas pelos chefes politicos brancos e, por

conseguinte os caciques indios continuavam sendo caciques politicos.
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Fato interessante e que merece estudos é a nova posicao social e politica
adquirida pelos jovens Terena e de outras etnias da regido, que assumiram a direcdo da
Administracdo da Regional da Funai em Campo Grande. O ocupante desse cargo, na
época do regime militar, que governou o Brasil a partir de 1964, era denominado
Delegado e o referido cargo foi ocupado por coronéis do exército ou da aerondutica.
Hoje esse cargo e outros sao ocupados por jovens indigenas que administram a Funai,
mudando, assim, a posicao de mando em que podem decidir o destino de todos os indios

de Mato Grosso do Sul.

2.1 Cotidiano na aldeia Limao Verde

Essas primeiras impressdes e descrigdes foram obtidas de uma visita realizada na
aldeia, em um periodo ndo-festivo nos anos de 2004 e 2005. Pode-se notar durante o
dia, o siléncio que predomina em algumas ruas e 0 numero reduzido de pessoas que
caminham pela estrada da aldeia. VVé-se, nas casas, algumas criancas que brincam. Mais
proximo ao que se considera o centro da aldeia (onde se localizam a enfermaria, a
associacao, a Igreja Catolica, a residéncia do Chefe de Posto da Funai e mais adiante a
escola, além de algumas residéncias), ja é possivel ouvir o som de radios, e ver atraves
das portas alguns aparelhos de televisdo ligados. As antenas parabdlicas permitem
identificar as casas que possuem aparelho de televisdo, pois s6 com elas é possivel a
captacdo da imagem, inclusive, da programacao produzida em Campo Grande.

Mais comum que ver a televisdo ligada, é ouvir ao longe as musicas tocadas nos
radios. Quase ndo se vé homens pela aldeia durante esses momentos, a grande maioria
esta nas rocgas, proximas aos morros, trabalhando em fazendas, ou mesmo na cidade.

As mulheres, muitas vezes, sentadas aos fundos das casas, com criancgas, fazendo
servigos domésticos ou arrumando mercadorias para a feira. Elas tém papel fundamental
na sociedade, como assinala Darcy Ribeiro (apud OLIVEIRA, 1976, p. 15), garantindo
qgue os Terena passam a participar cada vez mais ativamente na vida da sociedade

nacional, sendo também a principal matriz indigena sul-mato-grossense. Ao cair da
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tarde, j& vemos mais pessoas nas casas, tomando tereré™ e conversando — mogas,
mulheres e homens, que parecem aproveitar o fim do dia para estreitar lacos com
parentes ou a vizinhanca; muitos falam em seu idioma dispensando o uso do portugués.
Esse fato € mais comum entre os mais velhos, pois muitos jovens e crian¢as ndo
dominam o idioma Terena.

Com frequéncia é nesse momento de informalidade que se sucedem as narrativas
de fatos do presente e do passado, tendo a presenca de um, ou Varios oradores e

ouvintes. De acordo com Connerton (1999, p. 19), “a produgo de histérias narrativas contadas
informalmente, revela-se como uma atividade bésica para a caracterizagdo das a¢cGes humanas, sendo um

trago comum da meméria comunal”.

Relatos historicos informam que os Terena, no periodo pré-colonial, chegaram a
atingir nivel de producdo que os distinguia dos demais grupos nativos, dada a
excepcionalidade de seus cultivos agricolas, artesanato e tecelagem. Com a expansdo da
colonizagdo viram-se privados de sua infra-estrutura econdmica, perderam autonomia
enquanto grupo, passando a formar configuracdo social dependente dos interesses da
sociedade nacional. Nas circunstancias atuais, o exercicio das relagdes comerciais e das
praticas de subsisténcia representa a alternativa viavel aos Terena enquanto grupo,
desde que mantida a posse comunitaria da terra. 1sso permite assegurar a unidade étnica
ao lado de alguns elementos culturais tradicionais dentro das unidades familiares.

Durante a visita de campo ocorreram diversas conversas informais em nossas
rodas de tereré, sobre os mais variados assuntos. Os temas de iam desde tragédias
eventuais e doencas, a fatores do dia-a-dia, a morte de algum membro da aldeia,
festividades proximas ou distantes, a festa de S&o Sebastido até a preparacdo para a festa
do Kohixoti-Kipaé, que sera abordada no préximo capitulo.

Essas informacbes sdo citadas como marcas de datas importantes para 0S
individuos ou para a prépria comunidade. Pollack (1992, p. 202) defende que além das
projecdes que podem ocorrer em relagdo a eventos, ha também o problema dos vestigios
datados da memdria, ou seja, aquilo que fica gravado como data precisa de um
acontecimento — buscando em Pollack a relacdo do senhor Isaac com os acontecimentos
publicos e privados, quando o entrevistamos, levando em consideragdo o fato de ser

uma pessoa publica, vemos que a vida familiar vai quase que desaparecendo do relato.

15 Bebida & base de ervas e agua gelada, sugada por uma bomba, um tipo de canudo que filtra as ervas,
trazendo apenas a agua.
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Deparamos-nos com a reconstrucdo politica da biografia, e as datas publicas se tornam
privadas. Quando o senhor Isaac relembra eventos importantes, como a demarcacgédo de
terras, sabe precisamente as datas e nomes de pessoas que tiveram importancia naquele
evento.

Alguns dos moradores, destacando 0s mais idosos, sentem prazer ao ver a
chegada de um visitante e mostrar-lhes o que de melhor podem oferecer. Logo pegam
seus instrumentos e entoam a can¢do do bate-pau, assim como fez Pascoal Dias, na
ocasido da gravacdo da fita cassete em 1974. Também acontece quando se dispdem a
realizar uma breve apresentacdo de alguns passos do Kohixoti e do Putu-Putu.

Retomando a questdo da comercializagcdo de produtos nas feiras livres, ja citada
anteriormente, esta talvez seja a atividade que mais movimenta o dia-a-dia da aldeia.
Tudo por que em periodos ndo festivos as a¢Bes giram em torno da subsisténcia, sendo
essa a principal fonte de renda. Dessa forma, existe uma preocupagdo em ter sempre
disponiveis as mercadorias que deverdo ser levadas para as feiras. Essa atividade vem
causando alguns inconvenientes para as Terena, principalmente para as mais velhas,
com idades que variam entre 50 e 65 anos. Muitas reclamam das péssimas condi¢des
para realizarem as feiras; dormem tarde para prepararem as mercadorias, descascando
produtos que devem ser vendidos separadamente e para fazerem a comida para se
alimentarem.

Acordam, geralmente, as trés da manhd, enfrentam o transporte precario; onde
dividem espago com caixas de mercadorias, sacolas, mulheres com criangas de colo,
excesso de peso que carregam diariamente, venda de produtos a precos baixos e o alto
custo da passagem, valor esse que dilapida os poucos ganhos. Muitas das mulheres que
vao para as feiras em Campo Grande ficam durante a semana na cidade, dormem, se
alimentam e realizam outras tarefas cotidianas no espaco da propria feira, ou em casas
de parentes proximos.

Em Aguidauana acontece a mesma situacdo com as mulheres, porém, devido a
proximidade, € mais comum que elas retornem a aldeia ao fim do dia. O retorno
financeiro, segundo elas, é pequeno e cobre os custos basicos, podendo entdo levar da
cidade, alimentos essenciais que sdo consumidos pelas familias, como o arroz, carne,

macarrdo, 6leo entre outros.
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A educacdo das criancas e jovens é realizada pela escola, e atualmente criancas e
adultos freqlientam o primeiro e segundo grau dentro das aldeias. Existe uma prioridade
para que professores indigenas lecionem na escola da aldeia. Outra adaptacdo do
sistema de ensino tradicional é a inser¢do do ensino da lingua Terena como disciplina
obrigatoria, assim como em aulas de artes, os alunos aprendem a confeccionar pequenos
ornamentos produzidos com sementes de rosario, pau-brasil, fedegoso e outras espécies
que coletam na beira do Cdrrego Seco e em brejos. As pecas confeccionadas pelos
alunos sédo expostas e vendidas durante a festa do dia 19 de abril.

O dinheiro recolhido é repassado para cada aluno, como uma forma de
recompensar pelo trabalho desenvolvido. A escola também se encarrega de integrar as
criancas nas festividades, promovendo um concurso de desenho e pintura, onde sdo
premiadas as melhores obras. Muitas senhoras idosas também estdo recebendo aulas e
sendo alfabetizadas, através de um projeto em que uma moradora da comunidade esta
incumbida de realizar o processo de alfabetizacdo, recebendo por cada trabalho
executado.

Outras fazem cursos na cidade, onde aprendem profissdes, como manicura,
cabeleireira, servigos a que, até entdo, ndo tinham acesso, pela distancia da cidade,
assim como a venda de roupas, utensilios domésticos, bijuterias e outros objetos de uso
diario. Observa-se que, de forma geral varias sdo as maneiras de se tentar aumentar a
renda familiar. Além das rocgas, 0s homens também se dedicam a produgéo da rapadura
e poucos sdo 0s que contam com a criacdo de gado. Animais como porcos e galinhas
sdo criados com mais freqiiéncia, e sdo comercializados entre eles, assim como a
mandioca e o milho; existem também dois pequenos comerciantes que revendem
produtos de consumo trazidos da cidade. No entanto, esses produtos sao comprados
somente em casos emergenciais, quando ndo se consegue realizar as compras na cidade.

Quanto a diversao dos finais de semana, sdo poucos 0s registros de variacdes —
geralmente homens e mulheres jogam futebol no campo ao lado da escola, jogam sinuca
em uma casa proxima ao campo e dao voltas interminaveis no patio principal da aldeia,
ouvindo masicas, tomando tereré (quando ndo bebidas alcodlicas), jogando baralho ou

simplesmente conversando.
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Esse cotidiano nos parece um tanto urbanizado, chegando a assemelhar-se ao das
pequenas vilas e cidades interioranas, influéncia trazida pelas pequenas cidades de Mato

Grosso do Sul, para a comunidade.
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3 O Kohichoti-Kipaé da aldeia Limao Verde

Batidas fortes ao tambor. Passos cadenciados que aumentam a expectativa dos
observadores. Uma volta em todo o patio. Um grito chama para o inicio dos primeiros
movimentos, agora realizados pelo som do pife, acompanhado do tambor. As passadas
agora expressam forca e a0 mesmo tempo mostram leveza, em sincronia com o suave e
repetido toque do pife. A cada momento, um chamado para que 0s movimentos sejam
executados. Entre essas falas, um dos caciques do bate-pau, incentiva 0s seus
companheiros a dangarem melhor. Mudanca de movimentos. Temos o som do pife, do
tambor e das taquaras que batem entre si, intercalados pelos gritos do cacique do bate-
pau. Segundo momento. As taquaras sdo substituidas pelos arcos e flechas, que a esta
altura, reinicia os movimentos. Sol alto sdo quase 11h da manhd, um teste de resisténcia
fisica para jovens e adultos que comecaram a dancar as 10h e neste momento ja
executaram quase todos 0s movimentos da danga. Trocam-se os arcos e flechas, pelas
taquaras. Ultimos movimentos marcados pela expectativa do alcar de um dos caciques
ao espaco. Sdo erguidos trés caciques, o adulto que coordenou toda a danca, experiente
membro da comunidade, que se mantém em pé, apoiando fixamente os pés nas taquaras
cruzadas e seguradas pelos outros dangarinos; o segundo um menino de doze anos, que
ndo consegue apoiar o suficiente para se manter em pé e cai entre os demais; a terceira,
uma mulher da comunidade, que permanece sentada, talvez sua maior dificuldade para
conseguir se apoiar entre as taquaras seja a deficiéncia que tem no pé, conhecida como
pé torto. Apos a descida de cada um deles, sdo substituidos por escolhidos e prestigiados
da comunidade — entre eles, um cacique guarani e sua esposa, como forma de
solidariedade as dificuldades sofridas pela etnia na regido; inicia-se o passeio final, os
dancarinos seguem adiante batendo as taquaras no chdo, acompanhados dos dois

musicos que tocam cadenciadamente, até que o publico os percam de vista.
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3.1 Memoria, Resisténcia e Cotidiano

Na aldeia Lim&o Verde, a Danca do bate-pau, ¢ realizada no dia 19 de abril*°.
Esta data foi estabelecida pelas diversas comunidades Terena da regido. Muitas das
manifestagdes de cunho religioso ou ritual dos Terena eram realizadas no periodo da
Semana Santa, ou em periodos em que as Pléiades se encontravam em determinados
pontos do ceu. A transferéncia da realizacdo da danca para o dia 19 traz uma
importancia histérica para essas comunidades. Por ser o Dia do indio, esse dia ganha
importancia histéria, se tornando, entdo, parte do que Pollack (1992, p. 203) chama de
cronologia oficial.

Essa data € marcada por diversos acontecimentos como bingos, jogos de futebol,
a danca do Kohichoti Kipaé e o Putu-Putu, dancado pelas mulheres. Neste dia, 0s
dancarinos, cerca de 140, estdo presentes na casa do organizador da danca, Valério
Silva, que assume também o papel de lideranca dentro da comunidade. Sua residéncia
estd localizada na parte central da aldeia. Os participantes estavam as 4h da manha
nesse local, para serem pintados no dia da danca.

Nesse momento também acontece a parte formal das comemoracBes, marcada
por discursos de liderangas e convidados. Porém, os preparativos para a danca tiveram
inicio 15 dias antes, quando aconteceram ensaios e a confeccao de roupas e ornamentos.
Devido ao grande numero de participantes, foram divididos em dois grupos para a
Danca do bate-pau. Os meninos mais novos foram deslocados para um grupo liderado
por dois adolescentes. Os ensaios desses meninos eram acompanhados pelos adultos,
que cobravam a todo instante a seriedade na execucdo dos movimentos.

Durante esse periodo era comum ver nas residéncias, jovens e adultos (mulheres
e homens) confeccionando suas saias de palha de palmeira e ornamentos, para a danca.
Os preparativos para a festa alteraram a rotina da aldeia, de forma que as acgdes de
grande parte dos moradores se voltaram para a realizacdo da festa. Nota-se que existe

uma grande satisfacio nesses atos. A noite, eram realizados os ensaios no patio central

18 As informac@es aqui relatadas sdo da pesquisa de campo realizada nas duas semanas gue antecederam o
dia 19 de abril de 2005 — Dia do Indio. Também constam informac6es coletadas em outras épocas, nos
anos de 2003 e 2004.
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da aldeia. Assim como nos casos citados anteriormente, a escassez da matéria prima
levou a comunidade a fazer suas roupas e ornamentacdes de folha de palmeira.

A idéia das roupas serem feitas de palha de palmeira surgiu de um encontro de
liderancas indigenas do qual participaram alguns membros da comunidade, que levaram
para o Limdo Verde um modelo de saias e bustiés (para as mulheres), que foi ensinado
para 0s outros moradores.

As mulheres contam que houve, a principio, uma dificuldade para a adaptacao
das vestimentas, pois os bustiés de palha eram mais abertos do que os anteriores, que
eram feitos de estopa, mas que agora ja estdo acostumadas e gostam da nova roupa.
Além disso, estavam felizes porque ndo precisariam comprar 0 pano de estopa para
fazerem novas roupas, ja que a palha de palmeira é um recurso natural.

Essas modificagfes sofridas no vestuério, ja foram analisadas anteriormente,
quando fizemos um breve paralelo entre as dangas realizadas nas outras aldeias. Nesse
caso como nos outros citados, temos a transferéncia dos significados de uma roupa para
outra, de um tipo de material para outro. As roupas se alteraram, mas os significados
continuaram, ao ponto que, torna-se coerente, neste momento, as colocagbes de

Connerton (1999, p. 13) ao afirmar que “tal como um grupo interiorizou a gramatica da literatura,

que lhe permite converter frases linglisticas em estruturas e significados literarios, assim outro

interiorizou a gramatica do vestuario, que Ihe possibilita converter pecas de vestuarios em estruturas e

significados de vestuario”.

Antes do inicio da danca do Putu-Putu, ouviu-se um chamado feito por uma das
mulheres mais velhas, que também exercia um papel de lideranca na danca, e dizia para
as meninas tirarem brincos, pulseiras, anéis ou qualquer objeto que remetia aos purutuyé
(brancos). As meninas se preocupavam demasiadamente com a aparéncia. Por varias
ocasifes viamos meninas se arrumando, penteando os cabelos e tentando ajeitar os
diademas nos cabelos.

Aqui nos detemos a falar um pouco mais sobre o Putu-Putu, por que esta danca
é realizada toda vez que é dancado o Kohixoti-Kipaé. Essa quase imposi¢do de que as
dancas sejam realizadas juntas (ndo ao mesmo tempo) dentro da aldeia é também uma
forma de igualar os valores de homens e mulheres dentro da comunidade.

Durante a danca, vemos a execugdo dos movimentos e como eles séo realizados.
Embora se componha de passos simplificados, sem muita variedade, exige a disposi¢édo

fisica das dancarinas para realizarem 0 movimento, que exigem o abaixar da coluna para
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se jogar a bunda para trés. Durante a danca elas brincam, conversam e fazem piadas,
incitam as meninas a jogarem bem a bunda, dizendo, vamos dangar para 0s purutuyé
ver.

Um caso que exemplifica essa afirmagdo se deu no dia 20 de abril, quando a
prefeitura de Aquidauana, convidou os dancarinos do Kohixoti-Kipaé para uma
apresentacdo na cidade, mas os coordenadores da danca comunicaram a prefeitura que
sO0 dancariam se as mulheres fossem também apresentar o Putu-Putu, que ndo haviam
sido convidadas.

O grupo entdo se deslocou para a apresentagdo na cidade e as mulheres
participaram da comemoracéo, dancando o Putu-Putu, que também fora apresentado por
mulheres de outra comunidade. Ainda com relacdo ao Putu-Putu, observamos que
algumas mulheres que dangaram em anos anteriores, mas que ndo encontram disposi¢éo
fisica para se apresentarem, mandam suas filhas mais novas em seu lugar. E como se
existisse uma reserva, ou um local especifico entre essas dancarinas, que deve ser
preenchido.

Retomando a festa realizada na aldeia Limao Verde, os preparativos abrangem
ndo s6 a composicdo de roupas e 0s ensaios, mas a mobilizacdo da comunidade para a
festa. Os membros da escola'’ prepararam uma exposicdo com objetos produzidos pelos
alunos, comidas tipicas (que nao sdo tidas como fonte principal da alimentacdo do dia-a-
dia) como o ri-ri (feito a base de mandioca), beiju e chicha (que consiste em caldo de
milho fermentado).

Nesse momento, também vemos a divisdo de géneros nitidamente. Homens
preparam o local onde sera feito o churrasco, retiram a lenha, carneiam o boi, preparam
as barracas para alimentos. As mulheres se encarregam de preparar a outra parte da
comida, pois assar a carne é funcdo dos homens.

Além da questdo de género aqui identificada, verificamos também, a diviséo
social no momento da preparacdo de cada churrasco — simultaneamente, tinhamos
quatro churrascos sendo preparados dentro da aldeia. O primeiro abrangia o ambito
familiar dos organizadores da danca e foi servido para os dancarinos. Os demais
contaram com 0 apoio da comunidade para sua realiza¢ao e foi servido também para a

comunidade.

