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RESUMO:

A partir do comego dos anos 2000, verifica-se um aumento significativo da demanda de populagdes
indigenas residentes no Brasil pelo ingresso na universidade. Este debate de importancia crescente
vem trazendo questdes valiosas para as politicas afirmativas interessadas na democratizagdo do
ensino superior no pais. A presente dissertacdo visa contribuir com esse ramo de discussdes através
do exame etnografico de experiéncias de duas populacdes indigenas em universidades do Mato
Grosso do Sul: os Terena e os Kaiowa-Guarani. De um lado, busca acompanhar redes de relagdes
envolvidas na participagdo massiva de estudantes terena em cursos regulares de universidades
publicas da regido. De outro, procura descrever experiéncias do cotidiano do Teko Arandu,
licenciatura indigena que tem engajado centenas de professores Kaiowd e Guarani. A descrigdo
etnografica da pluralidade de praticas e reflexdes de cada caso aponta para a existéncia de modos de
conhecimento e modos de vida préoprios, que se atualizam de maneira muito singular no contexto
universitario. Assim, ingressar no ensino superior parece estar ligado a uma disposi¢do muito
propria dos Terena de ir em busca de melhores e mais amplas posi¢des no mundo “la fora”,
adensando suas articulagdes, fazendo valer seu protagonismo e imprimindo sua conduta particular.
O Teko Arandu, por sua vez, parece constituir uma das importantes alternativas no bojo das quais os
Kaiowéd e Guarani vém buscando o fortalecer o 7iande reko (‘“nosso sistema”); alternativas que
envolvem experimentacdes € conexdes criativas com tecnologias do karai reko, sistema dos

brancos.

PALAVRAS-CHAVE: Politicas Afirmativas; Ensino Superior Indigena; Redes de Relacdes;

Etnografia; Modos de Conhecimento; Terena; Kaiowa e Guarani.



ABSTRACT:

From the early years of the 2000’s, there has been a significant increase in the demand put forth by
indigenous populations in Brazil to ingress in universities. This debate of growing importance has
brought about valuable issues concerning affirmative action interested in the democratization of
higher education in this country. This thesis aims to contribute to this branch of discussions through
an ethnographic investigation of the higher education experiences of two indigenous populations in
the state of Mato Grosso do Sul: the Terena and the Kaiowa-Guarani. On one hand, the research
seeks to follow the networks of relations engaged in the massive participation of Terena students in
regular courses in the region’s public universities. On the other hand, it describes the quotidian
experiences of the Teko Arandu, an indigenous teacher education program, that has involved
hundreds of Kaiowd and Guarani teachers. The ethnographic description of the plurality of practices
and reflections in each of these cases points to the existence of specific ways of knowledge and
ways of living, that are actualized in a very singular manner in the university context. In this sense,
for the Terena entering higher education seems to be related to a proper disposition to seek broader
and better positions in the world “out there”, thereby densening their connections, fulfilling their
roles as social protagonists and imprinting their particular conduct. The Teko Arandu program, in
turn, seems to constitute one of the important alternatives sought by the Kaiowé and Guarani in
order to strengthen the 7siande reko (our system); such alternatives involve experimentation and
creative connections with technologies pertaining to the karai reko, the non-indigenous people’s

system.
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Nota de Apresentaciao

A presente dissertagdo visa trazer contribui¢cdes para uma questdo que vem adquirindo cada
vez mais importancia nos ultimos anos: a presenca indigena em universidades do Brasil. Para tanto,
se vale da investigagdo etnografica de experiéncias de duas populagdes indigenas na educagdo
superior do estado do Mato Grosso do Sul: os Terena e os Kaiowa-Guarani. Pretende, assim,
acompanhar praticas e reflexdes experimentadas por sujeitos destas populagdes verificando em que
medida elas podem trazer questdes importantes para tal rede de discussoes politicas e académicas.

O modo com que busquei esquematizar o trabalho baseia-se na observagdo de certa
semelhanca na estrutura de algumas monografias académicas produzidas sobre o tema (Novak,
2007; Paulino, 2008; Amaral, 2010; Dal'Bo, 2010). Essa semelhanca reside na sequéncia de
apresentacdo dos dados. Numa parte inicial, em geral, sdo apresentados trés tipos distintos de
informacdes (nao necessariamente nesta ordem): um panorama histérico e institucional acerca da
questdo da educacdo escolar basica e superior para indigenas no Brasil (o que pode-se chamar de
contexto), uma descricdo sobre o percurso que levou o autor a trabalhar com este tema
(posicionamento pessoal no contexto) e, por fim, uma explicitagdo das premissas tedricas,
normativas e metodoldgicas do estudo (uma espécie de fundamentagdo)'. Depois, vem o “miolo” do
trabalho, que veicula os estudos de caso propriamente ditos, ou seja, investigacdes aprofundadas
sobre determinadas politicas afirmativas’. Em seguida, cada um deles dedica uma secdo as
consideragdes finais e as conclusdes do estudo.

Com efeito, tenciono utilizar esse formato. O primeiro capitulo, introdutério, devera
discorrer, em segdes separadas, sobre os trés tipos de informagdes que costumam introduzir os
estudos sobre o tema (contexto, inser¢do no contexto e fundamentacdo). As trés segdes principais
serdo denominadas: “Pequeno mapa da presenca indigena em universidades do Brasil”, “Percurso
da pesquisa e imersdao no campo do Mato Grosso do Sul” e “Bases tedrico-metodologicas da
pesquisa”. Em seguida, vird o meandro da dissertacdo propriamente, composto por dois capitulos
que expdem as investigagdes etnograficas de cada caso: o segundo capitulo, intitulado “Redes de
Acesso, Permanéncia e Retorno. Experiéncia etnografica com estudantes universitarios terena” € o

terceiro capitulo, denominado “Cenas do Cotidiano do 7eko Arandu. Experiéncia etnografica com

! Essas informagdes estdo contidas, no caso de Novak, na Introdugdo e nos dois capitulos subsequentes; no caso de

Paulino na Introdug¢ao; no caso de Amaral, na Introduc¢do e nos dois capitulos subsequentes; e no caso de Dal’'B6 na
Introdugdo e na Parte 1.

Novak, Paulino e Amaral investigam a presenca de indigenas em universidade do estado do Parana. Novak
concentra seu estudo de caso no capitulo 4, enquanto Paulino o faz nos capitulos 1, 2, 3, 4 de sua dissertagdo de
mestrado ¢ Amaral nos capitulos 3 e 4 de sua tese de doutorado. A investigacdo de Dal 'B6 sobre a experiéncia de
estudantes indigenas ingressantes do primeiro vestibular indigena da UFSCar esta distribuida nas Partes II e III do
estudo.
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estudantes universitarios kaiowa e guarani”’. Estes capitulos também estardo seccionados em
diversos itens. O critério utilizado para tal esquematizagdo serd explicitado nas consideracdes
iniciais de cada um deles, bem como na orientacao 4 da sub-secdo “estudo etnografico”, contida no
Capitulo Introdutorio.

E, por fim, virdo as “Considera¢des Finais” da dissertacdo. Trata-se de retomar, muito
brevemente, alguns pontos de partida da analise, incluindo na discussdo o acimulo de reflexdes
etnograficas dos capitulos precedentes. Tais apontamentos conclusivos serdo muito breves, servindo
mais para indicar investigagdes futuras do que para fazer grandes sinteses e generalizagdes sobre a

matéria aqui estudada.
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Primeiro Capitulo — Introdutorio

Presenca Indigena na Universidade

O presente capitulo constitui uma introducdo as descri¢des etnograficas contidas nos dois
capitulos subsequentes. Proponho denomina-lo como “capitulo introdutério” e ndo simplesmente
como “introducdo” porque, a meu ver, as partes das monografias académicas designadas desta
forma costumam ser bem menos extensas e carregadas de contetdo que os demais capitulos. Como
se vera a seguir, o tamanho do presente predAmbulo ¢ praticamente o mesmo que o dos capitulos que
o seguem. Por isso, tenciono deixar claro ao leitor que, ainda que também cumpra o papel de
preparar para o que vem depois, trata-se propriamente de um capitulo, uma vez que dispde de um
conjunto de dados e reflexdes mais denso acerca da problemadtica de fundo da dissertagdo, qual seja,
a presenca indigena na universidade. Tal problemadtica serd delineada em trés momentos: no
primeiro, oferecerei um mapa dos programas afirmativos para indigenas desenvolvidos em
universidades brasileiras; no segundo, falarei sobre o modo com que a presente pesquisa adentrou
uma regido especifica do mapa anteriormente descrito; e por fim, explicitarei a abordagem

conceitual especifica utilizada para refletir sobre o tema.

Pequeno mapa da presenca indigena em universidades do Brasil

No inicio da década de 2000 eclodiu no Brasil um debate publico acerca da criacdo de
politicas de inclusdo diferenciada para minorias historicamente excluidas do ensino superior.
Conhecida como a questdo das “cotas”, a discussdo adquiriu ares de polémica, uma vez que alguns
setores da opinido publica nacional, que se expressavam principalmente em veiculos de imprensa
escrita (Feres Junior & Daflon, 2007: 9-10), se posicionaram de maneira veementemente contraria a
estas iniciativas. Este conjunto de reagdes negativas, porém, parece ndo ter se dirigido a todos os
segmentos societarios que as “cotas” pretendiam beneficiar. Enquanto as agdes afirmativas para

estudantes afrodescendentes foram alvo de fortes criticas, as politicas de inclusdo de estudantes de
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baixa renda ou advindos do ensino médio publico tiveram uma recep¢do mais favoravel. Ja a
inser¢ao de estudantes indigenas aparentemente nao recebeu a mesma atengdo, ndo tendo sido

objeto de posicionamentos evidentemente contrarios ou favoraveis.

As razdes para esse relativo “siléncio” sdo complexas e s6 podem ser discutidas com
propriedade a partir de reflexdes aprofundadas®. Em todo caso, é importante frisar que o ingresso de
indigenas na universidade vem assumindo cada vez mais relevancia nos ultimos anos. Num registro
de 2010, Gersem Luciano Baniwa e Maria Macedo Barroso estimaram em 6 mil o nimero de
estudantes universitarios indigenas no Brasil (Macedo Barroso & Luciano, 2010: 7) — quantidade
que, com certeza, aumentou exponencialmente depois disso, mas que dificilmente pode ser medida
com precisdo dada a falta de estatisticas oficiais e abrangentes a respeito (CINEP, 2010: 205). A
maior parte destes estudantes teve seu ingresso apoiado por programas afirmativos que
multiplicaram-se em todas as regides do pais desde o comego dos anos 2000. Como mencionado
acima, foi nesse periodo que ganharam forca as discussdes em torno da inclusdo das parcelas da
populacdo brasileira historicamente excluidas do ensino superior. Tais movimenta¢des parecem ter
ocorrido tanto num nivel intranacional, com o esfor¢o do movimento negro em inserir na pauta de
democratizagdo as questdes étnico-raciais, quanto num nivel internacional, por conta da
participacdo do governo brasileiro em certas instancias de debate, notadamente a Conferéncia
Internacional de Durban de 2001, que recomendou em seu documento final a necessidade de
fomento de acdes afirmativas como forma de combate a discriminacdo racial (Moehlecke, 2004:
759; Macedo Barroso, 2013: 83). Com isso, no final do governo Fernando Henrique Cardoso e no
comego do Governo Lula, diversas iniciativas passam a ser criadas com o intuito de aumentar a
representatividade desses segmentos minoritarios. Os indigenas compuseram um dos “segmentos”
desse bloco mais amplo formado também por afrodescendentes e por estudantes de baixa renda

vindos de escolas publicas.

Além da eclosdo da questdo das “cotas”, o ensino superior para indigenas também foi
impulsionado pelo avancgo da luta envolvendo o direito das populagdes indigenas a uma educagdo

escolar diferenciada. Durante o século XX, o Servico de Protecio aos indios (SPI) e uma série de

Digo relativo porque, como bem lembra Mariana Paladino (2012: 178), matérias jornalisticas ocasionalmente sdo
produzidas sobre o tema. A abordagem verificada nessas reportagens, contudo, é um tanto “ambigua”, na medida
que ndo parece questionar a “legitimidade de beneficiar esse segmento da populagdo, nem os critérios de identificar
alguém como indigena, como faz com a popula¢do negra ou afrodescendente [...] mas, em geral, s aborda o
assunto quando os indigenas se formam, e ndo aponta as dificuldades que atravessaram para estudar nem discutem
politicas de institucionalizagdo e fortalecimento das agdes afirmativas para esse segmento. Ao contrario, a midia
apenas costuma destacar o heroismo ¢ a individualidade dos que ‘conseguiram’.” (idem). E possivel dizer que, em
certo sentido, mesmo ndo se posicionando de maneira claramente contraria, tais matérias acabam por incorrer num
problema semelhante ao que acontece nas abordagens polémicas sobre agdes afirmativas em geral, que consiste em
tocar no assunto de maneira pouco profunda, deixando de lado dimensdes importantes da questéo.
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instituigdes religiosas missiondrias levaram a cabo experiéncias de educacdo escolar voltadas ao
processo de civilizagdo e assimilagdo dos indios a sociedade nacional (Grupioni, 2008: 31-32). Foi
principalmente a partir da década de 1980 que se passou questionar este modelo em favor de uma
escola apta a dar conta das especificidades socioculturais ¢ da autonomia dos povos indigenas.
Ainda que antes de 1988 tenham sido intentadas por um conjunto heterogéneo de atores algumas
experiéncias alternativas, foi com a inclusdo do direito a uma educacdo escolar diferenciada na
Constitui¢ao Federal que as experiéncias de escolas indigenas bilingues e interculturais de fato se
multiplicaram (idem: 33). Esse avanco no processo de escolarizagao nos niveis basicos produziu um
aumento significativo no nimero de estudantes indigenas que desejavam continuar seus estudos
(Luciano, 2006: 4). Aliada a essa busca por continuidade nos estudos, verificou-se a demanda por
formacao de professores indigenas em nivel superior, surgida da exigéncia prevista por um dos
principais marcos legais do pais no ambito da educacdo, a Lei de Diretrizes e Bases (LDB) de 1996.
Por conseguinte, além de enviar seus alunos para as universidades, as escolas indigenas de nivel
basico passaram demandar que seus professores fossem graduados, algo que aumentou a procura de
indigenas pelo 3° Grau. Duas das primeiras iniciativas de inser¢do de indigenas em universidades
publicas consistiram em cursos especificamente dirigidos a formagao de professores, as chamadas
licenciaturas interculturais ou licenciaturas indigenas: foram elas o 3° Grau Indigena da
Universidade Estadual do Mato Grosso (UNEMAT) e o curso de licenciatura da Universidade
Federal de Roraima (UFRR). Pode-se dizer, assim, que estes dois conjuntos distintos de fenomenos
(a questao da educagdo escolar indigena nos niveis basicos e a luta, capitaneada pelo movimento
negro, em prol do acesso diferenciado de minorias no ensino superior) constituiram, de certo modo,
o pano de fundo sobre o qual as politicas afirmativas para indigenas foram sendo construidas nas

universidades.

Assim, embora tenha recebido menor destaque da opinido publica geral, o ingresso de
indigenas ¢ um fendmeno que coloca uma diversidade de questdes muito valiosa para as politicas
publicas interessadas na democratizacdo do ensino superior. Numa das reflexdes que vem
produzindo sobre a questdo, Antonio Carlos de Souza Lima chama a aten¢do para um ponto de
crucial importancia: o de que o ingresso de indigenas na universidade vai muito além das “cotas”
(Souza Lima, 2007: 20). A rigor, as cotas designam um mecanismo institucional especifico, que
implica a reserva de uma porcentagem de vagas de determinado curso regular para estudantes de
grupos minoritarios (negros, indigenas, portadores de deficiéncia etc.). A presenga indigena,
contudo, demanda mudangas nas estruturas universitarias mais profundas e/ou de natureza distinta

da reserva de vagas. E por isso que a “cota” pode muitas vezes funcionar como um rétulo
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simplificador, que subsome uma variedade de programas afirmativos especificamente pensados para

atender as demandas indigenas.

Com base em levantamentos realizados por autores que trabalham com a questdo, pode-se
dividir as politicas afirmativas para indigenas em duas principais modalidades (De Paula, 2013),
tendéncias significativas (Amaral, 2010: 115) ou linhas de agdo (Macedo Barroso, 2005: 7-8)*: de
um lado, as experiéncias de ingresso em cursos regulares, nas quais os indigenas frequentam os
cursos comuns, acompanhados dos demais estudantes e, de outro, as experiéncias de cursos
modulares e instituicoes como um todo diferenciadas, com estrutura pedagdgica e curricular
especialmente dirigida aos indigenas. No bojo do presente trabalho, utilizaremos o termo modelo de

politicas afirmativas para designar cada uma destas vias de inser¢ao.

Cursos regulares: Para efeitos de descricdo e analise das politicas afirmativas de cursos
regulares, pode-se utilizar outra tipologia, aquela que foca as trés etapas marcadas do percurso de
graduacao dos estudantes universitarios (De Paula, 2013: 797): o acesso, onde acontecem os
exames pertinentes ao processo seletivo nas instituicdes superiores, a permanéncia durante o curso
e o periodo pds-formagdo, quando ocorre a inser¢do profissional do estudante. Para cada uma destas
fases do processo escolar superior, a presenga de indigenas coloca questdes singulares, pertinentes a
sua realidade sociocultural. Por consequéncia, os programas afirmativos tentam agir diretamente
sobre cada uma delas, de modo a adapta-las a especificidade indigena e garantir que elas se
efetivem com éxito. Quando se mira o modelo de politicas afirmativas de cursos regulares deste
ponto de vista, percebe-se uma diferenca importante com relagdo ao ingresso em cursos especificos.
Parece existir, nos cursos regulares, uma certa disjun¢do entre a atuacdo nas trés etapas, ou seja,
nem sempre um mesmo programa ou dispositivo institucional abarca em sua esfera de atuagdo
apoio aos estudantes nas trés (por vezes € uma politica somente de acesso, ou somente de
permanéncia — as discussoes do pés-formacao envolvem questdes mais complexas que mencionarei
adiante). Nesse sentido, construir uma politica de apoio aos indigenas em cursos regulares que leve
em conta todas as demandas que se colocam nos trés momentos ¢ um desafio posto para os
formuladores e beneficiarios deste tipo de iniciativa. J& as politicas de cursos diferenciados,

parecem equacionar melhor a articulag@o entre as trés fases, uma vez que veiculam, desde o projeto

De fato, Macedo Barroso propde uma divisdo em trés linhas de agdo distintas: a inser¢do em licenciaturas indigenas,
0 ingresso em cursos regulares e as propostas de criagdo de institutos e universidades indigenas. Inclusive, o proprio
mapeamento digital que realizamos (de cujo contexto de feitura darei mais detalhes na proxima se¢@o) seguiu em
alguns pontos essa divisdo. Contudo, como argumentarei adiante, a linha pertinente a criagdo de universidades
indigenas pode, para efeitos de descri¢do das experiéncias existentes, ser integrada a linha pertinente a questdo das
licenciaturas.
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curricular pedagogico, a intengdo de atender as singularidades indigenas. Isso ndo significa que as
demandas indigenas de acesso, permanéncia e insercdo profissional sejam automaticamente
atendidas nas modalidades de inser¢do via curso modular; também nao significa que,
necessariamente, as politicas afirmativas de cursos regulares sejam menos eficientes ou menos
diferenciadas. Significa apenas que os esfor¢os para suprir cada uma delas parecem estar integrados

entre si desde o comego por conta da proposta propria das politicas de cursos modulares.

Com efeito, as politicas de cursos regulares podem ser divididas segundo a etapa de
formacao enfatizada. Em primeiro lugar, ha aqueles mecanismos institucionais que se destinam
apenas ao acesso diferenciado de indigenas. Tais mecanismos buscam introduzir modifica¢cdes no
exame de selecdo para ingresso em cursos regulares na universidade, de modo a compensar as
desigualdades que os candidatos minoritarios possuem com relagdo aos demais. E principalmente
nesta dimensao que a questao indigena se atrela as reivindicagdes de outras minorias, ja que, como
dito mais acima, foi em torno do dispositivo das “cotas” (isto €, da reserva de vagas) que este debate
mais amplo se processou. Outra caracteristica deste tipo de agdo exclusiva do acesso ¢ uma certa
fragmentacdo (Amaral, 2010: 98; 251) quando observadas de um ponto de vista nacional. Como
afirmou Mariana Paladino, o “Governo Lula ndo conseguiu que fosse aprovada uma legislacao
nacional referente as agdes afirmativas nas universidades publicas” (Paladino, 2012: 177-178).
Assim, ainda que uma série de outras iniciativas em nivel federal tenham sido levadas a cabo, a
maior parte das politicas de “cotas” se deve a esforcos institucionalmente localizados — ou a
legislagdes de ambito estadual ou a resolugdes internas as proprias universidades (idem). Isso
porque até o ano de 2012, ndo havia sido aprovada no congresso nacional uma lei neste sentido
(desde 1999 tramitava um projeto de lei para implementar reserva de vagas, mas ele nunca chegou a

ser aprovado em todos esses anos).

Dentro das politicas destinadas apenas ao acesso, € preciso distinguir entre dois tipos
distintos: a reserva de um percentual de vagas ja existentes (as “cotas” propriamente) € a criacao de
vagas suplementares, para o caso de haver estudantes interessados no curso em questdo (Amaral,
2010: 64). Para uma lista das universidades publicas brasileiras que reservam uma parcela de vagas
ou adicionam vagas suplementares ao publico indigena, pode-se conferir duas publicagdes: o
levantamento produzido por Rodrigo Cajueiro e Vinicius Rosenthal, em 2008, no ambito do projeto
Trilhas de Conhecimentos® e o levantamento “Placar da Inclusdo” (2010) produzido pela

organizagdo ndo-governamental “Educafro”.

> O levantamento estda disponivel na pagina: http://www.trilhasdeconhecimentos.etc.br/index.htm (visitada em

25/09/2015).
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Em alguns casos, estas duas modalidades de acesso diferenciado sdo permeadas por um
outro mecanismo, que consiste num exame vestibular especificamente dirigido a candidatos
indigenas. Assim, para selecionar os candidatos que preencherdo as vagas reservadas ou
adicionadas, aplica-se uma prova com estrutura ¢ conteido exclusivamente desenhados para
estudantes que, em muitos casos, ndo possuem o portugués como primeira lingua e que podem ter
sido socializados a partir de processos de conhecimento distintos daqueles pertinentes ao canone
universitario®. Foi possivel listar as seguintes universidades que aplicam vestibulares diferenciados
para os candidatos indigenas: a UFMT, a UFRR, a UFSCAR e a UnB. No estado do Parana,
destaca-se a existéncia de um Unico exame vestibular para as populacdes indigenas do estado, que
unifica as seguintes universidade: Universidade Estadual de Londrina (UEL), Universidade
Estadual de Maringa (UEM), Universidade Estadual de Guarapuava (UNICENTRO), Universidade
Estadual do Oeste do Parand (UNIOESTE), Universidade Estadual de Ponta Grossa, as Faculdades
Estaduais articuladas pela instituicdo da Universidade Estadual do Parand (UNESPAR),
Universidade Estadual do Norte Pioneiro (UENP) e a Universidade Federal do Parana (UFPR). Por
ter sido implementado no ano de 2001, o vestibular diferenciado para indigenas das institui¢des de
ensino do Parana foi uma das primeiras a¢des afirmativas do ensino superior no pais, anterior até
mesmo a outros dispositivos criados para negros e pessoas de baixa renda (ver a respeito Amaral,

2010; Paulino, 2008; Novak, 2007; Bevilacqua, 2005; Rodrigues & Wawzyniak, 2006).

Como aludido acima, as politicas dedicadas exclusivamente ao acesso em cursos regulares
muitas vezes se mostram insuficientes para atender a demanda indigena. As pessoas envolvidas com
a questao frequentemente tém constatado que, se as politicas direcionadas ao acesso nao forem
acompanhadas de politicas que atuem durante todo o periodo de graduagdo, muito dos estudantes
indigenas acabam desistindo de seus cursos. Neste sentido, foram criadas ao longo dos tltimos anos
uma série de politicas de permanéncia, que incluem no escopo de suas acdes a concessao bolsas de
estudo, acompanhamento assistencial, apoio a moradia ou transporte, oferecimento de monitorias de
cunho académico, criagdo de espacos de convivéncia dentro da universidade, entre outras. O
objetivo delas ¢ minimizar as dificuldades que os estudantes indigenas enfrentam, tais como, por
exemplo, a necessidade de realizar deslocamentos longos pelo fato de sua base familiar estar longe
dos centros urbanos onde se localizam os campi universitarios, dificuldades com a modalidade de
portugués que se emprega segundo os canones do conhecimento académico-cientifico dadas as

especificidades culturais e linguisticas, ou ainda a adaptagdo ao entorno universitario, muitas vezes

5 Numa passagem de sua dissertagdo de mestrado, Talita Dal’'B6 (2010) analisa de maneira critica o0 modo como

exames vestibulares indigenas podem se basear em pressupostos equivocados e simplificadores acerca dos processos
de conhecimentos proprios das populagdes indigenas. A intengdo de beneficiar o segmento minoritario indigena,
num caso como este, acaba por produzir uma imagem profundamente preconceituosa e empobrecedora destes povos.
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impregnado de preconceitos e hostilidades por parte de professores, funcionarios e outros alunos.

Algumas das mais importantes politicas de permanéncia para indigenas no ensino superior
foram levadas a cabo por meio de cooperagdo internacional desenvolvida pela Fundag¢ao Ford na
area. Uma destas iniciativas foi o Programa Internacional de Bolsas de Pods-Graduagao
(International Fellowship Program — IFP), que concedeu bolsas a estudantes de pos-graduacdo
pertencentes a segmentos historicamente excluidos da populacdo brasileira (pessoas autodeclaradas
negras ou indigenas, nascidas nas regides Norte, Nordeste ou Centro-Oeste e/ou que provinham de
familias de baixa renda, com baixa oportunidade educacional), dando lhes suporte financeiro por até
trés anos e acompanhando sua trajetdria académica, desde a escolha do curso até a atuagdo
profissional posterior ao término dos estudos (Rosemberg, 2007: 175). Administrado pela Fundagao
Carlos Chagas no Brasil, o programa selecionou os bolsistas por meio de editais lancados
periodicamente ao longo da ultima década e encerrou a concessao de beneficios no ano de 2010.
Diversos indigenas formados em programas de pds-graduagdo do pais foram beneficiados por esta

iniciativa e hoje apresentam atuagdo destacada nas questdes das politicas afirmativas’.

O outro programa por meio do qual a Fundacao Ford atuou nas questdes do ensino superior
indigena no Brasil foi o Pathways to Higher Education Initiative (PHEI). Diferentemente do IFP, o
PHEI dirigia seus beneficios ao nivel de graduagdo e ndo previa a concessdao de bolsas de estudo
(Souza Lima, 2008: 172). Além disso, o repasse financeiro era feito a institui¢des universitarias — e
ndo diretamente a individuos — as quais desejassem formular politicas afirmativas de apoio ao
acesso, permanéncia e sucesso de estudantes advindo de segmentos socialmente desfavorecidos. No
Brasil, o PHEI deu origem ao Projeto 7rilhas de Conhecimentos, realizado a partir do Laboratorio
de Pesquisas em Etnicidade, Cultura e Desenvolvimento (LACED), da Universidade Federal do Rio
de Janeiro, e coordenado pelos antropdlogos Antonio Carlos de Souza Lima e Maria Barroso
Hoffman. A atuagdo do Trilhas se deu em dois periodos (do ano de 2004 a 2007 e do ano de 2007 a
2010) e processou-se em duas linhas: de um lado, por meio de repasse de recursos € monitoramento
de projetos de universidades brasileiras interessadas em implementar programas de a¢do afirmativa
voltados a populagdes indigenas e, de outro, organizagdo de eventos, producdo de materiais
didaticos e pesquisas académicas com o intuito de intervir diretamente nos processos de

participacao de povos indigenas na educacgao superior no Brasil.

Dois projetos foram beneficiados pelo repasse de recurso do Trilhas de Conhecimentos. Um

deles € o Rede de Saberes, que tem o objetivo de apoiar a permanéncia na educacao superior de

7 E possivel conferir quais foram alguns dos académicos beneficiados pelo IFP no endereco da internet:

http://www.programabolsa.org.br/sobrebolsistas.html (visitado em 25/09/2015)
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estudantes indigenas do estado do Mato Grosso do Sul. O programa ¢ executado por meio de uma
articulacdo entre diferentes universidades, tendo sido composto inicialmente pela UCDB
(Universidade Catolica Dom Bosco) e a UEMS (Universidade Estadual de Mato Grosso do Sul), e
partir do ano de 2008, também pela UFGD (Universidade Federal da Grande Dourados) e pela
UFMS (Universidade Federal de Mato Grosso do Sul) (Nascimento e Urquiza, 2013: 25). O outro
programa que recebeu recursos do Trilhas de Conhecimentos é o Projeto E’ma Pia, executado pela
equipe do Nucleo Insikiran de Formagdo Superior Indigena, da Universidade Federal de Roraima

(UFRR) (Carvalho & Carvalho, 2008).

E importante frisar que essa cooperagdo internacional materializada no Trilhas de
Conhecimentos teve grande impacto na questdo do ensino superior para indigenas no pais como um
todo. Esse impacto parece ter sido ainda mais sensivel na senda especifica que envolve as acdes de
permanéncia em cursos regulares. Por ter se proposto a acompanhar mais detidamente o contexto
regional de inser¢cdo de indigenas no Mato Grosso do Sul, o presente estudo devera demonstrar em
alguma medida este ponto, especialmente quando abordarmos, adiante, a atuacdo do Rede de

Saberes € as experiéncias de académicos terena®.

Outra instituicdo que desenvolveu e tem desenvolvido agdes importantes no que tange a
permanéncia é a Fundagdo Nacional do Indio (FUNAI). Tendo comegado a realizar este tipo de
beneficio no final dos anos 1980, época em que as discussdes sobre agdes afirmativas no Brasil
estavam longe de tomar corpo, a FUNALI foi por muito tempo a Unica institui¢do a apoiar estudantes
universitarios indigenas (Fialho, Menezes & Ramos, 2013: 109). Hoje, a atuagdo do 6rgdo acontece
principalmente através de duas acdes distintas: a “A¢do de Assisténcia a Estudantes Indigenas fora
de suas aldeias” e os “Convénios de Cooperacdo” com instituicdes de ensino superior.
Diferentemente dos “Convénios de Cooperacdo”, a “Acdo de Assisténcia” financia a demanda de
estudantes individualmente, através da concessao de bolsas de estudo que preveem o pagamento de
mensalidades, custeio de despesas com transporte e alimentagdo, entre outros gastos. Essa politica,
que era, ao longo dos anos 1990, destinada principalmente a estudantes de nivel basico e médio, foi
expandida para estudantes de nivel superior e acabou por ser instituida e regulamentada no ano de
2006, através da portaria 63/ PRES/ 06. O repasse de recursos e a selecdo dos estudantes
beneficiados ocorre por meio de negociacao entre as unidades administrativas regionais da FUNAI
e as comunidades indigenas. Ja os convénios de cooperagdo consistem em acordos juridicamente

estabelecidos entre o 6rgdo e diversas institui¢cdes de ensino superior no pais que desenvolvem, por

¥ No contexto do Mato Grosso do Sul, a palavra “académico” parece ser acionada com muita recorréncia para

designar os estudantes universitarios de cursos de graduacdo. Assim, como serd possivel perceber ao longo de toda
dissertagdo, lango méo da expressdo “académico indigena” para referir-me aos universitarios indigenas.
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sua vez, algum tipo de acdo afirmativa para povos indigenas. Existem diferentes tipos de
cooperagdo, que variam conforme as demandas especificas dos estudantes indigenas discentes de
cursos das instituigdes com quem o convénio foi firmado (embora, essa agdo consista sempre num
repasse de recursos financeiros para unidades administrativas regionais e, delas, para os estudantes
e suas comunidades). Alguns convénios destinam-se ao pagamento parcial ou integral de
mensalidades de universidades privadas, outros a gastos com hospedagem e transporte de
professores que cursam licenciaturas interculturais, e outros a despesas de estudantes matriculados

em universidades publicas que moram longe de sua moradia de origem.

Ao aderir a tais convénios de cooperacdo, muitas universidades tém complementado
politicas de acesso diferenciado com este tipo de apoio a permanéncia. E o caso, por exemplo, da
Universidade Federal de Mato Grosso (UFMT). No ano de 2008, foi criado o Programa de
Inclusdo Indigena (PROIND), que instaurava, além de medidas de acesso (abertura de 100 vagas
suplementares nos cursos regulares e exame vestibular especifico para os candidatos indigenas)
também diversas medidas ligadas a permanéncia. Uma delas era justamente o convénio de
cooperagdo firmado com a FUNAI, que garantia o apoio financeiro necessario a manuten¢ao dos
estudantes’. Outras universidades com ag¢des afirmativas para indigenas, como a UnB por exemplo,

também desenvolvem termos de cooperagao semelhantes.

A iniciativa do 6rgdo indigenista também abrange instituicdes de ensino superior que nao
sdo publicas, como a Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo (PUC-SP), por exemplo. La ¢
desenvolvido h4 mais de dez anos o Projeto Pindorama. Sua criagdo decorreu da reivindicagdo de
26 alunos indigenas matriculados no curso pré-vestibular da Faculdade Politécnica da Universidade
de Sao Paulo, que fizeram inscri¢ao conjuntamente no vestibular da PUC. Apo6s uma articulagao
entre professores da faculdade, liderancas e organiza¢des indigenas, o projeto foi aceito e
implementado pelo reitor no mesmo ano. O programa consiste na reserva de vagas e na concessao

de bolsas de estudo para os estudantes (na forma de desconto na mensalidade).