7 A Escola Indigena Lutuma Dias, pertencente & aldeia Limdo Verde, é constituida de professores
brancos e indigenas e recebe como alunos além dos indios da aldeia, moradores das fazendas proximas.
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O segundo foi preparado na sede da Associacdo dos Moradores; o terceiro nas
dependéncias da escola e o quarto aos fundos da Igreja Catolica. Todos eles foram
oferecidos pelas liderancas indigenas em parceria com politicos da regido. O fato de um
dos churrascos ser realizado nas dependéncias da Igreja Catdlica tanto pode ser uma
demonstracdo da forca que o catolicismo exerce na comunidade, como pode ter
acontecido pela proximidade com o local da festa, j& que 0s pontos estratégicos para a
realizacdo dos churrascos estavam nas imediacdes da Igreja Catélica. E certo que o fato
do churrasco ter sido preparado nesse local ndo teve influéncia negativa no decorrer da
festa.

O Kohichoti-Kipaé torna-se uma fonte de investigacdo para a compreensao da
memoria coletiva do local e da identidade de um povo, sobretudo quando verificamos
como ela se encontra nas lembrangas dos individuos. Através dessa lembranca do
Kohichoti, trazida pelos mais velhos e repassada aos mais jovens, vemos que 0 grupo

reconstitui pela memoria e pela danca, o tempo coletivo que se superp8e as rupturas
“este & um evento repleto de significacdo e de forte interacdo social que tem lugar na esfera da vida

publica” (ECKERT, 1998, p. 143) de cada um dos individuos residentes na aldeia.
Observando esses fatores, podemos notar que temos assim os participantes
ativos e passivos do evento — aqueles que se dedicam a sua realizacdo seja dancando,
seja cozinhando, ou mobilizando a comunidade, e aqueles que participam do evento
assistindo as dancas, jogando futebol ou bingo.
E com base nestes dados que podemos pensar tanto a danca quanto a memoria
coletiva, como eventos que ultrapassam as fronteiras especificas do espa¢o em que séo

realizados. Segundo Halbwachs (1947, p. 12), “existem marcos sociais da memoria, como o
espaco, o0 tempo e a linguagem, referentes aos diferentes grupos sociais, que criam um sistema global do

passado, que permite a rememorizacdo individual e coletiva”.

Além da memoria, também observamos que entre esses agentes atua a questao
da identidade, seja naquelas pessoas envolvidas diretamente, ou naquelas que
participam aleatoriamente do evento. E certo que essas pessoas participam de um
contexto historico unico, ainda que em fases diferenciadas — os mais idosos tiveram uma
vivéncia de outros momentos da danca; para 0s mais novos, essa vivéncia se inicia
desde sua insercdo na festividade, pois “membros de uma mesma geragdo compartilham
experiéncias e conhecimentos em comum” (CONWAY, 1998, p. 59), que por sua vez séo

elementos constituintes da identidade.
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Ja a memodria, a priori parece ser um fenémeno individual, relativamente intimo,
proprio da pessoa. Halbwachs (1947) sublinhou que a memoria deve ser entendida
como um fendmeno coletivo e social, como um fendmeno construido coletivamente e
submetido a mudancas constantes.

Porém, para chegarmos & memoria coletiva da comunidade, buscamos a
memoria individual do Senhor lIsaac, ja citado anteriormente e que segundo a
comunidade, é um dos grandes detentores da memdria da aldeia. Pollack (1992, p. 201)
faz uma diferenciacdo das memorias individual e coletiva, dizendo que a primeira se
constitui dos acontecimentos vividos pessoalmente, e a segunda, dos acontecimentos
vividos pelo grupo ou pela coletividade a qual a pessoa se sente pertencer.

Nesse caso, 0 senhor Isaac apenas retorna as suas lembrancas para verbalizar os
fatos acontecidos com a comunidade na qual estd inserido. Além de fatos que ele
presenciou, ele também se torna fonte importante para os fatos dos quais ndo participou,
mas que tomou conhecimento através da oralidade de seus pais e avos. A danca, assim
como a memdria dos individuos, ndo se restringe apenas a um grupo ou sociedade
especifica. Halbwachs (1947) diz que as recordacdes individuais estdo ligadas com uma
situacdo social, ndo podendo ser somente individuais. Ele recorre a vida social do
individuo para estudar a memoria.

Nessa busca de lembrancas, Isaac explica fatores como a utilizacdo de roupas.
Ele esclarece 0 nome da danga — Kohixoti-Kipaé, a Dan¢a da Ema, como sendo uma
referéncia as roupas usadas, que eram confeccionadas com penas de ema e que hoje em
dia, a danca teve seu nome mudado para Bate-Pau. Ele também relata o surgimento da
danca, ligado a Guerra do Paraguai e diz que desconhece a origem mitica da sua
realizacdo. “Depois da Guerra do Paraguai que comegou, comegaram [sic] essa Danga da Ema, uma
lembranca da guerra, que eles passaram entdo e inventaram essa Dan¢a da Ema, Danca do bate-pau”.
(DIAS, 04/2005).

Abrindo um paréntese sobre o Kohixoti-Kipaé e a relacdo da ema na danga,
vemos que o animal ndo aparece dentro da cultura Terena somente como fonte de
matéria-prima para a ornamentagdo e referéncia para a pintura corporal. Uma lenda
contada por alguns moradores, relata que uma grande ema mora no céu. Mais
precisamente na constelacdo das Pléiades. De la ela observa a terra e os homens.

Quando o céu cair, ela caira também na terra, e entdo comera os olhos dos homens.
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Ainda com relacdo a danca, Isaac conta que 0s movimentos executados sdo uma

referéncia aos antepassados que participaram da guerra e sairam vitoriosos.

Viram que eles (os brasileiros e os Terena) sairam vitoriosos e
inventaram essa danga da ema, e até agora é lembrado aquele passado,
por isso tem aquele primeiro passo, ‘Chiputela’. O que é chiputela? O
significado dele é o encontro com o adversério, por isso eles vao
devagarzinho para encontrar o adversario, por isso que tem dois pares.
Entdo comecam as brigas e batem um pau no outro, antigamente nao
tinha arma de fogo como tem agora, entdo eles tinham paus e flechas.
(DIAS, 04/2005).

Nessa explana¢do do senhor Isaac, temos o esclarecimento dos movimentos
realizados, a utilizacdo dos paus e das flechas, e 0 motivo principal para a existéncia de
dois grupos que interagem entre si, erguendo somente um cacique ao final, como sinal
de vitoria.

A palavra Chiputela, vem sendo utilizada em regides de municipios como
Dourados e Sidronlandia para especificar a Danca do bate-pau. Em leituras de matérias
em jornais impressos dessas localidades, vemos 0 uso constante da denominacgédo
Chiputela, palavra que o Senhor lIsaac utiliza para especificar apenas um primeiro
movimento da danca.

Em correspondéncia enviada pelo chefe de Posto da aldeia Limdo Verde, o
mesmo escreve que o senhor Isaac solicita uma correcdo referente a informacéo
relacionada a danca; explica que antes do seputérenoe (outro nome usado pelos velhos
para a Danca do bate-pau), dizendo que antes dele, acontece o Kohd, que é referente &
preparagdo para a danca.

Retomando a festa de 2005, os elementos sociais que compdem a memoria
coletiva das institui¢es — familia, grupos religiosos e classes sociais — sdo avistados nas
dancas do Kohichoti-Kipaé e do Putu-Putu, que sdo também momento de encontro dos
individuos, sejam eles evangelicos, catolicos, criangas, adultos, mulheres, jovens,
liderancas e mesticos. Assim, ambas possuem a funcdo de ultrapassar os limites
convertendo-se em praticas e trocas de experiéncias mais ou menos comuns entre 0s
individuos desse contexto.

A partir do momento em que a memoria coletiva é construtora de uma
identidade, ela pode ser capaz de agir como um elemento de coesdo social a partir da

organizacdo da festa. Para Michael Pollack (1992, p. 204) o conceito de identidades
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coletivas esta ligado a todos os investimentos e trabalhos que um grupo deve realizar ao
longo de um tempo que o desperta para um sentimento de continuidade e de coeréncia
de uma pessoa ou grupo em sua reconstrucdo de si, para si e para 0s outros, sendo este
ultimo essencial para a construgdo da identidade, pois, como afirma, “ninguém pode
construir uma auto-imagem isenta de mudangas, de negociacao, de transformacao em funcéo dos outros”.

A danca faz com que o individuo se torne parte de uma comunidade, a qual
Branddo (1989, p. 9) expressou muito bem: a comunidade de eus-outros, em que seus
integrantes buscam ndo esquecer as memorias que sao transmitidas e modificadas ao
longo do tempo, memoérias que a experiéncia da idade conta e experimenta em
narrativas e praticas com seus conterraneos ou transmite a geracdo posterior.

Nessa busca por manter a identidade e memdria dos antepassados através da
danca, os diversos membros da aldeia tornam-se agentes essenciais para a manifestacao.
Destacamos como exemplo o senhor Ari Machado, 84 anos e sua esposa Edina
Machado. O senhor Ari é dono de um pequeno comércio no centro da aldeia e se dedica
a essa funcdo no seu dia-a-dia. Se passarmos em horéarios diferentes nas proximidades
do seu estabelecimento, sempre o avistamos desempenhando sua funcdo de
comerciante. As vezes, avistamos sua esposa, que também se dedica aos servicos
domeésticos e as feiras na cidade de Aquidauana, como as outras mulheres da aldeia.
Ambos participam fervorosamente da festa do Bate-Pau, ele se transformando em um
dos musicos do Bate-Pau (tocando o tambor), e ela em uma das liderancas femininas da
danca do Putu-Putu.

A memodria coletiva que os dancarinos do bate-pau incorporam e trazem da festa
sdo também filtradas e trabalhadas pelas recordacbes das festas realizadas em outros
lugares. A festa permite que a comunidade traga lembrancas, seja através de
comparagOes com as festas anteriores realizadas no local ou com as festas das cidades
mais proximas. Exemplo disso € a observacao que é feita pelos moradores com relagéo
a festa realizada em 2004 — “a festa ndo foi boa, e a danca muito pequena, por que naquele dia,
choveu muito. Poucas pessoas dangaram e participaram da festividade”.

A festa torna-se entdo capaz de proporcionar aos moradores lembrancas de sua
identidade tribal, das acGes e de objetos que foram presenciados e ensinados pelos seus

antepassados.
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A tarefa de organizar, a cada ano, a Danca do bate-pau é uma pratica que faz
com que os individuos repitam todo ano uma tradicao ou a reinventem diante de novos
valores e imposicdes do presente. Novamente retomamos o caso da adequacdo de
ornamentos, pinturas e roupas para exemplificar essas novas imposicoes e valores do
presente. Imposi¢des que, nesse caso, dizem respeito as dificuldades de se manter a
danca em seu formato original, e até mesmo a necessidade de se enquadrar novos
padrdes que esteticamente sdo viaveis para a comunidade.

As lembrancas dos individuos nos permitem pensar como as memorias festivas
séo apreendidas e transmitidas por estes, o que nos conduz a refletir sobre o conceito de
tradicdo. Nas festas do dia 19 de abril, que também podemos chamar aqui de Festa do
Bate-Pau sdo observados muitos relatos sobre a necessidade de manté-la e os papéis
sociais que sdo dados e reconhecidos para esta fungdo. A necessidade de manter a
danca, destaca Isaac Dias, estd fortemente ligada a preservacdo da memoria e da

identidade do seu povo:

[...] até agora é lembrando aqueles passados. Até hoje nds estamos
relembrando, as criangas da danga, a gente explica para eles como foi,
quem inventou esse negécio de Bate-pau; que foi invengdo dos velhos
que passaram da Guerra do Paraguai e comegou essa danca, que
também lembra o que passou I& no Chaco, e por isso que temos essa
danca até agora.

A memdria como tradicdo diz respeito a organizacdo do passado em relacdo ao
presente e, para esta discussdo, utilizamos a visao de passado de Halbwachs, de algo
que ndo é preservado, mas continuamente reconstruido socialmente pelos individuos
tendo como base o presente. A nogdo de tradicdo para Halbwachs (1990, p. 94),
apresenta-se como praticas sociais continuas desta constru¢do. Sendo assim, podemos
pensar que a Festa do Bate-Pau torna-se registro memorial nas consciéncias dos agentes
que funcionam como motor de uma memoria coletiva e de um espaco em determinado
tempo a ser transformado e transmitido continuamente no presente.

Os dancarinos, a cada ano, montam suas roupas e ornamentos e se dedicam aos
ensaios, pois acreditam que, com a realizacdo da festa, ha uma materializacdo de seus
desejos, em que € demonstrada sua origem e principalmente, que se orgulham dessa

origem.
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Retomando os preparativos e 0 momento da dancga, buscamos o tempo da pintura
e ornamentacdo. No horario marcado, todos estavam presentes para serem pintados. A
pintura era feita por dois jovens da aldeia que iriam também participar da danca. Para
essas apresentacoes, eles ndo utilizaram a pintura tradicional (0 olho da ema, e as listas
azuis e amarelas). Realizaram pinturas com as cores vermelha e preta, feitas de carvdo e
urucum.

Quando questionados por que nao repetiriam as cores e pinturas tradicionais,
responderam que a cada danga variavam as pinturas, como se fosse uma
experimentagdo, para ver qual ficaria esteticamente melhor. Os mesmos meninos
pintavam homens, mulheres e crian¢as. Em nenhuma das trés dancas realizadas foram
feitas as pinturas aos moldes tradicionais, 0 que ndo incomodou os participantes mais
antigos.

A execucdo das cances, a danca do Kohixoti-Kipaé e do Putu-putu, contou com
dois masicos, um encarregado de tocar o tambor e o outro, o pife. Ainda durante os
ensaios, nos intervalos, vimos algumas criangas com idades entre 8 e 12 anos, batendo o
tambor ao lado do tocador oficial. Ele certamente ensinava ao menino as batidas.
Porém, em nenhum momento viamos a mesma cena relacionada ao pife.

O toque do tambor, segundo os organizadores, ndo deve ser feito de qualquer
maneira, pois existe um ritmo adequado para sua execu¢do. Dizem que o0 toque mais
lento atrapalha a danga, tirando o ritmo dos movimentos de méos e pés. Os sons
cadenciados do pife e do tambor encontravam uma relacdo direta com o som emitido
pelas taquaras que batiam entre si, a cada evolucao.

Ao trocar o elemento (a taquara pelos arcos e flechas), notamos entdo mais uma
alteracdo sonora, ja que os paus percutindo e o corddo da flecha sendo puxado emitem
sons diferenciados. Tinhamos entdo, momentos em que se batiam 0s paus, em
sequéncias de duas e trés batidas, que eram acompanhadas com 0s movimentos das
cabecas e pés. A respeito disso, nota-se 0 sincronismo de movimentos e sons.
Poderiamos entdo dizer que tinhamos na danga o som de trés instrumentos, quando na
realidade eram vistos apenas dois — o pife e o tambor.

Durante os trés dias de apresentacao, trés tocadores se revezaram tocando o pife
e o tambor, eram eles Addo Cruz, Ari Machado e Isaac Dias — antigas liderancas da

aldeia. O pifeiro (como costumam chamar) trazia na cabega um cocar de penas de emas.
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O tocador de tambor ndo trazia nenhum tipo de ornamento. Ao observar uma gravacgao
realizada pelo Centro de Trabalho Indigenista — CTI, na aldeia Cachoeirinha, vemos
diferencas no toque executado durante a danga. Em Cachoeirinha, 0 som tem um ritmo
mais lento, e 0s movimentos por sua vez acompanham o som.

A festa do Bate-Pau, na aldeia Limao Verde, desde 0s seus preparativos até a sua
finalizacdo, encerrada com um grande churrasco para toda a comunidade, encontra-se
muito ligada a uma memoria de resisténcia. A cultura torna-se por exceléncia um
marcador de grupos onde cada tipo de comunidade revela uma ordem social
(HALBWACHS, 1990; GEERTZ, 1989).

Para os organizadores da festa do Bate-Pau, a importancia em fazé-la estd em
manter a memdria, visto que esta vem se tornando um processo importante na
manutencdo de suas identidades culturais proprias. Pollack (1992, p. 204) assinala que
“esse Ultimo elemento da memdria — a sua organizacdo em funcdo das preocupacdes pessoais e politicas
do momento — mostra que a memdria € um fendmeno construido”.

Essa manutencdo de identidades e preservacdo de memoria encontra forca nas

falas do senhor Isaac, quando o mesmo fala do futuro, da comunidade e da danca. “vai
continuar, por que eles (os mais novos), estao interessados em dancar essa danca tipica nossa, por isso nos

estamos puxando eles para néo esquecer”. (DIAS, 05/2005).

3.2 Aspectos gerais da danca

Altefender Silva (1949) descreve que a danca do Kohichoti-Kipaé ou Danca do
bate-pau, tem origem mitica. Ele relata que um kochumuniti (pajé) durante um transe,
viu um espirito da floresta realizar os movimentos dessa danca. Desperto, repassou
todos 0s movimentos para seu povo.

Em linhas gerais, 0 Bate-Pau é formado por dois grupos de indios que chefiados
por dois caciques dancam em filas paralelas e depois se separam em dois grupos
distintos. Depois de separados, os dois grupos repetem os passos, e segundo Altenfelder
Silva (1949), a Danga do bate-pau, funcionaria como uma espécie de prova de

resisténcia ja que as vezes se prolongava pelo dia todo. O grupo que resistisse por mais
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tempo seria 0 vencedor, sendo o seu cacique carregado em triunfo ao redor da aldeia por

todos 0s que tomaram parte na danga.

3.3 Movimentos

Os dancarinos relnem-se na casa de um dos caciques ou do organizador da
danca, colocam-se em duas filas, tendo em frente originalmente quatro musicos
(comumente temos hoje em dia apenas dois), sendo dois flautistas, que tocam uma
espécie de flauta, denominada como pife, e os outros tocam um tambor chamado de
caixa.

O bate-pau consiste na disputa ente dois grupos: os harara-iti (vermelho) e
honono-iti (azul), chefiados por dois naatis (caciques). Armados de bastdes e bodoques
e sob 0 som de uma flauta e de um tambor, realizam evolucGes como a do isukokoti-
kirii-étakati (bate na ponta do bastdo), isukokoti-kukuké (bate no meio do bastdo),
isukokoti-dutiku (bate nas costas), depois vem o0 wokoti (puxa o arco), wekooti (passa
por baixo), aluokoti (sobe em cima) e o hiokixoti-pepe-é-ke (danca no toque do tambor)
(OLIVEIRA, 1976, p. 46).

Os nomes em idioma Terena, ganham algumas alteragdes, quando conversamos
com as pessoas da comunidade. Algumas palavras sdo substituidas por outras, e
segundo eles, por causa do significado real no momento da traducéo para o portugués.

No final dessa luta-danca o cacique vencedor é erguido pelos bastbes cruzados
dos seus pares. Numa descri¢cdo mais detalhada dos movimentos, temos o deslocamento
das duas filas de dancarinos, primeiro para tras, depois para frente, sempre se virando
para um lado e depois para outro, ficando em uma fila paralela a outra com os
dancarinos batendo os bastdes uns nos outros.