Embora o Governo Federal ndo tenha criado no periodo uma politica nacional de apoio a
permanéncia de estudantes indigenas em universidades publicas'®, desenvolveu o Programa
Universidade para Todos (PROUNI), direcionado a universidades privadas. O PROUNI foi criado
pelo Ministério da Educacdo (MEC) através da medida proviséria 213 no ano de 2004 e

institucionalizado em 13 de janeiro de 2005, por meio da lei n.° 11.096. Em seu desenho inicial o

?  As informagdes sobre 0 PROIND foram retiradas da pagina do programa na internet: http://cpd1.ufmt.br/proind/?

operacao=menu&cod=1 (visitado em 25/09/2015)

Apenas no ano 2013 (portanto depois da realizagdo do presente levantamento documental, que foi concluido em
2012) o Governo Federal aprovou o Programa de Bolsa Permanéncia, que prevé apoio financeiro a estudantes de
baixa renda e autodeclarados indigenas e quilombolas.
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programa previa a concessao de bolsas de estudos parciais e integrais a estudantes de baixa renda
que cursaram o Ensino Médio em escolas publicas — em contrapartida, o governo brasileiro oferece
1sengao fiscal as universidades participantes. Porém, logo apds sua criagdo, comegaram a acontecer
movimentagdes no sentido de incluir, na reserva de bolsas prevista para estudantes negros ou
pardos, estudantes autodeclarados indigenas. Apos tais mobiliza¢des, o PROUNI passou a conceder
também bolsas de estudo para este segmento (portaria n.° 3964/2004 e portaria n.° 524/2005),
constituindo-se, assim, numa linha de apoio muito importante para o enorme contingente de

estudantes indigenas matriculados no ensino superior privado.

Cursos Modulares e Institutos Diferenciados: A segunda grande modalidade de inser¢ao
de indigenas nas universidades brasileiras consiste no ingresso via cursos exclusivos de atendimento
ao publico indigena. Destaca-se, nesse escopo de experiéncias, as chamadas licenciaturas
interculturais ou indigenas, cursos especialmente desenhados para atender a demanda de formagao
de professores em nivel superior''. As licenciaturas proporcionam a seus alunos uma experiéncia
distinta em varios pontos daquela vivenciada pelos estudantes indigenas nos cursos regulares (De
Paula, 2013: 804-805). O processo seletivo, por exemplo, conta com logistica especifica para
divulgacdo e distribuicdo de vagas e com exames de sele¢do que buscam considerar as
especificidades culturais e linguisticas dos candidatos (o que, no caso das politicas de cursos
regulares, acontece somente em algumas universidades). E comum a grande maioria dos cursos de
licenciatura intercultural que o calendario letivo seja marcado por uma alternancia entre periodos de
atividades no campus universitario (algumas semanas durante o ano ou semestre) e periodos de
atividades nas proprias aldeias onde os professores vivem ou ja lecionam. A distribui¢do das aulas
por mddulos acaba por engendrar uma relacdo com o ambiente universitario diferente daquela que
os alunos indigenas de cursos regulares enfrentam, ja que estes tltimos passam a maior parte do ano
na universidade, ainda que residam longe dela. Além disso, as turmas das licenciaturas interculturais
geralmente sdo compostas apenas por indigenas, o que faz com que essa inser¢do seja, por assim
dizer, mais coletiva do que a dos cursos regulares no sentido de construir, no bojo do ingresso, uma
“turma” indigena (como foi dito acima, as politicas afirmativas dirigidas ao acesso reservam ou
adicionam um numero pequeno de vagas para indigenas num universo majoritariamente composto

por ndo indigenas)". Outra diferenga marcante diz respeito ao contetido e formato das aulas, pois,

' E importante enfatizar que, embora sejam o principal tipo, as licenciaturas interculturais ndo sdo os Uinicos cursos

diferenciados para indigenas no ensino superior. Ha também, por exemplo, cursos de gestdo ambiental e formagao
de liderangas, como aqueles oferecidos pelo Instituto /nsikiran da UFRR, que serd mencionado mais adiante.

Embora sejam destinadas de uma maneira geral apenas para indigenas, as licenciaturas interculturais apresentam
variagdes no que tange aos povos que visa atender (por vezes exclusivamente um {inico povo, por vezes uma gama
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enquanto as licenciaturas indigenas em regra contam com um curriculo e material didatico pensados

NA

para a “questdo” indigena, a inclusdo do tema em cursos regulares geralmente ocorre mediante um
esforco significativo dos participantes das politicas afirmativas pertinentes a esta modalidade de

insercao.

Em relacao ao periodo pos-formagao, existe também uma diferenca importante entre as duas
modalidades de politicas afirmativas. E possivel identificar um ponto na pauta das discussdes sobre
inser¢ao em cursos regulares que diz respeito a necessidade do estudante formado em proporcionar
um “retorno” para sua comunidade ou para seu povo (Paulino, 2012: 303). Essa preocupagdo tem
razao de existir quando se considera a possibilidade de que, depois de passar um tempo longe de seu
local de origem e tendo uma formacgao educacional cujo contetido e formato ndo foram desenhados
para a “questdo” indigena, o estudante indigena nio retorne para sua comunidade, ou ndo reverta
sua atuacdo profissional em beneficios para ela. Com isso, muitas das politicas afirmativas de
cursos regulares inserem em suas agdes a necessidade de fazer com que os académicos indigenas
efetuem um tipo de reforno. Ja nos cursos diferenciados, esta preocupagdo parece nao se evidenciar
com tanta clareza, ou acontecer de outra forma. Isso porque as licenciaturas interculturais acabam
habilitando apenas professores indigenas, isto €, profissionais formados segundo as orientagdes da
educagao escolar diferenciada e que, por isso, somente poderao trabalhar em escolas indigenas de
sua propria populagdo. Além disso, os ingressantes de cursos de licenciaturas interculturais, de fato,
ndo saem por completo das aldeias, dado o regime de alternancia que lhes permite passar a maior
parte do tempo em suas comunidades. E claro que esse retorno do professor indigena para trabalhar
como profissional na propria comunidade ndo ¢ “automatico”, sendo certamente mais uma questao
com que as politicas afirmativas de cursos diferenciados precisam lidar. Mas, neste caso, a
preocupacdo com o retorno parece estar mais integrada ou articulada com as acdes de acesso e

permanéncia.

Como dito acima, alguns dos primeiros programas de inser¢ao de indigenas na universidade
foram os cursos pioneiros de licenciatura intercultural da UNEMAT e da UFRR. As discussodes para
a criacdo do curso da UNEMAT iniciaram-se em meados da década de 1990, quando foi instituida
uma Comissdo Interinstitucional, formada por representantes indigenas e de organizagdes
governamentais, que ficou encarregada de formular um anteprojeto para a formagao de professores
indigenas em nivel superior (Januario & Silva, 2008: 150). Apos a elaboracdo desse documento e o
estabelecimento de negociagdes politico-financeiras para viabiliza-lo, foi oficialmente estabelecido

em 2001 o “Projeto de Formacgao de Professores Indigenas — 3° Grau Indigena”, com o ingresso da

de populagdes pertinentes a determinada regido) (Fialho, Menezes & Ramos, 2013: 115).
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primeira turma de estudantes (em 2007, em razdo de sua institucionalizagdo como programa da
universidade, o projeto viria a mudar seu nome para PROESI — Programa de Educagdo Superior
Indigena Intercultural) (idem: 151)". Ja a Licenciatura Intercultural da Universidade Federal de
Roraima foi instituida no ano de 2002 e comegou a primeira turma no ano de 2003. O curso ¢ uma
das principais ag¢des do Instituto Insikiran, espaco institucional voltado para a discussdo de questdes
indigenas na UFRR e que foi criado a partir de esforcos levados a cabo pelo movimento indigena da
regido e por setores desta universidade (Carvalho & Carvalho, 2008: 157). Os alunos ingressantes
na licenciatura pertencem a sete povos: Macuxi, Wapichana, Taurepang, Ingariko, Ye’kuana, Wai-

Wai e Sapara (idem).

Assim como outras licenciaturas indigenas, os cursos da UNEMAT e da UFRR foram
criados antes da implementagdo daquela que possivelmente constitui a principal politica de
educagao superior em nivel federal dirigida para indigenas no pais, o Programa de Apoio a
Formacao Superior e Licenciaturas Interculturais Indigenas (PROLIND). O principal objetivo do
programa ¢ apoiar financeiramente cursos de licenciatura indigena de todo o Brasil (embora num
primeiro momento também tenha destinado recursos para permanéncia de estudantes indigenas em
cursos regulares). O processo de criagdo do programa envolveu a agdo de diversos atores em
meados da década de 2000. A Comissdao Nacional dos Professores Indigenas (CNPI) passou a
reivindicar junto ao MEC a criacdo de politicas de apoio a formagao universitaria de professores de
escolas indigenas. Tais reivindicagdes apontavam para a necessidade de introduzir no Programa
Diversidade na Universidade (iniciado no ano de 2003 a partir da participacao do governo brasileiro
na Conferéncia de Durban no ano anterior, sendo a primeira iniciativa do MEC no sentido de criar
uma politica publica ligada ao acesso diferenciado de minorias étnico-raciais) mecanismos de apoio
a formacdo superior indigena, para além do financiamento de cursos pré-vestibulares a alunos
indigenas realizado até entdo (Barnes, 2010: 69). O movimento pela criacdo dessa politica ganhou
corpo no ano de 2004, a partir da contratacdo pela SESU (Secretaria de Educacdo Superior) de
Renata Bondim, assessora da Organiza¢do das Nagdes Unidas, para a Educagdo, a Ciéncia e a
Cultura (UNESCO) responsavel por promover o debate com universidades, movimentos sociais e
governo em torno do tema do ensino superior indigena (idem: 70). Neste mesmo ano, foi criado
pelo MEC a Secad (Secretaria de Educagao a Distancia, Alfabetizagdo e Diversidade) e também
uma Comissdo Especial para Formacdo Superior Indigena (CESI), composta por organizagdes
governamentais € ndo governamentais. Esta comissao foi responsavel por elaborar, no ano de 2005,

as diretrizes politico-pedagogicas do PROLIND, que passou a vigorar a partir da publicacao do

13 As licenciaturas do PROESI dividem as vagas disponiveis entre etnias residentes no estado de Mato Grosso (32 num
registro de 2008) e etnias de outras (14 etnias segundo este mesmo registro) (Januario & Silva, 2008: 152).
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edital n.° 5/2005/ SESU/Secad-MEC.

O PROLIND ndo constitui uma politica de apoio permanente, sendo a liberagao de fluxos
financeiros condicionada pela criacdo de editais que selecionam os projetos de universidades
publicas interessadas. Foram langados, até¢ o ano de 2012, trés instrumentos juridicos desse tipo (o
j& mencionado edital de 2005, o edital de 2008 e o edital de 2009), que, por sua vez, ja
contemplaram 20 institutos de ensino superior. Os recursos financeiros desse primeiro edital vieram,
em parte do Programa Diversidade na Universidade, apoiado pelo Banco Interamericano de
Desenvolvimento (BID) (Barnes, 2010). Cada um dos editais previu trés eixos de financiamento nos
quais deveriam se encaixar os projetos concorrentes. No edital de 2005, o Eixo I foi destinado a
implementa¢do de novos cursos e apoio a cursos ja existentes, o Eixo II destinado a criacdo de
projeto de cursos a serem implementados futuramente e o Eixo III destinado a programas de
permanéncia de estudantes indigenas no ensino superior. Foram liberados recursos para as seguintes
universidades: Eixo I: UNEMAT, UFRR, UFMG, UEA; Eixo II: UFAM, UFCG, UNEB, ¢ UEL;
Eixo III: UEMS, UFBA, UFT (Brasil, 2005).

J& o edital lancado em 2008 previu eixos diferentes de financiamento de projetos: o Eixo I
destinado a implementagao de novos cursos, o Eixo II destinado ao apoio a cursos ja existentes € o
Eixo III destinado a criagdo de projeto de cursos a serem implementados futuramente. Foram

liberados recursos para as seguintes universidades: Eixo I: UNEB, UECE, UNEAL, UFCG, UFPE;
Eixo II: UFAM, UFGD, UFC, UFG e UNIFAP; Eixo III: UFMS e UFSC (Brasil, 2008).

Os eixos de financiamento do edital de 2009 foram idénticos ao de 2008. Os recursos foram
liberados para as seguintes universidades: Eixo I: UFC, UFMS, UFSC, IFBA, UFAM, e UNIR-RO;
Eixo II: UFAC; Eixo III: UFES, UFAM e IFAM (Brasil, 2009).

Foi possivel identificar a existéncia de um total de 23 cursos de licenciatura intercultural
desenvolvidos em universidades publicas do Brasil. Um deles, a licenciatura da Universidade de
Sao Paulo, teve apenas uma unica turma, formada em 2008; depois disso, o curso nao teve

continuidade. Segue abaixo uma tabela listando estas experiéncias.

IES Nome do Curso Ano de Etnias a que pertencem
ingresso da os professores
primeira beneficiados
turma
UNEMAT 3° Grau Indigena — Universidade Estadual de 2001 Etnias de Mato Grosso e de
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Mato Grosso

outros estados do Brasil

UFRR Licenciatura Intercultural da Universidade 2003 Macuxi, Wapichana,
Federal de Roraima (UFRR) Taurepang, Ingariko,
Ye’kuana, Wai-Wai e
Sapara
USP Formacao Universitaria do Professor 2004 (unica Guarani, Tupi-Guarani,
Indigena — Universidade de Sao Paulo (USP) turma, Krenak, Kaingang e Terena
formada em (povos indigenas do estado
2008) de Sao Paulo)
UEA Curso de Licenciatura para Professores 2006 Ticuna (majoritariamente)
Indigenas do Alto Solimdes — Universidade Kokama, Cambeba e
Estadual do Amazonas (UEA) Kaixana
UFMG Formacao Intercultural de Educadores 2006 Xacriaba, Maxacali,
Indigenas (FIEI) — Universidade Federal de Krenak, Patax¢, Caxixd,
Minas Gerais (UFMQG) Xukuru-Cariri e Pankararu
UFGD Curso de Licenciatura Intercultural 7eko 2007 Kaiow4d e Guarani
Arandu — Universidade Federal da Grande
Dourados (UFGD)
UFG Licenciatura Intercultural do Nucleo 2007 Apinajé, Canela-
Takinahaky de Formagao Superior de Apanyekra, Canela
Professores Indigenas — Universidade Ramkokamekra, Gaviao,
Federal de Goias (UFQ) Guajajara, Javaé, Karaj4,
Kraho, Krikati, Tapirapé,
Tapuio e Xerente (povos da
regido do Tocantins-
Araguaia)
UFAC Curso de Formacao Docente para Indigenas 2008 Ashaninka, Kaxinawa,

(CFDI) — Universidade Federal do Acre
(UFAC)

Yaminawa, Yawanawa,
Manchineri, Marubo,
Nukini, Nawa, Puyanawa,
Arara Shawadawa e

Katukina
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UFAM Licenciatura Especifica para Formagao de 2008 Inicialmente apenas Mura,
Professores Indigenas — Universidade depois incluindo também
Federal do Amazonas (UFAM) Munduruku e Sateré-Mawé

UFC Curso de Magistério Indigena Tremembé 2008 Tremembé
Superior (MITS) — Universidade Federal do
Ceara (UFC)

UFPE Licenciatura Intercultural da Universidade 2009 Atikum, Truka, Kambiwa,
Federal de Pernambuco (UFPE) Kapinaw4, Fulni-6, Tuxa,

Pankararu, Xukuru, Pipipa,
Pankaiuka

UFCG Licenciatura Intercultural da Universidade 2009 Potiguara
Federal de Campina Grande (UFCG)

UNIFAP  Curso de Licenciatura Plena em Educagao 2009 Wajapi, Galibi-Marworno,
Escolar Indigena — Universidade Federal do Galibi-Kalina, Apalai,
Amapa (UNIFAP) Tiriyo, Karipuna, Wayana,

Kaxuyana e Palikur.

UNEB Licenciatura Intercultural em Educac¢ao 2009 Quatorze povos indigenas
Escolar Indigena (LICEEI) — Universidade do estado da Bahia
Estadual da Bahia (UNEB)

UECE Curso de Licenciatura Intercultural Indigena: 2010 Etnias do estado do Ceara
Formacao de Professores — Universidade
Estadual do Ceara (UECE)

UFAM Licenciatura Indigena Politicas Educacionais 2010 Etnias do Alto Rio Negro
e Desenvolvimento Sustentavel — (divis@o em trés turmas,
Universidade Federal do Amazonas (UFAM) Nheengatu, Baniwa e

Tukano)
IFBA Licenciatura Intercultural (LINTER) — 2010 Pataxo, Patax6 Ha Ha Hae
Instituto Federal da Bahia (IFBA) e Tupinambas (povos da
regido de Porto Seguro e
Municipios Vizinhos)
UFC Curso de Magistério Indigena Superior 2010 Pitaguary, Tapeba,
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Intercultural (Misi-Pitakaja) — Universidade Kanindé, Jenipapo-

Federal do Ceara (UFC) Kanindé e Anacé¢
UFMS Licenciatura Intercultural Indigena “Povos 2010 Atikum, Guato, Kamba,
do Pantanal” - Universidade Federal de Mato Kinikinau, Kadiwéu, Ofaié
Grosso do Sul (UFMS) ¢ Terena
UNEAL  Curso de Licenciatura Indigena (CLIND) — 2010 Kariri, Jeripanco, Wassu,
Universidade Estadual de Alagoas (UNEAL) Koiupanka, Tingui Boto,
Karapoté Plaki-O e Xucuru
Kariri
UFSC Licenciatura dos Povos Indigenas do Sul da 2011 Guarani,  Kaingang e
Mata Atlantica — Universidade Federal de Xokleng
Santa Catarina (UFSC)
[FAM Licenciatura Intercultural em Fisica — 2012 Povos Indigenas do
Instituto Federal do Amazonas (IFAM) Amazonas
UNIR-RO Licenciatura em Educacao Bésica 2013 Povos Indigenas de
Intercultural — Universidade Federal de Rondonia

Ronddnia (UNIR-RO)

Além das duas modalidades de insercdo delineadas acima (cursos regulares e cursos
diferenciados), seria possivel elencar virtualmente um terceiro tipo, pertinente a criacdo de
universidades indigenas, institui¢des de ensino superior como um todo diferenciadas (Macedo
Barroso, 2005: 8). Virtualmente porque, de fato, ainda nao se verificou a criacdo de um projeto
deste tipo no Brasil, embora algumas propostas tenham sido discutidas ao longo dos ultimos 15
anos. Houve, por exemplo, um projeto de lei de 2003, do deputado federal Carlos Abicalil, do PT de
Mato Grosso, para a criagdo de uma universidade indigena em seu estado (Macedo Barroso, 2013:
90). Também no Mato Grosso, mas no ambito do legislativo deste estado, tramitou em 2004 uma
proposta desse género (idem). Na regido do Rio Negro também foram discutidos alguns modelos
para uma universidade indigena (cf. Dutra, 2011). No Acre, discutiu-se a proposta de criacao de
uma Universidade da Floresta, que incluiria indigenas e outras populagdes tradicionais da regido
(Cf. M. Almeida, 2007). O proprio MEC, através da Secadi e da SESU tem discutido questdes dessa
ordem (Macedo Barroso, 2013: 91). Nenhuma destas propostas, contudo, at¢ o momento foi levada

adiante e se concretizou efetivamente (embora seja importante mencionar que, no ano de 2014
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tenha sido criado pelo MEC um Grupo de Trabalho especialmente destinado para discutir a

questao).

O que concretamente pode ser observado € a criagdo de institutos ou faculdades indigenas
subordinados & estrutura administrativa de universidades ja existentes. E o caso, por exemplo, do
Insikiran que, de um nucleo destinado a discutir questdes indigenas e implementar o curso de
licenciatura intercultural, foi transformado num instituto a partir de resolucdo interna do ano de
2009. Na UNEMAT, foi criada por resolu¢dao interna do ano de 2008, a Faculdade Indigena
Intercultural, incumbida de gerir as agdes relacionadas a educagdo superior indigena, dentre elas a
licenciatura que funciona desde 2001'*. Na UFGD, foi criada no ano de 2012 a FAIND (Faculdade
Indigena) que oferece além da licenciatura intercultural preexistente a sua criacao (o Teko Arandu),
também outros cursos. Pelo fato de tais institutos ou faculdades indigenas terem sido criados na
esteira de experiéncias de criagdo de cursos diferenciados desenvolvidos anteriormente, preferiu-se

inclui-los na segunda modalidade de insercdo de indigenas na universidade, ampliando-se seu

escopo para politicas afirmativas que preveem a criagdo de cursos/institutos diferenciados".

Percurso da pesquisa e imersiao no campo do Mato Grosso do Sul

O panorama delineado acima ¢ resultado de um levantamento documental que realizei
durante os anos de 2010 e 2011 com outros dois colegas, Leonardo Viana Braga e Guilherme
Meneses'®. Na época, eu cursava a graduagido em Ciéncias Sociais na Universidade de Sio Paulo e
desenvolvia uma pesquisa de iniciagdo cientifica cujo objetivo era, justamente, experimentar uma
primeira aproximacdo com o tema. Isso seria feito por meio de duas atividades: de um lado, a
realizacdo de um mapeamento geral sobre a presenca de indigenas nas universidades brasileiras

(quantos eram, em quais universidades e regides estavam, quais os tipos de politicas institucionais

Informagdes retiradas do site de cada uma destas faculdades indigenas: http://indigena.unemat.br/ e
http://ufrr.br/insikiran/index.php?option=com_content&view=article&id=60&Itemid=268 (visitados em
25/09/2015).

No presente levantamento, ndo foi realizada uma listagem sistematica das politicas afirmativas dirigidas para
estudantes indigenas na pods-graduagdo. Contudo, ¢ importante frisar que, além do IFP, existem diversas outras
iniciativas neste sentido como, por exemplo, mecanismos de reserva de vagas ou acréscimo de vagas suplementares
(no curso de mestrado e doutorado em Direito da Universidade Federal do Para, nos cursos de Antropologia do
Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro, no curso de pds-graduagdo em Linguistica e no curso
de Antropologia da Universidade de Brasilia, no curso de Antropologia da Universidade Federal do Amazonas, no
mestrado em Direitos Humanos da Universidade de Sdo Paulo, entre varios outros).

Tal levantamento dificilmente teria sido realizado ndo fosse o trabalho em equipe com estes dois amigos de
graduagdo e pos-graduacdo. Ainda no periodo de construgdo do mapeamento documental, na segunda metade de
2010, devo agradecimentos a Sirlene Bendazzoli e a Luis Donisete Benzi Grupioni, que compartilharam através de
correspondéncias eletronicas informagdes muito valiosas, que impulsionaram a construcdo do trabalho.
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desenvolvidas neste sentido etc.); e, de outro, o estabelecimento de interlocu¢do inicial com alguns
académicos e professores indigenas. Com a combinacdo destes dois exercicios, esperava-se que eu

pudesse me “iniciar” na questao e preparar o terreno para uma pesquisa futura mais aprofundada.

O levantamento, intitulado “Mapeamento da Controvérsia do Ensino Superior Indigena no
Brasil”, foi orientado tedrica e metodologicamente pela proposta de cartografia de controvérsias de
Bruno Latour'’. Valeu-se de um conjunto de documentos (publicagdes de cunho académico,
publicagdes oficiais, descricdes contidas nos sites das universidades etc.) extraidos principalmente
da internet, por meio de pesquisa em ferramentas de busca. Posteriormente, ele foi consolidado na

forma de uma pagina na internet: ensinosuperiorindigena.wordpress.com.

Logo na andlise dos primeiros resultados dessa pesquisa documental, saltava aos olhos uma
questdo que minha propria experiéncia como aluno de graduag¢do da USP, de algum modo, ja
permitia entrever: a auséncia quase total de estudantes indigenas nesta instituicdo. O mapeamento
dava noticias do curso de licenciatura intercultural realizado por uma equipe de professores da
Faculdade de Educacao (FE-USP) em parceria com a Secretaria Estadual de Educacao. Contudo,
embora tenha se constituido como uma experiéncia importante e pioneira quando comparada com
as demais licenciaturas indigenas do pais (cf. quadro de L. Is exposto acima), o curso teve fim no
ano de 2008, com a formatura de sua unica turma de professores — muito antes, portanto, do inicio
da minha pesquisa de iniciagdo cientifica. Ao mesmo tempo, era possivel ter noticias da presenga de
alguns poucos individuos em cursos regulares de graduagdo e pos-graduacao. No ano de 2010, por
exemplo, pude conhecer pessoalmente Israel Fontes Dutra, tuyuka que havia cursado o mestrado em
Geografia na USP alguns anos antes. Todavia, por conta da auséncia de qualquer um dos tipos de
mecanismos institucionais listados acima, capazes de identificar e apoiar o acesso € permanéncia
destes estudantes, essa presenca indigena na USP era (e ainda é) em larga medida invisivel e

efetivada apenas mediante um grande esforgo individual, como foi o caso de Israel'®.

Por conseguinte, das duas estratégias iniciais escolhidas para abordar a questdo, era
perceptivel que a primeira (pesquisa documental) encontraria bem mais facilidades em ser realizada

do que a segunda (desenvolver um didlogo de pesquisa com académicos indigenas). Isso se devia,

"7 O projeto de cartografia ou mapeamento de controvérsias, iniciado em 1997 na Ecole des Mines de Paris e

atualmente desenvolvido em diversas universidades da Europa e dos Estados Unidos, consiste num treinamento
inicial de estudantes universitarios para a utilizagdo da Teoria-Ator-Rede de Latour (Venturini, 2009). O
engajamento no projeto decorreu da participagdo como aluno ouvinte da disciplina de pds-graduagdo Antropologia
das Ciéncias e da Modernidade (IEB — 5023), ministrada conjuntamente pelo professor Stelio Marras da USP e pelo
professor visitante Vincent Lepinay do Massachusets Institute of Technology (MIT-HASTS). Foi de fundamental
importancia para a empreitada a cuidadosa orientagdo do professor Stelio Marras.

Neste comeco de iniciagdo cientifica, devo agradecimentos a Israel Tuyuka, tanto pelas ocasides em que se propos a
conversar pessoalmente acerca de sua trajetoria de vida e das opinides sobre de diversos assuntos ligados a questio
indigena, quanto por fornecer alguns dos escritos de sua autoria que orientaram sobremaneira a pesquisa.
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em parte, a este contexto institucional de pouquissima abertura da USP para o ingresso de
estudantes pertencentes a minorias €tnico-raciais, algo que ndo possibilitava um contato pessoal
cotidiano com indigenas dentro do ambiente universitario. Mas se devia também as limitagcdes de
tempo e recursos financeiros da iniciag¢do cientifica, que tornava dificil a realizacdo de viagens para
locais de marcada presenga de indigenas, nos quais eu poderia consolidar uma interlocu¢ao mais
duradoura. Reconhecendo estas limitagdes e vislumbrando o rendimento que um mapa geral da
questao poderia gerar na escolha futura de um estudo de caso aprofundado, ficava definido que os
esforgos seriam concentrados na realizacdo do levantamento documental. Ainda assim, a estratégia
de construir uma relagdo de pesquisa com estudantes indigenas ndo foi deixada de lado. E, a
despeito do menor investimento de pesquisa dedicado a ela, os primeiros contatos com académicos
indigenas foram muito importantes para iniciar uma maior compreensao da questdo. Estes contatos
pessoais foram ocasionados principalmente por eventos promovidos pelo Centro de Estudos
Amerindios da Universidade de Sao Paulo (CEstA-USP). Um deles ¢ o evento Didlogos
Amerindios, cuja proposta, idealizada e concretizada pela professora Dominique Tilkin Gallois,
consiste em convidar um intelectual indigena para proferir uma palestra e, ao mesmo tempo,
realizar uma conversa com os pesquisadores e alunos do Centro”. Além disso, no ano de 2012, foi
organizado o seminario Presenca Indigena na Universidade, que contou representantes indigenas e
ndo indigenas de diferentes universidades do Brasil convidados para discutir a questdo®. Tais
eventos constituiram uma espécie de pontapé¢ inicial para a imersdao em campo que realizei nos anos

seguintes.

No ano de 2012 terminei a graduacao em Cié€ncias Sociais e, em 2013, ingressei no curso de
mestrado do Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia Social da Universidade de Sao Paulo
(PPGAS-USP). A inteng¢do expressa no projeto de pesquisa era inverter a predomindncia entre as
duas estratégias desenvolvidas anteriormente: agora a questdo da inser¢ao de indigenas no ensino
superior deveria ser explorada ndo apenas por meio de busca, sistematizacdo e analise de
documentos, mas predominantemente através da interlocug@o pessoal com sujeitos de pesquisa. A
mudanga nos procedimentos de pesquisa acarretava também uma alteragdo na escala, pois o
mapeamento tinha uma amplitude nacional que era muito dificil de ser acompanhada através de

pesquisa de campo. Assim, seria preciso “recortar” o mapa nacional construido durante a iniciagao

As primeiras palestras deste tipo foram realizadas no entdo Nucleo de Historia Indigena e do Indigenismo (NHII-
USP), institui¢do com significativo historico de envolvimento académico e ético-politico com populacdes indigenas,
e que, naquele momento, tentava construir um espago para interlocucdes deste género. Com a transformacdo do
NHII no CEstA, no ano de 2012, as palestras tornaram-se periddicas e passaram a se chamar Didlogos Amerindios.

O seminario aconteceu entre os dias 27 e 29 de agosto de 2012 na Faculdade de Filosofia Letras e Ciéncias
Humanas da Universidade de Sdo Paulo (FFLCH-USP). Pude participar da equipe de coordenacdo do evento,
composta também por Dominique Tilkin Gallois, Renato Sztutman, Luis Donisete Benzi Grupioni ¢ Alice Haibara.
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cientifica e, com isso, estudar detidamente uma experiéncia local. Eu ainda ndo tinha, contudo, uma
nocao exata do que poderia ser esse “local”: concentrar-me em um estado ou regido do pais, uma
universidade especifica, algum programa ou projeto de agdo afirmativa para indigenas, ou ainda
trabalhar apenas com a trajetoria de alguns individuos; todos estas eram alternativas, dadas pelo

proprio levantamento, para que eu pudesse realizar a interlocu¢do com académicos indigenas.

Em todo caso, o modo de fazer o “recorte” (regionalmente, institucionalmente,
individualmente etc.) deveria ser escolhido segundo os propdsitos e condi¢cdes da pesquisa de
mestrado. As condi¢des tinham a ver principalmente com o prazo (30 meses em que seria preciso
realizar, além das atividades de pesquisa propriamente, o cumprimento de créditos nas disciplinas) e
com os recursos financeiros disponiveis para pesquisa de campo (maiores que os da inicia¢do
cientifica, mas que ndo eram, ainda assim, suficientes para a realizacdo de viagens prolongadas ou
para locais distantes). Nesse sentido, uma oportunidade de ampliagdo do apoio financeiro para
pesquisa de campo foi decisiva. No comeco do ano de 2013, foi lancada uma chamada para
financiamento de pesquisas de campo no ambito do projeto “Effects of intellectual and cultural
rights protection on traditional people and traditional knowledge. Case studies in Brazil”,
coordenado por Manuela Carneiro da Cunha, financiado pela Fundagao Ford e executado a partir do
Centro Brasileiro de Andlise e Planejamento (CEBRAP). O projeto propunha financiar pesquisas
que abordassem os efeitos de politicas culturais sobre populagoes indigenas do Brasil. Por politicas
culturais, a chamada incluia questdes ligadas a patrimonializagdo de bens culturais, direitos
culturais e de propriedade intelectual e também politicas de educagdo (dentre as quais as de ensino
superior). Era mencionada a intencdo de imprimir nestas pesquisas um carater colaborativo,

propiciando-se uma “avaliagdo participativa” das politicas culturais em questao.

O prazo para envio de propostas era o més de abril de 2013 e as pesquisas aprovadas
deveriam ser concluidas até agosto do mesmo ano. Assim, caso eu tivesse a inten¢do de participar
desse projeto (que eventualmente daria um importante apoio para viajar a campo logo no primeiro
ano do mestrado), necessitaria construir uma proposta a partir do ainda exiguo actimulo de
envolvimento que tinha sobre as politicas de educagdo superior para indigenas (mais exiguo ainda
quanto ao conhecimento da experiéncia de uma populacdo especifica com tais politicas). A
alternativa adotada para contornar essa dificuldade foi justamente seguir um dos caminhos abertos
ao longo da iniciacdo cientifica: a entdo breve interlocu¢do de pesquisa com Luiz Henrique Eloy
Amado, académico terena que, na €poca, cursava Direito na Universidade Catolica Dom Bosco de

Campo Grande. Os primeiros contatos que tive com Luiz Eloy ocorreram no ano de 2011, via
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correspondéncia eletronica*’. Em junho de 2012, convidei o académico para participar de uma
edi¢do dos Didlogos Amerindios no CEstA. Na mesma ocasido, ele retribuiu o convite, chamando-
me para participar do I Encontro da Juventude Terena, evento que ele, junto com outros professores
e académicos indigenas, vinha organizando para o més seguinte. Tendo em conta esse dialogo
anterior, propus a Eloy que envidssemos uma proposta de pesquisa a ser realizada conjuntamente,
acerca da relacdo dos Terena com as politicas afirmativas de educacao superior para indigenas (das
quais o proprio académico era beneficidrio e, de certo modo, representante). A proposta foi

aprovada e realizamos o trabalho de campo no més de julho de 2013*.

Assim, ao seguir a proposta veiculada pelo projeto Ford/CEBRAP, eu adotava um critério
especifico para orientar a reflexdo: um recorte étnico. O foco do estudo ficava definido, naquele
momento, como sendo uma populacdo indigena especifica, o povo terena, e sua experiéncia na

universidade.