Evoluindo a coreografia, as filas se separam em dire¢Ges opostas e voltam a se
unir novamente, restabelecendo a posicdo inicial. Cruzando bastbes, cada dois
dancarinos de filas opostas formam um par que vai caminhando para tras, passando 0s

bastdes cruzados por sobre a cabeca dos que vém atrés; estes, por sua vez, vao chegando
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para frente e repetindo 0 movimento do par inicial, até que as filas voltem a primeira
posicao.

As alteracbes de passos se ddo a cada grito ou fala de um dos caciques que
puxam a danca. Posteriormente os bastdes sdo abandonados e os dangarinos pegam o
arco e a flecha que nele esta presa. A flecha é puxada de encontro ao arco, provocando
um som ritmado; ha ainda um movimento em que os dancarinos batem os bastdes; as
filas vdo andando paralelamente, mas em sentido contrario e em circulo, de modo que
cada opositor é o proximo, até que todos tenham se defrontado.

Ao final, é escolhido um participante que é levantado pelos dancgarinos de ambas
as filas, os quais com os bastfes cruzados formando um piso, enquanto os dancarinos
estdo em circulo onde o participante sobe e € levantado aos poucos (aludkoti: sobe).
Apos esse momento, retornam as filas para finalizarem a danga. Além de um dos
caciques ser erguido pelo grupo, visitantes também sdo levantados, como aconteceu
com o antropdélogo Roberto Cardoso de Oliveira em 1970, na aldeia Cachoeirinha.

Geralmente as pessoas que sdo escolhidas para participar do momento final da
danca, sdo tidas como individuos que levaram contribuicGes importantes para a
comunidade, ou ainda, que podem trazer elos politicos e sociais. Esse momento, para 0s
homenageados, simboliza uma questdo de status dentro da comunidade.

Para os Terena do Limdo Verde, a maior fonte de status social hoje, ndo é o
poder aquisitivo, mas o fato de estar cursando um curso universitario e estar presente no
mercado de trabalho. Para os que residem ainda na aldeia, é ter uma lavoura farta e
criagbes suficientes para suprirem as necessidades familiares e ainda serem
comercializadas; também € importante pertencerem ao grupo de liderancgas, que tem
autonomia em questdes internas.

Ainda sobre o ultimo momento da danca, em Lim&o Verde (2005) a mulher do
cacique Guarani foi levantada, um simbolo de forca e apoio a causa desse povo; 0
representante do prefeito também foi homenageado. O cacique Guarani e uma pequena

crianga fizeram parte desse Ultimo momento que para muitos, emociona.
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3.4 Ornamentacéo e objetos utilizados

Buscando ainda as fontes sobre a ornamentacdo e instrumentos, temos um
registro feito na Reserva do Araribd, em S&o Paulo no ano de 1978, os registros de
Roberto Cardoso de Oliveira, em 1949, em Cachoeirinha no Mato Grosso do Sul, os
registros feitos por Altefender Silva na aldeia Bananal, também em Mato Grosso do Sul
e 0s registros feitos nesta pesquisa em Limdo Verde, em 2005. Abaixo fazemos a
descricdo dos trés primeiros momentos citados para que possamos ter um quadro
comparativo da danga e posteriormente trataremos do Bate-Pau dangado na aldeia
Limdo Verde mais detalhadamente. O interesse em dissertar sobre a danca realizada
nessas outras comunidades é observar a variagdo que a mesma passa, de aldeia para

aldeia:

3.5 Bananal - MS

No Bate-Pau da aldeia Bananal os dancarinos se vestiam com diademas e saiotes
de penas de ema, ou na falta dessas, palhas de bananeira. A danga contava com a
presenca de quatro masicos, sendo dois nos tambores e dois nas flautas de bambu. A
pintura corporal dos dancarinos era caracteristica de cada grupo: um grupo se pintava
dividindo o corpo em duas partes simétricas em cores vermelha e branca, e 0 outro
grupo usava as cores azul e preta.

Uma outra maneira de diferenciar os grupos seria pintar com riscas horizontais e
verticais. A danca tinha também imbuido um carater de resisténcia e s6 terminava
guando um grupo era consagrado como vencedor, por resistir mais tempo realizando os

movimentos.

18 Revista Atualidade Indigena, Ano 11, 1978.
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3.6 Arariba - SP

Em Ararib4, os dangarinos utilizavam saias de palha enfeitadas com tiras de
papel colorido (azul e vermelho), trazendo na cabeca diademas de papel nas respectivas
cores e nas maos um bastdo de madeira; a pintura corporal era feita de carvéo e barro
com linhas horizontais na altura do abdémen e os da outra fila, com linhas cruzadas no
peito.

Durante a danca havia apenas um flautista e um tocador ao invés de duplas para
cada instrumento. Apesar de haver dois caciques do Bate-Pau, um para cada fila,
observou-se que apenas o da fila vermelha, comandava 0s passos.

Seguindo as descricdes de Altefender (1949), sobre a resisténcia imposta na
realizacdo e duracdo de cada grupo dancarino na aldeia Bananal (citada acima),
observou-se que em Arariba ndo se constatou essa caracteristica, ja que a danga nao se
prolongava por tanto tempo, durando no méximo duas horas e havendo alguns
intervalos para o descanso. Provavelmente esses intervalos e o fim da danca foram
programados pelos seus realizadores, porém a idéia de que uma das metades deve ser

vencedora se manteve com a suspensdo de um dos caciques.

3.7 Cachoeirinha — MS

Nas descri¢des de Roberto Cardoso de Oliveira, em relacdo a danca realizada em
Cachoeirinha, os dancarinos traziam lancas de taquara na méo e um arco ou bodoque
nas costas. A cor era vermelha ou verde. Utilizavam um cocar de penas (xovoiti), um
saiote de cetim ou pano (di-itxd), o bastdo (buidifia), o arco ou bodoque (dje-e-ki), os
guizos (t6-hé), a caixa (pépe-é-ké) e a flauta ou pife (Kutxé-€).

O ndmero de abertura denominado passeio constituiu-se numa marcha
cadenciada sem baterem as taquaras uma na outra. Essa etapa do ritual foi mais o seu
prenuncio, tendo a frente 0s masicos, o séqlito seguiu em colunas separadas (vermelho
e verde) até suas respectivas casas preparadas para que eles se vestissem com 0s atavios

ja preparados e pintassem seus corpos. Oliveira narrou em seu diario que antes do inicio
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da danca, foram servidos uns goles de cachaca na casa do capitdo. Os membros do
grupo verde seguiram para a casa dos verdes e 0s membros do grupo vermelho,
seguiram para a casa dos vermelhos, sempre dancando deixaram o cortejo para se
prepararem.

Os verdes se pintaram de cinzento e preto com tintas feitas de cinza de madeira
gueimada misturada com agua, enquanto a tinta preta foi obtida da cinza de sapé
gueimado, misturada com agua. Os vermelhos se pintaram com barro avermelhado e
carvdao bem preto. Terminada essa fase, dancando ao som do pife e da caixa, 0s
vermelhos foram em busca dos verdes que 0s esperavam na porta da primeira casa.

Ainda em fita de video gravada pelo Centro de Trabalho Indigenista no ano de
1992, assistimos as mesmas descricdes de Oliveira. Vemos também, que a danca do
putu-putu e do Kohixoti-Kipaé acontecem simultaneamente, e 0 nimero de dancarinos é
menor do que as constatadas em Limé&o verde.

A falta de matéria-prima levou a substituicdo das penas da ema pelas folhas de
palmeiras, panos e objetos similares. Objetos e 0 proprio corpo humano transformam-se
em receptaculos e vias de comunicacdo de idéias por meio de configuracGes e padrbes
estéticos que lhes conferem sentidos proprios aos seus contextos socio-culturais de
origem. Assim, tanto os objetos quanto as pinturas corporais se convertem em simbolos,
e cada novo elemento incorporado tende a querer representar outras coisas. Objetos que
guerem representar outros objetos, e assim por diante.

Essas representacfes obtidas através dos vestudrios, pinturas e ornamentos
podem ser associadas a Connerton (1999, p. 13), em Como as sociedades recordam,
onde ele observa que o vestuario tinha a funcdo de dizer algo sobre a condi¢do da
pessoa que o usava e de divulgar essa informacao.

Mediante as descobertas, constata-se que alguns simbolos expressam género ou
idade; outros, privilégios, direitos, deveres, status, posi¢cdes sociais e importancia
politica e cerimonial de individuos e grupos; refletem também relacdes entre 0 homem e
a natureza, do homem com o sobrenatural e ainda relagdes inter-grupais e inter-étnicas
historicamente dadas.

Alguns representam fases de mudanca na vida de individuos e grupos, outros se
associam a morte; outros sdo dotados de propriedades sobrenaturais capazes de produzir

resultados que atendam a varias finalidades. Todos, no entanto, exprimem identidade
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étnica, ja que englobam o universo de representacdes das sociedades das quais provém.
Essa identidade étnica encontra um cenario envolto de sincretismo cultural ao se

misturar o novo e o velho.
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4 Nonjoang, eu vejo — trajetoria pela memaoria pessoal

"Que é o tempo? Quem podera explica-lo clara e brevemente? Quem
0 podera apreender, mesmo s6 com 0 pensamento, para depois nos
traduzir, por palavras, o seu conceito? E que assunto mais familiar e
mais batido em nossas conversas do que o tempo? Quando dele
falamos, compreendemos o que dizemos; compreendemos também o
que nos dizem quando nos falam dele. Que é, por conseguinte, 0
tempo? Se ninguém me perguntar, eu sei; se o quiser explicar a quem
me fizer a pergunta, ja ndo sei”. (Santo Agostinho — Confissdes).

Antes de adentrar o espaco do que vemos, gostaria de esclarecer alguns topicos
referentes & organizacdo desse capitulo e sua realizacdo. Aqui utilizamos o que
chamamos de saltos temporais, por que buscamos as imagens que Nnos servem como
referéncia e recordacbes da forma como estdo armazenadas, sem ordem cronoldgica e
espacial, pois é assim que estdo guardadas na memoria pessoal e em nossos registros
audiovisuais.

Exemplificamos esse ritmo temporal quando nos atentamos ao fato de que se
estamos na cidade, o relégio mecéanico entra em acdo — seguir os horarios pré-
determinados e controlados pelo cotidiano citadino —, hora de se levantar, de realizar as
refei¢bes, de tomar banho, de acordar, de estudar.

Esse ambiente perde sentido e o relégio mecanico também perde sentido quando
estamos na aldeia. O reldgio bioldgico passa a agir, pois a correria do dia-a-dia ndo tem
tanto valor quando estamos distantes do cotidiano das cidades grandes — sem patrao,
sem padrdo de correrias contra o tempo.

Levando-se em consideracdo a utilizagdo da chamada memdria pessoal e dos
registros audiovisuais, a dispensa da ordem cronoldgica e a valorizacdo da ordem de
acontecimentos em seus contextos sociais, lembramos também de Cornélia Eckert
(1998, p. 144), quando escreve gue 0 grupo, ou um grupo, dimensiona as experiéncias
vividas de sua propria duracdo, com base em contextos sociais e historicos singulares,

sendo, portanto:

Nesse sentido, as representacdes do tempo sdo apreendidas como
ordenacdo dos tempos vividos, contendo as descontinuidades e
rupturas, que acabam por engendrar uma representacéo das referéncias
sociais, historicas e simbdlicas que pontuam a ritimicidade de um
cotidiano sempre reinventado.
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Também utilizamos aqui algumas classificagdes — escrevemos sobre tias, que
sdo as senhoras mais velhas e de parentesco proximo; sobre colegas e amigos, que séo
aquelas pessoas que sempre estdo proximas primas (0s), vizinha (0), e eu em muitas
ocasides por se tratar de uma memoria pessoal. A utilizacdo dessa chamada memaria
pessoal, poderia ser transportada para um apéndice ou ainda, em um anexo memorial
dessa dissertacdo. Ao inseri-la no corpo do trabalho, estamos buscando olhar através do
espelho em busca de uma identidade, da propria memoria e de elementos pertencentes a

ela que poderdo ser elementos constitutivos do trabalho pratico.

4.1 Por detras do espelho: narrativas de uma trajetéria

Década de 70. Mato Grosso do Sul. Aldeia Limdo Verde. No quintal de uma
residéncia indigena, um velho Terena se ornamenta para receber sua sobrinha, com
marido e filhos.

Junto deles, sentam-se outros patricios, nas proximidades da residéncia. Ele
retorna, vestido com suas plumas de ema, e seu Maracd na mao. Alguém diz: “fica na

frente dele. Ele est4 cantando”, enquanto o velho fala em idioma Terena:

“E 0 cacique que esta tocando. Cacique esta tocando Bate-Pau. Ele vai tocar a Danca do bate-pau com a

Roupa da Ema. Eu vou tocar para Anita. Estou tocando para Anita, porque nds estamos alegres.”

Nesse momento o velho, que é um Koixuminité (pajé) toca a musica do Bate-Pau, ou

Kohixoti-Kipaé, a Danca da Ema, e ao encerrar a masica diz:

“Eu vou cantar 0 que sua mie cantava (para Anita). E canto de (interrompe). Mas eu estou alegre, porque

no meio [...] estou bebendo coisa gostosa”.

Logo, inicia a sua Saudacgédo Lacrimosa:

“lsso mesmo que eu falo para vocés, é isso mesmo, que eu falo quando entra o sol. A estrela grande, que é
a estrela Dalva, por isso que eu falo pra vocés que fazem ‘U-U-0" (som tipico de bater a médo na boca,

simbolizando indios). Estou alegre que chegou Antonio e Anita. Eu vou cantar por que a gente esta alegre
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porque as criangas vieram visitar seus avés. Eu falo para vocés ndo brigarem, ndo ficar bravo, no meio
dos seus pais. Eu falo para vocés na entrada do sol. Porque é nele que nds confiamos, na entrada do Sol.

Nos nos tratamos é com ele e com a estrela Dalva. E ai que nos olhamos quando comegou”.

O nome desse indio velho era Pascoal Dias, um dos Ultimos koixuminité da
aldeia Limdo Verde. Tio-av0 de Anita Leocadia, india Terena, casada com Antonio
Jodo de Jesus, purutuie (branco), chefe de posto da Funai naquele ano. Estavam com
eles seus trés filhos: Jodo Matias, Nauk Maria e Etane de Jesus. Minha familia. Tendo
nascido em 1980, ndo participei desse momento, mas o registro em audio sobreviveu
aos anos.

As visitas a aldeia acontecem sempre no més de Janeiro por um motivo especial.
No dia 20, acontece a festa de Sdo Sebastido, realizada por algumas familias da
comunidade, inclusive a minha. A crenca nos milagres realizados por este e outros
santos catolicos, fazem parte do dia-a-dia dos moradores da Comunidade, com exce¢édo
das diversas familias evangélicas.

Buscamos muitas referéncias nas fotografias e imagens que temos nos arquivos
pessoais. Sobre a utilizacdo desses materiais como elementos auxiliares da memoria,
Sturken (1997, p. 20) escreve que a memoria ndo reside numa fotografia ou em algum
outro tipo de imagem. A imagem da camara é uma tecnologia de memoria, um
mecanismo que pode construir o passado e situa-lo no presente. A autora afirma
também, que as imagens tém a capacidade de criar, interferir nas memorias de um
individuo ou de uma nacdo. Emprestam formas para historias e personagens historicos,
quase fornecendo a evidéncia material sobre a qual se faz a reivindicacao da verdade em
que sao baseados.

Iniciamos aqui a trajetoria pessoal realizando um comentério sobre a infancia.
Minha mae conta que na sua época, quando as criancas eram muito levadas, os mais

velhos assustavam-nas dizendo que “no lugar onde existe aquele caminho branco no céu (a via
LAactea), existe aquela constelagdo (o Cruzeiro do Sul), que é o olho da ema. E quando o mundo acabar,

ou se a crianca for muito desobediente, a ema grande do céu ird descer e comer o olho de todos”. Outros
elementos que povoam as historias sdo as tradicionais assombraces, visdes e apari¢oes
do folclore brasileiro, como a mula-sem-cabega, o lobisomem (juram existir um no

Liméo Verde), entre outros.
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Os mais velhos gostam de provocar medo nas criangas. Quando era menor,
lembro-me da historia de uma bruxa que ficava no corrego. Diziam que era uma india,
que ia lavar roupa, e que em determinada hora do dia, amamentava uma imensa cobra.
Provavelmente diziam isso para que ndo fossemos tomar banho no cérrego. Outra
proibicdo € ndo sair de casa a meia-noite. Dizem ser esse 0 horario em que 0s seres
fantasmagoricos perambulam pela aldeia. Esperam entdo que o ponteiro marque meia-
noite e dez. Aqui recordo a questdo do horario mecanico, e como ele interfere no mundo
imaginério, pois se ndo tivessem um relogio, ndo saberiam exatamente quando seria
meia-noite.

Ainda em relacdo a0 mundo méagico dos seres sobrenaturais, tia Rosa™ conta,
em uma entrevista realizada com ela em 2002, que sua familia foi a primeira a chegar a
Liméo Verde. E nessa época que existia apenas matos e arvores, em cima do morro, 0s
seres fantasticos cantavam, gritam e assobiavam em cima dos morros que circundam a
aldeia. Ela fala que se podia ouvir o assobio do pe-de-garrafa. Porém com o
povoamento da regido, com a instalacdo de fazendas nas proximidades, esses seres

foram embora dali.

Abril de 2005 - A relacdo de nossos patricios conosco, também ¢é variada. Tem
aqueles que se preocupam se estamos bem, se nos alimentamos, se precisamos de algo.
Outros ndo estdo atentos a essas gentilezas tdo comuns. Nao recebemos abragos, nem
beijinhos. Sdo poucos os contatos fisicos. Geralmente esse é o privilégio das criancas
menores, aqueles que tém até 3 anos de vida. Logo que chegamos a uma casa, as
criancas ja estdo arrumadas, aptas a pedir a bencdo e ganhar abrago dos visitantes.
Dificilmente vemos um pai, ou uma mée batendo em um filho.

Dou um salto no tempo e busco as falas de meu sobrinho, hoje com 12 anos,
quando questionado sobre o porqué gosta de ir a aldeia. Ele responde: “Por que 14 temos
liberdade. Todo mundo cuida de todo mundo”. Tratando-se ainda de criancas, resgato a
conversa de duas indiazinhas, no dia 19 de abril, um pouco antes de comegarem a
dancar o Putu-Putu.

As duas devem ter, aproximadamente, nove anos de idade; uma traz todas as

caracteristicas tipicas de uma menina india. A outra, mestica, tem o cabelo crespo e

19 Fala registrada em imagens de video. Tia Rosa era uma das matriarcas da comunidade, devido a idade
avangada, era muito respeitada pelos mais jovens. Ela faleceu em 2003, com aproximadamente 110 anos.
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claro. O dialogo surgiu com a discussdo sobre a indianeidade da segunda crianca. A
outra alegava que ela ndo deveria dancar no dia 19 porque ndo era india. Tinha a pele
muito clara e o cabelo crespo. Retrucando o0 questionamento da amiga, a menina
ingenuamente diz: “eu sou india sim. O meu cabelo vai ficar liso ainda”.