Embora decorresse, em parte, de motivos circunstanciais (ampliagdo das condicdes de
realizacdo de pesquisa de campo que o engajamento no projeto Ford/CEBRAP oferecia), a adog¢ao
deste viés parecia ser, desde o inicio, muito fecunda quanto ao rendimento da pesquisa de campo.
Os indicios emergiram das curtas, mas muito significativas, experiéncias prévias de envolvimento
com esta realidade. No Didlogos Amerindios, Luiz Eloy ofereceu um panorama histérico sobre o
seu povo desde o século XIX, afirmando que o momento atual era marcado, em grande medida,
pela ampla procura de jovens terena pelo ensino superior nas ltimas décadas®. No més seguinte a
palestra, quando participei do Encontro da Juventude Terena, na aldeia Bananal, testemunhei a
importancia desse fenomeno, ao verificar que boa parte dos participantes eram universitarios, muito
dos quais em nivel de pos-graduacdo. Chamava a atencdo também o fato de tais estudantes estarem
matriculados em universidades de regides diversas: muitos nas cidades de Campo Grande,
Aquidauana e Maracaju, relativamente proximas a Terra Indigena onde acontecia o encontro
(Taunay-Ipegue); e outros em lugares mais distantes, como em Dourados-MS ou Sdo Carlos-SP, na

universidade federal localizada na cidade (UFSCar). Estas primeiras impressdes eram confirmadas

2! Quem colocou-me em contato com Luiz Eloy foi a professora Marta Regina Brostolin, docente da Universidade

Catolica Dom Bosco e, na época, coordenadora local do programa Rede de Saberes. Ela gentilmente atendia a meu
pedido de conhecer algum académico indigena da instituig@o.

Esta pesquisa de campo teve seus resultados consolidados em dois registros distintos: (a) Uma apresentagao oral
conjunta no Semindrio “Politicas Culturais ¢ Povos Indigenas: a escola e outros problemas”, organizado
conjuntamente pelo CEstA e pelo CEBRAP e realizado nos dias 02, 03 ¢ 04 de outubro de 2013, na FFLCH-USP ¢
(b) um artigo (Amado & Ventura, 2015) também de autoria conjunta publicado numa coletdnea dedicada ao tema,
resultante justamente deste seminario. E importante ressaltar que a presente dissertagdo ndo deixa de ser também um
dos resultados desta pesquisa de campo. Resultado que, embora seja de autoria individual, ¢ enormemente
influenciada pelo trabalho conjunto de coleta de dados e reflexao que realizei com Luiz Eloy na ocasido. Isso devera
ficar evidente ao longo da dissertacao.

O conteudo das reflexdes que Luiz Eloy realizou na ocasido dos Didlogos Amerindios sera explorado em detalhes
adiante, naquele que pretendemos que constitua o segundo capitulo da dissertagao.
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por um dado estatistico que, embora levantado ao longo do mapeamento da iniciagdo cientifica, so
assumiu a devida relevancia para mim nas primeiras incursdes ao estado do Mato Grosso do Sul. O
dado esta contido num levantamento realizado pela equipe do programa Rede de Saberes no ano de
2006, que diagnosticava que o numero de académicos autoidentificados a etnia terena em
universidades do Mato Grosso do Sul era mais do que o dobro do numero de académicos de todas
as outras etnias que responderam ao questiondrio (num universo de 272 universitarios indigenas
entrevistados, 213 eram Terena (Rede de Saberes, 2007: 50). A inser¢ao de estudantes Terena no
ensino superior configurava-se, portanto, como um fenomeno notavel, adquirindo bastante destaque
do ponto de vista das politicas afirmativas para indigenas, tanto no nivel do estado do Mato Grosso

do Sul quanto no nivel nacional.

A pesquisa de campo conjunta apoiada pelo projeto Ford/CEBRAP aconteceu entre os dias
09 e 29 de julho de 2013. No ano de 2014, realizei ainda outras incursdes a campo, todas elas por
periodos mais curtos que a primeira (entre os dias 11 e 23 de margo, para acompanhar a defesa da
dissertagdo de Luiz Eloy, entre os dias 05 a 12 de maio, para acompanhar a V Grande Assembleia
do Povo Terena, na aldeia Babacgu, entre os dias 04 a 08 de agosto, para acompanhar o II Encontro
Nacional dos Estudantes Indigenas, em Campo Grande e entre os dias 16 a 18 de outubro, para
acompanhar a Audiéncia da Comissao Nacional da Verdade, na aldeia Bananal). Em certo sentido, ¢
possivel dizer que a interlocu¢do com pessoas terena envolvidas com a educacdo superior teve um
carater “multi-situado”, na medida em que ndo se limitou apenas a um lugar especifico, mas
aconteceu nos diferentes locais em que estes sujeitos viviam ou nos quais se encontravam no
momento da intera¢do®. Como devera ser reiterado adiante, a participacdo de Luiz Eloy foi de
fundamental importancia para essa minha breve inser¢do no mundo terena. Os atos de inserir-me
nos espacos apropriados, apresentar-me a outros académicos e liderancas indigenas e compartilhar
as reflexdes que desenvolve acerca desta realidade foram cruciais para os resultados apresentados
neste estudo. A trajetéria e os percursos de Luiz Eloy, foram, assim, espécies de fios condutores

dando forma e orientando o trabalho de campo.

Em abril de 2014, houve mais uma mudanga de rumo importante na pesquisa. Esta guinada

foi definida durante uma reunido de orientacdo com a professora Dominique Tilkin Gallois, que

#* Os locais nos quais fiz o trabalho de campo terena podem ser divididos entre aqueles em que permaneci

prolongadamente (a sala dos académicos indigenas no campus de Aquidauana da UFMS, visitada pelo periodo de
uma semana; a sala dos académicos indigenas e a sede do Neppi da UCDB, visitada por periodos descontinuos que,
no total, somaram aproximadamente duas semanas; estadia na T.I. Taunay Ipegue por periodos descontinuos que, no
total, somaram aproximadamente duas semanas) e aqueles que visitei por periodos mais curtos de tempo, por um ou
dois dias (aldeias Marcal de Souza e Agua Bonita, localizadas no perimetro urbano da cidade de Campo Grande;
aldeia Aldeinha, localizada no perimetro urbano da cidade de Anastécio; aldeia Babagu e Cachoeirinha, localizadas
na T.I. Cachoeirinha: aldeia Lalima; retomada localizada na vizinhanga da T.I. Pilad Rebud; retomada Mae Terra,
vizinha a T.I. Cachoeirinha; Retomada Esperanga, vizinha a T.I. Taunay Ipegue).
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tinha como intuito fazer um balango do primeiro ano de pesquisa decorrido. Nessa ocasido, eu
relatava os avancos do trabalho de campo na questdo terena — avangos que, a meu ver, eram muito
significativos, principalmente por conta da experiéncia de relacdo com académicos e outros
individuos terena, algo que avaliava enriquecer muito minha formacao enquanto pesquisador e, de
uma maneira mais ampla, enquanto pessoa. Contudo, havia a possibilidade, indicada desde o
projeto de pesquisa, de investigar outra experiéncia de indigenas na universidade. Assim, a despeito
do fato da abordagem da experiéncia de estudantes terena parecer, naquele momento, suficiente
para o proposito de um estudo de caso breve e circunscrito, poder-se-ia também optar pela adogao
de um “segundo caso”, que serviria como uma espécie de contraponto ou complemento
comparativo a analise da primeira, enriquecendo o trabalho como um todo. Evidentemente, a
selecdo deste segunda experiéncia deveria ser feita seguindo a mesma clivagem “étnica”; era
necessario, portanto, trabalhar com estudantes de outro povo ou etnia indigena. E, assim como
antes, para 0 novo caso seria preciso levar em conta as condi¢des e limitagdes “infraestruturais” da
pesquisa. Condigdes que, colocadas na balanga, ja ndo eram as mesmas que aquelas do inicio do
campo terena: para iniciar o eventual segundo campo, eu teria acesso aos recursos disponibilizados
pela reserva técnica de bolsa da FAPESP, mas ndo a um apoio financeiro adicional (como tinha
ocorrido com o primeiro campo, em parte apoiado pelos recursos Ford/CEBRAP); havia também
uma menor quantidade de tempo disponivel (dos 30 meses, restavam naquele momento 18 para a

conclusao do trabalho).

Mas nem todas as condi¢des para a realizagdo de um segundo campo naquela altura da
pesquisa eram desfavoraveis, pois o trabalho anterior ja havia fornecido subsidios importantes. O
principal trunfo era o contato, ainda que bastante breve, com a realidade sociocultural do Mato
Grosso do Sul e também com as politicas de educacdo superior para indigenas desenvolvidas na
regido. Tendo ciéncia da presenca de diferentes populagdes indigenas, que compunham um rico
cenario de diversidade cultural, e sabendo também da quantidade ¢ da qualidade das politicas
afirmativas para indigenas desenvolvidas por universidades da regido (Mato Grosso do Sul ¢ o
estado com maior nimero de universitarios indigenas no pais), apostava na possibilidade de 1a
realizar um segundo trabalho de campo, dessa vez com estudantes indigenas de outra etnia. A nova
empreitada, assim, nao seria comegada do “zero” e se aproveitaria, por um lado, do conhecimento
“operacional” e “logistico” que acumulei na experiéncia de campo anterior (custos e formas de
deslocamento pela regido, contatos estabelecidos anteriormente etc.) e, por outro lado, do
conhecimento analitico, na medida que o novo caso seria pertencente ao mesmo pano de fundo

regional e cultural que o campo terena, o que poderia ter um rendimento importante em termos de
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comparagao.

Antes de decidir pelo investimento numa segunda experiéncia de campo, eu ja havia

1. A rica

conhecido académicos indigenas de outras etnias nas viagens ao Mato Grosso do Su
experiéncia de convivio com estes estudantes mostrava-me o quao interessante poderia ser esta
nova empreitada. A escolha, porém, acabou sendo motivada, ndo exatamente por este contato
efetivo com os académicos indigenas, mas por uma espécie de laténcia, ou presenca nao
evidenciada pela experiéncia de campo que havia tido até entdo. Por meio da leitura de textos e de
conversas com colegas que também realizavam trabalhos antropologicos no Mato Grosso do Sul,
sempre ouvia noticias daquela que ¢ a populacao indigena mais numerosa do estado, os Kaiowa e
Guarani — no comego dos anos 2000, estimava-se que a populacdo indigena do estado era de cerca
de 50 mil pessoas, sendo aproximadamente 25 mil Kaiowd e Guarani e 18 mil Terena (Ferreira,
2013: 87). No Didlogos Amerindios, Luiz Eloy falou de sua experiéncia de relacdo com esta
populagdo, que acontecia principalmente nas oficinas de Direito que ministrava enquanto advogado
do Conselho Indigenista Missionario (CIMI). Nestas ocasides, Luiz percorria uma regido bem
diferente daquela a qual estava acostumado, pois enquanto as terras terena se distribuem mais ao
centro e ao noroeste do estado (municipios de Sidrolandia, Dois Irmaos do Buriti, Aquidauana,
Anastacio, Miranda etc.), as aldeias kaiowa e guarani se localizam em municipios situados mais ao
sul, muitos deles préximos da fronteira com o Paraguai (Dourados, Amambai, Coronel Sapucaia,
Paranhos etc.). Além dessa diferenca, ficava sabendo também (em linhas muito gerais e através de
textos académicos) da grande diferenca entre os Terena e os Kaiowad-Guarani no que tange as
tradigdes culturais e linguisticas atualizadas por cada um: enquanto os Terena descendem de grupos
oriundos do complexo regional do Chaco e falam uma lingua classificada como pertencente ao
tronco linguistico Arauak®, os Kaiowa e Guarani podem ser considerados como participantes do

grande grupo de transformagao cultural e linguistico Tupi-Guarani (Pereira, 1999: 14).

Tais informagdes, que vinha obtendo por meio de documentos e de relatos de outras pessoas,

contrastavam com minha experiéncia pessoal de imersdo na regido do Mato Grosso do Sul. Apesar

¥ Durante os periodos em que visitei a sala dos académicos indigenas da UCDB, que fica ao lado da sede do Neppi,

pude conhecer Felizardo Tserehite, Leosmar Tseretsu, Bergamin Tsuwa, Honorio Tsiwe, Carlos Orione e Cleciane
Pedata, todos estudantes Xavante, ¢ Milton Bokodoregaru, académico Bororo do curso de Direito. Todos eles
residiam originalmente, ndo no Mato Grosso do Sul, mas no Mato Grosso e ingressaram na UCDB por intermédio
do trabalho que padres salesianos ligados a universidade fazem com populagdes indigenas deste estado. Numa outra
destas visitas a UCDB, pude conhecer ¢ conversar um pouco com Carla Maiara, Kadiwéu nascida em Porto
Murtinho, e que se formara bacharel em Direito na mesma turma que Luiz Eloy. Na época, Carla ja exercia a
profissdo de advogada ¢ trabalhava na mesma cidade onde se formou, Campo Grande. Além destes estudantes,
minha incursdo ao mundo Terena me fez conhecer também académicos que reivindicavam o pertencimento a um
povo cujo reconhecimento foi por muito tempo negado pelo Estado brasileiro: os Kinikinau.

Cf. Capitulo 34 da pagina da internet “Areas Etnograficas da América Indigena”, criada pelo professor da UnB Julio
Cézar Melatti e disponivel no seguinte endereco: www.juliomelatti.pro.br/areas/OOareas.htm (visitado pela tltima
vez em 15/02/2015).

26

35



de ter circulado por uma série de lugares, ndo havia ainda tido a oportunidade de conhecer
pessoalmente nenhum estudante universitario kaiowa e guarani. A razdo disso certamente tinha a
ver com a op¢ao analitica que direcionou o foco para locais de presenca majoritaria, quando nao
exclusiva, de académicos terena. Era preciso, entdo, uma imersao em lugares em que houvesse uma
maior participagdo de estudantes kaiowd e guarani. A definicdo comegou a ser pensada
principalmente por auxilio de conversas com académicos terena que ingressaram em cursos
oferecidos pela UEMS no campus de Dourados. Ficava sabendo, assim, da experiéncia de relagao
destes sujeitos com estudantes kaiowa e guarani, que acontecia tanto nos campi universitarios da
UEMS e da UFGD (vizinhos um do outro) quanto na Reserva Indigena de Dourados, onde residem
familias de ambas as populacdes. Esta relevancia da cidade de Dourados remetia a um dado
levantado ao longo da pesquisa documental da iniciagdo cientifica: a existéncia, na UFGD, de uma
licenciatura intercultural para formacao em nivel superior de professores kaiowa e guarani, o Teko
Arandu. A primeira turma de professores comegou o curso em 2007 e, a partir de 2011, novas
turmas passaram a ingressar anualmente. Este ingresso periodico trouxe ao ensino superior um
numero importante de estudantes kaiowa e guarani, fato que indica a centralidade do Teko Arandu
em relagdo a participacdo desta populacdo na universidade. Tal importancia era comprovada
também pela criacdo da FAIND (Faculdade Indigena, oficialmente estabelecida no ano de 2012),
decorrente, em grande medida, do desenvolvimento e das demandas colocadas pela licenciatura
indigena. Diante de tais indicios, minha decisdo foi viajar para a cidade de Dourados, com o intuito

mais especifico de conhecer essa experiéncia particular.

Tal como mencionado na descricdo do mapeamento geral, a maioria dos cursos de
licenciatura indigena tem suas atividades organizadas segundo uma alternancia entre dois periodos:
as etapas que acontecem nas aldeias, locais em que os professores indigenas moram/trabalham, e as
etapas presenciais, periodos concentrados de aulas que acontecem no campus universitario e que
geralmente duram algumas semanas. Sabendo que este formato também era seguido pelo Teko
Arandu, fiz minhas incursdes a campo coincidirem com os modulos presenciais, vislumbrando, com
isso, um maior contato com os professores indigenas cursantes. Assim, as atividades de campo
consistiram basicamente em acompanhar as atividades presenciais do curso, que ocorriam nao
apenas nas salas de aula, mas também em outros lugares, como outras dependéncias da FAIND e da
UFGD, o alojamento onde fica hospedada boa parte dos estudantes indigenas e também
determinados locais da Reserva Indigena de Dourados. Pude acompanhar quatro etapas presenciais
do Teko Arandu, trés no ano de 2014 (entre os dias 21 de abril e 03 de maio; depois entre os dias 11

e 26 de agosto; e, por fim, entre os dias 06 e 18 de outubro) e uma no ano de 2015 (entre os dias 20
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de abril a 02 de maio). Além dos periodos de viagem a campo, considero ocasides importantes da
pesquisa dois Didlogos Amerindios realizados na USP: o de que Eliel Benites participou no CEstA
no dia 29 de outubro de 2014%’; e a palestra de Jorge da Silva e Floriza de Souza no dia 11 de junho
de 2015®. Em todo o caso, a principal caracteristica da experiéncia de campo foi justamente
acompanhar o cotidiano das etapas presencial do Teko Arandu. Foi por ocasido de tais visitas que
estabeleci valiosas relagdes de pesquisa com estudantes Kaiowa e Guarani e, por conseguinte, pude
adensar a compreensdo de questoes relativas a experiéncia de pessoas desta populagdo na educacao

superior.

Outra atividade muito importante para o desenvolvimento da pesquisa foi o levantamento e
leitura de uma bibliografia historiografica e antropoldgica acerca destas duas populagdes. Como foi
dito acima, a inteng@o da pesquisa de mestrado era realizar uma inversdo da preponderancia entre as
duas estratégias de pesquisa da iniciagdo cientifica: isso significava que a atividade “documental”
ndo seria abandonada, mas serviria, desta vez, para o subsidiar o entendimento dos dados coletados
no campo. Os critérios de selegdo foram coerentes com o recorte analitico adotado: foram
levantados e lidos textos (agora com carater académico, ¢ nao documentos de diferentes naturezas
encontrados na internet, tal como aconteceu no mapeamento) que tinham como tema o modo de
vida e a historia dos Terena e dos Kaiowa-Guarani. E importante frisar, nesse sentido, que ndo foi
feito um levantamento exaustivo da literatura, em parte por conta do reduzido tempo de que se
dispunha e, em parte, pelo papel menos proeminente desta atividade frente a interlocucao direta
com estudantes indigenas (os textos iam sendo lidos e selecionados conforme auxiliavam a
compreensdo do material de campo). A estratégia para minimizar os efeitos da falta de uma imersao
aprofundada na literatura foi eleger, para cada caso, uma referéncia bibliografica principal: o par de
monografias de Roberto Cardoso de Oliveira sobre os Terena (Cardoso de Oliveira, 1968; 1976) e a
monografia Aspectos Fundamentais da Cultura Guarani (1974 [1954]) de Egon Schaden. O modo
com que, no percurso bibliografico da presente pesquisa, a leitura destes textos tornou-se
especialmente marcante (ao ponto de poder elencé-las como referéncias principais) deverd ser
explicitada ao longo dos capitulos correspondentes, em especial na secdo final de cada um deles, em

que sera desenvolvida uma discussdo conclusiva com o apoio de tais referéncias. E preciso

7 Nesta palestra, Eliel falou sobre sua experiéncia como professor formado na primeira turma do Teko Arandu e sobre

as questdes ¢ desafios para construgdo de uma educagdo basica e superior diferenciada para os Kaiowa ¢ Guarani.
Parte das questdes discutidas constam também em sua dissertagdo de mestrado defendida em abril de 2014. No
momento em que comecei a frequentar a FAIND, Eliel Benites compunha a equipe de professores do Teko Arandu,
tornando-se algum tempo depois coordenador do curso.

Como sera descrito com mais detalhes no capitulo referente a experiéncia Kaiowa e Guarani, Jorge e Floriza sdo
xamas com quem estabeleci uma relacdo de interlocugdo em pesquisa por ocasido das etapas presenciais do Teko
Arandu. A palestra de Didlogos Amerindios fez parte de um conjunto de atividades que resultou numa estadia de 10
dias do casal na cidade de Sdo Paulo. Tratou-se de uma espécie de Didlogos Amerindios prolongado e intensificado,
estimulado por um projeto de auxilio a pesquisa do qual também falarei mais adiante.
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enfatizar, em todo caso, que estes textos ndo foram os Unicos examinados; o papel deles, em certo

sentido, ¢ servir como baliza para discussdes pertinentes a outros textos lidos.

Em suma, estes foram os caminhos no decurso dos quais o presente estudo foi tomando
forma. Percurso que, antecedido pela feitura de uma cartografia documental da questdo, teve duas
guinadas decisivas, que consistiram no investimento em relagdes de interlocugdo com pessoas de
uma populacdo indigena, os Terena, e, posteriormente, no trabalho de campo com pessoas de outra
etnia do estado do Mato Grosso do Sul, os Kaiowa e Guarani. O que se vera nos proximos capitulos
consiste numa versao pormenorizada desta trajetdria de pesquisa, isto €, uma descrigcdo etnografica
mais densa da experiéncia etnografica com os Terena (segundo capitulo) e com os Kaiowa e
Guarani (terceiro capitulo). Depois de discorrer sobre os estudos de caso, esbogarei as
consideragdes finais da dissertacdo, que retomardo brevemente algumas das questdes mencionadas

no capitulo introdutdrio a luz do acumulo das experiéncias etnograficas.

Considero pertinente antecipar aqui uma destas questdes, que consiste numa coincidéncia
nao esperada do ponto de vista das preocupagdes iniciais do estudo. Como dito acima, a evolugao
da iniciagdo cientifica para a pesquisa de mestrado implicou duas inversdes no que tange aos modos
de estudar a questdo da presenga indigena na universidade. A primeira inversdo dizia respeito ao
modo com que a questdo seria predominantemente acessada: menos por documentos, € mais por
interagdo direta com os indigenas envolvidos. A segunda dizia respeito ao recorte: enquanto o
mapeamento documental estava interessado em buscar tipos ou modelos de politicas afirmativas
para indigenas em geral, o estudo do mestrado buscou enfatizar a relagdo de pessoas indigenas de
duas populagdes especificas com politicas afirmativas em geral. O critério que orientou o
rastreamento de politicas universitarias para indigenas era o tipo especifico (via cursos regulares ou
via cursos modulares), sendo que as informagdes acerca dos povos indigenas especificos
participantes destas politicas constituiam dados secundarios. J4 o critério orientador para o
estabelecimento da interlocucao com estudantes indigenas foi o pertencimento €tnico: a principio, o
tipo de politica afirmativa da qual participava determinado estudante nao fazia diferenca no sentido
de delimitar um grupo de pessoas com quem eu intentaria trabalhar (desde que identificados a etnia
especifica focada, ndo importava se eram alunos de um curso regular, ou se eram alunos de uma

licenciatura intercultural ou algum outro curso diferenciado).

Porém, uma percep¢ao etnografica oriunda do engajamento sucessivo na relagdo com
pessoas destas diferentes etnias colocava de novo para a reflexao a divisao de modelos de politicas
afirmativas. O investimento na proposta de trabalho com estudantes Kaiowa e Guarani conduziu-me

a um contato majoritario com alunos de licenciatura intercultural, diferentemente do que vinha
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acontecendo na experiéncia terena, por ocasido da qual convivi principalmente com estudantes
matriculados em cursos regulares. Em outras palavras, o trabalho de campo dava-me pistas de um
fenomeno mais amplo, que seria uma espécie de predilecao de cada etnia indigena por certa maneira
de insercdo no ensino superior. Era como se a distingdo que figurava importante no mapeamento
documental, mas que havia deixado de ser significativa na defini¢do inicial do objeto empirico de
estudo do mestrado, voltasse a tona no correr da investigagdo. Isso coloca uma questdo de fundo
importante para a pesquisa: como compreender que, depois da mudanca de procedimento
metodoldgico e de recorte, haja uma correspondéncia entre as distingdes significativas de cada
pesquisa (etnias/modelos de inser¢do)? Ou como compreender esta relacdo entre pessoas de
determinada populagdo indigena com um modelo particular de politica afirmativa? Formulando tais
questdes na forma de uma hipotese, tem-se que a diferenca na experiéncia de vida e nos modos
socioculturais de cada populacdo indigena pode ocasionar demandas por diferentes modelos de
politicas publicas de ensino superior. Ao adensar etnograficamente tal assertiva, espera-se que o
presente estudo possa trazer contribuicdo para o ambito especifico de discussdes politicas e

académicas que envolve o ensino superior indigena.

Considero importante fazer, ainda no presente item, duas ponderagdes acerca disto. Em
primeiro lugar, ¢ importante ressaltar que se trata de uma questdo de predominancia, € nao de
exclusividade. Como se verd adiante, pude conhecer também estudantes universitarios kaiowa e
guarani participantes de politicas afirmativas de cursos regulares; assim como pude conhecer
estudantes terena engajados na licenciatura intercultural Povos do Pantanal que, desde 2010, oferece
formagdo superior diferenciada para estudantes de diferentes povos indigenas desta regido
especifica (Kadiwéu, Ofaié, Atikum, Guatd, Kinikinau, além de Terena). Assim, as experiéncias dos
Terena em cursos modulares e inser¢do via cursos regulares dos Kaiowa e Guarani ndo apenas

existem, como parecem ser muito relevantes.

Poder-se-ia ponderar, em segundo lugar, que essa predominancia decorre do modo de
aproximacao com cada realidade: dado que, no caso terena, meu contato inicial foi com um
académico que havia sido representante indigena do Programa Rede de Saberes, e no caso kaiowa e
guarani, com representantes do curso 7Teko Arandu, era natural que minha convivéncia fosse
direcionada no primeiro caso para alunos de cursos regulares e para alunos da licenciatura
intercultural no segundo. Essa ponderagdo, de fato, procede e, mais do que isso, ajuda a relativizar
tal percepg¢do, considerando-a, ndo como um dado absoluto, mas sim referenciado a experiéncia
particular de campo. Assim, é perfeitamente justo que a afinidade de cada povo com um tipo de

politica afirmativa especifica seja encarada como um efeito de percep¢ao do percurso singular de
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pesquisa; assim como seria perfeitamente possivel, por exemplo, que o percurso na questdo terena
levasse a conhecer com profundidade a experiéncia dos professores da Licenciatura Povos do
Pantanal; ou ainda que meu trabalho com professores Kaiowa e Guarani fosse feito considerando
alunos de cursos regulares da UEMS, UFGD, UNIGRAN e outras universidades com campi
localizados na regido sul do estado. Contudo, considero também que o ato de situar este dado em
relacdo ao meu percurso individual de pesquisa ndo implica em afirmar que ndo tenha validade
objetiva. Acredito que a presenca macica dos Terena em cursos regulares e nas politicas afirmativas
desse ambito e o fato do Teko Arandu ser uma espécie de carro-chefe das politicas de educagao
superior kaiowd e guarani sejam realidades perfeitamente verificaveis para observadores que
invistam sobre elas, seja por meio de pesquisa de campo como a que realizei, seja por meio de
outros procedimentos de conhecimento. O dado estatistico mencionado acima, por exemplo,
subsidia parcialmente tal impressao de campo. O levantamento feito pelo Rede de Saberes indica
que, em 2006, quando ainda ndo havia sido formada nenhuma turma de licenciatura intercultural em
universidades do Mato Grosso do Sul e, portanto, s6 havia estudantes matriculados em cursos
regulares, a presenga de estudantes terena era predominante. Pode-se supor que tal estatistica teria
apontado resultados diferentes se fosse realizada no ano de 2007, quando teria sido computada a
presenca de dezenas de professores kaiowa e guarani ingressantes da primeira turma do 7eko

Arandu.

Bases tedrico-metodologicas da pesquisa

Nesta terceira e ultima parte do capitulo, buscarei discorrer sobre as referéncias tedricas e
metodoldgicas que definem a abordagem do estudo. Trata-se de delimitar o entendimento preciso de
alguns conceitos e nogdes-chave, bem como algumas de suas implicacdes para as questdes aqui
estudadas. A estratégia de exposicdo utilizada para este exercicio ¢ discutir na sequéncia trés
expressoes que constam no titulo da dissertagdo. Falarei do que entendo por “politicas afirmativas”
(1), em seguida da ideia de “estudo etnografico” (2) e, por ultimo, de como tratar a nogao de

“experiéncias indigenas na universidade” (3).

1. Politicas Afirmativas
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No que segue, tentarei tornar conceitualmente preciso o uso da expressdo “Politicas
Afirmativas”. No primeiro item do capitulo, a expressdo foi utilizada para designar as
movimentagdes que, a partir da virada do século, visaram democratizar o ensino superior brasileiro
com a inser¢ao diferenciada de estudantes pertencentes a minorias socioculturais — dentre as quais,
os povos indigenas. Por meio da mengao a alguns textos, creio ser possivel remeter este movimento
a ocorréncias mais amplas. Numa entrevista concedida a Paul Rabinow (publicada em 1984) Michel
Foucault sugeriu que os eventos de Maio de 68 trouxeram a tona na cena publica francesa um
escopo de experiéncias da ordem da “problematizacao”. Isso porque consistiram num “esforco,
amplamente afirmado, de dirigir & politica uma série de perguntas que tradicionalmente ndo

estavam presentes no seu campo estatutario” (Foucault, 2004[1984]: 230).

Nao penso, por exemplo, que exista uma “politica” que possa deter a solucdo justa e definitiva
com respeito a loucura ou a doenga mental. Mas penso que na loucura, na alienagdo, nos
distarbios do comportamento haja motivos para interrogar a politica: a tais questdes a politica
deve responder, mas nunca respondera completamente [...] O mesmo vale para o crime ¢ a
punigdo: naturalmente seria falso imaginar que a politica nada tenha a ver com a prevengdo do
crime e com seu castigo, portanto, nada a ver com determinado nimero de elementos que
modificam a sua forma, o seu sentido, a sua frequéncia, mas seria igualmente falso pensar que
exista formula politica capaz de resolver e de fechar a questdo do crime. O mesmo vale para a

sexualidade [...] (idem).

99, ¢

O filésofo menciona uma série de ocorréncias “problematizantes”: “[...] a questdo feminina,
das relagdes entre os sexos, da medicina, da doenca mental, do ambiente, das minorias, da
delinquéncia” (idem: 231). Dentro deste leque de exemplos, a questdo abordada na presente
dissertacao pode ser identificada a “questao das minorias”. Embora ndo tega maiores consideracoes
sobre isso, 0 autor possivelmente tinha em mente o sentido usual e genérico do termo, que diz
respeito a relacdo entre grupos que se afirmam culturalmente ou etnicamente diferenciados e
Estados nacionais contemporaneos. A reivindicagdo de uma educagdo superior diferenciada para

indigenas no Brasil seria um movimento problematizante, no sentido de ser uma experiéncia (ética,

politica, epistémica) que coloca questdes para o modelo padrao de universidade.

Evocando outra referéncia, acredito que esta no¢do de problematiza¢do de Foucault guarde
afinidade com aquilo que Bruno Latour tem chamado de controvérsia cosmopolitica, isto ¢, um

debate que se torna produtivo através da heterogeneidade de dominios e de agentes que ele pde em
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dialogo (Latour, 2007a; 2007b). O ambientalismo ¢ o exemplo mais frequentemente utilizado pelo
autor para falar sobre essa no¢ao. O ensaio Jamais Fomos Modernos ¢ iniciado com o exemplo de
uma reportagem sobre o problema da destruicdo da camada de 0zonio; reportagem que dificilmente
consegue ficar restrita apenas ao caderno de Politica, ao de Ciéncia ou ao de Economia, obrigando
um jornal que a veicule a repensar suas se¢oes tradicionais (Latour, 1994: 7). Isso porque a questao
ambiental daria indicios do que ele chamou num livro posterior de “irrupcdo da Natureza na
Politica” ou de uma politizagdo da Natureza, um movimento problematico do ponto de vista da
teoria e da pratica que convencionalmente imaginam estes dois dominios (a Natureza e a Politica

dos Humanos) como ontologicamente apartados (Latour, 2004: 12).

Tendo em mente a diversidade de experiéncias problematizantes colocada por Foucault,
considero que a expressao “Politicas da Natureza” oferece uma imagem simétrico inversa do tipo de
controvérsias tratado aqui. Com efeito, a demanda de minorias sociais pelo ensino superior pode ser
considerada um fendomeno das “Politicas da Cultura”, que esgargam os limites que pareciam separar
cada uma destas esferas (a Politica e a Cultura). De nocdo analitica, neutra politicamente, a
“Cultura” (e outros conceitos andlogos, como “Racga”, “Territorio”, “Identidade”, “Higiene”) passa
a se disseminar pela sociedade afora, sendo apropriada por grupos nativos para obter reparagao por
danos politicos (Carneiro da Cunha, 2009: 312). No meio académico e politico, existem inumeras
expressdes que visam qualificar este movimento contemporaneo de lutas minoritarias:
discriminacao positiva, culturaliza¢ao da politica (Lins Ribeiro, 2005: 9), multiculturalismo (Turner,
1993), politicas do reconhecimento (Taylor, 1993), politicas da diferenga (Young, 1990), sdo apenas
alguns exemplos. Acredito que todas estas compdem uma espécie de familia de formulagdes, a qual
a nogdo de “politicas afirmativas” ou “agdes afirmativas” também integra. A opg¢ao por dar énfase a
ela no presente trabalho se deve, em primeiro lugar, pela frequéncia de sua utilizagcdo no ambito das
discussdes sobre politicas publicas de educagdo superior, a0 menos no Brasil®’. Além disso, o
qualificativo “afirmativo” torna evidente um aspecto fundamental deste tipo de questdo que diz
respeito a enunciacdo reflexiva das especificidades socioculturais. Em outras palavras, as politicas
afirmativas envolvem uma demanda por reconhecimento de diferencas que antes eram silenciadas
ou discriminadas negativamente pelo ponto de vista hegemonico. Afirma-se enquanto um segmento
societario “cultural”, “racial” ou “etnicamente” diferenciado e, a partir desta disposi¢ao afirmativa,

busca-se engendrar mudangas no cenario politico e juridico dominante.