A partir da chamada adolescéncia tem-se entdo uma outra forma de tratamento.
Agora, ja adolescentes, se integram as conversas com as senhoras adultas. Encontramos
um circulo de convivéncia (que geralmente sdo compostos pelos primos e primas).
Grande parte das pessoas pertencentes a esses circulos sdo meninas, ja que poucos
meninos se arriscam a trocar algumas palavras em publico.

Talvez seja timidez, respeito em excesso, ou até mesmo certa convencgéo social
existente na comunidade. Nota-se que 0s jovens evitam conversas prolongadas com
outros jovens do sexo oposto sem que estejam presentes outras pessoas.

A maturidade de uma menina acontece quando ela se casa. E comum casarem-se
gravidas, ou com funcionarios de fazendas proximas. Todos 0s anos, as perguntas se
repetem: VVocé ja se casou? Seu irmdo ou irma que ndo veio ja se casou? A experiéncia
de uma irmé& casada nos demonstrou a hospitalidade com os visitantes, no momento de
integracdo do seu marido, um purutuie a comunidade. Os homens o convidavam para
jogar futebol, jogar baralho e tomar pinga.

A opcdo de explanar aqui parte da memoria pessoal, mesclada com as anotac6es
de campo ja realizadas, vem de encontro a busca da identidade e do olhar que fecham o
ciclo da pesquisa com o video, que tem inicio nos capitulos seguintes com as
informacdes tedricas e antropologicas. Connerton (1999, p. 24), registra que ao
identificarmos e compreendermos com éxito o que outra pessoa esta a fazer,
enguadramos um acontecimento particular, um episédio, ou comportamento, no
contexto de varias histdrias narrativas. A histéria pessoal narrada passa a pertencer a
uma trama de outras historias que se encontram em determinado contexto.

Para Connerton (1999, p. 27), quando situamos o comportamento dos agentes
por referéncia ao seu lugar nas suas historias de vida, e situamos também esse
comportamento pela referéncia ao seu lugar na histéria dos contextos sociais a que

pertencem, cria-se uma identidade com o local, confirmando que “a narrativa de uma vida
faz parte de um conjunto de narrativas que se interligam, estad incrustada na historia dos grupos a partir

dos quais os individuos adquirem sua identidade”.
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Desde 2002 levo uma pequena camera filmadora para dentro da aldeia. Registro
momentos que poderiam ser considerados absurdos, como um banheiro de alvenaria,
com pia, chuveiro e vaso sanitario. Esse fato pode ser explicado pelo costume adquirido
na cidade do conforto do chuveiro quente e outras comodidades da vida fora da aldeia.

A explicacdo, é que até entdo, na casa onde nos hospedamos, ndo existia um
banheiro de alvenaria. Existia uma construcdo de folha de palmeira, com um buraco,
onde se fazia as necessidades fisioldgicas. As imagens captadas em 2005 também
tinham uma fung&o especial, j& que de certa forma, comecei a me aprofundar na questao
do ser Terena.

A percepcdo da construcdo da paisagem urbana, dentro de uma comunidade
indigena, se mescla com a memoria, tempo e espaco, do rural, ou ainda, da natureza e
seus mitos, o que implica na nossa capacidade de perceber através desta estética do dia-
a-dia, tais fenbmenos como campo de tensdo entre o desejo, a imaginacdo, 0sS
dilaceramentos e contradi¢des de nossa época.

Destacamos também como elementos que completam a ansiedade por uma
cultura mais tradicional, o gosto pelas musicas da regido, o habito de dancar, de beber
corotinho (pinga), de rezar para santos catélicos, de andar com a biblia embaixo do
braco, de ndo falar a lingua Terena. Para essa ultima citacdo, faco uma observacdo mais
detalhada. Depois de muitos anos descobrimos que muitas pessoas dizem ndo saber
falar o idioma, por algum tipo de receio ou para ndo terem o incomodo de ter que falar
por falar, apenas para satisfazer a vontade de algumas pessoas que querem uma

demonstracédo de cultura tradicional.

4.2 A lingua — elemento de continuidade e luta politica

Grande parte dos jovens ndo domina a lingua terena, resumindo-se a entender o
que € dito pelos mais velhos que o usam também como um artificio politico para que

ndo sejam compreendidos por outros, ou até mesmo para serem respeitados.
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A utilizacdo da lingua como arma politica, ocorre quando o grupo esta reunido
com autoridades locais, em determinados momentos do encontro, os diversos Terenas
que participam da reunido, utilizam-se do seu idioma para ndo serem compreendidos
pelos demais participantes. Dessa forma tomam decisOes, alertam sobre algum fato
estranho, entre outros elementos da conversa. Através da lingua, também causam
impacto e impressdes nos purutuyé, na maioria dos casos estudiosos, que necessitam
vivenciar o indio que fala a lingua méae.

E comum também que os homens falem o idioma, ao contrario da mulher, que
em muitos casos s6 o compreende. Aprofundando um pouco mais na questdo da lingua
no cotidiano, trazemos aqui dois registros (realizados em video e audio) que considero

importantes para essa observacao que realizo:

Janeiro de 2002 — O primeiro, quando questionava a senhora Floréncia, sobre a
chegada da energia elétrica em sua residéncia, e por consequéncia a televisdo que ja

estava comprada, ela fez questdo de falar no idioma Terena:

N&o gosto de novela, televisdo porque tenho muita neta nova. Porque
as meninas ndo cuidam mais dos servicos de casa, ai fica s6 pra mim.
Lavo, passo, faco todo o servigo, por isso ndo gosto da televisdo. Ndo
gosto porque os netos homens ndo querem trabalhar. S6 querem
procurar onde tem televisdo para assistir [...] eles também nédo querem
mais aprender falar em idioma. Eu falo com eles, eles dizem que é
coisa de velho. Eu digo: ndo interessa tem que falar a lingua de vova.

O segundo momento acontece quando seguimos entdo para a casa da filha de
Dona Floréncia. Ela chama-se lara. Dona Floréncia cria a expectativa de que a filha ira
falar algumas palavras na lingua Terena. lara senta-se em um toco, juntamente com seu
marido. Porém, nédo supera as expectativas da mae, dizendo sempre, que ndo sabe falar.
Em um momento diz que sabe poucas palavras que aprendeu com a avo. O marido de
lara, diz entdo em tom seco, que as pessoas na aldeia ndo falam mais o idioma por que
as mées ndo ensinaram os filhos. Vejo meu reflexo naquela fala — minha mée também
ndo me ensinou a falar o idioma, embora ela saiba. E novamente me questiono: o que
tenho de Terena além do nome?

O homem interrompe meu pensamento, depois de algum tempo, dizendo que seu

genro, domina a lingua falada pelos seus antepassados. A mulher quer mandar chama-
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lo, ja que era necessario mostrar que resta alguém. O marido explica que ndo seria
possivel, pois o rapaz estava na rogca naquele momento. Nossa conversa encerrou-se ali,

€ nesse ano, nao estive mais com dona Floréncia.

Abril de 2005 — Fizemos uma breve visita para Dona Floréncia, que recebeu a mim e
minha mée, com suco e agua gelada. Também ouvi o barulho de televiséo dentro da
casa. Era hora do desenho animado e as criancas que em 2002 corriam pelo péatio da
casa enquanto eu conversava com sua avo, estavam atentas assistindo. lara, a encontrei
na feira, em Aquidauana, estava vendendo feijdo milddo e mandioca com outras
mulheres. O marido de lara, ndo encontrei em nenhuma ocasido nem mesmo nas
festivas. O seu genro, gravei 0 momento em que ele dancava a Dancga do bate-pau e
minutos antes, enquanto vestia e ornamentava o seu filho, que devia ter uns nove anos

de idade, e que também participaria da mesma danca.

4.3 Educacéo — interesse académico e interesse pessoal

Em algumas narrativas que se seguem, salientamos ainda mais a memoria
pessoal. Em virtude disso, nos dedicamos a escrever algumas linhas sobre esse tipo de
memoria. Segundo Connerton (1999, p. 25), a memoria pessoal diz respeito aos atos de

recordacdo que tomam como objeto a histéria de vida de cada um, além do que:

Falamos delas como memorias pessoais porque se localizam num
passado pessoal € a ele se referem [...] ao recordar um acontecimento
estou preocupado comigo mesmo [..] o autoconhecimento, a
concepcdo do nosso proprio carater e potencialidades € determinado
em grande medida pela maneira como vemos as nossas acles
passadas.
Ainda em 2002, muitas pessoas da comunidade ja sabiam do nosso interesse
académico em registra-las. Eu preparava a monografia que abordaria as mulheres e as
telenovelas. Sempre tive predilecdo por trabalhar a questdo da mulher indigena, que é

tdo variada de povo para povo.
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O trabalho de escola, como era chamada a pesquisa pelas tias mais velhas, trazia
a tona outro ponto do cotidiano da comunidade. Comegaram a surgir primos, amigos,
desconhecidos que estavam cursando a universidade, ou que pretendiam cursar. A
questdo educacional virou entdo, tema das conversas quando nos sentdvamos em frente
as casas visitadas.

A questdo é que muitos jovens queriam estudar, mas ndo tinham condicdes de
sair da aldeia e competir por uma vaga nas universidades publicas. O convénio da
Universidade Catdlica de Campo Grande com a Funai, dava um beneficio de 50% de
desconto para que 0s jovens indigenas ingressassem em um curso superior, 0 que nao
aliviava a situacdo, ja que a outra parte que deveria ser paga, nao estava ao alcance de
muitos jovens e de seus familiares.

Era comum ouvir reclamagdes misturadas com sentimento de orgulho: um filho
passara no vestibular, porém nédo tinha condic¢Ges de pagar 0 curso; um irmao passara no
vestibular em uma Universidade Publica, mas no mesmo periodo alistou-se no quartel, e
resolveu desistir do curso superior, por que o Servico Militar é remunerado, e a
Universidade leva a remuneragéo.

Muitos idosos também ndo sabem ler nem escrever. Através de um projeto de
alfabetizacdo, alguns adultos da Comunidade estavam sendo alfabetizados por uma
moca da aldeia. Ela havia formado um grupo de alunos adultos e recebia para lecionar
para eles. Muitos deles ndo estavam totalmente interessados em aprender a ler e
escrever, faziam piadas deles mesmos, porém freqlientavam as aulas, sabendo que

daquela forma estavam gerando uma fonte de renda para alguém da comunidade.

4.4 Tios e tias

Janeiro de 2004 — Segundo dia de Festa de S&o Sebastido. O primeiro aconteceu em
uma residéncia proxima a Igreja Catolica. Esse segundo na casa do meu tio. Faltam
assentos para acomodar as pessoas, ndo ha bancos suficientes, e dentro da casa, que

nesse momento, se torna publica, € impossivel controlar o fluxo das pessoas.
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Eu havia levado um formulario para apresentacdo de propostas de Projetos que
talvez fossem de interesse do pessoal da comunidade. Nao tivemos tempo durante o dia
para reunir todo mundo e conversar sobre isso. Decidimos escolher um momento da
festa para tratarmos do assunto, entdo teriamos que sentar para conversar. Pelas ja tarde
da noite, reunimos entdo um grupo de sete pessoas e fomos para uma casa, com a prévia
autorizagé@o do dono, sentamos e conversamos seriamente. Dei opinides, fiz criticas, eles
falaram, argumentaram, repassei o0 material para eles. Levantamos e voltamos para a
festa. Até o final de 2005, o Projeto ndo havia sido encaminhado, e eles alegam estarem

descrentes de que um projeto que beneficie a comunidade possa um dia ser aprovado.

Abril de 2005 — Sentada ao fundo de uma casa, tentava puxar assunto com um tio
idoso. Ele deve ter uns 94 anos. Chama-se Sebastido. Na realidade nunca havia tentado
estabelecer uma conversa séria com ele, sem que tivesse a interferéncia de outras
pessoas. Talvez a feicdo sempre séria e pensativa dele me levavam a um
distanciamento. Ele, deitado na rede, embaixo de uma arvore, olhava o vai e vem dos
preparativos para a Festa do Bate-Pau.

Arrisquei-me a perguntar o que ele achava dos Guaranis e da situagdo de
abandono em que eles estavam vivendo nas suas comunidades. A pergunta foi motivada
pela participacdo de alguns indios Guaranis na festividade desse ano. Estavam presentes
o0 cacique, sua mulher e uma filha pequena. Certamente, a visita tinha intuito politico, de
fortalecer os lacos entre essas etnias, e também, dos Terena ajudarem na militancia
Guarani, ja que algumas autoridades certamente participariam da festa do Dia do indio.

Apds a resposta que cito no capitulo anterior, ele conversou com mais alguém
que estava no local, sorriu, brincou falando em idioma. Pedi para tirar uma foto. Ele
sentou-se na rede, vestiu a camisa, e tirou o sorriso do rosto. Fiz a fotografia, pedi a
bencéo e me levantei, ja indo embora.

Aqgui comeco a prestar mais atencdo nas fotografias. S8o muitas, e agora me
atento aquelas em que sempre estamos ou estdo sentados. Tento lembrar por que sempre
estamos sentados, se seria apenas uma pose para fotografias ou se temos esse habito.

Sentar no patio das residéncias é sim um habito usual para todas as familias. No
intervalo dos afazeres diarios, no fim da tarde, na madrugada, depois de uma festa, ou

sem nenhum tipo de acontecimento exato, temos um pequeno grupo reunido. Basta que
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alguém veja um outro sentado, tomando tereré ou ouvindo musica. Geralmente, homens
se reunem de um lado. Mulheres do outro, ja que os assuntos sao diversificados.

E dessa forma que se recebe uma visita em cada residéncia. Elas sdo saudadas e
logo convidadas a sentarem-se no péatio da casa, embaixo de alguma arvore. A divisao
de espacos € nitida — temos 0 espaco da casa, que ndo é adentrado pelo visitante, e 0s
espacos externos, ambientes de socializagéo.

O espaco da casa é frequentado apenas pelos familiares e amigos intimos, porém
ndo é ambiente de transito constante. Todos sdo recepcionados do lado de fora da
residéncia, que tomamos aqui como local reservado, privativo e especial. Até mesmo
quando se vai assistir televisao em alguma residéncia, as pessoas que ndo pertencem a
casa, encostam-se nas janelas, ou sentam-se em bancos do lado de fora da casa. Vemos
entdo, sempre do lado de fora das casas, pessoas que ndo pertencem a ela.

Sentar-se em um banco para conversar, visto de um foco mais distante da acao, é
um momento onde se aprende a conviver, onde as informacdes sdo repassadas
oralmente, onde enguanto se conversa, se trabalha. Mulheres ficam horas preparando
mercadorias para levar & feira. Ainda que em siléncio, existe comunicacdo. E o
momento de reunido em torno de um cotidiano em comum. Os terrenos ao redor das
casas sdo sempre muito limpos e arejados. Fazem questdo de recolher o lixo todos os
dias, as vezes queima-lo ou joga-lo mais adiante, j& que em muitos casos é lixo
organico.

Lembro-me também de uma passagem de Roberto Cardoso de Oliveira, em Os
diarios e suas margens (2002, p. 146), onde narrou que as relacBes dentro da
comunidade de Cachoeirinha haviam melhorado sensivelmente apds sua participacdo

em um ritual de pajelanca. Devido a essa circunstancia, concluiu que:

As casas abriram-se para mim — lembro-me bem, logo na primeira
visita que fiz as casas de Ciriaco e seu filho, Arlindo — ao me ver
convidado a entrar. Algo que jamais havia acontecido, ja que eu
sempre ficara a frente das casas, sem passar 0s umbrais das portas.
Alias, a Unica casa em que entrei (alids, uma excecdo a confirmar a
regra) foi a de Gongalo, mas néo era uma sala intima, era publica, pois
era nela que o padre fazia seus trabalhos a tantos quantos procurassem
0S seus servicos de curandeiro.
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Comento esse episodio escrito pelo antropdlogo com minha mée, e ela concorda
com as afirmacbes feitas por Roberto Cardoso de Oliveira, explicando que “em
Cachoeirinha o pessoal é mais seco mesmo”.

Perco a conta da quantidade de fotos em que estamos sentados. Em muitas delas,
a sua grande maioria, sorrimos. Em outras nos reunimos para tratar de um assunto sério.
Os ancidos sentam-se, enquanto 0Ss mais novos posam em pé para a fotografia. Em dia
de festa improvisamos bancos ao redor do saldo onde deve acontecer o evento. Todos se
sentam ao redor do local onde ele acontece. Quando se trata de questdes que devem ser
decididas em grupo senta-se para ouvir as opinides.

4.5 Entre noés

Ainda observando fotografias, comecamos a relembrar de todos os
companheiros da aldeia. Ganhei uma afilhada, por tabela, na aldeia. Chama-se Sayuri e
tem hoje nove anos. Na realidade, Sayuri deveria ser afilhada da minha irma. Mas no
ano de seu nascimento, essa irmd ndo foi a aldeia, recebendo eu, entdo, o titulo de
madrinha, e no proximo ano, minha irma batizaria a crianga na igreja.

N&o pude batiza-la na igreja, pois ndo tenho a primeira Comunhdo, nem a
Crisma. Realizamos entdo o batizado em casa. Chamaram um benzedor, que fez uma

oracdo, jogou um pouco de dgua na crianga e benzeu seu rosto.

Janeiro de 2002 — Soliene (Lilica), 19 anos, solteira, mae de dois filhos, um dia me
disse enquanto eu fazia a pesquisa sobre Mulheres e Telenovela (2002), que tem medo

do que a televiséo exibe em determinados tipos de programas, e acrescenta:

[...] eu acho que se eles (as criancas) verem esses tipos de programas
como o Linha Direta, eles vdo querer ser 0 mesmo, porgue s6 mostra
as coisas que ndo devem fazer. Outra coisa é que eles deixam o
caderno de lado e em vez deles fazer (a tarefa) eles comegam a assistir
a televisdo. Me atrapalha também por que eu gosto”.
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Soliene nos passou diversas informac6es. Disse que acha os costumes da TV
diferentes dos da aldeia, e diz que na aldeia, assim como na televisdo, ndo tem trabalho,

mas que eles da aldeia ndo dependem do patréo, dependem deles mesmaos.

Janeiro de 2004 - Fomos visitar uma tia doente. Ela quebrou a perna e esta
impossibilitada de caminhar. Na sua casa ainda ndo tem energia elétrica. Logo a noite,
sera a festa de aniversario do seu neto. Ela tem duas filhas, Marilza e Maristela. Ambas
sdo muito politizadas. Marilza defende o controle de natalidade entre as mulheres
indigenas e foi candidata a vereadora em Aquidauana. Contou também que gostaria de
ter aprendido a falar a lingua Terena. Tem consciéncia que sua atuacao politica esbarra
nesse fator.