Algumas das reflexdes que o filésofo Gilles Deleuze e o psicanalista Félix Guattari fizeram

¥ Segundo Jodo Feres Junior € Veronica Daflon, nos Estados Unidos o termo aprece pela primeira vez em documentos

oficiais, em 1961, no governo Kennedy (Feres Junior & Daflon, 2007: 17). Os autores destacam, contudo, que
politicas publicas desta ordem foram adotadas anteriormente por outros paises, tendo especial destaque neste sentido
a India (idem: 19).
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sobre estes movimentos contemporaneos de minorias sociais podem servir como balizas
importantes para nossa analise’®. Numa resposta dada a um questionamento de Antonio Negri em

1990, Deleuze sustenta um modo particular de diferenciar uma minoria de uma maioria.

As minorias e as maiorias ndo se distinguem pelo ntimero. Uma minoria pode ser mais
numerosa que uma maioria. O que define a maioria € um modelo ao qual é preciso estar
conforme: por exemplo, o europeu médio adulto macho habitante das cidades... Ao passo que
uma minoria ndo tem modelo, é um devir, um processo. Pode-se dizer que a maioria ndo ¢
ninguém. Todo mundo, sob um ou outro aspecto, estd tomado por um devir minoritario que o
arrastaria por caminhos desconhecidos caso consentisse em segui-lo. Quando uma minoria cria
para si modelos, ¢ porque quer tornar-se majoritaria, e, sem divida, isso € inevitavel para sua
sobrevivéncia ou salvacdo (por exemplo, ter um Estado, ser reconhecido, impor seus direitos).
Mas sua poténcia provém do que ela soube criar, e que passara mais ou menos para o modelo,
sem dele depender. O povo € sempre uma minoria criadora, ¢ que permanece tal, mesmo quando
conquista uma maioria: as duas coisas podem coexistir porque ndo sdo vividas no mesmo plano

[...] (Deleuze, 2010: 218)

Com efeito, a diferenca entre os termos para os autores ndo seria quantitativa, mas de outra
ordem. Maioria seria um modelo “em relacdo ao qual tanto as quantidades maiores quanto as
quantidades menores serdo ditas minoritarias” (Deleuze & Guattari, 2012: 96). Numa determinada
passagem, Deleuze & Guattari ligam a ideia de maioria a uma unidade de medida, como o metro
padrdo, uma constante de comprimento que determina como acontecera a medigao do tamanho de
todas as coisas (2011: 55). Em outra, falam sobre um modelo socialmente dominante ‘“homem-
branco-masculino-adulto-habitante das cidades-falante de uma lingua padrao-europeu-heterossexual
qualquer” (idem). J4 a minoria, por sua vez, seria um “devir”, um processo que tende a se desviar
deste estado majoritario. Sao utilizadas diversas expressoes para definir minoria: “devir minoritario
que o arrastaria por caminhos desconhecidos caso consentisse em segui-lo” (Deleuze, 2010: 218),
um “devir potencial para desviar-se do modelo” (Deleuze & Guattari, 2011: 56), “movimentos

incontrolaveis, desterritorializacdo de média ou de maioria” (idem).

Contudo, o trecho destacado acima contém uma observacdo que complexifica essa

correspondéncia de maioria enquanto modelo e minoria enquanto processo. A ponderacdo de que

30 As passagens em que nos baseamos para falar do conceito de minoria dos autores foram extraidas dos textos

“Postulados de Linguistica” (Deleuze & Guattari, 2011: 55-59) e “Devir intenso, Devir-animal, Devir-
imperceptivel” (Deleuze & Guatari, 2012: 92-96), contidos na obra Mil Platés, e também de uma entrevista dada
apenas por Deleuze, contida na obra Conversagdes (Deleuze, 2010).
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existem momentos em que a minoria “quer tornar-se majoritaria” e “cria para si modelos” (“ter um
Estado, ser reconhecido, impor seus direitos”) indica que ambas as formas de existir (processo
/condi¢ao ou devir/modelo) sdo possibilidades proprias as minorias. As minorias nem sempre sao
sinonimos de devir, sendo necessario diferenciar a minoria enquanto processo ou devir € minoria
enquanto conjunto ou estado (Deleuze & Guattari, 2012: 92), ou enquanto subconjunto ou
subsistema do modelo de maioria (Deleuze & Guattari, 2011: 55). Em determinadas passagens, os
autores propdem que tal distingao seja semanticamente marcada pelo uso de palavras diferentes: “o
majoritario como sistema homogéneo e constante, as minorias como subsistemas, € 0 minoritario
como devir potencial e criado, criativo” (idem: 56). Para a leitura interessada destas reflexdes que
se faz aqui, acredito que esta solugdo vocabular seja interessante desde que se retenha o fato de que
as duas formas da minoria existir estdo mutuamente implicadas ou entrelagadas. No trecho acima,
fala-se em termos de “coexisténcia”’. Em outros momentos, os autores mencionam a ideia de um

duplo movimento, simultaneo e assimétrico.

O devir-judeu, o devir-mulher etc., implicam, portanto, a simultaneidade de um duplo
movimento, um movimento pelo qual um termo (o sujeito) se subtrai & maioria, € outro pelo
qual um termo (o termo medium ou o agente) sai da minoria. H4 um bloco de devir
indissociavel e assimétrico, um bloco de alianga: os dois “Monsieur Klein”, o judeu e o ndo-

judeu, entram num devir-judeu, (0 mesmo em Focus) (Deleuze & Guattari, 2012: 93).

Certamente as minorias sdo estados que podem ser definidos objetivamente, estados de lingua,
de etnia, de sexo, com suas territorialidades de gueto; mas devem ser consideradas também
como germes, cristais de devir, que sé valem enquanto detonadores de movimentos

incontrolaveis e de desterritorializacdo da média ou da maioria (Deleuze & Guattari, 2011: 56).

Com efeito, minoria e processo minoritario se relacionam entre si por meio do que os
autores chamam de um duplo movimento. A minoria enquanto condi¢ao deve ser entendida como o
resultado da criagdo de um modelo “para si”, o efeito do movimento de autoafirmagdo que tenta
inverter uma correlagdo de forgas dada pelo padrao dominante (nas dualidades homem-mulher, ou
branco-negro, por exemplo, tenta-se reconhecer e valorizar o segundo termo, emponderando, em
cada caso, a condicdo de mulher ou negro). E concomitante com esse movimento que cria um
subconjunto do conjunto dominante (“subtracdo da maioria”), tem-se 0 movimento minoritario que,

nas palavras dos autores, sai da minoria e passa através da dualidade, transmitindo ao modelo uma
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“poténcia criativa” e dando a ele um aspecto ou feicdo diferente daquele que era esperado ou
previsto pelo ponto de vista majoritario. Por isso, quando se considera o conceito de minoria como
condi¢do ou estado, ¢ preciso ndo perder de vista que ele contém em si 0 “germe” capaz de detonar
os processos minoritarios de diferenciacdo da maioria; e quando se considera minoria como
processo, € preciso atentar para o fato de que este movimento frequentemente se “cristaliza” num

modelo, congela seu potencial num estado definivel com relagdo a maioria.

Na secdo inicial do capitulo, descrevi o modo como os programas de inser¢do de indigenas
na universidade t€m se organizado em duas linhas de a¢do ou em duas tendéncias significativas, que
optei por designar como “modelos de politicas afirmativas™: o ingresso via cursos regulares € o
ingresso via cursos modulares. Creio que estes modelos podem ser interpretados a luz das reflexdes
de Deleuze & Guattari sobre o funcionamento das lutas minoritarias. Assim, por um lado, estes
modelos referem as minorias como condi¢des genéricas € homogéneas (subsistemas da maioria),
implicando jeitos padronizados de inser¢ao de indigenas no ensino superior; €, a0 mesmo tempo,
sdo “cristais” ou “germes” de processos minoritarios, guardando em si “a poténcia criativa” e a

capacidade de problematizar ou de particularizar o canone ou modelo majoritario da universidade.

Uma tultima referéncia tedrica que proponho evocar nesta se¢do sao as reflexdes de Manuela
Carneiro da Cunha acerca do que designou muito recentemente como politicas culturais (Carneiro
da Cunha, 2015). Como argumentado acima, a expressao “politicas culturais™ parece guardar certa
afinidade com a ideia de politicas afirmativas, na medida em que ambas dizem respeito a relagdes
entre minorias e Estados nacionais. Creio que a diferenca seja que, enquanto a primeira esta sendo
utilizada principalmente em contextos como patrimonializacdo de bens culturais materiais ou
imateriais e discussdes sobre direitos de propriedade intelectual sobre bens culturais, a segunda esta
mais ligada a questdo de escolarizagdo, particularmente de educagdo superior. Em todo caso, trata-
se de um género de questdes para o qual a autora vem trazendo contribui¢des decisivas, do ponto de
vista da disciplina antropolégica, desde os anos 1970. Nesta €poca, era “etnicidade” a expressao que
parecia estar em voga. No inicio do artigo “Etnicidade, da cultura residual mas irredutivel”
menciona uma espécie de mudanga de “perspectiva’ na maneira com que a Antropologia colocava a
questdao (2009) [1979]: 236-237). Segundo a autora, num primeiro momento, a disciplina
antropoldgica perguntava-se qual era a substancia da cultura, ou seja, de que modo um grupo social
era essencialmente portador de um conjunto de tragos culturais que lhe dava originalidade e o
diferenciava de outros grupos. O coroldrio desta premissa era que, exposto aos processos
“interétnicos” de colonizagdo e constituicdo de Estados nacionais, tais culturas originais se

contaminariam por contato, fazendo com que os grupos étnicos perdessem sua identidade e,
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consequentemente, desaparecessem enquanto tal. Porém, a Antropologia teria aos poucos percebido
no século XX que o avanco dos processos de contato interétnico (ou de “didspora”) nao levou a
etnicidade (ou o “tribalismo”) ao desaparecimento, mas sim a uma flagrante exacerbacao (idem:
236). Frente a tais acontecimentos, a antropologia passou por uma mudanga na forma de abordar a
questdo, salientando, a partir de entdo, “o cardter manipulativo da etnicidade” (idem: 237).
Descobria-se que a cultura ndo era um trago essencial, mas algo estrategicamente mobilizado pelas
etnias como modo de resisténcia politica. A etnicidade, entdo, deixa de ser pensada em termos
substancialistas, e passa a ser pensada em termos processuais e contextuais, envolvidas em formas
de organizagdo e comunicacdo politica. Etnicidade ¢ tratada como um processo no qual grupos
sociais reorganizam suas fronteiras segundo o contexto de interagao politica no qual estdo inseridos.
A cultura seria, assim, uma espécie de idioma no qual se expressam as diferencas e as identidades

dos grupos étnicos (simbolos ou tracos culturais diacriticos).

Porém, apoés tecer estas consideracdes, Carneiro da Cunha dedica o restante do artigo a um
exame critico desta abordagem, delineando, com isso, um modo alternativo de refletir sobre a

questdo. O ponto da autora parece ser sintetizado num trecho ao final do artigo:

[...] A etnicidade, ndo difere do ponto de vista organizatdrio, de outras formas de defini¢do de
grupos, tais como grupos religiosos ou de parentesco. Difere, isto sim, na retdrica usada para
demarcar o grupo, nesses casos uma assungdo de fé ou de genealogias compartilhadas, enquanto
na etnicidade se invocam uma origem ¢ uma cultura comum. Portanto, ndo mais que esses
outros grupos, a etnicidade ndo seria uma categoria analitica, mas uma categoria “nativa”, isto é,
usada por agentes sociais para os quais ela é relevante, e creio ter sido um equivoco reifica-la,
como tem sido feito, destino que, alias partilha com outras tantas categorias nativas como ela

(2009 [1979]: 244).

A critica da autora parece dirigir-se, assim, ao que alude como “reificacao” da etnicidade e
seu tratamento enquanto ‘“‘categoria analitica” ou universal. Tal como pontuou numa entrevista
posterior, o intuito era “introduzir ideias estruturalistas em um tema geralmente tratado pela
antropologia britanica” (2009 [2007]: 381). Nesse sentido, a inflexdo conceitual que a autora
intentava produzir nas teorias da etnicidade do periodo ¢ andloga a objecdo de Lévi-Strauss as
teorias do totemismo: € preciso tratar estes fendomenos como linguagens locais (ou nativas) de
expressdo de diferencas (idem: 382). No chamado totemismo, diferencas sociais sdo expressas

através de diferencas entre espécies animais ¢ vegetais, enquanto na etnicidade, diferengas sociais
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sdo expressas através de diferencas ditas culturais. Consequentemente, a Antropologia ndo deve
encarar a relacdo entre o grupo étnico e sua cultura (bem como a relacdo entre totem e seu
portador), nem como uma afirmacao literal (0o homem se identifica com a espécie natural), nem
como uma expressao ideologica (o simbolo totémico ¢ uma fungdo ou determinagdo do nivel social
ou econdmico, sendo “bom para comer”): trata-se de verificar como a etnicidade entra numa relagao
de sentido com outras multiplas linguagens locais as quais se refere. A particula “como” parece
indicar uma mudanca na formulacdo da questdo: ndo se trata de perguntar para que serve
determinado elemento cultural, ou por gue ele foi escolhido, mais sim de acompanhar o como, os

deslocamentos de forma ou as transformagdes que a cultura sofre.

Colocada desta maneira, a perspectiva da autora remete diretamente a suas reflexdes mais
recentes sobre o assunto, no bojo das quais propds uma distingdo analiticamente operativa entre
“cultura” (com aspas) e cultura (sem aspas). Considero que o ensaio publicado em 2009, no qual a
autora formula essa distingdo, reitera, em grande medida, as proposi¢des do artigo de 1979,
complexificando-as a partir do acimulo de debates intelectuais que se processou nas décadas que os
separam. Por este motivo uma boa estratégia para expor brevemente seu argumento ¢ remetendo-o
ao seu “antecessor”. No ensaio de 2009, o recurso as aspas parece ser evocado para apontar uma
espécie de ambivaléncia veiculada pelo conceito de cultura quando ¢ enunciado reflexivamente. Em
1979, a autora ja falava de uma “polissemia” inerente aos processos de etnicidade. “A construgdo da
identidade étnica extrai, assim, da chamada tradi¢do, elementos culturais que, sob a aparéncia de
serem idénticos a si mesmos, ocultam o fato de que, fora do contexto original em que foram criados,
seu sentido se alterou” (2009 [1979]: 239). Haveria, entdo, o sentido adquirido no contexto da
etnicidade, mas também outro sentido, referente ao “contexto original” do qual o elemento cultural
em questao foi retirado. No trecho acima, a autora designa este contexto como a ideia de “tradi¢cdo”;
ao longo do artigo, utiliza outras palavras como “acervo cultural”, “bagagem cultural”, “formas
culturais”, “formas de organizagdo”, “linguagens locais”. Tais expressdes correspondem, a meu ver,

ao que ela se referira posteriormente como a cultura sem aspas.

Contudo, a despeito de argumentar em favor da diferenciacdo analitica destas duas
dimensdes, Carneiro da Cunha insiste em ambos os artigos na “coexisténcia” ou “simultaneidade”
entre elas. Com efeito, a distincdo entre cultura com aspas e cultura sem aspas ndo indica
anterioridade l6gica, nem cronolégica de uma sobre a outra. Tal ponto ¢ argumentado
magistralmente pela autora no texto dos anos 1970, quando afirma que as perspectivas
funcionalistas a respeito da etnicidade deixavam um residuo explicativo no momento de se

perguntar sobre as motivacdes para selecionar determinados tracos culturais e ndao outros (2009
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[1979]: 240). Isso porque levavam em conta apenas as determinac¢des ao nivel da etnicidade
(interpretadas como “fungdes” ou “necessidades” politicas e econdmicas), deixando de fora as
determinagdes do nivel que era aludido como um “acervo cultural” e cuja importancia tedrica era
reduzida, quando nao anulada. Em outras palavras, na perspectiva da autora, a “bagagem cultural”,
ndo consistiria num depdsito passivo de onde se extrai “funcionalmente” elementos culturais, mas
sim numa forma organizatéria, num modo de pensar e agir que concomitantemente determina a
etnicidade. E neste sentido que se pode entender a imprevisibilidade ou imponderabilidade que a

autora afirma residir no seio de processos desta ordem:

Ou seja, ao considerarmos essa dinamica cultural, podemos parafrasear o que Lévi-Strauss
objetou aos funcionalistas: os tragos culturais selecionados por um grupo ou fracdo de uma
sociedade ndo sdo arbitrarios, embora sejam, no entanto, imprevisiveis. Resignemo-nos
epistemologicamente e alegremo-nos com as surpresas que essa imponderabilidade nos reserva:
a de vermos, por exemplo, instituigdes como a Igreja ou sociedades de amigos de bairro

tomarem significag¢des e alcance inesperados (idem: 240).

Tendo em conta essa “dupla determinacdo” ou simultaneidade, creio que o par cultura e
“cultura” nao deve ser utilizado, metodologicamente, como uma dicotomia que permite apontar
divisdes na realidade (algo que ¢ “cultura”, e algo que ¢ cultura) ou tragar correspondéncias do tipo
“cultura” ¢ pertinente a uma dimensdo “externa” e “global” enquanto cultura ¢ uma dimensao
“interna” e “local”. Seria preciso considerar que tudo €, a0 mesmo tempo, “cultura” e cultura e essa

ambivaléncia ¢ produtiva, no sentido de gerar efeitos reciprocos.

Outro ponto importante a ser considerado ¢ que a diferenga entre “cultura” e cultura seria
também de ordem assimétrica. Uma comparagao com a noc¢ao de minoria de Deleuze torna ainda
mais evidente esta caracteristica: cultura para Carneiro da Cunha ¢ como minoria para Deleuze &
Guattari, pois ambas possuem um duplo regime de existéncia, sendo a0 mesmo tempo duas coisas
de natureza diferente (modelo e devir, estado e processo, conteudo e forma cultural). Utilizando
uma expressao contida num comentario de Eduardo Viveiros de Castro a obra dos dois autores, falar
de assimetria implicaria em afirmar que o “trajeto ndo ¢ o mesmo nos dois sentidos” (Viveiros de
Castro, 2007: 105). Numa entrevista concedida por Viveiros de Castro e Marcio Goldman, eles
lembram da metafora aritmética com que Deleuze & Guattari frequentemente remetiam esta
questdo: estaria em jogo um movimento que vai do “dois” a “multiplicidade”, € um movimento

simultaneo, na dire¢do oposta. “O dualismo ¢ uma forma de se administrar o Um (mesmo supondo
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o multiplo) ou um modo de sair da questdo Um-Multiplo para instaurar uma multiplicidade?”
(Goldman & Viveiros de Castro, 2006: 184-185). Pode-se dizer que, diante desta alternativa
retoricamente colocada por Eduardo Viveiros de Castro e Marcio Goldman, Deleuze & Guattari
optariam pela segunda, ou seja, ndo “recusar” os dualismos de modelo, nem utiliza-los para uma
“restauragdo da unidade”, mas sim mobilizd-los como “pontos de passagem para se fazer outra
coisa”, “instaurar uma multiplicidade”. Ao mesmo tempo, seria preciso ficar atento a0 movimento
inverso, que diz respeito ao modo como esta multiplicidade se cristaliza num modelo dual ou
binério.

No artigo de 1979, Carneiro da Cunha ja falava de uma espécie de inevitavel essencialismo

pelo qual a cultura passa na etnicidade.

A cultura original de um grupo étnico, na didspora ou em situagdes de intenso contato, nio se
perde ou se funde simplesmente, mas adquire uma nova fungao, essencial e que se acresce as
outras, enquanto se torna cultura de contraste: esse novo principio que a subentende, a do
contraste, determina varios processos. A cultura tende, ao mesmo tempo, a se acentuar,
tornando-se mais visivel, e a se simplificar e enrijecer, reduzindo-se a um nimero menor de

tragos que se tornam diacriticos (idem: 237).

Em suma, e com o perddo do trocadilho, existe uma bagagem cultural, mas ela deve ser sucinta:
ndo se levam para a didspora todos os pertences. Manda-se buscar o que é operativo, para servir

ao contraste (idem: 238).

No ensaio “Cultura com Aspas”, este ponto fica particularmente evidente com a mengao ao
chamado efeito /looping, formulado pelo historiador das ciéncias lan Hacking em debates sobre a
relacdo de individuos com grupos ou instituigdes. A ideia pode ser resumida da seguinte maneira:
haveria um efeito paradoxal toda vez que um enunciado ou uma pratica se refere a si mesma, de tal
modo que o que se fala sobre si gera consequéncias para o que se ¢ realmente. Quando uma pessoa
¢ rotulada por um grupo, seu comportamento parece tentar se adequar a esse rotulo. O paradoxo
neste caso ¢ que essa adequacdo nunca ¢ perfeita, isto é, a pessoa muda tentando ser “ela mesma”. E
se tornando diferente, sua rotulacdo pelo grupo também mudard. Tem-se, com isso, um processo
gerativo e infinito que Hacking chamou de efeito /ooping. Para Carneiro da Cunha, o mesmo
acontece com os povos indigenas quando eles tém que afirmar sua identidade diante de um Estado

nacional. Por um lado, a apresentacdo de si feita segundo os roétulos construidos num contexto
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interétnico provoca uma tentativa de adequacdo a esse rotulo; essa adequacdo implicaria
necessariamente um desajuste com relacdo ao rétulo inicial; o que motivaria uma nova rotulagao
baseada agora na imagem nao ajustada da interacao anterior. Com efeito, a relagdo entre “cultura” e
cultura, tal como a relacdo entre minoria e processo minoritario, implicaria dois movimentos
simultineos e assimétricos. De um lado, a adequagdo a um modelo bindrio, dual, um rétulo,
simplificador por necessidade, e a0 mesmo tempo, uma mobilizacdo de linguagens e processos
diversos, que utilizam este rotulo para se atualizar ou reproduzir, instaurando uma “multiplicidade”.
No momento em que cultura entra na logica da “cultura” ela se enrijece e simplifica, tornando-se
operativa para o contraste; mas, neste mesmo instante, a “cultura” imerge na logica da cultura e a
etnicidade torna-se uma linguagem nativa, entrando num outro regime de funcionamento e sendo
afetada pela multiplicidade de outras linguagens locais as quais faz referéncia. O substantivo
multiplicidade, assim, talvez seja uma palavra mais adequada para se referir aquilo que Carneiro da
Cunha aludia nos anos 1970 como “bagagem”, “acervo” ou “tradicdo”. Ao falar numa
multiplicidade de linguagem, processos ou modos nativos, ganha-se uma conotac¢do de atividade ou
positividade. Assim, tal como a autora reiterou muitas vezes, cultura sem aspas nao seria um
“tesouro”, um repositorio de elementos culturais, mas um feixe de linguagens, processos e

experiéncias capaz de determinar de maneira particular o processo de afirmagdo “cultural”.

Em suma, creio que as referéncias brevemente delineadas nesta secdo ajudam a melhor
embasar as questdes e objetivos do presente trabalho. Vimos que a questdo do ensino superior para
indigenas no Brasil pode ser considerada como pertencente a um contexto de debates
contemporaneos que optamos por denominar “politicas afirmativas”. Isso porque envolve a acao de
grupos minoritarios que, por meio da autoafirmagdo e exigéncia de reconhecimento de suas
particularidades (“culturais”, “étnicas” etc.), visam problematizar ou questionar um estado de
coisas dominante. Os movimentos de ingresso de indigenas na educacao superior possuem, assim, o
potencial de colocar questdes profundas para o modelo padrao de universidade, donde sua
importancia para a tendéncia mais ampla de democratizagdo do ensino superior do pais. As
reflexdes de Manuela Carneiro da Cunha e de Deleuze & Guattari nos mostram que esse tipo de
problematizacdo realizado pelas politicas afirmativas envolve, de fato, dois movimentos
simultaneos e indissociaveis. Por um lado, para questionar um modelo e produzir modifica¢des na
linguagem majoritaria, é preciso que as minorias também se valham de um modelo, utilizem a
logica da maioria para se afirmarem. Por outro lado, este padrio serd afetado por uma “poténcia

criativa”, uma multiplicidade de processos ou experiéncias locais que acabardao por dar a ele uma
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feicdo muito particular, imprevisivel ou inesperada desde o ponto de vista da logica estrita da

producdo de modelos.

Assim, ¢ possivel qualificar teoricamente o exercicio da presente pesquisa como
acompanhar esse duplo movimento que acontece na constru¢do ¢ demanda por politicas
universitarias afirmativas para indigenas. A maneira com que realizei isso foi dada pelo percurso
particular de pesquisa comentado anteriormente. Interessado num primeiro momento em,
documentalmente, levantar e classificar as experi€éncias de ensino superior para indigenas, pude
constatar a existéncia de dois modelos principais: a insercao via cursos regulares e a inser¢ao via
cursos modulares. Num segundo momento, disposto a estabelecer interlocucdes de pesquisa com
estudantes indigenas de dois povos distintos, acabei por reencontrar esta distingdo etnicamente
marcada: um engajamento predominante de estudantes terena em politicas afirmativas de cursos
regulares e um envolvimento majoritario de estudantes Kaiowa e Guarani em politicas afirmativas
de uma licenciatura intercultural. Creio que esta surpresa do ponto de vista da trajetdria de pesquisa
(encontrar modelos de programas afirmativos quando se orientava a pesquisa pelo critério étnico) ¢
um daqueles “imponderaveis” ou “imprevistos” ocasionados pela imersdo das politicas culturais em
modos locais de vida e de conhecimento de que falou Carneiro da Cunha. Assim, o que se vera nos
capitulos seguintes ¢ um esfor¢o para dar noticias dessa dupla experiéncia etnogréfica, intentando-
se apontar como a multiplicidade de experiéncias e maneiras proprias de viver e de conhecer de
cada uma destas populagdes se atualizaram numa afinidade com modelos diferentes de acesso a

educagdo superiof.

Antes de prosseguirmos, cabe um ultimo esclarecimento. No presente estudo, tomo por
sindnimos as expressoes “politicas afirmativas” e “ag¢des afirmativas”. O Gnico motivo para utilizar,
mais vezes e com maior destaque, a palavra “politicas” é que a expressdo “a¢des afirmativas”, em
sua acepgdo corrente, carrega alguns sentidos diferentes do entendimento sustentado aqui. Em
primeiro lugar, no debate sobre o acesso de minorias nas universidades brasileiras, a expressdo
“agOes afirmativas” parece estar bastante atrelada as politicas reivindicadas por outros setores da
sociedade brasileira (especialmente o segmento afrodescendente), sendo que dispositivos
institucionais importantes direcionados exclusivamente ao setor indigena, como as licenciaturas
interculturais, nem sempre se reconhecem nela. Porém, quando falo em “politicas/acdes
afirmativas”, refiro-me a todos os mecanismos em geral destinados a inserir diferencialmente
minorias sociais, 0 que no caso indigena compreende tanto as acdes dirigidas aos cursos regulares

quanto a criagdo de cursos modulares. Em segundo lugar, quando se pensa em “ac¢des afirmativas”,
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por vezes se tem em mente uma dimensdo estritamente institucional (projetos de lei, dispositivos
que regulamentam reservas de vagas, programas de concessdo de bolsa de estudos etc.). Contudo,
entendo que politicas/acdes afirmativas abrangem também os processos sociais que, embora ligados
a tais mecanismos institucionais, vao além desse plano: o processo de negociacdo para
implementa¢do de determinada lei; a apreciacdo de um estudante sobre o programa afirmativo do
qual é beneficiario; uma discussao em sala de aula motivada pela presenga de um estudante negro
ou indigena, entre outras situacdes. Para falar sobre esse entendimento marcadamente institucional
das politicas afirmativas, utilizarei palavras especificas como “programas”, “projetos” ou
“dispositivos legais afirmativos”. E, em terceiro lugar, tanto a ideia de “agdes” quanto a de
“politica” por vezes sdo pensadas como radicalmente opostas a teoria, ao pensamento, ao discurso.
Porém, na presente dissertacdo elas compreendem também uma dimensdo enunciativa ou reflexiva,
ou seja, englobam tanto agdes quanto pensamentos, tanto politicas discursivas quanto politicas de

intervencao.

2. Estudo Etnografico

Serd desenvolvida aqui uma reflexdo metodoldgica sucinta, que visa dar mais clareza ao
qualitativo “etnografico”. Quando se fala em metodologia de pesquisa na area de Antropologia
Social, ¢ quase automatica a associagdo com a etnografia. A colocagcdo da expressao “estudo
etnografico” no titulo da dissertacdo visa, em parte, evidenciar a filiagdo disciplinar do presente
trabalho. Poder-se-ia, pois, escolher como referéncia bibliografica para esta secdo uma das
incontaveis reflexdes sobre etnografia produzidas no bojo da disciplina. Porém, a referéncia
selecionada ¢ de um autor que, embora seja constantemente mencionado em trabalhos
antropologicos recentes, ndo ¢ propriamente do ramo. No artigo “Como terminar uma tese de
sociologia: pequeno didlogo entre um aluno e seu professor (um tanto socratico)” Bruno Latour
(2006) expde os principios da chamada Teoria-Ator-Rede (Actor-Network-Theory ou ANT)
descrevendo a cena imaginaria aludida no titulo. Além de dialogar mais propriamente com a area de
Sociologia, Latour ndo chega a mencionar, no texto, o termo etnografia. Apesar disso, creio ser
possivel utiliza-lo como baliza pois o proprio autor, em outras ocasides, chegou a afirmar que seu
modo de conceber e praticar a ciéncia em larga medida corresponde a “fazer etnografia” (Latour,
1994: 13). Tendo em conta que a ANT constitui uma das diferentes versdes de sua proposta

epistemoldgica’®’, pode-se apostar na pertinéncia desta equivaléncia entre Teoria-Ator-Rede e

31 “Antropologia da Modernidade” (Latour, 1994), “Cartografia de Controvérsias” (2007a), “Politicas da Natureza”
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método etnografico. Além de possivel, acredito que o recurso a este artigo seja também desejavel
justamente por representar uma espécie de afastamento disciplinar, ainda que relativamente
pequeno. Extrair de um texto socioldgico as orientagdes para um trabalho antropologico me parece
interessante pois ajuda a mostrar que os caminhos para uma boa pesquisa ndo sdo dados
prontamente pela referéncia a um substantivo qualquer, nem por uma determinada filiagao
institucional (como se etnografia ou antropologia representassem, automaticamente, uma féormula
pronta para todo e qualquer problema). Como sera argumentado adiante, o que estd em jogo ¢ uma
certa disposicdo para reconstituir, no plano analitico, a riqueza e complexidade da matéria

investigada, o que torna imperativo que o método seja flexivel o suficiente para tanto.

Como aludido acima, o artigo de Latour descreve uma cena que pode ser resumida da
seguinte maneira: um aluno ficticio chega a sala de um professor ficticio da London School of
Economics. Este professor ndo € seu orientador; o aluno o procura porque se trata do criador da
ANT, referéncia tedrico-metodoldgica escolhida pelo estudante para seu estudo sociologico
organizacional. Restam apenas oito meses para o término da pesquisa de doutorado do aluno e,
embora ja tenha um actimulo substantivo de “dados”, ele ainda ndo terminou a escrita da tese
(depreende-se de algumas passagens que sequer comegou). Assim, o motivo da visita do aluno ¢
obter uma orientagao sobre como construir a tese segundo os preceitos da ANT. Os conselhos que o
professor oferece, contudo, desconcertam o aluno, que ndo esconde o progressivo arrependimento

de sua escolha pela teoria ator rede.

A estratégia para a exposicdo que segue abaixo consiste em selecionar orientagdes dadas
pelo professor, comentando-as brevemente e conectando-as com algum ponto pertinente ao presente

trabalho.

Orientacdo 1: “Nao tente trocar a descricdo pela explicagdo: simplesmente continue com a

descrigao” (Latour, 2006: 346).

Como indica a frase acima, o texto constantemente sublinha a necessidade de realizar
“descrigdes”, em lugar de “explicacdes”. Uma das assertivas do professor que desnorteia o aluno
logo no comecgo do didlogo ¢ a de que ANT nao ¢ “aplicavel” a nenhum estudo de caso. Diante do
questionamento do aluno, o professor esclarece que nao quer dizer que sua teoria nao sirva para
pensar uma realidade qualquer, mas sim que ela ndo encara a relagdo entre teoria e dados como de

“aplicabilidade”. O aluno insiste que deseja (influenciado pelo seu orientador) encontrar uma

(2004) sdo algumas das expressdes utilizadas neste sentido.
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“moldura”, “algo que dé sentido aos dados”, tal como “uma teoria, um argumento, uma perspectiva
geral, um conceito” (Latour, 2006: 341). O professor diz, contudo, que “a moldura, ou o contexto, é
precisamente o conjunto de fatores que ndo alteram em nada os dados, aquilo que ¢ de
conhecimento comum sobre eles” (idem). Mais adiante ele afirma que “na melhor das hipoteses [as
explicagdes contextuais] sdo aplicaveis a todos os atores, o que significa que sdo absolutamente
supérfluas, uma vez que sdo incapazes de introduzir uma diferenga entre eles. Na pior, elas afogam
todos os atores interessantes em um diluvio de atores desinteressantes” (idem: 344). Por fim,
aconselha: “se eu fosse vocé, eu me absteria de toda e qualquer moldura. Descreva, simplesmente, o

estado dos fatos que estdo a mao” (idem: 341).

Em certo sentido, ¢ possivel afirmar que o professor estd rejeitando uma relacdo de
causalidade unilateral entre dados e teoria. A premissa da ANT, segundo o professor, ¢ que “os
proprios atores fazem tudo, inclusive seus proprios quadros, suas proprias teorias, seus proprios
contextos, sua propria metafisica, até mesmo sua propria ontologia...” (idem: 343-344). Esta
operacdo de simetria permite dizer que o inverso também ¢é verdadeiro: se os atores podem ser
considerados autores, por também fazerem teoria, a inclusdo de determinado autor ou conceito
“tedrico” conta como um ator a mais na descri¢do™. No limite, todos tem o mesmo estatuto
epistemologico, ou partilham de uma continuidade ontoldgica; ndo € possivel, do ponto de vista da
ANT, determinar, de antemao, a natureza de certo ator, atribuindo a ele condi¢do de sujeito tedrico

ou a condi¢do de sujeito empirico.