Sempre conta as dificuldades e as lutas que ambas enfrentam para melhorar a
vida da comunidade. Dessa vez lembrou também de contar a histéria de um enfermeiro
e uma menina. A menina, 19 anos, mée de dois filhos, foi ao ambulatério da aldeia. O
enfermeiro, segundo ela, meio tipé (homossexual), reprimiu a moga dizendo que ela
voltasse para casa e colocasse um sutid. A menina ndo deu atencdo ao enfermeiro e

seguiu em frente. Ao terminar de contar, Marilza comentou em tom de descontento: “ele
queria obrigar, dizendo que ela era nova e tinha que se cuidar. Mas é cultural. Nés ndo gostamos de usar”.

Maristela, nessa época, era presidente da Associacdo de Moradores da
Comunidade Cruzeiro (segmento do Lim&o Verde). Pedi um pouco de agua, elas me
trouxeram, entretanto justificaram que a &gua ndo estava gelada porque ndo tém
geladeira. Comecei entdo a perguntar do que elas sentiam falta. Maristela disse que
gostaria de ter televisdo em casa, para assistir novela e desenho animado. Desenho
animado, ela gostava porque € engracado, por que caem as coisas em cima dos

personagens € eles nunca morrem.

Julho de 2004 — Maristela e eu participamos do encontrou anual da Sociedade
Brasileira para o Progresso da Ciéncia — SBPC, que ocorreu em Cuiaba. Nesse ano,
aconteceu o primeiro SBPC indigena, que visava reunir indigenas de todo o pais. Ela
participou fielmente do evento. Em um Grupo de Trabalho — GT, que discutiria a
cosmologia, ao adentrarmos na sala, nos deparamos com um pajé Xavante totalmente

ornamentado. Maristela chorou ao vé-lo. N&o sabemos o porqué da reacdo. Naquele dia,
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também participei de um GT. Ao final do evento, ela retornou a aldeia. Um tempo
depois enviou uma carta agradecendo e dizendo que quando chegou, reuniu todo mundo
e contou como foi a experiéncia. Contou também sobre como falei sobre os parentes

indios. Ela acrescentou ainda que nessa hora, o tio Martinho também chorou.

Abril de 2005 — Marilza é professora da escola indigena da aldeia. Maristela foi
chamada ao palanque, mas ficou envergonhada e ndo foi participar da solenidade de
abertura do Dia do Indio. As duas deram o meu nome para as liderancas, que me
chamaram para compor o palanque. Riram de longe, me vendo ir timidamente para o

local, pois se ndo fosse, estaria desfazendo do convite.

Abril de 2005 — Fiquei encantada com o filho mais novo de Soliene. Chama-se
Kamayu. Ele tem dois anos e ndo fala muita coisa, s6 resmunga algumas palavras. Ele
estd com crise de identidade linglistica. Ora ele tenta falar em portugués, ora ele arrisca
em Terena. No Gltimo dia, tirei uma foto da familia de Soliene (que por tabela também é
minha familia), e pedi que tirassem uma foto minha com Kamayu. Espantados, as tias
perguntaram: “s6 com ele?” Eu disse, sim. Kamayu sentou-se ao meu lado, viu minhas
malas e apontou para elas, como que para me mostrar. Eu disse a ele: “eu vou pegar o

onibus”. Ele murmurou baixinho: “Kamayu também vai?”.

4.6 Koixuminites — a sabedoria das estrelas, do por-do-sol, dos

animais e das matas

“Vou embora, eu ja vim de onde foi o sol. De onde eu vim é onde foi 0
sol. Que ¢ bonito o clarear do dia. Onde eu mostrei aqui é que ja foi
embora. Nao tem aquele vermelho do sol? Foi embora. Eu vou passar
por onde € aquela terra, que Pisa no barro, na lama, onde afunda o
pé da gente. E isso ai, onde entra o sol, entdo eu vou embora”.
(Msica de pajelanca)®.

20 Essa musica era cantada por minha av6, Flaviana Gabriel, quando ia encerrando a sessdo de Pajelanca.
Minha mée cantou esse trecho para mim, no dia em que eu encerrava 0 esbo¢o do video. Ela pegou o
purungo, um espanador e mostrou como faziam os velhos koixumité.

88



Muitos moradores de Limdo Verde ndo sabem se serdo catélicos, evangelicos,
ou ateus. A Igreja Catolica fica, por muito tempo, fechada, ja que ndo tem um padre fixo
na comunidade. As igrejas evangélicas formaram pastores indigenas. Minha mée, que
possui 55 anos, é herdeira de uma bandeira de Sdo Sebastido. Essa bandeira existe ha
40. Retorna todos os anos a aldeia fielmente para realizar a festa do santo. Como
acontece em comemoracOes catolicas mais tradicionais, reza-se o terco, faz-se a
procissao e 0 santo visita as casas, arrecadando fundos para a festa final. Nos ultimos
anos, o santo tem sido invocado para trazer a chuva e curar animais doentes. Contam
que no ano de 2002, ndo havia chovido e as plantages estavam morrendo.

Logo que a bandeira do santo chegou a aldeia, em janeiro de 2003, pediram que
ela fosse aberta para que rezassem um terco pedindo a intervencdo para que chovesse.
Ao abrir a bandeira e acender a primeira vela, os primeiros pingos de chuva comegaram
a cair. Foi um janeiro chuvoso como tantos outros tinham sido. Outro fato, acontecido
em 2004, envolve as cria¢des, que segundo as informaces catdlicas, sdo protegidas por
Sdo Sebastido. Muitos criadores de gado pediram a cura de uma peste, que assolava o
rebanho de gado. Suspeitamos que fosse a aftosa, que em 2005 foi constatada na regido
de Mato Grosso do Sul. Muitos ja haviam perdido parte do pequeno rebanho. Apos
muita oracdo e pedidos, 0s animais se curaram.

Sdo Sebastido € recebido com musicas que tiveram suas letras alteradas pela
pronuncia incorreta do portugués. Palavras que exprimiam um sentido ganham outro,
pela supressdo ou insercdo de letras, 0 que ndo afeta a fé e a devogdo na hora do canto,
que segue os moldes dos antigos rezadores. Um exemplo dessa mudanca nas letras das
musicas € o trecho: Onde mora o calisberto, € uma hostia consagrada. Este trecho
deveria ser Onde mora o calice bento, é a héstia consagrada. (grifo nosso).

Os evangélicos montaram uma emissora de radio comunitaria dentro da aldeia.
Os pastores e membros da igreja evangelica que coordena a radio preparam a

programacéo.

Anos de 2002/2003/2004 — Fazemos visitas ou somos visitados. Uma delas é para uma
pessoa muito especial. Chama-se Martim Gabriel e mora na Comunidade do Cruzeiro.
Um ancido, detentor de histérias e lendas sobre o Limdo Verde. Quando chegamos em

sua casa, logo ele puxa o banco, nos recebe, passado um tempo da conversa, volta para

89



dentro do seu quarto e surge com um pife. Toca as dancas do Bate-Pau e do Putu-Putu.
Se vai nos visitar ndo esquece o seu instrumento musical. Disse que uma vez, tocou para
um branco. Ao final, o branco tirou uma fita cassete e mostrou que havia gravado sua
canc¢do. Em janeiro de 2006, gravamos Martin e Eduardo tocando pife e tambor. Martin
disse que aprendeu a tocar pife com seu irmdo mais velho, ja falecido. Eduardo,
sobrinho de Martin, diz estar aprendendo a tocar pife, porém sente dificuldade. Comenta

também que tocar o tambor néo é tarefa facil, pois é preciso seguir o som do pife.

Janeiro e Abril de 2005 — Martin foi nos visitar, mas nesse ano ndo levou o pife, nem
tocou enquanto estdvamos em sua residéncia. Dessa vez estranhamos porque deixou de

lado o instrumento de reafirmacao da sua identidade.

Maio de 2005 — Fomos até a sede da Funai. O local nos parecia um tanto abandonado.
A principio questionamos o porqué o local estar tdo sujo, além de aparentar ser
demasiadamente velho. Fomos orientados a seguir ao departamento responsavel pela
tematica. Um senhor simpatico nos recebeu e esclareceu os procedimentos.

Primeiro deveriamos, por meio de um documento, solicitar a entrada na
comunidade, especificando em qual comunidade, periodo de permanéncia, numero de
pessoas que irdo adentrar. O procedimento seguinte seria explicar o objetivo do
trabalho, se tem fins lucrativos, quem coordena e como sera veiculado e produzido;
outro procedimento seria mostrar um atestado de satde. E por fim, a anélise da propria
Funai, que encaminha a solicitacdo para a comunidade analisar. No prazo de 15 a 30
dias, é possivel saber se o pedido foi ou ndo deferido. Dependendo do trabalho, é
cobrada uma taxa equivalente aos direitos autorais.

O mesmo senhor explicou que uma outra forma de conseguir a autorizacgdo, seria
diretamente com a comunidade, mas adiantou ser muito dificil, a ndo ser que se tenha
um contato muito grande. Digo que tenho contato, e explico um pouco da situacdo. Ele
me interrompe perguntando: “vocé é india de verdade?”. Eu digo, sou filha de Terena com
negro. Ele continua: “ah bom”, como se isso derrubasse em solo a possibilidade de minha
identidade indigena.

Quando buscamos novamente conceituar o ser ou nao ser indio, recordo minhas

leituras. Até entdo busco vivenciar tudo o que vejo e leio. Recordo entdo de um texto de
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Alcita Rita Ramos (1995) em que ela escreve que o0 contato inter-étnico produziu a

figura do indio para os brancos e a do branco para 0s indios — “por branco entende-se néo,
naturalmente a cor da pele, mas a condicdo de civilizado, aquele que retém a hegemonia politica nas

relagBes de contato”. J& a imagem do indio para o branco, seria aquela do indio-modelo, a
imagem do que o branco gostaria de ser, nas palavras da mesma autora no texto indio

hiper-real (1995), “o indio assim criado sdo como clones de fantasia, feitos a imagem do que os
brancos gostariam de ser, eles mesmos. Pairando acima e além do real, 0 modelo de indio passa a existir

como gque numa quarta dimensao, instituindo uma entidade ontolégica de terceiro grau”.

A partir da leitura de Ramos, vemos refor¢ada a cria¢do do indio verdadeiro que
é o indio puro, primitivo, com costumes diferenciados. A sociedade brasileira ndo quer
aceitar o indio que sofre por alcoolismo, que usa Oculos escuros, que frequenta as
faculdades e vive na cidade grande — afinal, o que os diferenciaria dos brancos, se fazem
as mesmas coisas?

O fator alcoolismo ganha destaque nessa parte do texto, quando relembro que
em Limédo Verde, grande parte da populacdo consome bebidas alcodlicas — homens,
mulheres e jovens. Mesmo com a proibicdo imposta pela Funai, da venda de bebidas
alcoolicas para indios, 0 consumo e acesso sdo muito faceis. Em dias de festa, 0s grupos
organizam cotas para mandar alguém a cidade comprar o chamado corotinho®.

Algumas vezes registra-se brigas entre os homens e até mesmo entre mulheres.
O alcoolismo é tdo comum na comunidade, que ndo existe um controle ou forma de
combate dentro da aldeia. O momento em que vemos a preocupacdo, até mesmo por
parte dos pais, € quando se detecta que criangas estdo consumindo bebidas alcodlicas.

E importante lembrar que o consumo ndo atinge toda a populacdo, ja que
algumas familias tentam controlar os parentes mais novos. Eles costumam classificar 0s
bébados e encara-los de forma comica. Dizem que sdo bébados chatos, bébados

dorminhocos, gambas, entre outros apelidos.

Abril de 2005 - enquanto esperadvamos 0 momento da Danca do bate-pau na aldeia
Corrego Seco, todos se alimentavam com o chamado quebra-torto — arroz com carne

(mais arroz do que carne, ja que todos tinham que se alimentar, em especial as criancas).

2! pinga em pequenos potes de pléstico.
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Né&o fui buscar meu prato de comida por ndo sentir fome. Resolvi comer com minha
mée que ja havia recebido sua refeicéo.

Eram nove horas da manhd. As tias se sentaram proximo a nés. Uma delas
permaneceu em pé, proxima a mim, pegando um pouco da comida do seu prato e
colocando na minha boca. Estranhei a agdo, mas ndo recusei a comida que ela me
oferecia. Ela sorriu demonstrando contentamento com minha aceitacdo ao ato de
cumplicidade que ela realizara naquele instante. Continuou me dando comida, até o
momento em que agradeci dizendo estar satisfeita; ndo estava satisfeita biologicamente;

estava satisfeita emocionalmente.

Brasilia, maio 2005 — Em conversa com o professor Roberto Cardoso de Oliveira, ele
relembrou vérios fatos. Disse como eram tratados os koixumunité nas comunidades
Terena — eram agredidos fisica e verbalmente, eram isolados do resto da comunidade,
entre outras coisas. Diante dessas observacfes, lembro-me de uma pessoa do Limé&o
Verde, que é considerada Bruxa, mas ndo Koixumunité pela comunidade. Eles alegam
gue ha muitos anos ndo existem os chamados padres na comunidade. Dizem também

que ela faz o mal. Ela diz que recebeu o dom, sem precisar de coisas ruins.

Cuiaba, julho de 2005 — Sentada junto com minha mae no quintal da casa. Ela borda
um chinelo com pedrinhas de micangas. Conto para ela como foi 0 primeiro semestre
em Brasilia, conto também sobre a conversa que tive com o professor Roberto Cardoso.
Falo a propdsito do que ele me disse sobre os Koixumunite. Ela faz uma breve pausa.
Comeca a dizer que ja tinha ouvido isso, e que acontecia muito na sua época de menina.
(Mais uma pausa).

Recomeca agora falando sobre sua méde (minha avé). Disse que ela tinha muitos
conhecimentos de ervas e de cura, e que era muito procurada pelas pessoas da cidade e
da aldeia. Abaixou a cabeca, como que buscasse na memoria um dia que retratasse tudo

aquilo que eu ouvira do professor, ha alguns meses atras. Ela olhou para mim dizendo:
“Um dia na cidade eu caminhava com minha mde. Um homem da aldeia parou na nossa frente e riscou a

faca no chéo, chamando-a de bruxa”. Encerramos o assunto.
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Dezembro de 2005 — Véspera de Ano Novo. Fomos a um aniversario comemorado com
um culto na casa do aniversariante. La os Terena evangelicos realizaram apresentacoes
de danca, dublagem e canto. Contam com uma banda formada por um grupo de
adolescentes Terena. O jovem pastor realizou sua pregacéo, falando sobre o apocalipse.
Destacou a questdo da homossexualidade, dizendo que “homens querendo se passar por
mulher, e mulheres querendo se passar por homens, sdo chamados pelos brancos de gays”, € assinalam
a chegada do fim do mundo.

Um membro mais velho da igreja encerrou o culto, realizando uma pregagéo em
idioma Terena, 0 que nos pareceu interessante, ja que muitos dos jovens ali presentes
pareciam entender as palavras do ancido. Ao final foram tiradas muitas fotos do
aniversariante e cortado um bolo de mais ou menos um metro de comprimento.

Notamos que muitos dos moradores de Limdo Verde, na realidade, estdo onde
conseguem ter mais vantagens e comodidades, seja no plano material, seja no espiritual.
Frequentar igrejas também € um passatempo para muitos deles. Entre todas as crencas, a
mais rejeitada € sem duvida, a denominada por eles de feiticaria, bruxaria,
curandeirismo, entre outras denominagdes para a pajelanca.

E certo que os Terena de 14 nio temem as doencas, a morte, a fome, a briga com
os brancos, nem outros males do mundo terreno; temem os poderes e as forcas do
sobrenatural. Talvez seja esse o motivo pelo qual tenham extinguido a figura dos
koixumités da aldeia. Ndo aceitam que nenhum membro se apresente como tal, ainda
que esse possua dons e sabedorias, sendo caracterizado apenas como bruxos.

O envolvimento com os poderes do sobrenatural abrange todo o plano religioso.
Se alguém morre na comunidade, o motivo certamente sera a feiticaria executada por
algum desafeto, sendo essa a afirmacdo feita até pelos pastores das igrejas evangélicas,
que dizem receber revelagdes divinas. E certo que muitas doencas tém matado os indios
de Limao Verde. Falam em cancer, pedra nos rins e diabetes como causas principais®.

Esse assunto desperta nosso interesse, especialmente porque garantem ndo ter
nenhum koixumunité na aldeia. Falam muito em um senhor idoso que realiza trabalhos
na aldeia Cachoeirinha. Ele é muito procurado e, como comentam em Lim&o Verde, ele

trabalha como os velhos Terena.

22 0 Servico de Sadde vai a aldeia 3 vezes na semana para realizar atendimentos gerais aos moradores
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Dezembro de 2005 — em uma conversa, uma tia nos disse que um determinado senhor,
depois de velho realiza trabalhos no Limdo Verde. Comentou que poucas pessoas tém
essa informacdo e que ele bate purungo como os antigos Terena do Limdo Verde.
Perguntamos se ele nos receberia e fomos informados que ele ndo deveria trabalhar nos
préximos dias, pois estava tdo bébado que néo teria condi¢Ges. Fomos alertados também
que quando o procurassemos, deveriamos levar pinga. Quando perguntamos sobre o
velho de Cachoeirinha, nos disseram que ndo era bom ir 14, por que eles sdo muito
maus. Fazem o0 mal para as pessoas que ndo gostam e que muitos moradores de Limao
Verde procuram ndo ir a Cachoeirinha, preferindo ir a Taunay ou Bananal.

A questdo da identidade tem se tornado mais intensa nas conversas cotidianas.
Talvez ela sempre estivesse presente, mas talvez eu tenha me atentado mais ao assunto,
depois de iniciar a pesquisa.

Certa vez na aldeia, reunimos varias criancas e iniciamos um mutirdo para
aparar o cabelo delas. Na realidade ndo sabiamos cortar cabelos, nem fregiientamos
nenhum tipo de curso para fazé-los. Passamos um longo periodo tirando as pontas dos
cabelos de criangas, que por exigéncia de suas mées tinham que aparar os cabelos para
evitar a infestacdo de piolhos. Esse momento ndo foi registrado com nenhum
equipamento tecnologico. Naquele dia, ndo o considerava como um momento
registravel. Era entdo, um momento pessoal, de integracao.

Ainda interessada na questdo da utilizacao de imagens e audio, estive na Sede da
Funai, em Brasilia, buscando saber como funciona esse processo via Fundac¢do Nacional

do indio.

Dezembro de 2005 — A primeira vez que participamos da celebracdo da virada de ano
na aldeia. A véspera de 2006 ndo foi comemorada com grandiosas festas. Foram
realizados cultos e brincadeiras (amigo oculto, distribuicdo de brindes) nas igrejas
evangélicas; a Igreja Catolica ndo abriu as portas para celebrar com os fiéis. Passamos a
despedida do velho®® na comunidade do Cruzeiro. L4 foi instalado um aparelho de som
gue animava a nova sede da Associacdo, que seria inaugurada no dia 1° de janeiro.
Meia-noite, todos se cumprimentaram, muitos ja haviam tomado muita pinga e vinho e

estavam muito animados para a despedida do velho; realizamos simpatias, comemos

23 Como se referiam ao fim do ano de 2005
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alguns salgados e lasanha. Os desacordados em virtude do excesso de bebida alcodlica
foram levantados pelos outros, para que vissem o ano passar. Carregados, voltaram a si
e cumprimentaram a todos.