A consequéncia disso ¢ que a descricdo etnografica deve conectar, no mesmo registro,
enunciados e praticas muito diferentes, tratando-os num patamar equivalente de importancia. No
caso de um estudo sobre o ensino superior para indigenas, isso significa fazer uma costura entre
informacgdes de diferentes ordens: articular enunciados extraidos de textos académicos com
enunciados pessoalmente registrados no trabalho de campo, comparar reflexdes feitas por
conhecedores indigenas ndo escolarizados com reflexdes feitas por académicos e estudantes
universitarios indigenas, colocar em didlogo trabalhos escritos por autores ndo indigenas com
trabalhos escritos por autores indigenas etc.. Ao perseguir essa heterogeneidade descritiva, espero
deixar evidente que o presente trabalho constitui uma reflexdo sobre reflexdes, um esforco de
pensamento cuja matéria sdo outros esfor¢os de pensamento. Porém, acredito que evitar a

“explicacdo” e tratar os dados numa base simétrica ndo significa afirmar uma identidade entre eles.

32 “0 que se entende por “explica¢do”, na maior parte das vezes? A adigdo de um outro ator para prover aqueles ja

descritos a energia necessaria para agir. Mas, se vocé tem que adicionar um ator, entdo a rede nao estd completa, e,
se os atores ja reunidos ndo tém energia suficiente para agir, entdo eles ndo sdo “atores”, e sim meros intermediarios,
tolos ou marionetes. Eles ndo fazem nada, entdo ndo deveriam estar na descri¢gdao. Eu nunca vi uma boa descrigdo
que precisasse de uma explicagdo” (Latour, 2006: 344).
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Pelo contrario, seria necessario descrever, constantemente, o0 modo como sdo relevantes, como
fazem a diferenga um frente ao outro. E nessa chave que se deve ler a expressio “descoberta
etnografica”, que mobilizarei algumas vezes durante os capitulos 2 e 3 e que serd retomada como
eixo expositivo das considera¢des finais. A rigor, ela serve para designar todo e qualquer dado
etnografico, pois, como dito acima, cada informacdo etnografada ¢ potencialmente nova, pode
introduzir uma diferenca num determinado estado de conhecimento anterior. A novidade ¢ sempre
dada contextualmente e, virtualmente, tudo pode ser considerado um avango etnografico, a
depender das circunstancias especificas em que se apresenta determinada informagao: por exemplo,
a descri¢dao do percurso da pesquisa contida acima ¢ nova em relagdo ao que ¢ descrito na secao
inicial do presente capitulo; ou ainda, o capitulo 3 traz novidades quando comparado com o capitulo
2, pois consiste no estudo de outras experiéncias de ingresso de indigenas na universidade. Assim, a
expressdo “descoberta etnografica” foi um recurso retoérico que busca sublinhar algumas
contribuigdes que a investigagdo das experiéncias terena e kaiowa-guarani pode oferecer para o

debate mais amplo sobre a presenc¢a indigena em universidades brasileiras.

Orientagdo 2: “Um texto ¢ denso” (idem: 345)

Vimos acima que o professor se opds contundentemente ao anseio do aluno por encontrar
uma explicacdo para os dados. Em outras passagens do didlogo, o aluno questiona essa suficiéncia
do ato de descrever, acusando o professor de ser um “objetivista”. A tal critica, o professor retruca

que:

Porque vocé pensa que descrever ¢ facil? Vocé deve estar confundindo descri¢do com
encadeamento de clichés [...] Porque as coisas que as pessoas chamam de “objetivo” sdo, na
maior parte dos casos, uma série de clichés. Nos ndo temos muitas boas descri¢des de nada: do
que € um computador, um elemento de software, um sistema formal, um teorema, uma empresa,

um mercado (idem: 343).

Porque deveriamos deixar os objetos serem descritos apenas pelos idiotas?! Os positivistas nao
sdo donos da objetividade. Um computador descrito por Alan Turing é um muito mais rico e

mais interessante que aqueles descritos pela Wired Magazine, ndo? (idem).

Acredito firmemente que as ciéncias sdo objetivas — o que mais elas poderiam ser? Elas tratam
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de objetos, ndo? Eu simplesmente digo que os objetos podem parecer um pouco mais
complicados, entrelacados, multiplos, complexos, emaranhados, do que aquilo que o

“objetivista”, como vocé diz, gostaria que eles fossem. (idem: 342).

Nos fragmentos acima, o professor parece tentar dissociar a “objetividade” do que chama de
“positivismo” ou “objetivismo”. Ele ndo parece, pois, colocar em cheque o postulado de que as
coisas existem objetivamente; o problema dos “positivistas” seria a simplicidade que supdem nos
objetos de estudo, que, deste ponto de vista, teriam suas nuances e propriedades facilmente
esgotadas pela analise. Assim, segundo o professor, os positivistas ndo estariam equivocados em
absoluto, mas, de fato, ndo teriam ido longe o suficiente. Por conseguinte, a concepcao do bom
fazer cientifico indicada nos trechos acima estaria relacionada a uma espécie de adensamento
descritivo, uma complexificacdo da caracterizacdo do objeto. Aquilo que o professor chama de
“cliché” (chavao, lugar-comum) ndo é necessariamente falso, mas sim carente de maiores detalhes,
elementos, conexdes etc.. Um “trafico de clichés” padece por parar cedo demais, toma por
suficiente uma verdade que deve ser considerada muito mais complexa. A tarefa da descricdo
cientifica, por sua vez, ¢ explorar a heterogeneidade e complexidade das coisas do mundo,

multiplicar detalhes e nuances ndo percebidas de outros pontos de vista sobre o objeto em questao.

Tentemos olhar sob o prisma da ANT uma palavra de utilizagdo frequente, a ideia de
“hipdotese”. Em sua acepg¢ao comum, a hipotese pode ser considerada uma conjectura sobre
determinado assunto que se pretende verdadeira, mas que ainda ndo o ¢ porque precede o inicio da
investigacdo efetiva (no caso de ser apresentada num projeto de pesquisa) ou o inicio da exposi¢do
dos meandros da investigacao (no caso de ser apresentada num texto final de pesquisa). Trata-se de
uma espécie de pressentimento, pautado numa percepgao global acerca da matéria do estudo. Nesse
sentido, o tratamento que se deve oferecer a hipdtese ¢ semelhante as consideragdes do professor
sobre o cliché: a hipotese ¢ uma afirmagdo apenas parcial ou provisoria sobre o objeto e, por isso,
deve ser adensada pela descricdo. O importante, assim, ndo ¢ a assertiva hipotética em si, mas o
movimento feito pelo estudo, que consiste em complexificar essa percepc¢ao inicial, oferecendo a
ela uma maior substancia etnografica e tornando possivel que, nas conclusdes da andlise, ela seja
retomada a partir de um novo ponto de vista (o que permite ratifica-la, matiza-la, eventualmente

contradizé-la, etc.).

Assim, a énfase do professor parece ser colocada sobre o movimento, o trabalho que a
ciéncia realiza. Pensado enquanto percurso, o exercicio cientifico seria interessante ndo pelo ponto

de que parte, nem pelo ponto de chegada, mas sim pelo adensamento ou acumulo heterogéneo de
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informagdes que se processou no caminho. A inten¢do ¢ que a estrutura da dissertacdo reflita esse
movimento de complexificagdo: o conteido dos capitulos 2 e 3 devera cumprir a fun¢do de adensar
etnograficamente as afirmagdes mais gerais contidas no capitulo introdutério; do mesmo modo que
a secdo inicial de cada capitulo (relato dos Didlogos Amerindios com Eloy e relato geral do
cotidiano das etapas presenciais do Teko Arandu) devera ser aprofundada pelo acimulo de dados

(bibliograficos e de campo) contido nas se¢des posteriores.

A préxima ligdo, contudo, coloca uma questdo interessante para este ponto: se uma boa
descricdo ¢ uma descrigado densa, existe uma quantidade descritiva 6tima ou um limite de

informacodes que separaria bons trabalhos de trabalhos ruins? Quando a descri¢cdo deve terminar?

Orientagdo 3: “Vocé para quando tiver escrito as suas 50.000 palavras ou qualquer que seja o

formato” (idem: 344)

Como vimos, o professor diz ao aluno que a qualidade de um trabalho cientifico tem a ver
com sua densidade, a capacidade de acrescentar atores e elementos a descricdo. Ao mesmo tempo,
ele insiste na necessidade de continuar descrevendo permanentemente, orientagdo que parece estar
assentada na premissa de que a complexidade da realidade ¢ inesgotavel (quando mais se aproxima
da particularidade das coisas, mais complexas elas vdo ficando)”. Angustiado diante destas
recomendacdes, o aluno faz entdo uma pergunta bastante pertinente: se uma boa descri¢do ¢ uma
descri¢do densa, e a densidade do mundo ndo tem fim, quando um trabalho cientifico que pretende

ter qualidade deve ser finalizado?

A: Mas ¢ exatamente esse 0 meu problema: parar. Eu preciso terminar esta tese. Eu tenho
apenas mais oito meses. E vocé sempre diz: “mais descrigdes”. Mas isso € como Freud e suas
curas: uma analise interminavel. Quando devemos parar? Meus atores estdo por toda parte! Para

onde eu devo ir? O que ¢ uma descri¢cao completa?

P: Eis agora uma boa questdo, pois ¢ de questdo pratica. Como eu sempre digo: “uma boa tese ¢
uma tese feita”. Mas existe uma outra maneira de terminar uma tese que ndo “acrescentando

uma explicagcdo” ou “colocando-a em um quadro explicativo”.
A: Diga-me, entdo.

P: Vocé para quando tiver escrito as suas 50.000 palavras ou, qualquer que seja o formato aqui

3 E ndo mais simples ou elementares, como supdem outras correntes do pensamento social. Seria interessante conferir

neste sentido as releituras que Latour tem feito da obra de Gabriel Tarde, elegendo alguns ensaios metafisicos de sua
juventude como fundamentos para uma nova sociologia (cf. Marras, 2006; E. Vargas, 2007).
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na LSE, eu sempre me esqueco.

A: Oh! Isso ¢ 6timo! Entdo, minha tese termina quando ela estiver completa... Isso ajuda muito,

muito obrigado mesmo! Eu me sinto bem aliviado agora... (idem: 344).

Como se pode apreender do trecho, o aluno interpreta o conselho do professor como uma
tautologia (a tese termina quando acaba) de pouca utilidade para a resolu¢do de seus dilemas.
Contudo, a meu ver, a recomendag¢ao oferece uma licdo de extrema relevancia. Quando indica que o
aluno deve parar sua descri¢do quando o texto atingir o limite de caracteres estipulado pelas normas
académicas, o professor recomenda levar a sério todos os elementos que muitas vezes sdo tidos
como circunstanciais ou arbitrarios do ponto de vista da produgdo cientifica. Na descri¢do, devem
ser incluidos também os acasos e condicionantes diversos que influenciaram de alguma forma o
produto final. “Vocé escreve um texto de tantas palavras, em tantos meses, por uma certa quantia de
dinheiro, baseado em tantas entrevistas, umas tantas horas de observacao ¢ tantos documentos. Isso
¢ tudo. Nao ha mais nada a se fazer” (idem: 345). Esta diretriz parece estar diretamente ligada a
uma imagem da “ciéncia em constru¢ao” ou da “ciéncia em a¢ao” (Latour, 1987), ou seja, um oficio
que, como qualquer outra atividade social, possui uma dimensdo de incerteza, arbitrariedade e
imprevisibilidade, ndo sendo um objeto pronto de antemdo e determinado apenas por fundamentos

racionais ou técnicos.

Na sec¢do que descreve o percurso da pesquisa tentei explicitar como muitos dos rumos nao
foram definidos por uma acao calculada e unilateral do analista (embora o uso de palavras como
“decisdo” ou “opc¢do” possa denotar justamente o contrario, isto €, a acdo analitica unilateral). Tais
“escolhas”, de fato, consistiram em tentativas de obter do trabalho certo rendimento e resultado
final; contudo, as guinadas da pesquisa se devem também a um misto de situagdes meramente
contingenciais e determinacdes, por assim dizer, infraestruturais, isto ¢, ligadas a condigdes
institucionais, de prazo e de recursos financeiros. Acima foi mencionada, por exemplo, a inteng¢ao
de estabelecer uma interlocu¢do de pesquisa com estudantes universitarios indigenas; para isso
acontecer foi necessario buscar fontes de financiamento para viagens a campo, o que se oportunizou
a partir da chamada de pesquisa de campo da Fundacdo Ford/ CEBRAP; dado que a proposta

implicava um viés étnico, a presente pesquisa de mestrado acabou adotando uma nova maneira de

orientar a interagdo com os académicos indigenas.

Creio que essa indeterminacdo ou incerteza do ponto de vista puramente analitico vale com
ainda mais pertinéncia para os momentos de trabalho de campo. Parece ser ponto pacifico em

reflexdes sobre o método da pesquisa em Antropologia que a interlocucdo com os sujeitos de
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pesquisa toma rumos e proporgdes completamente diferentes das expectativas iniciais. E mister
reconhecer, assim, que o andamento do trabalho depende fundamentalmente da gentileza dos
interlocutores em aceitar que as interacdes pessoais estabelecidas durante a permanéncia do
pesquisador no campo resultem numa producao de conhecimento de tipo especifico, no caso uma
dissertacdo ou tese académica. E ndo apenas a gentileza; sdo os modos de vida e processos
reflexivos que estas pessoas compartilharam com o pesquisador que, em larga medida, dardo o tom
do produto final. A expectativa € que, no corpo do presente estudo representado pelos capitulos 2 e
3, fiquem evidentes as condi¢des de pesquisa de campo, bem como a indissociabilidade entre as
reflexdes registradas e a relacdo com os interlocutores. No capitulo 2, por exemplo, tentarei deixar
patente a centralidade da interlocucdo académica com Luiz Eloy (centralidade para este ¢ também

para outros textos que, diferentemente desta dissertagdo, foram escritos em autoria conjunta).

Orientacao 4: “Bons trabalhos de campo sempre produzem muitas novas descri¢des”

Diferentemente do que aconteceu com as outras orientagdes, nesta daremos plena razao as
objecdes do aluno. Num dado momento, o professor afirma que: “De fato ¢ bem simples: ¢
chamado de trabalho de campo. Bons trabalhos de campo sempre produzem muitas novas
descrigdes...” (idem 343). Mas essa passagem entre o trabalho de campo e o trabalho de produzir
descrigdes seria tao simples? Talvez seja esta a razao de muitos dos questionamentos aflitos do
aluno: restando oito meses para o término de sua pesquisa, ele ndo pode mais fazer o “trabalho de
campo”, sob o risco de ndo ter tempo habil para produzir a “descri¢ao”. O trabalho cientifico parece
necessariamente impor uma disjungdo aos seus realizadores, algo que pode ser apreendido da
propria fala do professor: de um lado, as atividades de campo (ou seja, os procedimentos pertinentes
a coleta de dados) e, de outro, a montagem da peca final (isto ¢, a apresentacdo dos dados num

formato plausivel e adequado segundo as normas académicas e cientificas).

E sintomatico, nesse sentido, que, na bibliografia destinada a explicar o projeto de
mapeamento de controvérsias (versdo didatica da ANT), o par de textos de Tomasso Venturini esteja
dividido em dois conjuntos de orientagdes, um para a exploracdo da controvérsia (“Diving in
magma: how to explore controversies with actor-network theory’) (Venturini, 2009) e outro para a
apresentacdo dela a partir de tecnologias digitais (“Building on Faults: How to Represent
Controversies with Digital Methods”) (Venturini, 2012). A afirmacao, feita pelo professor, de que
“na nossa disciplina [sociologia, ciéncias sociais] o texto € o equivalente funcional do laboratério”
(idem: 346) também aponta para esta mesma direcdo. A nogdo de recinto, formulada por Stelio

Marras, parece ser especialmente Util para pensar este ponto. Como afirma o autor num texto que
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consiste numa criativa e densa continuagdo do didlogo de Latour, o recinto seria “aquilo [...] que
serve para separar e¢ conhecer agentes em situacdes controladas de misturas e purificagdes
sucessivas [...] Separacdo, controle, contengdo, estabilizacdo — eis as fungdes de um recinto
(Marras, 2006: 358)”. O laboratdrio seria um recinto por exceléncia, mas ndo o Unico da espécie; o
presidio, o hospital, o museu de artes, a escola e at¢ mesma a geladeira podem ser considerados
espacos ou ferramentas de tal ordem (idem: 359). Pensando na analogia do texto, o espago recintual
proprio aos cientistas sociais pode ser considerado a biblioteca, um lugar para armazenamento,
leitura e circulagdo controlada de textos. A expressdo “gabinete”, vulgarmente utilizada no ambito
da antropologia social, talvez seja uma traducdo melhor do que a biblioteca na medida que, sendo
uma espécie de escritdrio particular do pesquisador, denotaria um sentido ainda maior de

1solamento, possibilitando, por exemplo, um ambiente mais propicio para o ato de escrita.

E importante frisar que nenhum destes pares de oposicdo (campo/laboratorio ou
campo/gabinete) deve ser pensado como se fossem propriedades ou atributos fixos de uma realidade
qualquer. Tomemos como exemplo os Didlogos Amerindios. Trata-se de uma ocasido de campo ou
de gabinete? Dado que o campo de minha pesquisa corresponde a interacao pessoal com estudantes
indigenas, minha participacdo na palestra pode ser considerada um trabalho de observagdo e coleta
de informacdes. Porém, do ponto de vista dos palestrantes indigenas, aquilo pode ser tido como um
laboratorio, pois consiste numa apresentagdo, feita num ambiente recintual controlado, de suas
reflexdes, experimentos de pesquisa etc. Sem contar que a interlocu¢do académica proporcionada
em tais ocasides pareceu-me tdo rica em termos de qualidade de reflexdo quanto qualquer outra
palestra promovida pelo Centro de Estudos Amerindios com intelectuais ndo indigenas — ocasides

que a mim aparecem como parte do chamado trabalho de gabinete.

Por conseguinte, campo/gabinete deve ser pensado como um contraste contextual e artificial,
na medida em que se refere a dois processos que mudam segundo a situacao determinada. Em todo
caso, seguindo as orientagdes acima, € possivel afirmar que eles estdo presente em toda pesquisa,
como procedimentos sucessivos®. Com efeito, € preciso, continuamente, observar e anotar, escutar
e registrar, ler e comentar. O ponto é que, conforme lembrado pelo professor na orientagdo 3, o
oficio académico impde um modo muito particular de realiza¢do destes procedimentos, que inclui a
colocacao de um limite de tempo que interrompe esta sequéncia infinita por natureza. Outro limite ¢
o tipo de produto final exigido, no caso uma tese ou dissertagdo académica. Nesse sentido, €

importante frisar que o movimento de “descri¢do”, que vai do campo ao texto, tem necessariamente

3 Esta maneira de definir o trabalho cientifico parece ser muito semelhante a defini¢do de etnografia/etnologia contida

num texto de 1954 de Claude Lévi-Strauss (Lévi-Strauss, [1954]1973: 392-393). Uma aproximagao entre
referéncias metodologicas aparentemente tdo distantes quanto a concepgdo de ciéncia que veiculam poderia trazer
rendimentos muito interessantes.
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um carater transformador e, em larga medida, redutor da realidade a que se refere. Como dito
acima, o objetivo de um laboratorio € controlar um processo que, fora dele, acontece sem controle —
algo como uma domesticagdo ou estabilizacdo. Tal efeito de estabilizacao varia segundo o formato
do produto final que se exige. A descricdo etnografica de um ritual, por exemplo, certamente tem
efeitos diferentes de sua filmagem ou fotografia. O desafio, entdo, talvez seja justamente encontrar,
dentro das possibilidades dadas pelas regras de construgdo do produto final, uma forma mais

adequada de dar conta da complexidade dos dados verificada na observagao.

Um exemplo mais concreto disso pode ser retirado de nossa propria pesquisa. Como dito
acima, a pesquisa de mapeamento da ‘“controvérsia” sobre o ensino superior indigena foi

35 consiste numa

consolidada em um site na internet. Uma das abas deste sife, chamada “Atores
espécie de enciclopédia que lista os verbetes de todos aqueles que detectamos como “actantes”
participantes da questdo do ensino superior indigena no Brasil (pessoas, instituicdes, marcos
juridicos, eventos publicos etc.). Esta lista ganha uma dinamicidade maior na medida em que
utilizamos uma das ferramentas mais basicas da navegagio na internet, o hiperlink. E frequente que,
no verbete de determinado ator, o nome de outros atores ligados a ele aparegam (na descrigdo de um
curso de licenciatura indigena, por exemplo, pode aparecer a institui¢ao que a realiza e o nome de
um professor indigena formado no &mbito dela). Ao colocarmos um hiperlink cada vez que o nome
de um ator consta num verbete que ndo ¢ o seu, o visitante pode ir de um verbete para outro,
retracando durante a navegacdo uma rede de conexdes entre pessoas envolvidas com o ensino
superior indigena. Em suma, a interatividade proporcionada por esta ferramenta digital basica
possibilitou traduzir com muito mais adequagao a complexidade da controvérsia. Considero este um
modelo mais interessante que a forma de um texto corrido tal como a sec¢do inicial do presente

capitulo, que busca sintetizar o0 mapeamento de controvérsias mais amplamente registrado no web

site.

O produto final da pesquisa de mestrado difere bastante da pesquisa anterior. A proposta
desta vez foi construir um texto académico e ndo uma pagina na rede de computadores. Mudou
também o procedimento de pesquisa predominante: ndo mais uma varredura documental na
internet, mas uma interlocu¢do pessoal com estudantes universitarios indigenas. O objetivo foi
descrever ou transcrever as complexas e variadas interagdes que tive com académicos indigenas do
Mato Grosso do Sul numa dissertacdo académica. Nos limites do capitulo introdutorio, considero
ndo haver tempo e espago para refletir com cuidado sobre todas implicacdes deste exercicio (a

presente secao busca cumprir muito parcialmente esta tarefa, mas esta longe de esgota-la). Apenas

**  https://ensinosuperiorindigena.wordpress.com/atores/
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considero importante explicitar a estratégia expositiva especifica adotada nos proximos capitulos.
Como dito acima, minha aproximac¢do com cada uma das realidades abordadas (a experiéncia
Terena e Kaiowa-Guarani no ensino superior) aconteceu de um modo peculiar, efetivando-se
através do que chamei de fios condutores: num caso, a interlocug¢ao de pesquisa com Luiz Eloy e,
no outro caso, o acompanhamento do cotidiano das etapas presenciais da licenciatura Teko Arandu.
Condutores porque estes procedimentos funcionaram como guias constantes para o delineamento da
multiplicidade configurada pela participacao de cada populagdo indigena nas universidades. Tendo
em conta que cada capitulo deve ser subdividido em seg¢des ou itens, o intento ¢ realizar a seguinte
esquematizacdo: a primeira secdo de cada capitulo descrevera brevemente esta situagdo
elementar/condutora; dela serdo extraidos topicos a serem desenvolvidos com mais profundidade
nas secoes posteriores. A secdo conclusiva de cada capitulo, por sua vez, consistird num comentario
que articula as reflexdes anteriores com a leitura dos textos escolhidos como referenciais
bibliograficos. Com efeito, a secdo inicial do capitulo 2 consistird numa descrigdo sobre o contetido
da palestra veiculada por Eloy nos Didlogos Amerindios de que participou. Os topicos abordados na
palestra servirdo como ganchos que possibilitardo introduzir a reflexdo e a experiéncia de outras
pessoas terena que pude conhecer no campo. Cumprira esta fun¢ao no capitulo 3 uma breve e geral
descri¢do sobre o funcionamento das etapas presenciais do Teko Arandu. Os ganchos, neste caso,
serdo fragmentos de situacdes ou reflexdes que pude registrar no acompanhamento deste cotidiano e
que levardao a comentarios mais densos sobre diversas outras situagdes analogas. Recorro, assim, a

uma espécie de mosaico etnografico.

Orientacdo 5: “Entrevistas, sondagens, o que seja — n0s vamos, nds ouvimos, nos aprendemos, nos
9 b b b b

praticamos, nos nos tornamos competentes, né6s mudamos nossa visdo” (Latour, 2006: 343)

Selecionei esta orientagdo do professor com o intuito de comentar brevemente os
procedimentos de pesquisa adotados aqui. Como se vera nos proximos capitulos, ndo houve um uso
sistematico ou criterioso de qualquer “técnica” de pesquisa, tal como geralmente sdo designados em
cursos de metodologia de ciéncias sociais procedimentos como “entrevistas”, “grupos focais”,
“levantamentos estatisticos”, “observacdo participante”, “historias de vida”, “levantamento
genealogico” etc.. De fato, utilizamos de tudo um pouco: fragmentos de entrevistas gravadas,
seguidos da descricao de um episddio testemunhado em campo, seguida de uma passagem extraida
da literatura académica etc. Embora possa ser interpretado (com alguma razao) como uma falta de
rigor no método, esta disposicao heterodoxa quanto ao uso de técnicas de pesquisa revela também

uma atitude deliberada, que pode ser fundamentada na sucinta observagao do professor reproduzida
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acima. Nela, o mestre parece dizer que, mais importante que se apegar aos tipos de técnicas
(entrevistas, sondagens, o que seja), ¢ ter uma atitude que possibilite compreender, a fundo, a
matéria do estudo (ir, ouvir, aprender, praticar, tornar-se competente, mudar a visdo). Em outras
palavras, o método adotado dependera da particularidade da questdo e da vida das pessoas com
quem se propos a trabalhar; o apego a uma defini¢do estrita do uso de uma técnica de pesquisa pode
muitas vezes deixar escapar aspectos relevantes, que poderiam ser contemplados com a adogdo de

uma postura mais flexivel.

Por vezes, o trabalho de campo em Antropologia Social ¢ tido como sindnimo de observagao
participante. Contudo, creio que o foco deve estar mais na atitude implicada nela, do que em seu
uso restritivo enquanto técnica. A énfase parece estar nos verbos observar e participar, seja 14 o que
isso pode implicar em termos de agdo do pesquisador (gravar uma narrativa, assistir a determinada

cerimodnia, perguntar sobre parentes, ajudar a construir determinado objeto material etc.).

Na secdo sobre o percurso da pesquisa, descrevi resumidamente quais foram os
procedimentos adotados na pesquisa de campo (visita a universidades, visita a casa de pessoas em
aldeias ou em centros urbanos, gravagdo de entrevista com estudantes, convite para Didlogos
Amerindios etc.). No momento de apresentar os dados nos capitulos seguintes, espero reiterar tais
informacdes, bem como as eventuais limitagdes que ndo possibilitaram ir além (no caso do campo
terena, por exemplo, a ndo visitacdo de polos de concentracdo de académicos como a UEMS de
Maracaju ou a UFSCar; no caso Kaiowé-Guarani, a realizagdo de pouquissimas visitas a aldeias de

modo geral).

Cabe, por fim, justificar a divisdo realizada acima entre dois procedimentos da pesquisa: o
levantamento documental/bibliografico e a interlocucdo pessoal. Esta divisdo tem mais valor
operacional e logistico do que metodoldgico propriamente. Como se vera adiante, um trecho
extraido de um projeto politico pedagdgico ou de uma monografia etnolégica receberam um
tratamento semelhante a um trecho de entrevista gravada em 4udio ou uma observacdo de campo;
todos foram considerados como dados etnograficos, elementos descritivos que, articulados,
adensam a compreensdo da questdao da inser¢ao de indigenas no ensino superior. Do ponto de vista
operacional, porém, o procedimento de estabelecer contato pessoal com estudantes indigenas exigiu
fundamentalmente o manejo de recursos para viagens a campo, algo que vimos ter influenciado
bastante os rumos da pesquisa. Ja os procedimentos de leitura de bibliografia ndo tiveram peso
nesse sentido, sendo solucionados com visitas breves a bibliotecas onde os textos em questao foram
acessados. Em todo caso, cabe reiterar que a nocdo de etnografia aqui sustentada abrange tanto

dados bibliograficos quanto dados de campo.
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3. Experiéncias Indigenas

No presente sub-item, tentarei fundamentar tedrica e metodologicamente a tltima expressao
que compde o titulo do trabalho, “experiéncias indigenas em universidades do Mato Grosso do Sul
(Terena e Kaiowa-Guarani)”. A referéncia escolhida para tanto sdo algumas discussdes
desenvolvidas no bojo do Projeto Tematico “Redes Amerindias: Geragdo e Transformagdo de
Relagdes nas Terras Baixas Sul-Americanas”. Apoiado pela FAPESP e coordenado pelas
professoras Dominique Tilkin Gallois e Beatriz Perrone-Moisés entre os anos de 2007 e 2012, o
projeto reuniu uma série de professores e alunos do Nucleo de Historia Indigena e do Indigenismo
(NHII-USP, depois transformado no Centro de Estudos Amerindios) em torno de um eixo comum, a
utilizagdo da nocdo de “redes” em pesquisas envolvendo popula¢des amerindias. Este eixo remete
diretamente a um projeto tematico anterior, “Sociedades Indigenas e suas Fronteiras na Regido
Sudeste das Guianas”, que redundou na publicacdo da coletdnea Redes de relagoes nas Guianas
(Gallois, 2005). Em grande medida, a pesquisa aqui relatada foi tomando forma através da
participacdo em alguns destes debates coletivos, mais especificamente quando passei a integrar, nos
anos finais do Redes Amerindias, uma equipe interessada em discutir a articulacdo entre modos de
conhecimento envolvida na utilizacdo indigena de novas tecnologias de conhecimento e
comunicag¢do, como a escola, midias digitais etc. Do entrecruzamento de pesquisas sobre diferentes
contextos de relagdes, tentou-se formular uma pauta de orientagdes tedrico-metodoldgicas mais ou
menos comum. O que segue ¢ uma breve tentativa de aproximar esta abordagem produzida no
ambito dos projetos tematicos Redes com o tema da presente pesquisa, ou seja, tratar as

experiéncias indigenas na universidade enquanto redes de relagdes.

As discussoes sobre redes amerindias apontam para a necessidade de se trabalhar com uma
imagem renovada das dindmicas sociais indigenas. Como argumenta Dominique T. Gallois na
introdugcdo de Redes de Relagoes nas Guianas as populacdes indigenas muitas vezes sao
equivocadamente pensadas enquanto totalidades fechadas, “circuitos rigidos, seja etnicamente
encerrados, seja exclusivos a determinados percursos e territorios” (Gallois, 2005: 13). No caso
especifico das sociedades guianenses, a imagem disseminada na producdo etnologica era um
“conjunto infinito de pequenas monadas supostamente independentes, fechadas sobre si, marcadas
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pelo ‘horror ao exterior’” (idem: 12). Deste postulado de fechamento deriva-se a disposi¢ao
metodoldgica de estudar, separadamente, as relacdes internas ao grupo e as relacdes externas

(designadas como “intertribais e interétnicas”) (idem: 9). Supde-se a existéncia de “etnias” ou
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“tribos” como entidades autocontidas que se relacionam com entidades exteriores “envolventes” por
meio de espagos de fronteira projetadas como “limite ou muralha”, algo como uma zona de “friccao

interétnica” (idem).

O conceito de “redes”, por sua vez, produz uma caracterizagdo muito diferente. Em vez de
um conjunto fechado e coeso, as dindmicas indigenas sdo constituidas pelo enredamento de
multiplas e complexas relagdes. Uma primeira implica¢do disso €, justamente, a “impossibilidade
de se delimitar totalidades, pois separar o ‘interno’ do ‘externo’ seria uma tarefa impossivel, sendo

enganosa” (idem: 13).

As relacdes tecidas por cada grupo com multiplos agentes ndo indigenas ndo poderiam ser

\

tratadas como “exteriores” & rede mais ampla de relacdes entre esses grupos, uma vez que suas
condi¢des de vida, suas formas de organizagdo e suas representacdes de si encontravam-se todas
conectadas a “exterioridade”, fossem elas constituidas a partir das alteridades dos “brancos”,
dos inimigos, dos espiritos etc. Conexdes varidveis que nos interessavam descrever € que

procuramos abordar a partir da nog¢do de fronteiras (idem: 8-9).

Como afirma Eduardo Viveiros de Castro, para a Amazonia como um todo, “a alteridade ¢ uma
relacdo interna, onde o eu é, antes de mais nada, uma figura do outro”, de tal modo que
“qualquer ponto arbitrariamente escolhido do interior ¢ um limite entre um interior ¢ um

exterior: nao existe meio absoluto de interioridade” (idem: 13).

Assumindo tal orientagdo, € possivel qualificar em melhores termos o procedimento que
tenho aludido até aqui como “recorte”. Num primeiro momento, poder-se-ia ter a impressao que o
ato de circunscrever €tnica e regionalmente o campo de experiéncias indigenas em universidades
brasileiras significou delimitar totalidades: de um lado, o grupo indigena etnicamente encerrado e,
de outro, uma instituicao especifica da sociedade envolvente (a universidade) com a qual tais etnias
entrariam em “contato”. Porém, a perspectiva das redes implica uma prioridade analitica ndo nos
“grupos” ou “instituigdes”’, mas sim na relacdo entre eles, nas conexdes que os constituem. Os
“grupos” nao estdo prontos de antemao, mas sao, de fato, feixes de relagdes, “pontos” ou “nds” que

aparecem ou desaparecem conforme estas conexdes se condensam ou se expandem’®. Assim,

36 As discussdes nos projetos tematicos debateram em muitos momentos o topico de que as redes envolvem uma

questdo de escolha entre o local em que se colocara a énfase: nos pontos/nés ou nas conexdes/linhas. O trabalho de
doutorado de Pimentel, produzido também em didlogo com os projetos tematicos, toca diretamente neste assunto,
mencionado as reflexdes de Ingold acerca da diferenca entre meshwork e network (Pimentel, 2012: 105).
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quando se fala na “universidade” e na “etnia indigena”, a énfase estd colocada nas relagdes tecidas

entre elas.