A festa estava guardada para o outro dia, onde foi oferecido um grandioso
churrasco no almogo, e a noite um baile com uma banda da cidade de Aquidauana que
seguiu animando a todos até as 5h da manhg, do dia dois de janeiro.

Outra informacdo sobre a identidade e alcoolismo: Pascoal Dias, em 1974,
quando se ornamentou para Anita e Antonio, estava bébado; na semana do Dia do indio,
em especial nos trés dias de danca, ndo vimos sequer um bébado perambulando pela
comunidade. Até mesmo aqueles individuos que estavamos acostumados a ver
alcoolizados, no dia da danca, participaram sobrios. O fato foi comentado por todos.

Prevaleceu o respeito a identidade.

4.7 La — Reflexos no espelho

“N&o tente me achar, sem ao menos me olhar. Este lugar trago em
mim, antes mesmo de eu brotar. Posso até ver, um outro olhar que
ndo esta tao longe assim de mim. Mas sempre voltar ao som de la.
N&o tente achar no seu primeiro olhar. Vai me encontrar, eu sou
assim. Eu posso ser, mas sem deixar de me deitar, no colo de onde eu
vim para poder cantar o tom de 18”.

(Naine Terena/Fred Alfaix — Brasilia)

O texto citado acima faz parte da longa reflexdo sobre identidade que tenho
compartilhado no decorrer do deste projeto. Trata-se da letra de uma mdsica que
escrevemos com o intuito de tentar descrever um pouco do conhecimento que tinhamos
até entdo da realidade dos Terena desaldeados. O fato é que muitos saem para as
grandes cidades, constroem nela um modo de vida urbano, criam raizes, mas sempre
retornam. Assim acontece, também, com aqueles que vao trabalhar nas fazendas. Pode
passar muitos anos, mas em algum momento eles sempre retornam. Retornam com
maneirismos e trejeitos da cidade; trazem as grandes novidades; mas sempre retornam.

Até quando?
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E comum também trazerem amigos das cidades para conhecer a aldeia. Ou de
outras aldeias, como é o caso dos moradores da Reserva Arariba, no interior de Sao
Paulo. Todos os anos, realizam a visita a Limdo Verde. Fretam 6nibus, fazem cotas,

hospedam-se na casa de familiares.

Cuiaba 1998 — A capa de uma revista jovem era uma menina da aldeia Lim&o Verde.
Ficamos felizes de ver Sany, a menina, capa da uma revista. Sany conta na matéria
como é viver na aldeia, e a reportagem traca um paralelo com as meninas da cidade.
Ficamos sabendo que a equipe de reportagem esteve na aldeia, e pediu que
chamassem meninas com idades de 13 a 16 anos. Varias meninas foram levadas ao
local, para que fosse selecionada uma delas para a reportagem. Dizem que escolheram
Sany por que ela parecia mais india do que as outras meninas. Sany guarda a revista.
Nenhuma outra equipe de producdo desta revista, ou de outra similar retornou a

comunidade. Sany tem 18 anos e um filho pequeno.

Janeiro de 2002 — Um visitante branco achou contas de Nossa Senhora a beira de um
corrego. As contas sdo pequenas sementes utilizadas para fazer ornamentos. Distraiu-se
durante a tarde inteira, fazendo enormes colares de contas.

De longe algumas mulheres tomavam tereré, olhavam o cabelo das criancas e
olhavam o homem. Em um momento de descontragdo uma delas falou: “que vergonha. O
branco ta fazendo colar, sendo que nés que tinhamos que estar fazendo”. Sorriram por muito tempo,
achando graca da situacdo, que na realidade ndo as abalou. Continuaram até o fim da

tarde sentadas, esperando o 6nibus que vinha da cidade passar.

4.8 O Mensageiro dos Ventos

E motivo de orgulho para os tios e tias, nos apresentarem as autoridades
presentes no dia 19 de abril, como sendo filha de uma Terena que mora na cidade,

estuda em Brasilia, e que veio participar da festa com eles. Nesse dia, apertei a mao de
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uma dezena de politicos que se acotovelam para atender a comunidade, com vistas ao
ano eleitoral que se aproximava. Pegamos carona também para nos deslocarmos de um
lado para outro, ja que no dia 20 de abril, as festividades continuariam na comunidade
do Cruzeiro e na aldeia Corrego Seco. Fizemos o possivel para prestigiar as duas festas.

No Cruzeiro, novamente nos convidaram para realizar um discurso. Gostariamos
de fazé-lo, cobrando do representante do prefeito, a escola que havia prometido no
periodo eleitoral. Mas ndo era 0 nosso momento de realizar tal reivindicacdo. Dois
momentos interessantes de se frisar — o primeiro, é que todos os discursos eram
inflamados e relacionados a atual politica indigenista do pais, inclusive no que concerne
a reclamacéo, ja explicitada anteriormente, sobre o fato do Dia do indio ser considerado
feriado apenas nas aldeias, impossibilitando os indios desaldeados de tomarem parte das
festividades. Eis, que nessa situacao, surge a questdo do tempo — o tempo fora da aldeia;
o0 tempo dentro da aldeia.

Segundo momento: Enquanto todas as liderancas discursavam em Portugués, o
cacique discursou em Terena, e ndo traduziu seu discurso para 0s que nao entendem sua
lingua. Nem mesmo para seus patricios.

As mulheres da comunidade ndo se acanham quando solicitadas para serem
fotografadas, terem gravada suas imagens ou conceder depoimentos. Falam com
facilidade sobre suas vidas e a vida dos antepassados. Gostam de olhar as proprias
imagens e de seus pares. Quando chegamos, logo nos perguntam se estamos levando
fotos; também fazem questdo de mostrar os retratos que foram tirados em festas e
eventos familiares importantes.

Em 2003, fomos visitar a tia Rosa (citada anteriormente, e ja falecida). Ela era a
pessoa mais idosa do Liméo Verde, e por isso detinha o respeito de todos. Nao se sabia
ao certo sua idade, mas segundo as contas de alguns estudiosos e médicos, ela tinha no
ano de seu falecimento 110 anos. N&o se mostrava debilitada em nenhum momento.
Conversava e tinha discernimento do que falava. Ora falava em idioma Terena, ora em
portugués. Caminhava apoiando-se em uma bengala improvisada. Em 2000, perdeu a
visdo e logo foi operada, recuperando-a. Em 2002 fui entrevista-la. Talvez um dos
ultimos registros que temos dela. Ela esperou eu montar o tripe, colocar a camera e

disse: “eu nunca vi um desse ai. Vi uma vez um purutuyé com um daqueles que grava a voz”. Minha
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mée explicou como funcionava a camera (embora ela também ndo saiba até hoje).
Naquele dia, tia Rosa contou varias histdrias sobre o Limé&o Verde.

As senhoras mais velhas sdo respeitadas pelas liderancas. Exemplo disso
ocorreu, quando solicitamos a autorizacdo para a coleta de imagens. Uma delas nos
acompanhou para conversar com o chefe de posto da Funai, responsavel
administrativamente pela aldeia. Falou com ele em seu idioma, explicando o que seria
feito. Posteriormente deu indicacdes de imagens, pedia para gravar os churrascos, serviu
as refeicdes. A comunidade j& se mostrava familiarizada com a presenca da camera a
ponto de sermos convidados a compor o palanque.

Também houve reclamacg6es de que ndo haviam nos pintado. Durante a danca,
diziam em seu dialeto para que fossem gravadas imagens suas. As vezes olhavam para a
camera e sorriam. No primeiro dia, mais duas pessoas captavam imagens — a primeira
estava a servigo da prefeitura local; a segunda pertencia a Missdo Salesiana. Ao final
desse dia de gravacdo, reuniram-se todos os dancarinos (mais de 140), para ver as
imagens. Comentavam sobre eles proprios — quem dancava errado, ou que dancava
bem, bonitos, feios, etc.

Falavam da qualidade da imagem — a primeira exibi¢do foi feita em preto e
branco, o que ndo agradou os espectadores. Propuseram entdo uma segunda exibicéo.
Agora, haviam conseguido um televisor onde as imagens podiam ser vistas com cores.
Solicitaram cépias das fitas para guardarem na biblioteca da escola. Também ao final da
entrevista gravada com o senhor Isaac, perguntei se ele gostaria de dizer algo além do

que foi perguntado. Ele responde entéo:

Eu queria dizer que a gente respondeu isso ai, porque a gente tem que
passar para nossos alunos ja que a senhora vai deixar uma copia na
escola. Muitas criangas ja vieram fazer a pesquisa comigo, entdo se
tiver na escola melhor ainda, porque a gente esta velho e a criancada
precisa fazer pesquisas, como aconteceu, COmo COMeGOU esse
lugarzinho nosso aqui, por que muitas criancas ndo sabem. Muita
gente de fora veio aqui, fizeram perguntas, a gente esta ai para
responder. A gente quer deixar uma c6pia na escola por que a gente
vai ficando velho [...] eu queria fazer um documento, uma escrita, um
histérico do comeco da povoagdo do Limdo Verde. Eu acho que
precisava escrever, mas eu quase ndo enxergo mais, também tinha
comecado mas até agora ndo continuei. Eu queria que continuasse até
essa data.
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A partir dessa conversa e das solicitaces de enviar o material em video para a
escola, buscamos mais uma vez, salientar a questdo da memdria e a utilizacdo de
equipamentos tecnologicos como auxiliares da preservagdo desta.

Numa segunda apresentacao realizada na aldeia Cérrego Seco no dia 20 de abril,
acompanhamos os participantes da danca. E comum serem convidados para dangar em
aldeias vizinhas ou na cidade. Também recebem na aldeia, alunos de escolas e
universidades préximas.

Enquanto faziamos as imagens, éramos saudados com acenos de médo, e pessoas
gritando inapoiaqué (obrigado). Antes da danca, viamos constantemente meninas
arrumando o cabelo e pedindo para que caprichassem nas pinturas. Algumas quando
percebiam a presenca da camera, ficavam com a expressdo séria, outras faziam questéo
de sorrir e continuar executando a agao.

A relacdo com as imagens em movimentos dentro da comunidade ainda € nova.
A fotografia € o recurso visual apreciado pelos moradores do Liméo Verde, embora
sejam poucas familias que tenham acesso a cameras fotograficas, e menor ainda o
namero de pessoas com dominio suficiente para manusea-las.

As maquinas fotograficas, assim como cameras de video, sdo equipamentos que
pertencem a uma realidade distante para muitos deles, porém, esse fato ndo impede a
apreciacdo das imagens e nem os olhares langados sobre o material produzido por esses
equipamentos, assim como nao interfere na valorizacdo empregada pelos membros da
comunidade aos frutos que essas tecnologias podem trazer num futuro préximo.

Temos diversos registros das tias contando historias para o video. Na maioria
das vezes, mostramos para elas as imagens em uma televisdo. Algumas mandam
lembrancas para aquelas pessoas que vdo ver o video. E como se o video fosse o elo
entre elas e uns lugares distantes, que talvez elas pensem nunca conhecer. Mas tém a
certeza de que serdo conhecidas.

A relacdo de conexdo entre os mundos surge também com o radio. Muitas
pessoas da aldeia ligam ou mandam cartas para as radios locais. O locutor entdo manda
recados, lembrancas e cita 0 nome das pessoas que solicitam a mensagem. Certa vez,
produzia uma matéria para a radio onde trabalho. Minha mae apenas ouvia e parecia

com o pensamento distante. Minutos depois ela contou a seguinte histéria:
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Quando eu era mais moga, eu € minha mée visitdvamos trés velhos do
Lim&o Verde que moravam l4 no final do Buriti®*. Entdo os velhos
falavam: aqui em cima (apontando para o céu), vai passar o branco. O
branco vai chegar por aqui. Ele vai entrar a aldeia. Por um tal de radio.
N&o sei como funciona isso, mas deve ser o fim do mundo.

Ela concluiu a fala afirmando que depois de muito tempo lembrou-se dos trés
velhos, que ja faleceram, porque tem uma filha radialista.

Cartas e telefonemas. Esses sdo 0s meios com que nos comunicamos com 0S
nossos parentes dentro da aldeia. Porém, raramente recebemos correspondéncias vindas
da aldeia, mas sempre que podemos, telefonamos para l&. Existe um telefone pablico na
Sede do Posto da Funai. Porem esse telefone raramente funciona.

Uma senhora da aldeia, que mora proximo ao posto de salde, tem um aparelho
celular, que funciona apenas em determinado lugar da residéncia. Um passo a frente, ou
para trds, um movimento em falso, faz com que o sinal desapareca. Certa vez liguei
nesse aparelho para tentar localizar o senhor Isaac. Antes de conseguir falar com ele,
falei com todas as tias. A mais velha, veio contente atender o telefone, pedindo que
ligasse mais vezes, porque ela nunca recebia ligacBes. Dizia que ndo recebia
telefonemas por ndo saber falar ao celular. Encerrei a conversa com promessas de que
voltaria a ligar.

E comum os mais velhos ndo saberem realizar as ligagbes. Quando estdo nas
cidades, pedem para que alguém as faca. Também tem dificuldade em ouvir e falar ao
telefone. Os mais novos ja se adaptaram, a ponto de disputarem o orelhdo da aldeia.
Temos algumas cartas recebidas no decorrer dos anos. Vemos também que eles
guardam cartas de parentes distantes, como uma preciosidade. Muitas delas vém com

fotografias dos entes afastados, dos locais por onde passam.

Abril e Outubro de 2005 - Nestes dois meses recebo duas correspondéncias
importantes. A primeira € uma autorizacdo para realizar a pesquisa dentro da
Comunidade. Pode causar certo estranhamento o fato de uma Terena necessitar de
autorizagédo dos Terena, para adentrar no espago e realizar tal pesquisa. Mas esse fato
tem precedentes, quando ainda em 2002 a aldeia passava por uma turbulenta disputa

politica com a troca das liderancas, em determinada ocasido, nos faziamos imagens

% Para que ndo haja confusdes, o Limao Verde toma as subdivisdes de Cruzeiro, ou Mangarita, e Buriti.

100



(éramos duas pessoas, uma com a camera fotografica e a outra com a filmadora) e
fomos abordados pela lideranca local.

Formaram um circulo em minha volta, dizendo que ndo deveriamos fazer
imagens. Antes, porem, quando os vi se aproximando, imediatamente, recolhi minhas
fitas e guardei nos bolsos. Aprendi a fazer isso quando trabalhava em um jornal
impresso em Mato Grosso, e fazendo a cobertura do conflito de terras entre os Xavantes
e fazendeiros locais. Protegido meu material, questionei sobre tal decisdo e eles
argumentaram que ninguém podia fazer imagem da aldeia. Retirei-me do local e
continuei captando imagens, sabendo que estava protegida pela outra parte da aldeia,
formada pela antiga lideranca.

Os anos correram normalmente, nenhum tipo de proibicdo passou a vigorar, e
em 2005, quando a comunidade ja tinha nova lideranca, fiz questdo de conversar com o
chefe de Posto da Funai (um indio Terena da comunidade) e com as liderancas, para
solicitar a autorizacdo para captacao de imagens.

Em sua fala, o Chefe de Posto salientou a permissao, por eu ser membro da
comunidade, dizendo que “minha mée era india, e entdo eu era india também, além de eu estar
sempre 18", que poderia fazer a pesquisa sem nenhum problema. Expliquei o que seria
feito com as imagens, e ele entdo me entregou uma carta, onde dou destaque aos
seguintes dizeres: “declaramos para os devidos fins, que a indigena, Mestranda em artes [...] esta
autorizada a realizar sua pesquisa nesta Comunidade Indigena Limdo Verde”, tendo abaixo a sua
assinatura, a do cacique e de dois membros da Lideranca, ou Conselho da Comunidade.

A segunda carta vem acompanhada de uma autorizacdo que solicitei ao senhor
Isaac, para uso da sua entrevista. Novamente o Chefe de Posto da Funai, Arcénio
Francisco Dias, me envia, via Sedex (havia dito que necessitava com certa urgéncia dos
documentos), uma carta oficio, comunicando o envio da assinatura do senhor Isaac.

Desta carta, retiro também fragmentos que considero importantes, como “o mesmo pediu

que retificasse a parte das dancas, pois a ordem das dancas dentro da histéria do Povo Terena é Koho e
depois desta danca € que vem o Seputérenoe [...] dispomo-nos para quaisquer outras atividades de vosso

interesse e que venha a colaborar com o enriquecimento da historia desta comunidade Indigena do Limao
Verde”, assina abaixo, Arcénio Francisco Dias.

Apesar do alvorogo dos preparativos para a danca, muitas familias se mantém
alheias ao acontecimento. Alguns jovens ndo querem acompanhar; dizem ser coisa

ultrapassada e fora de moda. Outros, nem assistem 0s ensaios, como alguns moradores
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que ndo participam da danca, mas estdo presentes na organizacdo. Meu tio recebeu de
presente de minha mée um mensageiro dos ventos.

Minha mae lhe explicou o que era o objeto e sua utilidade. Ele ainda sem
entender, apenas o pendurou no local onde minha mée aconselhou ser o melhor. Ela
bateu entdo com os dedos no objeto para que ressonasse 0 suave som. Explicou
novamente que o som deveria ser produzido pelo vento. Enguanto isso, reviravamos a
sua casa, com a camera na mao. Ele por sua vez, ndo se encantou pela camera, e sim
pelo objeto. Tinhamos entdo o confronto de dois mensageiros — a cdmera e 0 objeto
denominado de mensageiro dos ventos.

Naquele dia, ele ficou a tarde inteira sentado, esperando tocar o som do vento.
Quando desistiu, levantou-se, foi para junto dos outros e ouviu de longe, o vento que
tocava no seu mensageiro.

Encerrando a trajetoria pela memoria fazemos uma Gltima observagdo no que ser
refere a ela — Pollack (1992, p. 201) escreve que a memdria € constituinte de um

sentimento de identidade, “a meméria como constituinte do sentimento de identidade individual ou
coletiva, se da na medida em que ela é um fator extremamente importante do sentimento de continuidade

e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrugio de si”. A identidade que por
certo este trabalho também busca levantar.

Ele afirma que a construcdo da identidade necessita de trés elementos essenciais,
sendo: a unidade fisica, o corpo da pessoa, ou fronteira de pertencimento ao grupo; a
continuidade dentro do tempo, no sentido fisico da palavra, mas também no sentido
moral e psicolégico e o sentimento de coeréncia, onde diferentes elementos que formam
um individuo sdo efetivamente unificados. Encerro entdo esta parte, na primeira pessoa,
com o seguinte trecho de Pollack (1992, p. 204) sobre a construcdo da identidade e aqui,

em especial, das memorias acima citadas: “a construgio da identidade é um fendmeno que se
produz em referéncia aos outros, em referéncia aos critérios de aceitabilidade, de admissibilidade, de

credibilidade, e que se faz por meio de negociagéo direta com 0s outros”.
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5 Trajetos — o video

“Eu recordo esse més de janeiro em Tokio. Eu recordo as imagens
que eu filmei do més de janeiro em Tokio. Substituiram-se para minha
memoria. S&o0 minhas memorias. Eu quero saber como 0s povos
recordam as coisas que ndo filmam, ndo fotografam, ndo gravam.
Como tém a humanidade outras formas de recordar?”.