O que nos interessa na escola, por exemplo, ndo ¢ a instituicio em si, mas as relagdes
estabelecidas pelos indios por meio dela. Optamos por pensar que esses meios constituem-se
como os pontos de articulagdo [...] Assim, ndo se trata de olhar os objetos, mas as relagdes que
os envolvem, produzem e que sdo produzidas por eles. Tais objetos devem ser a via de acesso, 0
ponto de partida através do qual se pode acompanhar os fluxos de relagdes e fluxos de agéncias

que os constituem (PT REDES, 2012: 12).

Tendo em conta que o exercicio de pesquisa com redes ¢ frequentemente metaforizado como
um delineamento de uma malha de fios (Ingold, 2007) ou uma viagem numa malha ferroviaria
(Latour, 1994: 115)*", o procedimento de “recorte” pode ser definido como encontrar o fio da
meada, ou seja, selecionar a porta de entrada, bem como definir um rumo para a navegagao em
rede, quais caminhos serdo seguidos em detrimento de outros. Do mesmo modo, considerando que
qualquer ponto da rede ¢, de saida, uma conexdo que separa o dentro e o fora, delimitar etnicamente
um objeto para estudo ndo implica circunscrever de antemdo seus limites rigidos, mas sim
acompanhar como ele vai sendo constituido justamente pelo enredamento multiplo de conexdes e
fronteiras. Seguir um critério étnico para o estudo das experiéncias indigenas na universidade
implica, assim, delinear o tecido no qual estdo envolvidas determinadas populagdes indigenas e do
qual o ensino superior constitui um ponto de articulacdo ou de condensagdo de relagdes. Assim,
mais adequado do que “recorte” talvez seja a ideia de um viés, um critério norteador para o

acompanhamento de redes.

Outra implicacdo importante ¢ questionar o pressuposto de que as etnias sdo internamente
homogéneas e absolutamente coesas. Como vimos acima, ndo ha ponto de uma rede que ndo seja,
imediatamente, uma conexdao com o exterior, de tal modo que as populagdes indigenas ndo sdo
caracterizadas por uma esséncia interna, mas sempre por uma passagem entre o dentro e o fora.
Uma consequéncia disso ¢ que a “etnia” nao pode ser tratada como um bloco indiferenciado, mas
sim como arranjo complexo de pontos de vistas distintos, sendo preciso estar atento as “multiplas

vozes”, “dissonancias” e “processos de construcdo de diferengas” inerentes as dindmicas sociais

7 Como sugerido na nota anterior, Tim Ingold propde a ideia de meshwork em vez de network, que seria um tipo de

imagem das redes disseminada por Bruno Latour. Sem entrar no mérito deste complexo debate, cabe apenas fazer
um breve apontamento em defesa de Latour pois, na palavra network, o autor parece de fato colocar énfase no
“work” e ndo no “net”, a ponto de propor que o termo mais adequado seria algo como worknet (Latour, 2006: 340).
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destes povos (Gallois, 2005: 10). “Seria necessario frisar as diferencas internas aos conjuntos
designados como étnicos e apontar os aspectos historicos e contemporaneos que os caracterizam”
(idem: 14). No titulo da dissertagdo, a palavra “experiéncia” vai no plural justamente para enfatizar
a diversidade das formas de participagdo no ensino superior; o intuito ¢ captar etnograficamente as
“conexdes variaveis” de indigenas com universidades do Mato Grosso do Sul. Assim, os capitulos
seguintes tentardo descrever processos das mais diversas naturezas (praticas discursivas e nao
discursivas, passadas e presentes) que conectam, em rede, sujeitos (alunos, professores, liderancas,
xamas etc), lugares (campus universitario, escola da aldeia etc), objetos materiais (adornos rituais,
diplomas, monografias académicas) etc.. A densidade etnografica mencionada no sub-item anterior
seria dada pelo acimulo de descri¢des destas conexdes heterogéneas. Ao mesmo tempo, porém, &
preciso relembrar a “impossibilidade” de reconstituir redes enquanto totalidades, pois presume-se
que a diversidade das relagdes de uma rede ¢ inesgotavel. Ou seja, “diante da impossibilidade — ou
ilusdo — de um estudo abrangente, capaz de recompor um suposto sistema operante em toda regido”,
assume-se que a analise lida sempre com “fragmentos de redes” (idem: 13). Nesse sentido, tentarei
evidenciar constantemente a parcialidade das redes reconstituidas nos capitulos que seguem,
mostrando sempre como determinada consideracdo etnografica remete a uma circunstancia concreta

do trabalho de campo ou a uma passagem precisa da literatura.

Por outro lado, conjugada com essa énfase na pluralidade das redes, aparece uma aposta na
existéncia de modos de relagdo. A proposta, assim, ¢ observar como estas diferengas organizam-se
segundo processos comuns, perfazem percursos parecidos, replicam-se em circunstancias
determinadas. No caso do Redes nas Guianas, havia um intento de observar “esquemas sociais e
cosmologicos ndo apenas especificos, mas regionalmente coerentes” (idem: 10) ou “mecanismos
comuns de abertura para o exterior” (idem: 13). Fala-se também em “entender como, em cada caso,
os diferentes grupos pensam e gerenciam suas relacdes entre o proximo e o distante” (idem: 10).
Creio que tais consideracdes ajudem a tratar a questdo da diversidade cultural desde uma nova
perspectiva, pois a diferenca estaria colocada nos “modos”, “esquemas”, “formas” ou “processos”,
ou seja, em relagdes, e ndo em aspectos ou tragos culturais isolados. Utilizando uma expressao
sintética e abrangente, pode-se falar em modos de conhecer € modos de viver proprios das
sociedades indigenas, que seriam maneiras tdo ricas e complexas quanto as dindmicas ndo

indigenas.

Como indicado ao final da se¢do “Politicas Afirmativas”, a ideia de modos de conhecimento
e modos de vida ¢ uma baliza decisiva para as reflexdes que se desenvolve aqui. O presente trabalho

acompanha redes e experiéncias indigenas em universidades do Mato Grosso do Sul. Conjugou-se
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com este viés regional, um viés étnico, que nos levou a delinear, separadamente, duas redes
etnograficas distintas, qual seja, redes de experiéncias terena e redes de experiéncias kaiowa e
guarani no ensino superior. Por sua vez, o acimulo de conexdes variaveis de cada caso aponta para
participagdes significadamente distintas no ensino superior. Creio que um bom modo de traduzir
este ponto ¢ justamente supondo que tal diferenga ¢ da ordem dos modos de saber e de viver das
populagdes indigenas em questdo. Na secao conclusiva da dissertagdo, espero poder retomar estas

consideragdes, desta vez adensadas pela etnografia dos proximos dois capitulos.
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Segundo Capitulo

Redes de Acesso, Permanéncia e Retorno.

Experiéncia Etnografica com Estudantes Universitarios

Terena.

Um bom Terena sempre anda preparado, sabe se relacionar com o outro e esta disposto a ocupar as

instancias de poder que julgar necessario para fazer suas articulagoes.

Porque, para os Terena, vocé saber se relacionar ld fora, isso é uma vantagem boa. Vocé saber transitar em

outros lugares, isso é muito bom. Entdo os nossos caciques véem dessa forma.

(Frases de Luiz Henrique Eloy Amado)

O presente capitulo corresponde a um dos estudos de caso da pesquisa, a experiéncia de
estudantes universitarios terena no ensino superior’®. As reflexdes contidas nele baseiam-se em um
conjunto de informagdes coletadas por meio de duas atividades de pesquisa: o trabalho de campo
(desenvolvido majoritariamente em dois periodos, o primeiro entre os dias 09 e 29 de julho de 2013
e o segundo entre os dias 11 e 23 de marco de 2014) e leitura de bibliografia (textos que possuem

como tema a vida da populacdo terena).

No capitulo introdutério foi mencionada a relevancia da interlocu¢do de pesquisa com o
académico indigena Luiz Henrique Eloy Amado para minha experiéncia etnografica. Mencionei,
também, que essa interlocu¢do se consolidou inicialmente por meio de uma palestra que ele

ministrou no CEstA em junho de 2012. Como modo de assumir a centralidade de tais dados,

3 As reflexdes contidas no presente capitulo podem ser consideradas um desdobramento do artigo “Os Terena € o
ensino superior para indigenas no Mato Grosso do Sul”, escrito conjuntamente por mim e por Luiz Henrique Eloy
Amado (Amado & Ventura, 2015).
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tenciono utilizar os Didlogos Amerindios com Luiz Eloy como eixo estruturador do presente
capitulo. A ideia é que os diferentes tdpicos da referida palestra sirvam como ganchos para
introduzir histoérias de vida e reflexdes produzidas por outras pessoas que conheci durante o trabalho
de campo ou a respeito das quais obtive informagdes em textos escritos sobre ou produzidos pelos
Terena. Em outras palavras, a estrutura¢do do capitulo busca refletir a maneira como se deu minha
aproximagao com esta realidade. Partindo da histéria de vida e das reflexdes de um académico em
particular (Eloy, da aldeia Ipegue), pude ter acesso posteriormente a uma multiplicidade de outras
experiéncias de vida de pessoas terena vindas de diversas outras aldeias e cidades. Acredito que
todas essas trajetorias conectam-se de uma maneira ou de outra a primeira, o que, junto com a

leitura de bibliografia, me permitiu apreender as particularidades e similaridades entre elas.

Dessa maneira, conectando as reflexdes do advogado com o depoimento de outras pessoas,
tentarei compor uma espécie de mosaico etnografico que, espero, venha a contribuir para uma
melhor compreensdo acerca das questdes e experiéncias vivenciadas pelos Terena no ensino

superior. Segue abaixo um relato das reflexdes que Luiz Eloy produziu nos Didlogos Amerindios.

Da Aldeia para a Universidade: a trajetoria de Luiz Henrique Eloy Amado contada nos

Didlogos Amerindios

O evento Didlogos Amerindios com Luiz Henrique Eloy Amado realizou-se no dia 21 de
junho de 2012. Passado quase um ano desde os primeiros contatos via correspondéncias eletronicas,
fiz um convite para o académico visitar a universidade na qual eu estudava. A palestra aconteceu na
sala de reunides da sede do Centro de Estudos Amerindios. Eloy iniciou sua fala cumprimentando
os convidados e dizendo de onde vinha: era Terena, da Terra Indigena Taunay Ipegue, aldeia Ipegue.
Em tom descontraido, disse preferir ser chamado de Luiz Eloy, ou apenas Eloy. Afirmou ser muito
gratificante a oportunidade de estar ali presente e que ficava muito contente com o fato dos ouvintes
terem reservado um tempo de suas vidas para ouvirem um indigena falar sobre sua propria
trajetoria. Além da apresenta¢do oral, Luiz se utilizou de slides que ajudavam a organizar sua

apresentacao e a ilustra-la por meio de algumas imagens.

Inicialmente discorreu sobre a realidade do estado de Mato Grosso do Sul. Além de destacar
o fato de ser o estado que comporta a segunda maior populacao indigena no pais, fez também uma
listagem dos povos 14 residentes: os Guarani-Kaiowd (a populagdo indigena mais numerosa,

segundo dados apresentados por ele), Terena, Kadiwéu, Ofaié, Kinikinau, Guato, Atikum, Kamba.
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No momento da listagem em que mencionou os Terena, Eloy acrescentou uma expressao que seria
recorrentemente utilizada por ele: “o meu povo”. Assim, ainda que tivesse se apresentado
inicialmente enquanto tal, Luiz tratava de reiterar esse pertencimento em varios momentos ao longo
da exposicdo, fosse através do acréscimo do possessivo (“meu povo”, “nosso povo”, “nossas

liderancas™), fosse por meio da utilizacdo da primeira pessoa do plural (“nos, os Terena”).

Dessas consideragdes iniciais Luiz Eloy passou para uma detalhada explanacdo acerca da
historia do seu povo. Para isso, utilizou como referéncia o livro A Historia do Povo Terena (2000),
de Maria Elisa Ladeira e de Circe Bittencourt. A publicacdo ¢ fruto de uma parceria do Ministério
da Educagdo com a Universidade de Sdo Paulo e com o Centro de Trabalho Indigenista (CTI) e,
segundo Luiz, ¢ uma importante referéncia para os proprios Terena, pois “foi um livro fabricado
junto com o depoimento das nossas liderangas, dos nossos ancides”. Da obra o académico extraiu a
divisdo metodoldgica que propde uma descricdo da historia dos Terena a partir de trés fases. A
primeira fase remete aos Tempos Antigos, época na qual os Terena viviam no Exiva (palavra que,
segundo Luiz, ¢ utilizada no idioma terena para designar a regido do Chaco ou Pantanal) em
convivéncia estreita com outros povos, tais como os Layana, Kinikinau (que, junto com os Terena,
eram designados Guana) e os Guaikuru. Essa época compreende também a passagem dos Terena da
margem ocidental do Rio Paraguai para a regido que atualmente corresponde aos municipios de
Aquidauana, Miranda, Sidrolandia, Nioaque etc.. A segunda fase ¢ denominada Tempos de Servidao
€ comecga com um evento muito importante para a vida dos Terena, a Guerra do Paraguai. Nela tanto
os Terena quanto os Guaikuru lutaram ao lado dos brasileiros; no caso dos primeiros, além da
participacdo nas frentes de batalha, teriam prestado auxilio aos combatentes fornecendo-lhes
alimentos e resguardo. A guerra provocou também um amplo deslocamento populacional indigena,
pois, para procurar refligio, muitos Terena migraram das aldeias onde moravam para lugares
considerados mais seguros, como as serras da Bodoquena e de Maracaju. Todavia, segundo Luiz
Eloy, as maiores dificuldades para o seu povo teriam inicio depois do término do conflito: “Quando
a guerra acabou, quando nossos avos desceram para suas terras tradicionais, ja havia sido iniciada
por parte do Estado uma politica de concessdo de terras”. Dessa maneira, o territorio
tradicionalmente ocupado pelos Terena foi tomado por novos sitiantes, que viriam a transformar
muitas daquelas terras em fazendas de criagdo de gado. Diante desta situacdo, a alternativa
encontrada pelos Terena, segundo Luiz Eloy, foi trabalhar nestas fazendas “como capatazes,
cuidando do gado, cozinheira”. As condigdes de trabalho, no entanto, eram quase de escravidao,

donde o nome imprimido a esse periodo.

A terceira fase da divisdo historiografica mobilizada por Luiz ¢ marcada justamente por um
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fato que atenuou a relacdo negativa do povo terena com os purutuya (palavra utilizada por eles para
se referirem aos “brancos” ou “civilizados”) durante os Tempos de Serviddo: trata-se da delimitagdo
das reservas indigenas ocorrida no contexto de atuagdo da Comissdo Construtora das Linhas
Telegraficas e de criagdo do Servigo de Protecdo aos Indios (SPI), nos primeiros anos do século XX.
Por um lado, Luiz destacou que a demarcagao das reservas foi fruto de uma negocia¢ao dos Terena
com o chefe dessa empreitada, Marechal Rondon, a quem os Terena ajudariam na constru¢do das
linhas ferroviérias e telegraficas em troca da devolucao de suas terras. Por outro lado, a devolugao
foi apenas parcial, ja que teria sido demarcado “ndo o territério em sua plenitude, mas apenas um
pedaco de terra que foi reservado pelo SPI”. No livro as autoras ndo classificam tal periodo, apenas
afirmam que ele se estende até os dias de hoje, sugerindo aos leitores que eles mesmos nomeiem a
época em que vivem (Ladeira e Bittencourt, 2000: 26). Na leitura particular que faz do texto, Luiz

Eloy propde chamar este periodo de Tempos Atuais.

O povo terena fica fascinado pelas cidades. Voc€ vé que o contato com o nao indio, com o
purutuya, comeca desde a Guerra do Paraguai. E partir dos Tempos Atuais existe uma grande
leva do nosso povo que comeca a deixar suas comunidades e comega a ir para as cidades. Seja
em busca de empregos — querer trabalhar na cidade mesmo, ganhar dinheiro — outros querendo
ir para a cidade para estudar (os Terena sempre tiveram isso na cabeca). E ¢ a partir dai que se

encaixa minha trajetoria académica, nos Tempos Atuais.

Como se depreende do trecho acima, a exposicdo de caradter histérico serviu como
preambulo para o académico falar sobre a sua propria trajetoria. Assim, depois de discorrer
esquematicamente sobre a historia do povo terena, Luiz situaria a historia de sua vida dentro deste
modelo. Sua mae, Zenir Eloy, nasceu na fazenda onde seus avds trabalhavam, vizinha a Terra
Indigena Taunay Ipegue — fato que, como destacou Eloy, esta ligado ao caminho que muitos Terena
tomaram diante das dificuldades dos Tempos de Serviddo — e depois de um tempo foi morar no
Ipegue. Na aldeia ela se casou com o pai de Luiz, que na época trabalhava como ferrovidrio na
Companhia Estrada de Ferro Noroeste Brasil (algo que, segundo Eloy, era muito bem-visto pela
comunidade, tinha certo “status”). Num dado momento de suas vidas, o casal decidiu mudar-se para
Campo Grande. Segundo Luiz, embora seu pai ja conhecesse a cidade, era a primeira vez que sua
mae residiria em um centro urbano. Na capital nasceram as trés irmas de Luiz. Quando sua mae
estava gravida dele, decidiu separar-se do seu pai e voltar para a aldeia junto com as criangas. No

momento em que Luiz tinha dois anos de idade, sua mae mudou-se novamente para Campo Grande,
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dessa vez sozinha, em busca de melhores condig¢des para criar os filhos. Com isso passou a trabalhar

no emprego doméstico na capital, deixando as criangas na aldeia aos cuidados dos avds maternos.

Luiz Eloy passou boa parte da infancia na aldeia, sendo criado por seu Celestino Eloy e dona
Julieta. Ao falar de sua infancia, apontou para o fato de que, do mesmo modo que se sucedeu com
muitas outras pessoas de sua aldeia, ele ndo aprendeu o idioma terena. Isto, todavia, consistia num

cuidado de seus avds para com ele:

Nos vamos ver que nos tempos de serviddo, principalmente no Ipegue, que ¢ a minha aldeia os
antigos viam assim (tanto € que meu avo ainda vé dessa forma): ‘se vocé comecar a falar o
terena primeiro, vocé vai ter dificuldade depois em falar o portugués, seu portugués vai sair
feio. E ai quando vocé for estudar 14 fora as pessoas vao rir de vocé’. Entdo minha avo e meu
avo, embora eu tenha sido criado por eles, eles se comunicavam em terena mesmo entre eles.
Mas na hora que minha avd ia conversar comigo, ela se comunicava em portugués. Meu avd
desde pequeno falava para me ensinar portugué€s. Que eu tinha que sair da aldeia um dia

preparado para o portugués, ndo o terena.

Durante o periodo em que morou no Ipegue, Eloy realizou os primeiros estudos na escola da
aldeia. Teve aulas somente com professores indigenas da propria comunidade, com excegdo da
professora da segunda série, que ndo era indigena e que, para dar aulas, ia e voltava da aldeia para a
cidade de Aquidauana. Aliado a isso, um fato foi decisivo em sua trajetéria estudantil: a escola do
Ipegue oferecia ensino sé até a quinta série. Quem lhe chamou a atengao para isso foi um professor

que Luiz disse ter marcado bastante sua vida:

“Olha, veja bem o que vai fazer, vocé vai cortar cana — ele falava assim pra mim — ou vocé vai
sair da aldeia para estudar?”. Porque se vocé quisesse estudar, vocé tinha que sair da aldeia,
vocé ja tinha que ter ido morar pra cidade. Ou entdo a opgdo era vocé casar cedo e viver ali
mesmo, fazer sua rocinha, tentar conseguir cesta basica, essas coisas. Ou se vocé quiser ter uma
vida mais ou menos, vocé vai para fora cortar cana. Ndo tinha outra op¢do, ou era isso ou era

nada.

Foi ai que eu falei para minha mae que eu queria continuar estudando, que eu ndo queria cortar
cana, nao queria cortar cana de jeito nenhum. Porque meu sonho sempre foi estudar. E ai que

minha mae decidiu. Este tempo todo ela ficou morando na cidade, trabalhando de doméstica,
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nos fundos da casa. Nestas alturas minhas irmas que sdo todas mais velhas que eu, cada uma
estava numa cidade, uma estava em Dourados, outra em Miranda e outra em Aquidauana cada
uma trabalhando de baba em uma casa [...] E ai foi quando minha mée decidiu. Ela saiu do
emprego que ela tinha e com o acerto que ela fez ela comprou um lote 14 em Campo Grande
bem afastado, na periferia e construiu duas pecas. Entdo ela falou: “Ah entdo vamos para
Campo Grande para vocé estudar, nds vamos dar um jeito para vocé”. E ai foi que ela deu esse

jeito dela, ela reuniu toda a familia novamente.

Em Campo Grande, junto de sua mae e de suas irmas, Luiz deu continuidade aos estudos em
escolas publicas da cidade. J& nos primeiros momentos, sentiu a diferenga entre estudar na aldeia e
estudar na cidade: dali em diante precisaria se preocupar com questdoes como dinheiro para
alimentagdo e passe de Onibus, usar roupas adequadas, se relacionar com professores e alunos que
ndo conhecia até o ingresso na escola etc. Mesmo com essas dificuldades, terminou o restante do
ensino fundamental e o ensino médio, contando sempre com o apoio importante de sua mae. Ao
término do ensino médio, Eloy acabou se encontrando numa nova encruzilhada na sua trajetoria,
tendo pela frente as opg¢des de seguir os estudos ou comecar a trabalhar (algo que ainda ndo era de
sua vontade, nem de sua mae). Por isso, comegou a buscar informagdes sobre as possibilidades de
ingresso no ensino superior. A primeira op¢ao levantada era cursar Direito na Universidade Catolica
Dom Bosco (UCDB), em Campo Grande. Porém, a instituicdo oferecia apenas 50% de bolsa para
alunos indigenas, desconto que ndo era suficiente para ele arcar com os custos da mensalidade. A
outra opcdo era tentar algum curso no campus de Dourados da Universidade Estadual de Mato
Grosso do Sul (UEMS). Como lhe indicara um amigo que trabalhava na FUNAI, além das politicas
de cotas para negros e indigenas, nessa universidade havia também um auxilio financeiro para
académicos indigenas no valor de 300 reais. Luiz sabia que esse valor ndo seria suficiente,
especialmente porque viveria em outra cidade, longe da familia. A despeito disso, ele resolveu
“encarar o desafio” e prestou o vestibular para Direito®*. O resultado foi a aprova¢io no exame com
uma pontuacao muito satisfatoria: seria possivel entrar no curso mesmo sem o auxilio da reserva de
vagas. Seu contentamento foi ainda maior porque sua irma, Simone Eloy, também passou no
vestibular da UEMS para o mesmo curso. Com isso, mudaram-se para Dourados no comego do ano

de 2006.

Depois de seis meses do ingresso na UEMS, Luiz recebeu a noticia de que sua inscrigdo no

PROUNI (Programa Universidade para Todos, do Governo Federal), feita ainda no inicio daquele

% A primeira escolha, de acordo com Luiz, era Biologia, mas no momento de inscri¢do no exame ele resolveu por este

curso.
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ano, foi aprovada; consequentemente, ele teria condi¢des de cursar Direito na UCDB com bolsa de
estudos integral. Atraido pelo fato da UCDB ser a principal universidade privada de Campo Grande,
Luiz optou por retornar a capital. Sua irma Simone, por sua vez, permaneceu em Dourados, onde

daria seguimento ao bacharelado em Direito.

Em 2011, aos 23 anos de idade, Luiz graduou-se. Quando de sua formatura, junto com o
diploma recebeu meng¢do honrosa pelo seu desempenho, sendo lembrado como o melhor aluno de
Direito de toda faculdade (pela média de notas, pela frequéncia e pela nota da monografia). Quem
mencionou este fato foi a juiza de Direito Dora Martins, que teve a oportunidade de conhecer Luiz
Eloy meses antes da palestra, em Mato Grosso do Sul (Dora e a desembargadora Kenarik Boujikian
foram especialmente convidadas por Luiz para assistir aos Didlogos Amerindios). Alguns meses
apos a conclusdo do bacharelado, veio a aprovacdo no exame da Ordem dos Advogados do Brasil e,

com isso, a possibilidade de exercer a profissado.

Sai da universidade, consegui passar no exame da ordem. Colei grau em agosto, passei no
exame da ordem em novembro. E foi tudo assim numa cadeia que foi acontecendo. E agora eu
me engajei no CIMI [Conselho Indigenista Missionario]. Eu estou na assessoria juridica do
CIMI, que é um orgdo ligado a CNBB [Confederagdo Nacional dos Bispos] ¢ que tem um
trabalho de 40 anos com os povos indigenas. E o CIMI eu descobri quando eu era académico
também. Porque eu ficava pensando assim: ja que eu quero advogar para minha comunidade,
como ¢ que eu vou fazer isso? Eu ndo tenho dinheiro para ficar andando, para ficar vendo
processo, por exemplo [...] Porque tudo isso tem gastos. Seria uma forma de pegar meu
conhecimento ¢ utilizar na minha comunidade. Por isso que meus projetos atuais estdo ai no

CIMI.

Depois de descrever, na primeira metade da palestra, a trajetoria de seu povo e a trajetoria de
sua vida em linhas gerais, Luiz Eloy passou a descrever sua atuacdo como académico indigena junto
ao programa Rede de Saberes. Falou sobre os diversos tipos de apoio que ele e outros académicos
indigenas tiveram do programa no que tange a permanéncia em seus respectivos cursos. Em
seguida, Eloy discorreu sobre os projetos pds-formacao, que incluiam a atuacdo enquanto advogado
do CIMI na luta pela garantia e efetivacdo dos direitos territoriais dos povos indigenas do Mato
Grosso do Sul e o mestrado em Desenvolvimento Sustentavel na UCDB, no qual ingressara em
2012. Com a listagem destes “projetos atuais”, Luiz Eloy terminou sua exposicao. Tendo utilizado

pouco mais de uma hora para dar o relato de sua experiéncia, o advogado passaria o restante da
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palestra respondendo a perguntas e interpelagdes dos alunos e professores do CestA presentes.

Exposto de maneira sucinta, este ¢ o contetido das reflexdes que Luiz Eloy veiculou nos
Didalogos Amerindios do qual participou. A ideia, para as proximas se¢des, ¢ retomar alguns dos
topicos da palestra conectando-os com situagdes que vivenciei em momentos posteriores a ela.
Comecemos, entdo, por um trecho em que Eloy narrou um momento decisivo de sua trajetoria de

vida.

O ensino superior como alternativa de vida

Ao falar de sua infincia no Ipegue, Luiz Eloy sublinhou que, caso continuasse residindo na
aldeia (o que significava ndo dar continuidade aos estudos), teria seguido um caminho quase
inevitavel: o trabalho no corte de cana na agroindustria de alcool. O ato de abrir uma roca e
estabelecer residéncia fixa na aldeia dificilmente garantiria, por si sO, a subsisténcia de quem o
realizava. A consequéncia seria buscar auxilio por meio de “cestas basicas”, ou em algum tipo de
trabalho fora das terras indigenas. “Era isso ou nada”, concluiu, utilizando uma expressao

contundente.

Embora nao tenha sido explicitado na palestra, ¢ possivel pensar que essa especulagdo sobre
o engajamento no corte de cana baseia-se naquilo que Luiz Eloy viu acontecer com muitos jovens
indigenas que pararam de estudar. Nas incursdes que realizei ao Mato Grosso do Sul, pude conhecer
algumas pessoas terena que me disseram ter passado por experiéncias deste género. Uma delas foi o
académico Valdevino Cardoso, colega de Luiz Eloy na UCDB e nas atividades do Programa Rede
de Saberes. Valdevino ¢ nascido e criado na aldeia Limao Verde, localizada a 150 quilometros de
Campo Grande, aproximadamente. Fez todo o ensino escolar antes da graduagao no proprio Limao
Verde, com professores indigenas e professores ndo indigenas, embora a maioria tenha sido
professores indigenas. Num determinado momento, Valdevino se viu diante de um dilema
semelhante ao que Luiz relatara: “ndo tinha para onde ir, ndo tinha perspectiva de trabalho, de
emprego, nada. Ai eu fui para a usina cortar cana. Fiquei trés anos cortando cana. A nica opgao que
tinha na época era o canavial”. Valdevino disse ter integrado, durante trés anos, as turmas de
indigenas que, conjuntamente, saiam da aldeia para periodos de trabalho em plantagdes localizadas

em diferentes municipios do estado.

Na conversa, Valdevino relatou as condigdes de trabalho ruins com que se deparava no

servico. Apds o término do trabalho, muitas vezes ndo conseguia fazer o movimento de fechar a
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mao, dada a posicdo exaustiva de segurar o facdo durante todo o dia. “Planejamento de satde ndo
tinha, nada. Se machucava, ficava por 14 mesmo, ndo tinha tratamento dentario, nada, nada. Vocé
ficava doente e, da casa, tinha que levar o medicamento, da sua propria casa, chegando a se
automedicar”. Por conta das queimadas perto das plantagdes, era comum que os trabalhadores
desenvolvessem problemas respiratorios, como pneumonias. A alimenta¢do ndo era adequada e,
muitas vezes, ndo havia um horario definido para que os servigos didrios terminassem. O corte de
cana consistia, nas palavras de Valdevino, em um servigo praticamente “escravo”, com muita

exploragdo dos trabalhadores que nele se engajavam.

A experiéncia no corte de cana aconteceu antes de Valdevino ingressar na universidade,
durante o periodo em que interrompeu os estudos. Além do trabalho nas usinas, o académico
também trabalhou numa companhia de cabos telefonicos na cidade de Osasco, na regido
metropolitana de Sao Paulo. Foi apenas depois destas experiéncias profissionais e da aposentadoria
de seu pai que Valdevino pdde retomar sua trajetoria estudantil. No ano de 2008, ingressou no curso

de Historia na UCDB, disciplina pela qual disse ter afinidade desde a época do ensino médio.

A falta de perspectiva mencionada por Valdevino quando se referia a época em que morava
no Limao Verde parece decorrer, em grande medida, do contexto fundiario no qual estdo inseridas
as terras indigenas terena. Numa conversa que aconteceu no mesmo dia em que conversei com
Valdevino (28 de julho de 2013), Leosmar Antdnio, formado em biologia pela UEMS de Dourados,

chamou-me a aten¢do para este ponto.

Eu acho que o desencadeador deste problema hoje, dessa dificuldade, é a fragmentagdo das
terras indigenas, é o sistema de confinamento, o sistema de reserva que foi implantado, que
desencadeou todos estes problemas hoje. Entao, por exemplo, a populagido indigena cresce dez
vezes mais do que a média nacional. Isso ¢ preocupante, porque a0 mesmo tempo que vocé tem
uma populagdo crescente, voc€ ndo tem o reconhecimento dos territorios tradicionais, porque os
indigenas necessitam de grandes espagos para se manterem como indigenas. Entdo, confinados
em pequenas reservas, em pequenas areas, a populagdo tem crescido drasticamente, ai vocé vé
uma migracdo cada vez mais crescente para as areas urbanas. Tudo isso ¢ um desespero dos
indigenas em buscar uma alternativa de vida, porque se ele permanecer na aldeia, ele ndo
consegue auferir da terra uma situagdo minima de subsisténcia [...] por isso € que nds temos um
numero cada vez mais crescente de jovens indo para os canaviais, a migragdo para os grandes
centros urbanos em busca de emprego, da qualidade de vida melhor. Também foi por esse
motivo, por isso que meus pais deixaram a aldeia e foram para a fazenda, para tentar uma

condi¢do de vida melhor.
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Como indicado no final do trecho, o comentario de Leosmar remete a sua propria
experiéncia de vida. O bidlogo nasceu na Terra Indigena Cachoeirinha, situada no municipio de
Miranda, no Mato Grosso do Sul. Aos cinco anos de idade mudou-se com os pais para a fazenda
Bodoquena. O motivo para essa mudanga foi justamente o “retorno insatisfatorio” que a atividade
nas proprias rogas propiciava em termos de sustento e renda: “como na aldeia nao tinha como tirar
da terra uma renda, ai meu pai foi para a fazenda”. Leosmar, porém, ndo morou exatamente com 0s
pais, uma vez que, ja aos seis anos de idade, entrou na escola Fundagdo Bradesco, localizada a
aproximadamente 80 km da cidade de Miranda, na dire¢do de Corumba. Como destacou, sdao
beneficiadas, pela Fundagdo, pessoas de segmentos menos favorecidos € que moram em dareas
rurais. A elas sdo oferecidas assisténcia escolar, assisténcia médica e alimentacdo, tudo gratuito.
Depois de sua familia passar pelos crivos de um levantamento socioecondmico realizado pela
Fundagdo, Leosmar ingressou nessa escola, onde permaneceu durante nove anos — algo que, como
reconheceu, lhe deu uma base muito consistente no que tange aos estudos. Concluiu o ensino
fundamental na Fundag@o e depois retornou para Cachoeirinha para residir com seus pais ¢ irmaos
novamente. Nesse periodo, cursou o ensino médio na cidade de Miranda e trabalhou como monitor
de informatica na escola da aldeia. Em 2003 concluiu o ensino médio e, em 2004, prestou o
vestibular para Biologia na UEMS através do sistema de cotas, ingressando no ensino superior no

ano seguinte.