(Sturken, 1996, p. 1)

Para melhor compreensdo dos aspectos que envolvem a producdo do video,
frisamos que para referencial de estudo, utilizariamos algumas referéncias bibliograficas
destinadas ao cinema, assim como outras bibliografias voltadas a fotografia.

A histéria da imagem em movimento, que antecede qualquer outra forma de
producdo videografica, nos conduz as referéncias sobre os registros realizados pelo
fotografo Edweard James Muybridge, em 1879, utilizando 24 cameras fotograficas que
possibilitaram imagens fixas do galope de um cavalo. Em 1882, o fisiologista francés
Etienne Jules Marey criou um aparelho capaz de reter os varios movimentos do voo de
um passaro, que viria a ser chamado de fuzil fotografico; o Kinetoscopio, dos inventores
Thomas Edison e Laurie Dickson, permitia a observacdo de imagens em movimento.

Felipe Scovino, no artigo Quasi Cinema: uma nova proposta para o audiovisual,
de 2004, lembrou que quando o cinema surgiu, causou um impacto tdo grande quanto
a fotografia. Segundo o autor, com a fotografia, a necessidade de pintar retratos foi
questionada, ja que para que serviria pintar uma pessoa realisticamente, quando a

fotografia proporcionaria as imagens reais, verdadeiras? Defendeu que “o artista pintava o

belo, e o belo era o verdadeiro. Neste sentido a fotografia é o artista perfeito. Aos que insistiam em criar

'retratos realistas' restou uma Gltima possibilidade: retratar com uma visdo particular, prépria e, portanto,
poética”.

Scovino realizou ainda, neste mesmo artigo, uma comparagao entre a fotografia
e 0 cinema questionando o fato de que se a fotografia retratava a realidade, o cinema
seria a propria realidade.

A captacdo de imagens pelo video ndo reproduz o mesmo tipo captado pelo
cinema; apesar da camera de video utilizar o0 mesmo principio da cAmera obscura e

objetivas semelhantes a da fotografia, cada imagem possui caracteristicas peculiares,

103



que depois de obtidas pela camera passam por um tratamento diferenciado, gerando a
imagem fotografica para o cinema, e a eletronica paraa TV e video.

A imagem cinematografica € gravada de uma sé vez, em quadro fixo, o
movimento é apenas uma ilusdo obtida através de um dispositivo técnico. A
videografica e televisual utiliza o suporte eletrdnico, que € caracterizado por possuir
uma série de linhas de reticulas que sdo varridas por um feixe de elétrons. A camera de
video divide a imagem em trés componentes basicos que se forem codificados, podem
ser detectadas as cores vermelha, verde e azul. Observando com atengdo, mesmo a olho
nu, é possivel perceber nitidamente as formas decompostas em reticulas (dots) e as
cores basicas dissociadas dentro de cada unidade pictorica (pixel). Este quesito compde
uma caracteristica fundamental que distingue cinema e video.

No video, a profundidade de campo €é precaria. A imagem eletrdnica analdgica
ndo esté apta para simular os planos de representacao renascentista como a percepcao e
0 espaco tridimensional. Seu territério de visdo é limitado. Por isso, diz-se que a
televisdo é uma tela de dimensdes pequenas, o que nada tem a ver com o tamanho da
tela, mas com as condicBes de sua percepcéo®.

J& com relacdo ao video, nos atentamos as observagdes no campo da memdria e
do registro documental, buscando um referencial que possa ser utilizado no video como

elemento de transmissao e mantenedor dos fatos acontecidos.

5.1 Arte e registro — o video como instrumento de arte e memdria

Ao introduzirmos a questdo do video como instrumento de memaria no contexto
desta pesquisa, destacamos que 0s materiais reunidos sdo componentes de
levantamentos realizados durante as estadas na aldeia nos anos de 2002 a 2005, e o
audio de Pascoal Dias, de 1974, incluindo também, as imagens captadas durante a festa
do Dia do indio, 19 de abril de 2005, na aldeia Lim&o Verde, em Aquidauana, Mato

Grosso do Sul, onde nos deslocamos de Brasilia para assistir a Danca do bate-pau. Friso

2 \/er: Arlindo Machado, A arte do video, 1988.
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aqui, que até entdo conhecia a danga apenas de comentarios de familiares e moradores
da aldeia, pois nunca tive a oportunidade de presencia-la.

No decorrer da pesquisa, a proposta foi tomando nova forma pelo contato com
outras manifestagbes e experiéncias artisticas, que nos trouxeram uma nova
possibilidade de discutir e trabalhar a teméatica da memoria, resisténcia e cotidiano.

Detectamos outras necessidades que extravasavam o foco da pesquisa académica
em busca de um encontro pessoal, do encontro com a identidade indigena e da insercéo
como membro da comunidade, que s6 seria permitida pelos proprios Terena da aldeia ao
reconhecer-me como tal. Através da idéia inicial, tinhamos entdo o envolvimento com
disciplinas académicas que nos possibilitariam a busca por uma poética para a
construcdo desse trabalho, além da analise de dados tedricos e praticos; posteriormente
realizamos a juncdo dos objetos e imagens, que foram divididas em etapas assim
caracterizadas:

e através dos dados antropoldgicos e etnograficos levantados, conceituar situacoes
e sugerir alternativas de entendimento para questdes que permeiam a vivéncia. E
0 que venho chamando de embasamento para o sentimento, que esclarece
fendbmenos como a saida para as cidades, o processo avancado de contato em
relacdo a outras comunidades, entre outras acdes que encontram sentido quando
realizamos um aprofundamento no contexto histérico, antropol6gico e
etnografico desse povo. Esse segundo momento acontece paralelamente aos
estudos conceituais, onde estamos na comunidade coletando imagens da Danca
do bate-pau, e nos lembramos a todo o momento, das descri¢cbes dadas pelos
estudiosos do povo Terena. Também tomamos conhecimento do ponto de vista
dos membros da comunidade com relagédo ao seu povo;

e codificacdo, decupagem, digitalizacdo de imagens e sons. Essa terceira etapa nos
fez vivenciar cotidianamente com as tecnologias e a0 mesmo tempo, nos
desperta a observacdo mais precisa do que foi coletado, trazendo uma primeira
impressdo do que foi recolhido, a0 mesmo tempo em que 0s transportamos para
a midia eletronica;

e primeiro esbogo do video. Por fim, temos entdo uma relagdo dos elementos
audiovisuais e demais objetos coletados, organizados atraves de um mapeamento

e divisdo de categorias em:
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Fotografias: O material fotografico consiste em uma reunido da memdria familiar, pois
busco nos albuns de minha familia, fotos das décadas de 80, que fazem parte do acervo
particular. Fotos minhas que datam do inicio do ano de 1999 a 2005, periodo em que

iniciei os trabalhos académicos.

Video: Imagens coletadas também no periodo académico, nos anos de 2002 a 2005. Sao
imagens variadas, algumas com objetivo de documentacdo, outras que surgiram durante

brincadeiras com a camera.

Audio: Sons captados pela camera e a gravacdo da fala de Pascoal em 1974, realizada

em fita cassete e digitalizadas posteriormente.

Objetos: Objetos diversos (pequenas bolsas de palha, tiaras de cabelo, saias e
ornamentos) que adquirimos durante as passagens pela comunidade. Quando utilizo o
termo adquirir, incluo também objetos que nos foram dados como presente.

A observagdo sobre o contetdo recolhido e 0 momento em que se deu essa
coleta, aos poucos foi ganhando outra perspectiva, de forma que passamos a encarar
esses materiais ndo apenas como material de producdo puramente técnica, nem somente
conteddo de uma dissertacdo académica, mas também, como parte de um contexto que
inspira sentimentos, esta situacdo, nos distanciava da proposta inicial da produgéo de
um video documentério montado através das informacdes da pesquisadora a respeito do
objeto de pesquisa e transformado num roteiro, mas que abria espacgo para a participacdo
dos nossos entrevistados e demais pessoas da aldeia, que se colocavam a disposi¢cdo
para auxiliar na producdo do video, vendo nele a possibilidade de propagacdo da
memoria.

Tinhamos entdo a questdo das imagens como instrumento de observacao e
registro de um povo. Rosane de Andrade (2002, p. 49) escreve referindo-se as
fotografias, “que ao olharmos para as fotos, resgatamos o passado no presente”. Tiramos
fotografias para nos apropriarmos do objeto que desaparecera. Existe uma magia
quando imortalizamos as pessoas e 0 tempo nas fotos — esse seria um dos objetivos da
comunidade, ao se envolver com a producdo do video — criar uma fonte de preservacdo

mantenedora da memoria, ou de parte dela. Teriamos entdo, uma busca pessoal e
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coletiva, quando tentamos extrair uma poética das imagens para o video e a0 mesmo
tempo, realizar um registro documental.

A condicdo de registro de imagens, aqui exposta, ndo se equivale ao que, em
1895, os irmdos Lumiéres realizaram com a criacdo do Cinematdgrafo, e que segundo
Panofski (1978), eram “simples registros de movimentos”. Panofski escreveu ainda que ao
invés de imitar o desempenho teatral, dotado de certa quantidade de movimento, os
primeiros filmes acrescentaram movimentos a obras de arte originariamente
estaciondrias. Essas obras estaciondrias, animadas nos primeiros filmes, eram na
verdade quadros: pinturas do século dezenove, cartBes postais, temas de cancles
populares. Para Panofski esses registros ndo tinham um “anseio artistico”, ndo tinham um
assunto especifico, nem o interesse estético na apresentacao formal de um tema.

Dessa forma, buscamos ainda, além do documento histérico de um povo, a
fruicdo artistica e a busca de uma esséncia que deveria caracterizar a producao.
Refletindo sobre a questdo do video como instrumento de registro e meio de producéo
artistica, através das referéncias da fotografia e do cinema, precursores do video.
Lembramos ainda de Rosane de Andrade (2002, p. 31), fazendo referéncia a Levi-
Strauss, que ndo considera a fotografia (e aqui nds estendemos as imagens em
movimento) como uma manifestacdo artistica, afirma que “a fotografia é apenas uma
imitacdo, uma reproducdo; registra paisagens, acontecimentos, sem chegar ao que eles realmente sdo”.
Rosane escreve ainda, que para ele, ndo podemos falar de arte, pois fotografia ndo é
arte; é mecénica e documental.

Ja Walter Benjamin (1978, p. 232), explica que o filme (aqui estendemos para o
video) ndo deve ser considerado um mero instrumento de registro e reproducao, ele é
autoral e capaz de representar o mundo. Ele faz essa observacéo, a respeito da produgéo
cinematogréfica, que aqui consideramos como precursora ndo s6 do video, mas das
outras midias presentes no século XXI. O fildsofo alemao assegurou que “o que caracteriza
0 cinema ndo é apenas a maneira pelo qual 0 homem se apresenta ao aparelho, também o modo pelo qual
ele figura na representacdo do mundo que o cerca”.

Benjamim (1978, p. 232) coloca ainda que “ndo se pode determinar o que é mais
fascinante, se seu valor artistico (da imagem cinematografica) ou se a exploracao cientifica que ele pode
fazer”.

J& Arlindo Machado frisa em Méaquina e imaginario — desafios das poéticas

contemporaneas, 1996, que os gregos ndo faziam distingéo entre arte e técnica, e isso se
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deu até o Renascimento; ele coloca ainda, que Leon Alberti encontrou na matematica a
linguagem comum tanto do cientista quanto do artista. Machado afirma que a juncéo
dos elementos constitutivos das artes contemporaneas torna cada vez mais dificil a
distincdo entre objetos originarios da imaginacdo artistica, investigacdo cientifica e a
invencdo técnico-industrial. Esses elementos se encontram no processo, se mesclam e
sdo oferecidos ao publico, que apresentam conceitos de sua época e diferentes reagdes
ao primeiro contato com a obra.

Com base nas informagdes obtidas até entdo, aceitamos o desafio para essa
producdo, para que indo além dos elementos (como plumagens, roupas para a dancga,
entre outros), que certamente encheriam os olhos do espectador, e partindo em busca de
elementos do cotidiano, da memoria inserida na danca da ema e na minha auto-
identificacdo. Refletindo também sobre a fungdo do artista — vislumbrar os olhos
treinados do homem para as particularidades do espaco ou de um povo, retirando desse
contexto, um olhar viajante, sem preocupacfes, com as implicacdes dos estereotipos
fixados, propondo, como sendo a funcgdo artistica nessa pesquisa, a busca pela esséncia,
a sua propria esséncia.

Sobre a realizagdo artistica no video, transcrevo um trecho de Subirats (1986, p.
48), onde ele cita um texto de Friedrich, que ressalta a busca e o encontro que marca o

percurso transcorrido nessa pesquisa:

Fecha teus olhos fisicos de modo que possas primeiro ver teu quadro
com o olho do espirito. A seguir, transporta o que viste na obscuridade
para a luz do dia, a fim de poder impressionar outros, mas de fora para
dentro [...] a Unica fonte verdadeira da arte é nosso coragéo.

5.2 Sensacdes e sentidos — 0 video como instrumento de memoria

e encontro

A concepcdo do video teve como primeira parte do processo, a constituicdo de
um roteiro, que de forma sucinta, buscou trazer para a tela a histéria contada pelas
imagens e pelas breves inser¢cOes das falas do senhor Isaac, acompanhados pelas
narragoes, legendas e indicacgdes de cenas.
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Adotamos algumas caracteristicas do documentario classico — estruturas de
imagens, fusdo de musica e ruidos, montagem ritmica e comentario em voz Off,
buscando compor um ciclo de informacdes, sempre relembrando a leitura do texto de
Subirats (1996, p. 48), onde ele cita Friedrich, defendendo que “o pintor ndo deve pintar
apenas o que vé a sua frente, mas também o que vé& em si mesmo. E se ele ndo se vé, ele nada vé em seu
interior, € melhor que renuncie a pintar o que vé fora de si”.

Dessa forma, tinhamos entdo uma série de particularidades em cada momento
presenciado, tornando-os Unicos para a elaboracdo de um roteiro que permitisse
despertar os sentidos para essas particularidades, através do recorte das imagens e a
sensacdo de estranhamento que tive minutos antes da Danga do bate-pau, observei que,
embora ja tivesse assistido o ensaio um dia antes, o dia € sempre o dia. O espaco se
torna outro, ja que a preparacdo que se estendeu durante semanas concluia seu ciclo no
dia 19 de abril.

A sensacdo daquele momento é que deveria acompanhar cada individuo que
visse aquelas imagens — eu fora, eu dentro. Arlindo Machado chama de “liberdade
imaginaria”, como sendo uma possibilidade de permitir langar um “olhar divergente sobre o
mundo, um olhar ainda néo enquadrado pelo cabresto da civilizagdo”. Aqui tomamos também, para
a busca dessa esséncia, 0 que Rosane de Andrade (2002) escreve sobre a “observagio
participante, onde o sujeito comunga com o objeto; antropologia e processo fotogréafico, ou com o
processo da criacdo na arte; como narrar sentimentos e sensagdes, como decifra-los?”.

Essa observacdo participante vem carregada de sentimentos, de observacdes
trazidas do plano pessoal, que caminha nessa pesquisa, paralelamente ao interesse
académico e de criacdo artistica, além do ponto de vista dos proprios Terena sobre o
trabalho, o que nos leva a refletir sobre as diferentes producbes e contextos que
retratavam em videos e fotografias, os povos indigenas contemporaneos.

Através desse interesse da comunidade, nos voltamos também para a
representatividade do indigena no audiovisual. Vemos entdo que para grande parte da
populacdo brasileira, principalmente para aquelas pessoas que vivem em cidades que
tenham mediacdes com comunidades indigenas, é inconcebivel um indio que tenha
dominio das amplas tecnologias, que esteja integrado ao contexto nacional. Por outro
lado, temos a apropriagdo do indio como forma de afirmacdo, de ser puro e pertencente

a natureza.
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Segundo Arlindo Machado (2003, p. 40), os diversos grupos indigenas estdo
aprendendo a dominar criativamente as modernas tecnologias de enunciacdo para
utiliza-las em seu beneficio — seja como registro de suas memorias, seja como luta

politica, visto que:

[...] vem sendo incorporado por algumas nacdes indigenas ndo apenas
como instrumento de registro passivo de suas tradi¢cdes, mas também
de luta politica. Para os povos sem tradi¢do escrita como é o caso dos
indios, o video se converteu rapidamente numa forma de escritura que
Ihes permite comunicar-se rapidamente com outras tribos, registrar a
acdo dos emissarios nas instituicbes de poder (como forma de prestar
conta a tribo posteriormente) e angariar a adesdo ou a solidariedade de
institui¢des protecionistas ou ecoldgicas internacionais.

Uma experiéncia que exemplificou isso foi o video O espirito da TV, citado por
Ivana Bentes. (apud MACHADO, 2003, p. 126).

O espirito da TV (1990), ao levar uma televisdo e um video cassete e
uma camera de video ao povo dos waidpi, a equipe do projeto Video
nas Aldeias desencadeia uma reflexa originaria sobre a funcdo da
imagem numa sociedade, captando a emocéao e a lucidez fulminante
do grupo diante da esfinge tecnoldgica. E nesse confronto
tecnoantropolégico que, em O espirito da TV, as mais diferentes
fungdes da imagem e do registro eletrénico vao surgindo como légica
propria.

O video, componente do Projeto Video nas Aldeias, tornou-se uma referéncia a

partir dos trabalhos desenvolvidos com diversas etnias, para a expressao da identidade

desses povos, 0 que possibilitaria a reflexdo e a visao sobre si mesmo e sobre 0 mundo.

Ao equipar comunidades indigenas com aparelhos de video, o projeto
estimulou intercdmbio de imagens e informagdes entre os povos. A
formacdo de realizadores indigenas foi feita, inicialmente, de aldeia
em aldeia, produzindo registros para o uso interno. Hoje, através de
oficinas nacionais e regionais, eles aprendem e discutem, juntos, como
falar da sua realidade para o seu povo e para 0 mundo. Seus
documentarios tratam de temas que suas comunidades consideram
importantes. (www.videonasaldeias.org.br).

Arlindo Machado afirma (2003) que a partir da utilizacdo dessas tecnologias, 0s
indigenas deixam de aparecer como objetos passivos, para garantir a preservacdo nao
mais da pureza étnica ou cultural, mas de sua autonomia politica e de sua op¢do por um

modelo de vida diferenciado, sem apelar para a estereotipacao.
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Os indios passaram a se identificar como indios perante os brancos, por outro
lado, ao olharem entre si, viam-se como povos diferenciados por tradi¢bes proprias, e
sendo sujeitos de registros e realizando registros sobre a vida contemporanea, tornando-
se agentes de sua propria reprodutividade — antes o que era realizado pelo olhar do
outro, agora se torna elemento para a visualizacdo de si mesmo.

Através dessa visualidade, notamos entdo em um outro fator interessante, nao so
a utilizacdo dos equipamentos como forma de registro e memoria, mas como luta
politica. Historicamente, temos episodios que comprovam essa afirmacdo — a cAmera de
video, ao fazer coincidir o real e sua encenagdo, ao criar um continnum, uma duracé&o,
um registro sem interrupgéo, reencontrava o frescor da presenca e do ao vivo.