A expressdo Alternativas de Vida, empregada por Leosmar no trecho destacado acima, pode
ser uma boa maneira de sintetizar o ponto para o qual as reflexdes dele, de Valdevino Cardoso e de
Luiz Eloy comumente apontam. Buscar uma alternativa diante das dificuldades de se viver
exclusivamente das atividades exercidas dentro das Terras Indigenas parece ser uma questdo para
uma grande parte de seus moradores. Em sua palestra, Luiz ofereceu uma explicagdo historica para
tal situacdo, descrevendo como aconteceu a apropriagdo do territdrio tradicional por fazendeiros
depois da Guerra do Paraguai e como, em seguida, uma parcela diminuta dessas terras foi
transformada em Reserva Indigena pelo SPI. A fala de Leosmar complementa essa profundidade
historica dada por Eloy, enfatizando que a situagdo se agravou ao longo do tempo por conta de dois
fatores inter-relacionados, o crescimento populacional e a escassez de terras adequadas para o
plantio. A opg¢do encontrada por muitos seria a saida da terra indigena para conseguir meios de

sustento e condi¢oes de vida melhores.

O relato da experiéncia de vida de cada um deles revela também diferengas entre as opgdes

seguidas por essas pessoas. Valdevino falou, por experiéncia propria, do trabalho no canavial. Tal
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como descrito no trabalho do antrop6logo Mario Salvador, as primeiras usinas sucroalcooleiras da
regido foram criadas nos anos 1940 e 1950, mas a atividade viria, de fato, a se expandir ¢ a se
utilizar da mio de obra indigena principalmente a partir dos anos 1980 (Salvador, 2012: 56-57). E
possivel afirmar que o engajamento de indigenas terena nesse tipo de trabalho assalariado ¢
relativamente recente quando comparado com a participagdo em outras ocupagdes. Luiz Eloy falou
do trabalho na fazenda com o qual seus avos se envolveram durante a maior parte da vida, sendo
este também o tipo de servigo que os pais de Leosmar exerceram quando ele era pequeno. Como
afirmou o advogado, trabalhar em fazendas de criagdo de gado ¢ uma atividade que pertence ao
cotidiano de muitas familias terena desde pelo menos o final do século XIX. Além disso, existe uma
diferenga importante entre tais servigos no que tange ao periodo que as pessoas permanecem
distantes da Terra Indigena. Empregos como o corte de cana ou o trabalho em colheitas de maga
(que, segundo pude perceber no trabalho de campo, tem feito muitos jovens indigenas do Mato
Grosso do Sul se deslocarem para estados do sul do pais, onde geralmente estdo localizadas estas
plantagdes) se ddo a partir de contratos temporarios, o que demanda afastamentos de casa apenas
durante apenas certo periodo do ano. J& outras ocupagdes exigem uma mudanca definitiva para
locais proximos ao trabalho em questdo™®. O trabalho nas fazendas ilustra particularmente bem essa
diferen¢a, na medida em que acontece tanto através de uma mudanca definitiva, tal como aconteceu
com a familia de Leosmar, quanto por meio das chamadas “changas”, que sdo justamente servicos
temporarios, com duragdo de apenas alguns meses. Outra modalidade de trabalho mencionada por
Luiz Eloy ¢ o emprego doméstico, atividade que sua mae, dona Zenir Eloy, exerceu durante muitos
anos em Campo Grande para sustentar a familia. Trata-se também de um emprego que exige uma
mudanga definitiva para o local de trabalho, e que tem sua especificidade no sentido de ser uma
ocupacdo a que se dedicam muitas mulheres terena (ao lado de outros empregos como baba e

lavadeira).

Ainda poderiam ser feitos outros paralelos entre essas alternativas vivenciadas pela
populagdo terena em busca de melhores condigoes de vida. Outro ponto importante que poderia ser
melhor explorado nessa comparacao, por exemplo, sdo as condi¢des de trabalho oferecidas por cada
uma delas (que, como foi dito por Valdevino, sdo muito precarias no caso do trabalho no corte de
cana). Ao longo deste capitulo falarei de outras experiéncias vividas pelos Terena em empregos do

mercado de trabalho regional, especialmente mais ao final, quando retomarei a discussdo abordando

" Talvez seja interessante, neste ponto, relativizar a ideia de “mudanca definitiva”. Isso porque a residéncia em centros

urbanos ou numa fazenda ndo necessariamente corta os lagos das pessoas migrantes com as aldeias de onde vém.
Como se vera a seguir, 0s percursos ¢ trajetorias de muitas pessoas terena sdo marcados por uma constante mudanga
e retorno, sendo que, muitas vezes, a participacdo no universo ndo indigena acaba por reforcar ou intensificar
relagdes no chamado universo indigena.
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a questdo dos primeiros professores. Por enquanto, considero importante enfatizar que as reflexdes
de Luiz Eloy, Leosmar Anténio e Valdevino Cardoso parecem, em certa medida, diagnosticar o fato
de que a busca pelo ingresso no ensino superior pode ser considerada um novo caminho
componente do leque de alternativas aberto pelos Terena para lidar com as dificuldades com que se
defrontam desde, pelo menos, o comego da vida nas reservas, no inicio do século XX. Ingressar na
universidade tornou-se uma opg¢do importante para uma geracao mais nova que deseja melhorar sua
qualificacdo profissional e, com isso, driblar os efeitos negativos do sistema de confinamento e da
fragmentacdo das Terras Indigenas de que falava Leosmar. Almeja-se 0 acesso ao ensino superior
em vez de se empregar em servicos que nem sempre oferecem condigdes seguras e satisfatorias em
termos financeiros e de bem-estar. Constitui um dado significativo, nesse sentido, o fato da
trajetoria de muitos universitarios indigenas que conheci ser marcada ou pelo engajamento proprio
numa experiéncia profissional anterior ao ingresso na universidade, como € o caso de Valdevino, ou
pelo engajamento de familiares proximos (pais, tios, avos. irmaos, primos) que fornecem um
suporte importante para a continuidade de seus estudos (no caso de Luiz, o apoio imediato dado por
sua mae e pelas irmas e, no caso de Leosmar, o trabalho dos pais na fazenda, que lhe possibilitou o
ingresso na escola da Fundacdo Bradesco e, com isso, uma base educativa fundamental para sua

trajetdria posterior).

O periodo de transicao (do ensino médio para a universidade)

Leosmar, Valdevino e Luiz seguiram caminhos diferentes até chegar a universidade. Nota-se,
de inicio, a diferenga no ponto de partida de cada um deles, o primeiro vindo de Cachoeirinha, o
segundo do Limao Verde e o terceiro do Ipegue. Trés aldeias situadas em Terras Indigenas
diferentes e que, por conta disso, guardam uma distancia espacial consideravel uma das outras. Luiz
Eloy, contudo, diferentemente de Valdevino e Leosmar, ndo residia propriamente no Ipegue quando
tomou a decisdo de ingressar na universidade. Fazia algum tempo que residia em Campo Grande,

onde havia cursado o nivel fundamental e o nivel médio em escolas publicas.

As pessoas fazem da primeira série até o ensino médio na sua aldeia — ndo é que nem eu, que
fazia 14 na cidade. Entdo, o primeiro impacto que eles t€m com a sociedade 14 fora é qual? E ja
na faculdade. Ja chega de repente ali. Nao tém esse periodo de transi¢do que eu tive, do ensino

médio, pra cidade.
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Ao falar desse “periodo de transi¢cdo” na cidade entre o ensino médio e o ensino superior,
Luiz Eloy faz pensar sobre a diferenga no modo com que cada académico indigena terena chega a
universidade. Segundo o advogado, com uma oferta ampliada de ensino médio nas aldeias (hoje
quase todas as Terras Indigenas terena contam com escolas desse nivel), acontece da ocasido de
cursar a faculdade ser a primeira vez em que muitos estudantes indigenas, de fato, terdo um contato
mais permanente com a cidade. Valdevino falou, por exemplo, das dificuldades que enfrentou na
adaptacao com a cidade e, segundo ele, com o “campo de competicdo” que ela representa.
“Querendo ou nao, a faculdade ¢ um campo cientifico, entdo quem se adapta, quem esta bem
preparado € a pessoa que leva. Ai as vezes vocé, na aldeia, ndo estd preparado para chegar nesse
mundo e competir de igual para igual”. Segundo ele, o ensino médio das aldeias nem sempre
consegue preparar o estudante para o ensino superior. Além disso, dizia também ter estranhado o

modo de se relacionar caracteristico dos centros urbanos:

Saudade da familia [...] isso ¢ o que as vezes prende o indio na aldeia. Nao que ndo queira sair
de 14, mas ele vir pra ca [para a cidade] ele vai encontrar um mundo diferente e completamente
preconceituoso. Entdo, o que ele pensa: “Poxa, estava na aldeia e ndo sentia isso. Meu pai esta
14, minha mae esta 14”. Entdo indio vem pra cé e encontra um mundo diferente, estranho. Por
isso muitos voltam, muitos permanecem. Além de outros fatores, mas esse fato de ter uma

ligacdo préxima do outro, ser irmdo, ser tratado como irmao [...].

Seguindo as reflexdes de Valdevino, pode-se dizer que a experiéncia de passar do estudo na
aldeia para o estudo na cidade impacta significativamente a vida de quem experimenta tal transi¢ao.
Valdevino sentiu isso especialmente quando entrou na faculdade; impacto que, no relato de Luiz,
teria acontecido quando ele ainda era crianga, no momento em que deixou a aldeia para estudar a
sexta séric em Campo Grande. Assim, ¢ interessante notar como a transi¢ao ensino médio/ensino
superior acontece de diferentes maneiras para cada pessoa e como isto particularmente influencia a
entrada no ensino superior. Vejamos a trajetoria de outros estudantes universitarios indigenas que
pude conhecer durante o trabalho de campo. Numa conversa que tivemos no dia 16 de julho de
2013, Eliézer Gregorio, licenciado em Geografia pela UFMS de Aquidauana, afirmou ter sentido
uma espécie de “choque cultural” quando entrou para a universidade. Eliézer passou a infancia na
aldeia Imbirussu, localizada na Terra Indigena Taunay Ipegue, de onde sdo seus pais. Seu pai e sua

mae trabalhavam numa fazenda e ele frequentemente os acompanhava para ajudar nos servigos (seu
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pai era pedo e sua made empregada doméstica — ambos estudaram apenas as séries iniciais). Como
ressaltou, o Imbirussil, na €poca, ndo tinha a infraestrutura que outras aldeias ja possuiam, como
agua encanada, luz elétrica e também escola. Por conta disso, saia de 1a e ia estudar na escola
municipal do distrito de Taunay, um pequeno povoado vizinho a Terra Indigena, onde moram
também pessoas ndo indigenas. Na sétima série sua mae decidiu muda-lo de escola, passando da
escola municipal para uma escola de carater filantrépico localizada no mesmo distrito, mantida pela
Missdo Evangélica UNIEDAS. L4 concluiu o restante do ensino fundamental e o ensino médio. Em
seguida foi para o quartel de Aquidauana para prestar servigo militar. Serviu o Exército por um
periodo de aproximadamente um ano e meio e, no final do ano de 2006, prestou o vestibular para o
curso de licenciatura em Geografia na Universidade Federal de Mato Grosso do Sul (campus de
Aquidauana). Formou-se no ano de 2010 e, no momento da entrevista, com 27 anos, dava aulas
como professor contratado na aldeia Lagoinha (T.I. Taunay Ipegue) e também na institui¢ao
filantropica que estudou. Estava fazendo também outros cursos para aperfeicoar sua formagao,
como o curso Equidade na Pos-graduacdo, e também, algumas matérias do curso de bacharelado em

Geografia da propria UFMS.

Eliézer afirmou ter sentido as dificuldades principalmente no comego do curso. “As pessoas
se relacionavam de forma diferente também. Entdo era diferente quando eu vivia 1a no distrito ou na
aldeia [...] esse contato era diferente”. Além da diferenca no modo de se relacionar, relata ter tido
dificuldades também porque veio de “uma escola rural, uma escola indigena”, que tinha uma forma
distinta de ensinar. O curso de Geografia era diferente do que imaginava — havia conceitos basicos
que ele nao aprendeu no ensino médio. Em certo sentido, avalia que teve que estudar mais que os
outros por conta dessa diferenga no ensino bdsico. Mas, segundo Eliézer, essas dificuldades
aconteceram mais no primeiro ano do curso. Logo em seguida, ganhou bolsa no Programa de
Educagao Tutorial Conexdes de Saberes. Foi a partir dai que, nas suas palavras, as coisas

comecaram a “caminhar certinho”.

Pude ouvir a expressdo choque cultural sendo utilizada por outro professor terena que
conversava comigo a respeito de sua trajetoria escolar: Estevinho Tiago, da aldeia Agua Branca
(T.I. Taunay Ipegue)*. A exemplo de Valdevino e Eliézer, Estevinho destacou o fato de que “na

aldeia vocé vive de um jeito e na cidade vocé vive de outro”. Contudo, no caso de Estevinho, a ida

1 A entrevista com Estevinho Tiago foi realizada na Retomada da fazenda Esperanga, no dia 20 de julho de 2013. Tal

fazenda localiza-se na vizinhanga dos atuais limites da reserva indigena Taunay Ipegue, mas de fato faz parte do
territorio tradicional dos Terena, integrando a area ja identificada e declarada como Terra Indigena no processo de
demarcacdo. Como modo de pressionar o poder ptblico nos tramites de demarcacdo e como resposta a morte de um
rapaz terena numa acdo de reintegragdo feita pela Policia Federal numa area vizinha ao Buriti, a fazenda Esperanca
foi retomada por centenas de pessoas terena no més de junho de 2013. Luiz Eloy e Estevinho Tiago sdo aliados no
movimento terena de luta pela terra a ser abordado adiante.
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para a cidade para estudar aconteceu antes do ensino superior. Na oitava série ele ingressou no
colégio estadual Candido Mariano, localizado na cidade de Aquidauana. Depois disso, foi para
Cuiaba fazer técnico agricola (Escola Técnica Federal de Cuiabd). Voltou para a aldeia e, passado
um ano, teve a oportunidade de fazer o Magistério na Associagdo Catodlica de Campo Grande. Isso
aconteceu no comeco dos anos 1990, o que torna possivel afirmar que Estevinho pertence a uma
geragdo que iniciou os estudos bem antes das pessoas mencionadas até a presente altura do texto.
Concluido o magistério em 1996, passou a trabalhar em escolas indigenas e, em 1998, ingressou no
curso de Pedagogia da UCDB. Na época, a Unica medida de apoio para indigenas oferecida pela
universidade era um desconto de 50% na mensalidade. Em 2002, formou-se pedagogo e depois fez
um concurso da prefeitura para o cargo de professor, no qual passou em primeiro lugar. Em 2008
passou em segundo lugar em outro concurso da prefeitura, o que contabilizou a carga de 40 horas
semanais (20 de um concurso e¢ 20 do outro). Trabalhou mais de quinze anos em sala de aula.
Atualmente é diretor da escola Francisco Farias, da aldeia Agua Branca. Antes disso, direcionou

outras escolas de Lagoinha e Bananal.

Além das dificuldades relacionadas ao modo peculiar de viver na cidade, Estevinho afirmou
também ter passado por uma dificuldade de outra ordem: a adaptacao a lingua portuguesa. Tendo o
idioma terena como primeira lingua, o diretor disse ter comeg¢ado a dominar de fato o Portugués
(falado e escrito) apenas aos 14 anos. Com exce¢do de Leosmar, os demais estudantes terena
mencionados aqui vém de aldeias que falam predominantemente o portugués, o que talvez explique

o fato dessa questdo nao ter aparecido com destaque em seus relatos.

Um ponto abordado nas falas de Eliézer Gregorio e Valdevino Cardoso diz respeito ao
conteudo oferecido nas escolas das aldeias, que nem sempre prepara seus estudantes de maneira
efetiva para aquilo que vird posteriormente no ensino superior. Em complemento a isso, seria
possivel mencionar outra questdo, ligada as dificuldades de se obter as informagdes pertinentes para
o ingresso na universidade. Denivaldo Demécio, académico de educacao fisica da UCDB, chamava-
me a atencdo para isso. “Porque ¢ dificil chegar a informa¢ao. Tem um monte de pessoal que quer
estudar, mas até chegar as informagdes, ja encerrou o tempo ja de fazer a inscricdo”. A conversa que
realizei com Denivaldo aconteceu na aldeia Agua Bonita, situada na cidade de Campo Grande, local
onde ele estava residindo na época (Denivaldo morou e estudou durante toda a vida na aldeia
Bananal)*. Ele disse que ndo foi para Campo Grande com o objetivo exato de fazer faculdade. De
fato, mudou-se para 14 para fazer um curso de informatica, durante apenas um més. Depois disso,

pretendia ir embora para a aldeia novamente. Além disso, foi para a capital para ajudar um tio, que

“2 A entrevista aconteceu na propria aldeia Agua Bonita, no dia 26 de julho de 2013. Quem gentilmente me apresentou

a Denivaldo foi Genilson Eloy Samuel, filho de uma das irmas da mée de Luiz Eloy, também residente na aldeia.
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necessitava de um parceiro para acompanha-lo na conducdo das cerimonias musicais do culto da
igreja evangélica que frequentava. Ao conseguir um servico em um supermercado em Campo
Grande, acabou por permanecer na cidade. A ideia de tentar o ensino superior surgiu apenas no ano
de 2012, quando, ja instalado na cidade, fez uma visita ao Bananal e encontrou um professor nao
indigena que dava aulas no ensino médio na escola local. Esse professor lhe perguntou se ele estava
estudando e ele disse que ndo, justamente pela questdo financeira. O professor, entdo, o orientou a
fazer o Exame Nacional do Ensino Médio e a tentar uma bolsa de estudos na UCDB. Com essa
orientagdo, Denivaldo prestou o vestibular, passou e, um tempo depois, recebeu o desconto de
100% na mensalidade — algo que lhe foi muito bom, pois, caso recebesse um desconto de apenas

50%, ndo teria condi¢des de arcar com tais custos.

Apontei até aqui algumas diferengas na forma como aconteceu a passagem de alguns
estudantes terena do ensino basico para o ensino superior. Isso do ponto de vista de pessoas que
moravam em Terras Indigenas e que, em algum momento, foram para a cidade com o objetivo de
estudar. Parte dos casos ¢ formada por pessoas que tiveram um periodo de transi¢ao, no sentido com
que Eloy empregou a expressao (isto €, ja tinham saido para estudar antes de ingressar no ensino
superior); a outra, por pessoas cuja ida para o ensino superior representou a primeira experiéncia de
estudo em um centro urbano. Contudo, ha também aqueles cuja transi¢ao constitui, por assim dizer,
a regra, ou seja, estudantes terena que cresceram e estudaram em centros urbanos. E o caso de Eric
Marques Polidoro, estudante de Comunicagdo Social (area de Jornalismo) da Universidade Catdlica
Dom Bosco. Nascido e criado em Campo Grande, Eric disse que o lado materno de sua familia ¢ de
Cachoeirinha (seu pai ndo ¢ indigena). Foram seus avOs maternos que, a certa altura da vida,
decidiram mudar-se para Campo Grande, “para procurar uma vida melhor”. Seu avo trabalhava na
ferrovia e sua avd vendia artesanatos da “cultura indigena” que ela mesma confeccionava. O
contato com as pessoas da aldeia continuou grande, pois sua avd acolhia em sua casa muitas
pessoas de passagem temporaria pela cidade. Além disso, sua avd e sua mae ndo deixavam de
visitar Cachoeirinha: tanto que Eric passava varios periodos de férias e ocasides festivas
(aniversarios, casamentos) na aldeia. Segundo o académico, essas visitas foram se tornando menos
frequentes por conta dos estudos, que demandavam que ele permanecesse cada vez mais em Campo
Grande. Ainda assim, afirmou ndo ter perdido contato com pessoas da aldeia; no mesmo dia em que
o entrevistei, disse que possivelmente faria uma visita a alguns de seus primos que moravam em
Cachoeirinha — por ocasido da realizacdo da V Assembleia do Povo Terena, estdvamos na aldeia
Babacu, localizada na mesma Terra Indigena de seus parentes. A época com 21 anos de idade, Eric

encaminhava-se para seu terceiro ano no Jornalismo (area préoxima aquela em que se formou seu
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pai, Radio TV). Ao longo da graduagdo, engajou-se no projeto Rede de Saberes e atualmente
trabalha na assessoria de comunicacdo do Neppi. Além dos estudos, Eric atua profissionalmente
como DJ de musica eletronica, realizando apresentacao tanto em Campo Grande quanto em outras

cidades do estado.

Outra trajetoria que merece ser mencionada ¢ a da pedagoga Jussara Nimbu. Como me disse
numa conversa que tivemos na sala dos académicos indigenas do campus de Aquidauana da UFMS,
ela viveu desde pequena com a familia em uma aldeia chamada Aldeinha, na cidade de Anastécio.
Seu pai trabalhava de pedreiro; ja sua mae trabalhava ao mesmo tempo como dona de casa,
lavadoura de roupa e empregada doméstica. Durante os anos 1990, Jussara fez o ensino
fundamental e médio em escolas publicas das cidades de Anastacio e Aquidauana (vizinhas uma da
outra, sendo a divisa dada pelo rio Aquidauana): Escola Municipal Jardim Campanario, Escola
Estadual Umbelina Jorge, Escola Estadual Carlos Medeiros de Souza, Escola Estadual Candido
Mariano, Escola Estadual Roberto Skaff. Antes de ingressar na universidade, Jussara trabalhou
durante um periodo no servigo doméstico, em Campo Grande. No ano de 2004, residindo
novamente em Aldeinha, ingressou no curso de Pedagogia. Formou-se em 2007 e, no momento em
que conversamos, atuava profissionalmente no ambito do Rede de Saberes, ajudando as
coordenadoras locais do programa — as professoras da UFMS Vera Lucia Vargas e lara Quelho de

Castro — a organizar as atividades que envolvem os académicos indigenas da institui¢ado.

No dia seguinte a gravagdo da entrevista com Jussara, ela gentilmente me acompanhou
numa visita a Aldeinha. Ao longo do presente texto, mencionei algumas aldeias indigenas que se
localizam dentro de centros urbanos como, por exemplo, Marcal de Souza ou Agua Bonita, ambas
situadas em Campo Grande. Conforme pude ouvir dos moradores e, posteriormente, ler em
trabalhos académicos, Aldeinha constituiu-se de tal modo que, em parte, assemelha-se e, em parte,
difere da maneira como foram formadas comunidades locais comumente designadas “aldeias
urbanas”. Tais nucleos populacionais surgiram a partir da reunido de pessoas que iam morar em
aglomeragoes urbanas ja existentes em Mato Grosso do Sul, como foi o caso da familia dos avos de
Eric em Campo Grande. Segundo narrativa registrada por Roberto Cardoso de Oliveira, a migragao
dos Terena para o local onde atualmente ¢ Aldeinha aconteceu por volta de 1933, quando os irmaos
Gregorio (Neco), Sebastido e José (todos filhos de Umbelina Jorge), vindos do Buriti rumo ao
Bananal, foram persuadidos a permanecer em Aquidauana por uma irma que ja residia por la
(Cardoso de Oliveira, 1968: 135). Com isso, compraram com “um conto e oitocentos mil réis”
(obtidos com a venda de bois e cavalos trazidos do Buriti) um terreno localizado a dois quilémetros

da margem esquerda do Rio Aquidauana (Cardoso de Oliveira, 1976: 81). Adquirido o terreno,
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Neco agregou uma série de familias (a maioria delas evangélica) que foram, com o tempo,
adensando a populagdo da aldeia. Além de uma fundagdo mais antiga quando comparada a outras
“aldeias urbanas”, Aldeinha parece ser singular também pelo fato de que ela foi, por assim dizer,
“cercada” pela cidade que crescia a sua volta. Quem me chamou a atengdo para este ponto foi
Guilherme Lencine, académico kinikinau do curso de Direito da UCDB oriundo de Aldeinha®. Com
efeito, explicou-me Guilherme, quando esta aldeia foi fundada, a cidade de Anastacio ainda nem
existia propriamente: a regido era uma espécie de chacara que, assim como outras, estavam situadas
“no final” da cidade de Aquidauana. Com a expansao urbana da cidade, Aldeinha foi se avizinhando
cada vez mais de outros moradores, até constituir-se como praticamente um bairro da regido central

de Anastacio.

Essa rapida digressdo acerca da constituicdo de Aldeinha foi feita para mostrar o quanto a
vida de aldeias indigenas localizadas em perimetro urbano ¢ marcada por uma relagdo intensa com a
cidade. No caso da trajetoria de Eric e Jussara, isto foi importante em suas decisdes de cursar todo o
ensino basico em escolas publicas das cidades onde residiam. Contudo, ¢ importante perceber que,
mesmo nos casos dos estudantes terena que residiam em Terras Indigenas antes do ensino superior,
a mudanca para a cidade foi realizada com o auxilio de alguém que ja residia em tais centros
urbanos (algum parente ou conhecido, indigena ou ndo indigena). Como serd sublinhado mais
adiante, essas articulagdes anteriormente estabelecidas com os centros urbanos € com o entorno das
reservas indigenas sdo chaves importantes para compreender o acesso massivo de pessoas terena no

nivel superior de educagdo a partir dos anos 2000.

A universidade escolhida

Como afirmei acima, os locais e as circunstdncias em que crescem e estudam os
universitarios indigenas antes de chegar ao ensino superior sdo bastante diversos. Outro dado
significativo, nesse sentido, diz respeito ao destino propriamente escolhido para cursar o terceiro

grau, isto €, a instituicdo e a regido em que esta se localiza. Nos Didlogos Amerindios, Luiz Eloy

# Temos até aqui mencionado a etnia kinikinau, em especial quando mencionamos alguns académicos (Guilherme

Lencine, Rosaldo de Souza). Como me explicaram esses académicos, ¢ como consta na literatura (Cardoso de
Oliveira, 1976), os Kinikinau eram uma das gentes ou povos que, junto com os Terena, os Layana e outros, eram
chamados de Chané ou Guana na cronica colonial dos séculos XVII ¢ XVIII. Com o tempo, nos processos de
interacdo com o Estado e a Sociedade Nacional, a categoria Terena passou a englobar essas outras gentes,
subsumindo esta diversidade interna. Os Kinikinau foram muitas vezes dados como extintos por registros oficiais.
Nos ultimos anos, porém, vem acontecendo um processo de reemergéncia étnica desse coletivo, algo que se
expressa na identificagdo de alguns académicos com essa etnia. O trabalho de mestrado Rosaldo de Souza (2012)
pode ser consultado para maiores informagdes a respeito.
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afirmou ter passado por duas universidades que, nos ultimos anos, t€m uma presenca significativa

de indigenas: a UEMS de Dourados e a UCDB de Campo Grande.

Para Eloy, a principal motivag@o para prestar o vestibular da UEMS era a existéncia de uma
politica de reserva de vagas para estudantes negros e indigenas, sobre a qual teve informagdes por
meio de um amigo que trabalhava na FUNAI. A implementagdo das cotas na instituicdo aconteceu
no ano de 2004 e constituiu uma acdo que, do ponto de vista do historico de criacdo de politicas
afirmativas para minorias em universidades brasileiras, pode ser considerada bastante pioneira.
Contudo, em que pesasse o motivador representado pela existéncia de cotas, a ida de Eloy para
Dourados significava, em suas palavras, um grande desafio. Isso porque ele havia passado toda sua
vida anterior num circuito entre os municipios de Aquidauana (aldeia Ipegue, onde passou a
infancia) e Campo Grande (onde viveu a partir dos 12 anos), uma regido que ¢ relativamente
distante do lugar para onde estava indo. De fato, a maioria dos académicos terena que vao para
Dourados enfrentam esse tipo de desafio, dado que vivem majoritariamente em locais
compreendidos pelos municipios de Miranda, Anastacio, Aquidauana, Campo Grande, Sidrolandia,
Dois Irmaos do Buriti etc. — isto €, a parte mais ao norte e noroeste de Mato Grosso do Sul,

enquanto Dourados esta localizada mais ao sul.

Esse foi o caso de Leosmar Antonio. Como vimos acima, quando Leosmar concluiu o ensino
fundamental voltou junto de seus pais para Cachoeirinha. Morando 14, terminou o ensino médio,
mas numa escola da cidade de Miranda. Depois de um ano se preparando para dar continuidade aos
estudos, resolveu prestar o vestibular da UEMS de Dourados, sobre o qual teve informagdes por
meio de chamadas na televisao e radio. Isso aconteceu em 2005, um ano depois da universidade ter
implementado as cotas. Leosmar relatou que, no ano anterior, outros cinco estudantes de
Cachoeirinha haviam sido aprovados no vestibular da mesma universidade. Contudo, ao ndo
encontrarem alojamento e apoio financeiro que acreditavam poder receber da FUNALI, desistiram de
fazer a matricula. Apo6s ser noticiado dessa experiéncia frustrada dos colegas, Leosmar decidiu se
programar e, no ano seguinte, viajou a Dourados com eles, de modo que tivessem ‘“‘maior
possibilidade de enfrentar as dificuldades”. Dessa vez, porém, somente Leosmar passou no exame

vestibular.

Segundo o bidlogo, sua ida para Dourados para iniciar o curso aconteceu sem “orientacao
nenhuma”. Sozinho, Leosmar dirigiu-se diretamente para a praga central da cidade em busca de
alguma ajuda: “estava 14 com minha mala, sem saber para onde ir”. No local, encontrou outros
indigenas que também haviam passado no vestibular e estavam na mesma situagdo que ele. Tentou

vaga num alojamento mantido pela FUNAI, mas o lugar ja estava cheio. Um indigena que estava
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hospedado nesse alojamento o ajudou, arrumando lugar para Leosmar dormir na kitnet de um
amigo. Além da questdo da moradia, Leosmar disse também que os primeiros meses de estudo em
Dourados foram muito dificeis por conta da questao financeira: “porque quando vocé sai da aldeia,
normalmente vocé sai e se torna mais uma despesa para sua familia. S6 que sua familia ndo pode te
financiar, porque ela ja vive uma condi¢do socioecondmica assim dificil, entdo vocé acaba sendo
mais essa despesa”. Teve dificuldades para conseguir emprego em Dourados, principalmente por
conta do preconceito contra indigenas. Conseguiu arrumar varios bicos para poder se manter: cavou
fossas, trabalhou em lava jatos e também numa subestac@o de energia. Em complemento aos bicos,
Leosmar contou, em grande parte, com a solidariedade de amigos. “Vivia nesta situacdo, almogava
na casa de alguém, depois outro dia almogava na casa de outra pessoa, ia dormir na casa de alguém,
dormia na casa de outra pessoa”. Diante dessas dificuldades, numa dada altura pensou em desistir e

voltar para Cachoeirinha, ideia de que foi demovido por pessoas proximas que lhe ajudavam.

Assim Leosmar foi contornando e superando as dificuldades do comeco do curso, em
especial no periodo de fevereiro a junho de 2005. Em junho, finalmente, uma bolsa de estudos no
valor de 346 reais passou a ser concedida pela UEMS para os académicos indigenas. De acordo
com o bidlogo, isso melhorou bastante a sua situagdo, pois lhe permitiu alugar uma casa para ser
dividida com outros académicos. Mas esse valor ainda ndo era suficiente para cobrir todas despesas
de um estudante universitario, que englobam os custos com aluguel, energia, dgua, materiais
didaticos e transporte para o campus. Aliado a isso, o aluguel de uma residéncia em Dourados
frequentemente exigia algumas garantias que os académicos indigenas ndo podiam oferecer, o que
fazia com que muitos deles alugassem locais inadequados, como fundos de bares, por exemplo.
Outro problema, segundo a avaliagdo de Leosmar, ¢ que a bolsa exigia como contrapartida um bom
rendimento académico, algo dificil para muitos que precisavam trabalhar para complementar essa
renda. Segundo Leosmar, essa exigéncia nem sempre levava em conta as dificuldades que muitos
académicos indigenas enfrentavam no inicio do curso com o conteido das matérias, dado que

vinham de um ensino médio “defasado”.

Ao longo da graduagdo, Leosmar conseguiu uma bolsa da EMBRAPA através de um projeto
ligado a questdo indigena que o ajudou bastante tanto na dimensdo financeira quanto na dimensao
académica. Contou também com o apoio do programa Rede de Saberes para uma série de outras
questdes importantes. Em 2011 terminou a faculdade e voltou para a aldeia por um ano para dar
aulas de Quimica e Biologia no ensino médio. Nesse momento sentiu a necessidade de ter uma
“formagdo mais ampla” para tentar atender a algumas “demandas da comunidade” que a

experiéncia adquirida durante a graduacdo ndo daria conta de responder. Por conta disso, em 2013,
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ingressou no mestrado em Desenvolvimento Local na UCDB, com um projeto cujo objetivo €
elaborar um diagnoéstico socioambiental dos impactos que novos modelos de produgdo agricola
tiveram sobre a agricultura indigena, bem como as possibilidades de desenvolver um manejo
sustentavel da terra a partir desse conhecimento tradicional. Junto com o mestrado, atualmente
desenvolve atividades no projeto GATI (Gestdo Ambiental e Territorial Indigena), uma parceria da

FUNAI com o movimento indigena e outras organizagdes governamentais € ndo governamentais.