A camera tornada personagem, aberta ao real, ao acaso e ao mundo, marca o
estilo do direto e serd um dos procedimentos marcantes do video. O documentario
experimental, a sua ancoragem no presente e no aqui e agora como ato de intervengédo
Ivana Bentes (apud MACHADO, 2003, p. 115).

5.3 A esséncia — encontro de iguais através da imagem

“Eu falo para vocés ndo brigarem, ndo ficar bravo, no meio dos seus

pais. Eu falo para vocés na entrada do sol. E nele que nés confiamos,

Na entrada do sol, por que € nele que n6s nos tratamos e com a

estrela Dalva. E ai que n6s vemos quando tudo comecgou™.

(Saudacdo Lacrimosa realizada por Pascoal Dias em 1974)

Com o decorrer da pesquisa, ja ndo tratdvamos de uma busca unilateral, pois o

envolvimento com a comunidade se tornara um compartilhar de informagdes. Certa vez,

ouvimos alguém dizer que no comeco de tudo (referindo-se a Limdo Verde), ouvia 0s

velhos dizerem apontando para o céu, que por ali passariam os fios trazidos pelos

brancos, que se chamava tecnologia. Esses fios levariam o mundo do branco para dentro

da aldeia, e os indios iriam ver os brancos de perto; a pessoa referia-se a instalagdo da

energia elétrica, e conseqlientemente, a chegada de meios de comunicagdo como o radio
e a televisao.

A introducdo dos meios de comunicacdo para muitos ancidos ndo trariam boas

influéncias aos mais novos; muitos temiam e temem o poder dos aparelhos eletronicos
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sobre suas comunidades. Hoje, grande parte das casas conta com um aparelho de
televisao e radio, além da energia elétrica, que fazem parte do cotidiano da aldeia. Mas
0 que nos inspira aqui, ndo é a possibilidade infinita de o indio ver o branco, mas sim,
do indio ver o proprio indio.

Quando nos propomos a registrar momentos do cotidiano da aldeia e de suas
manifestacdes tradicionais nos anos de 2002 a 2005, nos deparamos com sugestdes,
pedidos e comentarios. Encontramos relatos das liderancas e dos mais idosos, sobre a
necessidade de continuar realizando as manifestacfes tradicionais e manter os papéis
sociais, pois essas sdo as formas de manter a identidade e preservar a meméria do povo
Terena.

Em 2002, dona Rosa, de 110 anos de idade, nos concedeu uma entrevista.
Enguanto montavamos o equipamento, ela fez uma observagéo dizendo que nunca tinha
visto uma daquela, e que certa vez viu uma maquina semelhante com um purutuyé
(branco) — referia-se a uma maquina fotografica. Vimos nesse momento que a
introducdo do material audiovisual encontrou espaco, ja que, a possibilidade do video
em auxiliar na propagacdo da memoria Terena, é clara em falas registradas por nos

como a do senhor Isaac Dias, 79 anos, ex-chefe/cacique da aldeia Limédo Verde: “eu acho
bom a senhora estar fazendo essa entrevista comigo. Por que agora vai ficar gravado. Quando precisarem

pesquisar é s assistir, por que quando eu morrer, ja sei que tem um registro”.

Muitos de nossos entrevistados concordaram com essa opinido, até mesmo
defendendo a aceitacdo das tecnologias dentro da comunidade. Alguns arriscam a
afirmacdo de que mesmo com a implantacdo ostensiva de televisores, musicas e outros
atrativos trazidos da cidade, que atraem principalmente os jovens, ndo irdo abalar (ainda
mais), a estrutura de vida na aldeia. Essa certeza se da pelo fato de que, “os velhos puxam
0s mais jovens. Ensinam para eles o que devem seguir e 0S conceitos que devem respeitar. Explicam
como tudo comecgou para as criangas, e estas se mostram interessadas em continuar com a tradicao”,
explicou o professor da escola indigena da aldeia Lim&o Verde, Gelson Gabriel.

Em defesa da utilizacdo das tecnologias e da realizacdo de imagens, Pollack
(1989, p. 11) salienta que:

Se pensarmos na visualidade como registro e na visualidade da
antropologia, o filme, por exemplo, é um testemunho e um
documentario da realidade vivida, tornando-se um instrumento
poderoso para a memdria coletiva. Através das imagens, podemos

112



aproximar mais as lembrangas e sensa¢bes daquilo que vivemos e
estamos vivendo.

A busca realizada nesse percurso tem 0 seu encontro no momento da entrevista
com o senhor Isaac, que nos falou dos planos, de seus desejos — o registro de sua
memoria e através dele (o registro) a conservacdo de informacgdes sobre seu povo. A
esséncia do trabalho se encontraria no desejo de Isaac de propagar essas informacdes. A
busca de Isaac encontraria voz, na utilizacdo da tecnologia e conseqlientemente, cessaria
parte da inquietacdo artistica que levavamos no decorrer do projeto.

Essa certeza e aceitacdo da tecnologia ndo € um fato novo para os residentes na
comunidade, nem foi inserido por n6s. Antes mesmo da facilidade de obter uma camera
filmadora e penetrar no cotidiano da aldeia, ja existiam outros recursos, como 0s
gravadores. E foi através deles que chegamos até esse momento. Lembramos
novamente as gravacOes feitas em 1974 e as fotografias retiradas na aldeia Limé&o
Verde, que nos foram entregues ao final do ano de 2005, junto com o relato de que o
velho cacique se paramentou como um Terena da danca do Kohixoti-Kipaé para
mostrar a vestimenta e a masica do seu povo, para seus familiares.

Nessa demonstracdo, ele falava do Kohixoti-Kipaé, intercalando com o toque da
masica executada por sua flauta-pife e passos da danca, encerrando com uma extensa
saudacdo lacrimosa, onde falava sobre o presente e o passado e clamava pelo futuro,
palavras repletas do que Rosane de Andrade (2002, p. 20) denomina de experiéncia
além do registro — o contato com uma pessoa que tinha e tem uma aura que vai além do
registro. Ela é um universo que nem as palavras, nem as imagens podem narrar. Finalizo
entdo esta trajetoria, colocando as minhas poucas palavras, pensadas e faladas na
caminhada, complementando a sublimidade do momento que cada um de nés deve
vivenciar (ainda que de formas diferenciadas), afirmando entéo eu sou, eu fui, eu estou

Terena.
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CONSIDERAGCOES FINAIS

Concluindo esta dissertacdo levamos em consideracdo fatores importantes que
influenciaram a sua realizacdo. Para expor esses fatores, lembramos que nossa pesquisa
teve como objetivo realizar um registro audiovisual da danca do Kohixoti-Kipaé — a
Danca da Ema -, conhecida também como a Danca do bate-pau, e através dela
observar os elementos do cotidiano, a memdria e a resisténcia do povo Terena da
Comunidade Limé&o Verde.

Para a realizacdo desse objetivo, buscamos o enfoque tedrico, embasado em
producdes no campo antropoldgico, das artes, da comunicacdo, na trajetéria pessoal e
no cotidiano da comunidade, que foram descritos nos capitulos anteriores.

A reflexdo se aprofundou quando a pesquisa se tornou bilateral, com a juncéo
das formas de olhar a comunidade e a danga. Dessa forma realizamos uma abertura para
que as falas de Isac Dias, principal fonte de informacao da pesquisa, contribuissem para
a producdo do video, que primou em retirar das imagens, um olhar sem preocupacdes
puramente estéticas, abrindo espago para a composi¢do de um conjunto que trouxesse
antes de tudo significados que contribuissem para a meméria da comunidade, até porque
esse fator se tornou elemento de troca entre pesquisador e pesquisados.

A possibilidade de se trabalhar com olhares dentro-fora, € um dos elementos
primordiais dessa pesquisa. Ao nos propormos documentar a danga e o cotidiano
acabamos sendo documentados, pois a sensibilidade e a memdria pessoal foram
lancadas ao espaco da producdo artistica caracterizada pela realizacdo do video-
documentario. Esse olhar dentro-fora se deu pelo fato de estarmos ausentes e presentes
na comunidade em diferentes ocasides e periodos do ano. Temos a visdo de quem vive
fora da aldeia, e de quem por um determinado tempo, convive com a realidade da
aldeia.

Quanto ao olhar bilateral, temos a visdo da pesquisa-comunidade, e o olhar,
comunidade-pesquisa, identificado principalmente no interesse do Senhor Isac e do
chefe de Posto da Funai e indio Terena Arcénio Dias. Como uma das consideraces,
destacamos que a realizacdo do trabalho, atingiu a interatividade entre pesquisador
pesquisa e pesquisados, levando ao interesse multiplo do resultado obtido durante os

dois anos em que se correu 0 processo de trabalho. A comunidade recebeu o material
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produzido e repassou para a biblioteca da escola, onde devera ser utilizado pelos
professores e estudantes.

A visualidade que compde o video também ¢é trazida para o texto, em sua
segunda parte, onde utilizamos o Diério Visual — informagdes coletadas durante anos de
convivéncia com a Comunidade Indigena —, e que estdo registradas em nossa memoria,
além de algumas anotagfes. Em suma, o Diario Visual é um caderno de campo
composto por imagens fotograficas e videograficas de momentos vividos na aldeia
Lim&o Verde. Além de nos fornecer melhor percep¢do do que é o cotidiano na aldeia, o
diario nos possibilita, a todo 0 momento, uma interatividade com a comunidade, pois,
sempre que possivel fotografias e imagens em movimento séo exibidas a cada visita.

Em tempos que se debatem os Direitos Autorais e Direito de Imagem Indigenas,
e que comeca a vigorar a Portaria n°. 177/PRES, que trata dessa tematica, nos
deparamos com o interesse da comunidade em dominar a tecnologia e utiliza-la em prol
de si mesma, resguardando a sua propria memoria utilizando as tecnologias disponiveis.
Esse foi um objetivo ndo planejado, mas alcancado pela pesquisa. E, junto dele,
realizam-se 0s objetivos iniciais, de contextualizacdo da memoria, resisténcia e
cotidiano da Comunidade Limdo Verde. Findo a edicdo do video e o texto desta
dissertacdo, foi encaminhado para a aldeia, copias do material produzido. Um feedback
imediato ocorreu, mostrando resultados da pesquisa de campo realizada.

O encontro da sociedade indigena consigo mesmo é oferecido pelo video e se
tornou, dessa forma, um dos destaques dessa dissertacdo; ja o gancho principal, que é a
fala de Pascoal Dias solicitando para que seus irméos ndo se estranhem, percorre toda a
pesquisa. A busca por esse estranhamento, citado por Pascoal, nos conduziu na
observacao de cada aspecto relacionado ao povo Terena daquela comunidade.

Temos entdo, como uma consideracdo importante, que essas afirmativas (em
acOes e falas), advindas da prépria comunidade, nos demonstram que esse
estranhamento ainda ndo € um elemento preponderante dentro do cotidiano nem da
memoria, o que fortalece a resisténcia do grupo a introducdo total de elementos urbanos
dentro da comunidade. Partes dessas afirmativas foram trazidas para dentro do texto, em
forma de citacdes e descricbes de acdes observadas em campo e levadas também na
producdo do video que acabou sendo a integracdo de pensamentos, criacdes e

percepcoes entre pesquisados e pesquisador.

115



Em suma, a memoria e a resisténcia persistem cotidianamente dentro da
comunidade e encontra voz na danca do Kohixoti Kipaé, unica manifestacdo
tipicamente Terena realizada na aldeia, que ao longo dos anos passou por um pProcesso
de miscigenagéo e contato direto com a sociedade brasileira.

Quando expomos que abarcamos 0s objetivos propostos, temos que frisar que
ndo os alcangamos plenamente, pois 0 processo de busca ndo se esgota nesse momento.
A pesquisa nos abriu uma gama de informacg6es, que nos conduzem a encerrar essa
dissertagdo com resultados suficientes a suprir 0s objetivos propostos, mas ndo encerrar

a pesquisa que envolve essa tematica.
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ANEXO |

Oficio N.° 098/2005

Aldeia Limdo Verde, em 05 de outubro de 2005

A: Estudante Naine Terena de Jesus

Estou lhe enviando a Autorizagio que pediste para
© 8r. Isac Pereira Dias, que assinou o Termo de Cessio de Uso de Imagem ¢ dudio para o
vosso trabalho na Universidade mas, o mesmo pediu que retificasse a parte das dangas, pois
a ordem das dangas dentro da histéria do povo Teréna ¢ Kohé ¢ depois desta danga é que
vem o Seputérenoe. Informo ainda que tendo em vista a distancia da cidade a aldeia, ndo foi
possivel em tempo tirar o xérox dos documentos que também pediste mas que fica desta
forma autorizada a fim de néio demorarmos ainda mais,

Sendo isto o que temos no momento, dispomo-nos
para quaisquer outras atividades de vosso interesse e que venha colaborar com o
enriquecimento da histéria desta comunidade Indigena do Limao Verde..

ATENCIOSAMENTE

5 !
A
ARCENIO CISCO DIAS

Chefe do Posto Indigena Limiio Verde
Port, n° 836/ PRES/ de 28.08.2003
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ANEXO 11

Fudagbo Kacioni do ncio
DECLARACAO

DECLARAMOS pavaw oy devidosy fing
que a indigena Mestranda emv Artes NAINE TERENA
DE JESUS comv RG wn.® 1249847-5 - SSP/MT estiv

adorigada o  realigawr suar  pesquisa  nesto

£
EVALD( a‘rﬁﬁu "ENTE DIAS ARCENIO ¥RANCISCO DIAS
Cacinma ds Aldois Timan Vardn Chafo da Prcia|Indinons 1 Amin Vordo

an no nflp Tﬂmeﬂ Part n° QICORES de 792 08 01
rgre Lo dt Sibe
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ANEXO 111 -

Pascoal Dias, 1974, Aldeia Limao Verde
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ANEXO IV

“L d ﬂ

Jovens esperando 0 momento da danca (imagem de video)
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ANEXO V

Cotidiano — mulher cozinhando, 2006
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ANEXO VI

Naine, Dona Eugénia, Isac Dias e Anita — Lim&o Verde, 2006
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ANEXO VII

ENTREVISTA ISAC DIAS- 18 de abril de 2005

Como surgiu a aldeia Liméo Verde?

Manoel Lutuma Dias. Entdo eles vieram aqui, trabalharam, acharam por bem
trabalhar por conta, entdo fizeram lavoura e lavoura deu bem. O que eles fizeram,
falou com a mulher dele e queria procurar outro companheiro para trabalhar junto,
foram para a fazenda e convidou a outra familia na fazenda para trabalhar junto aqui,
e vieram as 3 familias e comecaram a trabalhar e os 3 construiram familia criaram
filho e comecou a povoar. Entdo, chegou outras pessoas que tavam trabalhando bem
aqui, tava vendendo bem o produto deles, entdo os outros vieram mais familia para
trabalhar, pediu lugar para ele, ele falou para eles que podiam trabalhar junto com
eles, comegou a povoacao, ai vieram para ca, vieram e tinha um pé de limdo na beira
do corgo, e colocaram 0 nome, por isso que tem esse nome de Limao Verde, isso antes
da guerra do Paraguai. Quando houve a guerra do Paraguai vieram para cd, eles
moravam |4 fora, 1& em dois corgos perto dos morrinhos. Eles vieram para ca,
trabalhavam, mudaram para ca, comecou a familia, criou os filhos, outras familias tem

criar e comegou a povoar.(SIC)

E a danga?

Depois da guerra do Paraguai, que comecou, comecaram essa danca de ema, uma
lembranca da guerra, que eles passaram entdo eles inventaram essa danca da ema,
danca do Bate-pau que agora eles falam. Danca da ema por que eles usaram pena de
ema par a danga, por isso que colocaram o nome de Ema, hoje em dia mudaram para
bate-pau. Viu que eles sairam vitorioso e inventaram essa danca de bate-pau e ate
agora € lembrando aqueles passado por isso que tem aquele primeira danca
“chiputela o que é chiputela? E uma significacdo dele é um encontro com o
adversario, por isso que ele vai devagazinho. Por isso que tem dois par. Entdo quando
comecaram, quando eles encontraram comecaram as brigas, e por isso que eles
inventaram bater no outro, bater paus, antigamente ndo tinha arma de fogo como tem
agora, entdo eles tinham mais é pau e flecha para matar os outros, matar os bichos

tudo né? Entdo por isso que inventaram essas flechas lembrando do passado e até hoje
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nos estamos relembrando ainda, ate as criangcas da danca, e a gente explica para eles
como foi, quem que inventou esse negdcio de bate-pau, invencéo dos velhos que passou

da Guerra do Paraguai la no Chaco, por isso tem agora.

O Senhor acha que vai continuar?
Vai continuar porque eles estdo interessados em dancar essa danca tipica nossa, por

isso nds estamos puxando eles para nédo esquecer.

De onde em 0 nome Terena?

Terena é 0 nosso tronco. Esqueci 0 nome do tronco dos Terena.(SIC)

Quais as dificuldades hoje?

Hoje em dia a dificuldade nossa € o nosso lugarzinho por isso nds estamos sempre
lutando como a gente sempre lutava quando a gente estava na frente da comunidade,
sempre a gente lutou para conseguir a demarcacéo da terra, onde a gente conseguiu na
prefeitura, através de um vereador, ele fez indicagdo na Camara em 1970, ai aprovou a
indicacdo dele, quando mandou o documento para o Presidente da Funai, que era
Oscar Bandeira de Melo, entdo ele mandou o chefe vir acertar com a prefeitura onde
eles fizeram demarcacao pela prefeitura, entdo a prefeitura doou 1750 hectares e a
populacéo era pouca, era 800 populacéo e hoje estamos com mais de 1000 habitantes
nesse lugar, entdo onde a gente procurou ampliar, lutamos para ampliar, nds tivemos
que passar nas estradas, fechar estradas, para ter algum resultado do nosso pedido que
nos sempre lutava para ampliar e nunca dava certo, entdo a gente inventou de fechar a
estrada e onde conseguimos a demarcacdo, s6 que ate agora nao ta tudo pago, 0s

poceiros que tem que pagar e isso ai que a gente tem que lutar outra vez. (SIC)

O que o senhor gostaria de falar mais?

A gente respondeu esse ai por que a gente tem que passar para 0s nossos alunos ja que
a senhora vai deixar uma cépia na escola. Muitas criancas ja vieram fazer a pesquisa
comigo, entao se tiver na escola melhor ainda, porque a gente ja esta ficando velho e a
criancada precisa fazer as pesquisas, cCOmo que aconteceu COMO COMeGOU esse

lugarzinho aqui, porque muitas criangas ndo sabem, muita gente de fora vieram fazer
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perguntas, como foi, como comecou e a gente esta ai para responder, eles querem
saber, a gente esta sempre respondendo, por isso a gente quer deixar essa copia, na
escola por que a gente vai ficando velho e fica essa copia da escola. Eu queria fazer um
documento, uma escrita, um histérico do come¢o da povoacdo do Limdo Verde, eu
quase nao enxergo mais, também eu tinha comecado, mas até agora néo continuei. Eu

gueria que continuasse até essa data.(SIC)
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