Simone Eloy contou-me que, assim como Leosmar, passou por uma série de dificuldades
que marcaram sua experiéncia na universidade, enfatizando a disposi¢do para supera-las. Como
dizia: “os pais da gente, eles ndo podem estar ajudando muito, até porque as vezes eles ndo tem nem
para eles. Entdo a vontade da gente vencer, da gente concluir o ensino superior, ¢ maior do que a de
desistir”. Simone ingressou no curso de Direito da UEMS em 2006, junto com Luiz Eloy. Antes
disso ela havia cursado o ensino fundamental na aldeia e, depois, o ensino médio em escolas
publicas de Campo Grande. “Com muita dificuldade eu terminei, porque eu trabalhava o dia inteiro
e estudava a noite. Entdo isso foi mais uma parte pessoal de querer mesmo terminar os meus
estudos, até mesmo para ajudar a minha comunidade”. Em Dourados morou em um pensionato com
o irmao, onde havia uma quantidade excessiva de pessoas. Depois que Luiz voltou para Campo
Grande e as condigdes financeiras se estabilizaram um pouco, dividiu uma casa com outra
académica indigena, Daiane Ramires, Guarani. O envolvimento com o Programa Rede de Saberes
aconteceu logo nos primeiros anos na universidade. Por ocasido deste engajamento, Simone pdde
conviver com diversos outros académicos indigenas, dentre os quais Leosmar, com quem se casou e
teve seu filho, Pedrinho. Na época da entrevista estava trabalhando no Neppi, cuidando de questdes
relativas ao Rede da UCDB. “Eu me sinto feliz em poder ajudar os académicos, porque tudo o que
eles estdo passando hoje é tudo o que eu passei 14 atrds. Entdo de alguma forma posso estar
ajudando: como resolver, como buscar, onde buscar”. No ano seguinte iniciou um novo e
importante desafio em sua trajetoria estudantil ao ingressar no mestrado em Antropologia no Museu

Nacional da UFRIJ.

Outra ex-estudante da UEMS com quem pude conversar foi Rejiane Miguel de Souza (33
anos na época da entrevista), da aldeia Ipegue. A entrevista foi realizada conjuntamente com
Simone e Rosaldo Albuquerque de Souza na UCDB*. Diferentemente de Leosmar e Simone,
Rejiane entrou na primeira turma de cotas indigenas, em 2004. O curso escolhido foi Enfermagem.
Rejiane fez o ensino fundamental na aldeia até a sétima série; como a oitava série ndo era oferecida

14, estudou na cidade de Aquidauana o restante do ensino basico. Parou de 1999 a 2004, ano em que

* Foi Simone quem, muito gentilmente, fez o contato com eles para marcar a entrevista.

&9



entrou na faculdade. Quando prestou o vestibular, ndo sabia que havia cotas. Ela disse ter tentado a
UEMS porque queria fazer Enfermagem; contudo, como realizou os procedimentos de inscri¢ao

com a carteirinha indigena, automaticamente foi incluida no sistema de reserva de vagas.

Assim como Leosmar, Rejiane enfrentou dificuldades relacionadas a moradia. Depois de
fazer a matricula, voltou para Aquidauana para pegar suas coisas e, no Onibus, conheceu o
académico terena Aguinaldo Arruda, que também ingressaria na faculdade naquele ano. Com ele
passou a buscar lugares para morar, em sua maioria desprovidos de condigdes plenamente
adequadas. Morou num albergue, dividiu casa com outros académicos, morou nos fundos de uma
Igreja. Depois foi residir na Reserva Indigena de Dourados. Esta Reserva se avizinha da cidade,
localizando-se as margens da rodovia MS-156 que a atravessa e segue em direcdo a cidade de
Itapora. Mais especificamente, Rejiane foi morar na aldeia Jaguapiru (a Reserva é composta de duas
aldeias, Jaguapiru e Borord), onde residia o avd de uma colega do curso, a enfermeira Rose
Mariano, também vinda do Ipegue®. Habitada majoritariamente por pessoas guarani e kaiow4, a
Reserva de Dourados possui também diversos moradores terena. Roberto Cardoso de Oliveira
afirmou que foi depois de 1917, data do decreto de criacdo da Reserva, que comecaram a chegar a
Dourados as primeiras familias terena, vindas principalmente do alto da serra do Maracaju (Cardoso
de Oliveira, 1976: 87). Assim, além dos estudantes universitarios terena, cujas familias ja estdo
estabelecidas na Reserva had algum tempo e que, portanto, ja residiam em Dourados antes de
ingressar na faculdade, ha também aqueles que, vindos de aldeias situadas mais ao norte do estado,
tém buscado a alternativa de residir na casa de parentes (como foi o caso de Rose Mariano e de
Zuleica Tiago, de quem falarei a seguir) ou de parentes de amigos que vivem por 14 (como foi o

caso de Rejiane).

Rejiane morou com Rose em Jaguapiru durante um ano. Nessa época ja havia um Onibus
circular que fazia o transporte dos estudantes da Reserva até o campus da universidade, que se
localiza numa regido um pouco afastada do centro urbano de Dourados, a aproximadamente seis
quilémetros do inicio da Reserva. A dificuldade era maior, sobretudo, nos dias de chuva, quando as
estradas das aldeias ficavam cheias de lama e o 6nibus ndo conseguia trafegar pelas residéncias para
buscar os alunos. Por conta disso muitas aulas eram perdidas, o que evidentemente trazia

consequéncias para o desempenho no curso.

Outra dificuldade importante mencionada por Rejiane foi a convivéncia com os colegas de

curso nao indigenas. Isso também foi dito a mim por Zuleica Tiago, formada em Enfermagem pela

# Pude pessoalmente conhecer Rose e seu marido, Genyvaldo Flores, numa conversa realizada no dia 10 de julho de

2013, em Campo Grande.
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UEMS de Dourados (Rejiane formou-se em 2009 e Zuleica no ano seguinte). Ambas relataram que,
em minoria numérica dentro de suas turmas, os indigenas acabavam por sofrer bastante preconceito
ao longo da graduacdo, algo que se expressava na percep¢ao de que outros colegas ndo queriam
fazer trabalhos junto com eles, ou, ainda, em manifesta¢des de professores e alunos que, contrarios
as politicas de cotas, questionavam a capacidade dos colegas indigenas. Nos Didlogos Amerindios,
Luiz Eloy também falou a respeito desse preconceito que sentiu em sua breve passagem pela UEMS
de Dourados. O advogado lembrou que na propria lista de chamadas vinham indicados quais eram
os estudantes que ingressaram através do sistema de cotas. Tal identificagdo era acompanhada de
uma atitude discriminatdria negativa por parte dos demais alunos, que consideravam que os cotistas
entravam pela “porta dos fundos da universidade”. Diante disso, a reacdo dos académicos indigenas,
segundo Eloy, era justamente fortalecer a unido e a solidariedade entre eles, tentando com isso

positivar a discriminagdo que sofriam dos colegas.

Minha entrevista com Zuleica foi feita juntamente com sua prima, Regyane Tiago, no dia 14
de julho de 2013, na retomada da Fazenda Esperanga. Ambas destacaram que, em razdo do apoio
familiar, ndo passaram pelas mesmas dificuldades que muitos outros académicos indigenas
enfrentaram com relagdo a moradia e a outras questdes pertinentes a permanéncia na cidade.
Zuleica afirmou que, pelo fato de seu pai (Estevinho Tiago, mencionado acima) ter estudado e se
tornado professor na aldeia, ele pode oferecer a ela tanto condigdes financeiras para que pudesse se
manter em Dourados, quanto um incentivo importante no que se refere aos estudos. Regyane
também ressaltou o apoio que sua familia lhe deu ao longo de sua graduacdo em Pedagogia na
UEMS (na época da entrevista, ela se encaminhava para o tltimo ano do curso). Diferentemente de
sua prima, Regyane ndo fez a faculdade em Dourados, mas sim em Maracaju, no campus da UEMS
na cidade. Assim, ao longo do curso, a académica saiu de sua casa em Agua Branca e estabeleceu
residéncia na cidade de Sidrolandia, dividindo a casa com uma tia € uma de suas irmas, Rosiany
Tiago, que, em 2013, comecou a cursar Farmacia na UCDB. A rotina de ambas para chegar até a
faculdade consistia em pegar um Onibus que vai e volta para Sidrolandia uma vez por dia (Regyane

pagava o 6nibus com destino a Maracaju e, Rosiany, a Campo Grande).

Embora ndo tenha tido a oportunidade, durante o trabalho de campo, de conhecer
pessoalmente outros estudantes da instituicao, soube através de Regyane que a UEMS de Maracaju
possui um nuamero significativo de académicos terena. Outra universidade que vem sendo
mencionada com frequéncia no presente texto ¢ a Universidade Catolica Dom Bosco. Conforme

Luiz Eloy, esta, possivelmente, ¢ a principal instituicdo de ensino superior privada de Campo

Grande: trata-se de uma universidade comunitaria/particular, dirigida pela ordem salesiana da Igreja
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Catolica (Nascimento e Urquiza, 2013: 38). O envolvimento da UCDB com questdes indigenas ¢
relativamente antigo. Desde 1995 funciona na universidade o ja mencionado Nucleo de Estudos e
Pesquisas das Populagdes Indigenas (Neppi), que desenvolve uma série de importantes projetos de
pesquisa e extensdo envolvendo as populagdes indigenas do estado. E possivel observar, através da
trajetoria do diretor escolar Estevinho Tiago, que esse envolvimento, em certa medida longinquo,
incluiu também a participacdo de indigenas enquanto estudantes de cursos de graduacao oferecidos
pela instituicdo. Ou seja, desde pelo menos a década de 1990 registra-se a presenca de académicos
terena na UCDB. Em sua dissertagao de mestrado, Wanderley Dias Cardoso, da aldeia Limao Verde,
doutor em Histéria pela PUC-RS, conta que sua decisdo de ingressar em cursos da UCDB foi
motivada em grande medida por um convénio, estabelecido entre a universidade e a FUNAI, que
oferecia beneficios para professores interessados em continuar a formag¢ao no ensino superior
(Cardoso, 2004). Com efeito, Wanderley Cardoso e Estevinho Tiago fizeram parte das primeiras
levas de académicos terena que ingressaram nesta universidade. A eles se seguiriam outros, em
especial a partir de meados da década de 2000, quando o Neppi passou a executar o Programa Rede
de Saberes. Luiz Eloy, por exemplo, ingressou na universidade em 2006, pouco depois do inicio das
atividades do programa. J& outros académicos, como Eric Marques e Denivaldo Demécio,
ingressaram na UCDB num momento em que o programa se encontrava numa fase bem avangada
de seu desenvolvimento. Na época de minhas visitas, o Rede de Saberes na UCDB era coordenado

pela professora Eva Ferreira.

Em visita ao Neppi pude perceber um pouco da diversidade e peculiaridade da presenca
indigena nesta universidade. Tal como acontece na UEMS de Dourados, hd académicos que
originalmente residiam em lugares distantes da cidade que sedia o campus (no caso, Campo
Grande) e, por isso, necessitaram procurar nova moradia quando ingressaram na universidade. E o
caso, por exemplo, dos irmdos Caroline Lencine e Guilherme Lencine, oriundos de Aldeinha, em
Anastacio. Como me explicou Carol numa entrevista concedida na sala dos académicos indigenas
da UCDB, ela concluiu o ensino médio e passou em Engenharia Florestal na UEMS de Aquidauana.
Contudo, foi aprovada também na UCDB (inicialmente em Direito, depois mudou para o curso de
Fisioterapia) e, com isso, acabou optando por mudar-se para Campo Grande e se juntar a seu irmao,
entdo estudante de Direito na universidade. A época, ambos dividiam uma casa nas proximidades
do campus da UCDB, contando com o apoio familiar para ajudar nas despesas. Como dito acima, o
ato de procurar uma residéncia na capital constituiu também um desafio para Valdevino Cardoso.
Esta foi, segundo ele, uma das principais dificuldades em seu ingresso na universidade; em um mes,

mudou-se seis vezes de lugar, tentando procurar “aluguel melhor, mais barato, facilidade de
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deslocamento para a universidade, espago, tempo para estudar”. Nesta questdo, encontrou apoio
fundamental de um primo, que morava na aldeia Margal de Souza, uma das aldeias urbanas de

Campo Grande.

Em razdo da relativa proximidade de Campo Grande com algumas Terras Indigenas terena,
ha também estudantes universitarios que nao se mudam para perto do campus e, assim, permanecem
residindo na aldeia fazendo o percurso diario de ida e volta, da aldeia para o campus. Era o que
acontecia, por exemplo, com Hagaviny Dias Bernardo, moradora da Terra Indigena Buriti,
localizada entre os municipios Dois Irmaos do Buriti e Sidrolandia. Hagaviny disse ter estudado
todo o ensino fundamental na aldeia Buriti e se mudado para Campo Grande para cursar o ensino
médio*. Segundo ela, tal decisdo deve-se a um conselho de sua mie que, como seu pai, € técnica
em enfermagem na aldeia e visualizava maiores possibilidades da filha ingressar numa boa
universidade a partir do ensino médio numa cidade grande. Enquanto cursava o ensino médio,
Hagaviny permaneceu na casa que seu avo, ja falecido, tinha na cidade. Apds ingressar numa
faculdade particular e trancar o curso por dois anos, Hagaviny comecou o curso de Fisioterapia no
ano de 2012, contando inicialmente com o desconto de 50% na mensalidade e, a partir de julho,
com o desconto integral. Outra académica que enfrentava um cotidiano semelhante ao de Hagaviny
¢ Ariane Sol Vitorino. Ambas pegavam diariamente o 6nibus que sai da cidade Sidrolandia rumo a
Campo Grande. Ariane cresceu na aldeia Agua Azul, localizada também na Terra Indigena Buriti.
Num dado momento, mudou-se com os pais para a aldeia Lalima, onde o pai, que havia estudado
Pedagogia, daria aulas (a mae ¢ técnica de enfermagem). Quando estava na quarta série, foi para a
cidade de Sidrolandia, onde terminou o restante do ensino basico. Ingressou no ensino superior em
2012 em dois cursos, em duas universidades diferentes: Agronomia, na UCDB (durante o dia) e
Artes Cénicas, na UEMS de Campo Grande (2 noite). Contudo, disse ter percebido que Artes
Cénicas ndo era o curso que imaginava e, por isso, trancou a matricula e permaneceu apenas na

UCDB. Ariane tinha 19 anos na época da entrevista.

Esteve subjacente até aqui uma questao especifica que emerge do relato da experiéncia de
varios estudantes terena matriculados na UCDB: o fato desta ultima ndo ser uma universidade
publica, o que a diferencia, quanto ao pagamento de mensalidades, das demais institui¢des de
ensino superior vinculadas ao Programa Rede de Saberes. Todavia, conforme dito anteriormente, a
universidade desenvolve, desde antes da criagdo do Rede de Saberes, acdes destinadas a

permanéncia de indigenas (Nascimento & Urquiza, 2013: 38). A principal agdo era um desconto de

% A entrevista com Hagaviny foi realizada no dia 24 de julho de 2013 na sala dos académicos indigenas da UCDB. Na

época, a académica tinha 21 anos. A entrevista com Ariane aconteceu no mesmo dia. Ambas foram gentilmente
apresentadas a mim por Simone Eloy.
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50% na mensalidade que, em 2013, ampliou-se para 100%. Cabe ressaltar também que, na época
em que o desconto incidia sobre metade da mensalidade, varios estudantes terena buscavam outros
mecanismos afirmativos, como o PROUNI, do qual se beneficiaram, por exemplo, Luiz Eloy e

Carol Lencine.

Outro polo importante de presenca de académicos terena ja mencionado de relance em
alguns momentos ¢ a UFMS de Aquidauana. Durante o rdpido periodo de visitas a sala dos
académicos indigenas do Rede de Saberes em julho de 2013, pude conhecer uma série de estudantes
universitarios oriundos de Terras Indigenas proximas a cidade. Além dos ja citados Eliézer Gregorio
e Jussara Nimbu, menciono também Lucilena Souza Correia Dias, Licenciatura em Historia,
nascida na aldeia Limdo Verde, residente em Aquidauana no momento da entrevista; Orlando
George, Licenciatura em Historia, nascido em Aquidauana (avé do Buriti); Elisa Aparecida Pires,
Licenciatura em Historia, nascida na aldeia Brejao (municipio de Nioaque), residente em
Aquidauana no momento da entrevista; Marla Félix, Pedagogia, nascida na aldeia Lagoinha (T.I.
Taunay Ipegue), residente em Aquidauana no momento da entrevista; Aparecido Emerson Lipt
Mariano, Licenciatura em Geografia, nascido no Ipegue (T.I. Taunay Ipegue); Emilio Miguel
Moreira, Pedagogia, nascido na aldeia Lagoinha (T.I. Taunay Ipegue); Thayline Vitorino Verdum e

Jucemara Dias Nimbu, ambas da aldeia Aldeinha e cursantes de Pedagogia.

Como se pode verificar pela listagem acima, se a UCDB possui um ntimero expressivo de
académicos das aldeias da Terra Indigena Buriti, a UFMS de Aquidauana parece concentrar
estudantes que vém de Taunay Ipegue e Limdo Verde. O modo como cada um desses académicos
lida com a questdao da distancia ¢ variado; muitos, por exemplo, alugam residéncias na cidade de
Aquidauana — o que aumenta os gastos de manutencao durante o curso. Outros, como ja relatado no
caso dos estudantes da UCDB, ja residiam em Aquidauana ou em Anastacio antes de ingressar na
faculdade. Outra caracteristica importante da experiéncia na UFMS ¢ a auséncia, até 2012 — ano de
promulgacdo de lei que institui agdes afirmativas em todas universidades federais do pais — de
politicas de acesso diferenciado (reserva de vagas ou criagdo de vagas suplementares). Portanto,
embora seja uma universidade publica, tal como a UEMS, ela ndo possuia o atrativo das “cotas”,
motivo pelo qual os académicos indigenas concorriam com os demais estudantes pelas vagas nos
cursos regulares. As consequéncias dessa entrada “invisivel” dos estudantes da UFMS de

Aquidauana serdo exploradas com mais detalhes na proxima secgao.

Mais acima mencionei o fato de que nao foi possivel, no ambito da presente pesquisa,
conhecer com mais profundidade a experiéncia de estudantes de um polo importante de

concentragdo dos Terena no ensino superior, a UEMS de Maracaju. Outra limitagdo ¢ a auséncia de
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maiores informagdes sobre a presenca de estudantes terena na Universidade Federal de Sao Carlos
(SP). Pude ter noticias acerca desta significativa experiéncia, em parte, por meio de breves
conversas com Fernanda dos Santos Mendes, nascida na aldeia Ipegue e ingressante no ano de 2012
no curso de Psicologia da UFSCar. Uma fonte substantiva de informagdes a respeito ¢ a ja
mencionada a disserta¢do de Talita Dal'B6 (2010). Em todo caso, ¢ importante esclarecer que a rede
etnografica delineada pelo presente estudo ndo pdde alcancar com a devida profundidade os
desafios dos académicos terena desta instituigdo. Outra lacuna importante a ser reconhecida ¢ a
experiéncia de estudantes terena em universidades particulares; tal como espero ter ficado evidente,
a rede de relacdes tecida pela etnografia seguiu principalmente sujeitos engajados em politicas
afirmativas de universidades publicas (ou comunitérias, como no caso da UCDB), sem, contudo,
alcancar com mais propriedade a experiéncia de estudantes indigenas de instituicdes de ensino
particulares do estado. Por fim, ha de se mencionar outro foco importante de presenga terena no
ensino superior que ndo pdde ser abordada no trabalho de campo: a licenciatura intercultural Povos
do Pantanal, mencionada no capitulo introdutério. Espera-se que tais lacunas sejam preenchidas

com investimentos futuros de pesquisa.

O Rede de Saberes e a conquista do espaco indigena na universidade

Na presente secdo sera abordado um dos principais assuntos dos Didlogos Amerindios com
Eloy: a atuag@o do projeto Rede de Saberes. Na palestra, depois de discorrer sobre seu ingresso na
UEMS, o advogado enumerou algumas das agdes do programa, sublinhando as demandas
especificas dos académicos indigenas a que elas vieram atender. Falou, assim, da conquista de uma
sala de uso exclusivo para os académicos indigenas; do acompanhamento pedagogico oferecido
pelo programa por meio de monitorias/tutorias, tanto em questdes pontuais ligadas ao contetido
especifico dos cursos quanto em aspectos mais formais e gerais do exercicio académico
(relacionados ao dominio da linguagem e metodologia cientifica) e do conhecimento da tecnologia
informatica; do apoio a produgdo e divulgacdo de pesquisas cientificas de autoria indigena, em
especial por meio de dois eventos com significativa participa¢do indigena (Povos Indigenas e
Sustentabilidade e Encontro de Académicos Indigenas do Mato Grosso do Sul); de levantamentos
sistematicos acerca da presenga de indigenas nas universidades; do trabalho de sensibilizacdo do
corpo docente e de funciondrios das institui¢des participantes para as especificidades da experiéncia

indigena na universidade, desconstruindo percepcdes equivocadas e preconceituosas por parte

deles; das tentativas de contornar a impossibilidade de dirigir recursos para bolsas de estudos,
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imprescindiveis para custear despesas como transporte, moradia, alimentagdo etc.?’; dos diferentes
periodos do programa que, no momento da palestra, encaminhava-se para uma terceira e, ao que
parece, derradeira fase de seu funcionamento, ao menos no que tange a articulacao inicial com a

Fundagio Ford que lhe deu origem etc.*.

Minha experiéncia etnografica ndo teve duragdo ou aprofundamento suficientes para
conhecer com detalhes cada um dos pontos acima elencados. Assumo, pois, que o presente trabalho
pdde construir um olhar apenas superficial sobre o referido programa afirmativo de grande
magnitude e importancia; avaliagdes mais profundas, elaboradas por pesquisadores indigenas e nao
indigenas com envolvimento mais estreito com o projeto, deverdo ter um alcance e qualidade bem
maiores. Nos limites desta dissertagdo, gostaria de enfatizar a relevancia dessa politica afirmativa
do ponto de vista da experiéncia de relagdo que tive com algumas pessoas terena. Diferentemente de
outras politicas de insercdo de indigenas na universidade, que circunscrevem sua esfera de atuagdo
exclusivamente a determinado povo ou etnia, 0 Rede de Saberes tem como “publico-alvo” uma
nog¢ao mais inclusiva e ampla de “indigena”, abrangendo pessoas pertencentes a diferentes povos ou
regides, desde que matriculadas em universidades do estado. Todavia, além de uma preponderancia
estatistica mencionada no capitulo introdutério, minhas impressodes etnograficas davam conta de
que a rede de estudantes universitarios terena que eu tentava delinear era quase correspondente,
ponto a ponto, a uma rede de participantes do Rede de Saberes. Isso parecia constituir o signo de
uma produtiva coincidéncia entre a proposta do programa e as demandas de inser¢do de uma

populacdo indigena especifica, qual seja, os Terena.

No capitulo introdutério descrevi o arranjo institucional que resultou na criagdo do Rede:
recursos da Fundacao Ford repassados pelo projeto Trilhas de Conhecimentos a uma articulagao
entre a UCDB e UEMS que, a partir de 2008, incluiu a UFGD e a UFMS. O projeto teve inicio no
ano de 2005 e foi fruto da atuag¢do fundamental do fundador do Neppi, Antdnio Brand.

[...] Um grupo de professores, liderados por Anténio Jacd Brand, comega a constatar que alguns

poucos indigenas estavam acessando o ensino superior individualmente, por conta propria ¢

47 Em razdo de determinagdes do Pathways to Higher Education, programa da Fundagdo Ford do qual recebia os

recursos (Souza Lima, 2008: 173), o Rede de Saberes apresenta essa limitagao.

Nas paginas abaixo, propositalmente recorri ao “presente etnografico” para descrever as a¢des do programa; ¢
preciso, contudo, estar atento ao carater temporario mencionado acima. Do mesmo modo, tenho optado por utilizar
sem disting@o os termos “programa’ ou “projeto” para qualificar a iniciativa. Todavia, como se sabe, tais termos sao
empregados usualmente com uma leve diferenca semantica: “programa” para iniciativas assumidas
institucionalmente como permanentes e “projeto” para aquelas consideradas temporarias, sem perspectiva de fixagao
institucional ou com prazo de finalizagdo ja definido. O correto, do ponto de vista dessa defini¢do, seria a expressao
“Projeto Rede de Saberes”.

48
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com alguma ajuda da Fundagdo Nacional do indio (FUNAI), ¢ que havia uma demanda
reprimida nas comunidades indigenas do estado. Junto com outras tantas demandas,
relacionadas sobretudo a educagdo indigena (formagdo de professores, projeto politico
pedagogico das escolas indigenas, curriculos, entre outros), o tema do acesso ao ensino superior
passa a tomar cada vez mais espago no movimento indigena e entre professores/indigenistas

(Nascimento & Urquiza, 2013: 26).

O trecho acima, contido num livro de Adir Nascimento e Antonio Aguilera Urquiza, aponta
para uma caracteristica fundamental do projeto, que € a circunscri¢ao de sua atuagdo a questdes
ligadas a permanéncia dos estudantes indigenas em seus cursos (ndo estabelecendo o foco sobre o
acesso). O estimulo para a formulacdo da proposta surgiu, entdo, de uma percepgao, por parte de
alguns docentes, de uma presenca mais ou menos substantiva de indigenas no ensino superior do
estado que, a época, era pouco levada em conta do ponto de vista das politicas universitarias.
Nascimento e Urquiza afirmam que, no comego da vigéncia do programa, a UEMS contabilizava
aproximadamente 150 estudantes indigenas, quase todos ingressantes pelo sistema de cotas (idem:
37).Jaa UCDB contava com cerca de 50 estudantes indigenas, beneficiados em sua maioria por um

desconto de 50% na mensalidade.

Uma passagem do trabalho do antropdlogo Andrey Cordeiro Ferreira aponta para a
existéncia, no ano de 2001, de cerca de 110 alunos terena matriculados em cursos universitarios do
estado (Ferreira, 2013: 357). Embora refiram-se a anos diferentes (no caso de Nascimento e
Urquiza, o ano de 2005, no caso de Ferreira, o ano de 2001) e a um universo amostral distinto (no
primeiro caso, apenas a UCDB e a UEMS, no segundo, estudantes de qualquer universidade do
estado), os dados permitem supor, quando colocados em comparagdo, que o acesso indigena no
ensino superior do Mato Grosso do Sul, anteriormente a criagdo do Rede, foi intentado, sobretudo,

por estudantes terena.

’

E significativo, nesse sentido, que, no esquema sequencial com o qual Eloy estruturou sua
palestra no CEstA, o Rede de Saberes tenha aparecido imediatamente depois do momento em que
narrou seu ingresso na universidade. A propria sequéncia expositiva do presente capitulo (item “a
universidade escolhida” seguido do item “as conquistas do Rede”) reflete esse movimento: na
maioria dos casos, ¢ depois dos académicos terena escolherem a universidade e iniciarem
efetivamente os cursos de graduacao que o programa aparece em suas trajetorias. Luiz Eloy, por
exemplo, ouviu falar pela primeira vez do Rede de Saberes em seu segundo més de graduagdo na

UEMS de Dourados, quando recebeu um convite da professora Beatriz Landa e do professor
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Antonio Brand para uma reunido da equipe com estudantes indigenas da institui¢do. O advogado
conta que, quando recebeu o convite, ja havia estabelecido relagdes estreitas com outros académicos
indigenas de seu curso (isto, como vimos anteriormente, constituiu uma reagdo frente a
discriminacdo por parte dos demais colegas sobre os alunos cotistas). Ja tendo acessado o ensino
superior e conhecido outros académicos indigenas, Eloy afirmou que o Rede apareceu como uma

medida que viria atender a anseios que se faziam prementes:

Entdo o Rede de Saberes, ele nasce nesse contexto. De académicos na institui¢do, que estavam
tendo acesso a universidade, ja, mas o problema era a permanéncia. Entao, por isso que o Rede
ele vem para suprir essa necessidade: como ¢ que o indigena vai permanecer na universidade. E
ai, nés conversamos com os professores, a gente vai fazer reunides e buscar entender que tipo
de apoio o Rede poderia estar oferecendo para os académicos poderem permanecer na

universidade.

Em conversa com Jussara Nimbu, a pedagoga relatou a mim que teve contato com o Rede
de Saberes durante um encontro de académicos indigenas em Dourados. Isso se deu em meados de
2007, ou seja, quando o programa ja estava sendo executado pela UCDB e pela UEMS; Jussara, na
época, caminhava para o final de sua graduacdo em Pedagogia pela UFMS de Aquidauana.
Motivada pela experiéncia no evento, participou de um levantamento coordenado pela professora
Iara Quelho de Castro para mapear quem e quantos eram os indigenas presentes na institui¢do. Ao
confirmar a presenga de dezenas de académicos indigenas que frequentavam os cursos regulares
sem nenhum tipo de apoio ligado ao acesso ou a permanéncia, o levantamento forneceu base para a
plena implementagdo do Rede junto a UFMS. Desde entdo, Jussara passou a trabalhar no programa,

que localmente foi coordenado pelas professoras Iara de Castro e Vera Lucia Vargas.

O relato de Jussara Nimbu acerca da experiéncia desse levantamento evidencia um efeito do
conjunto de agdes do Rede de Saberes correntemente afirmado para mim por diversos académicos
indigenas: trata-se da questdo da “visibilidade”. Numa conversa conjunta com Lucilena Correia
Dias e Orlando George de Almeida, ambos estudantes do curso de Historia da UFMS, no dia 15 de
julho de 2013, na sala do Rede de Aquidauana, este ponto foi tratado com especial aten¢do. O
académico disse ser essa, inclusive, uma das questdes abordadas em sua monografia de conclusao

de curso, motivo pelo qual realizou o seguinte comentario:

98



[...] o indigena ele sempre esteve envolvido aqui como estudante universitario [...] S6 que a
partir do Rede, essa evidéncia ficou mais visivel, vocé entende? A partir do Rede isso se tornou
algo que ¢ registrado. Antes ndo existia isso. Tinha indigenas na universidade, s6 que “viviam
no anonimato”. Hoje ndo. Hoje nos temos uma outra realidade [...] Hoje em dia a gente se
retne, hoje em dia eu sou colega da Lucilena, ndo ¢ porque ela estuda na mesma sala que eu,

mas € porque nos temos outros colegas, porque nos somos unidos, por conta do Rede.

Lucilena reforgou a reflexdo de Orlando ressaltando que muitos académicos sO se
conheceram por causa da existéncia do Rede. O engajamento no projeto acabou conectando pessoas
que, pelo fato de estarem em turmas, cursos ou campi diferentes (a UFMS de Aquidauana possui
duas unidades na cidade), dificilmente teriam chances de se conhecerem caso seguissem no
“anonimato”, isto €, sem que sua condicdo de indigena fosse reconhecida e valorizada. Isso se
estende ainda, segundo a académica, para a questdo do distanciamento de pessoas oriundas de
aldeias diferentes. “Porque como € que vocé vai conhecer pessoas de outra aldeia? Se ndo fosse o
Rede, a gente ndo teria essa oportunidade”. Comentando sobre o levantamento, Jussara Nimbu disse
que a empreitada também gerou um efeito semelhante, pois a aproximou de colegas que ela apenas
supunha serem indigenas por conta da fisionomia, mas com quem nao tinha nenhum tipo de contato
até entdo. Converge para este mesmo ponto uma série de situagdes descritas nas se¢des anteriores,
em que estudantes indigenas oriundos de diferentes aldeias e desconhecidos entre si, passam a

adensar suas relacdes a partir da participacao no Rede.

Como exemplo, olhemos novamente para a trajetoria de alguns académicos que
frequentaram a UEMS de Dourados em um periodo coincidente. Conforme relatado, o ponto de
partida de cada um deles até chegar a universidade foi bem distinto: Simone Eloy, académica de
Direito, passou a infincia na aldeia Ipegue e, na adolescéncia, foi morar junto com a mae em
Campo Grande (ja instalada na cidade em razao do emprego doméstico) para cursar o ensino médio;
Leosmar Antdnio, académico de Biologia, nasceu em Cachoeirinha e passou boa parte da vida
escolar estudando na Fundacdo Bradesco, vaga conseguida gracas ao emprego dos pais numa
fazenda; Rejiane Miguel, académica de Enfermagem passou a infincia no Ipegue, mas foi estudar
durante o ensino médio na cidade de Aquidauana; Zuleica Tiago, académica de Enfermagem,
passou a vida morando junto da familia na aldeia Agua Branca (T.I. Taunay Ipegue), onde o pai
atuou como professor e diretor escolar gracas ao diploma superior conseguido nos anos 1990 (época
em que eram quase inexistentes politicas afirmativas para indigenas na universidade); Rosaldo de

Souza, académico de Biologia, nascido na aldeia Sao Jodo, localizada na Terra Indigena Kadiwéu,
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municipio de Porto Murtinho. Tendo em conta os percursos paralelos e relativamente independentes
entre si, € possivel supor que eles permanecessem desconhecidos uns dos outros. Isso se ndo
existisse uma politica de acolhimento e apoio a permanéncia, tal como foi o Rede de Saberes. No
caso da UEMS, esse ponto precisa ser relativizado dado que, como vimos, o sistema de cotas ja
funcionava como um dispositivo de identificacdo de indigenas (embora certamente pouco eficaz no
que tange a valorizagdo desta condicdo e apoio a permanéncia dos estudantes). Nesse sentido, pode-
se pensar no Rede como um elemento catalisador ou potencializador da aproximagdo de
académicos; ou seja, um agente que intensificou redes de relacdes que, ou se encontravam em

estado potencial, ou, de fato, j& haviam sido efetivadas, embora com menor intensidade.

As acgdes do Rede de Saberes ocasionaram, portanto, uma espécie de duplo efeito, de
visibilidade e sociabilidade entre os estudantes indigenas (Nascimento & Urquiza, 2013: 40-41). A
criacdo de espagos nas dependéncias da universidade como a “sala dos académicos indigenas” (ou a
“Sala do Rede”, com também costuma ser chamada) constitui uma das a¢des do programa que mais
contribuiram para tanto: o local funciona como um importante ponto de encontro, seja para reunides
formais em que se discutem pautas e reivindicagdes de cunho politico-universitario, seja para
socializagdes menos formais, durante o intervalo ou apds o término da aula. Com efeito, ¢ 1a que
acontece boa parte da formag¢do dos alunos engajados no programa, ao menos enquanto
“académicos indigenas”, sujeitos atuantes na vida universitaria tanto em sua dimensdo académica
quanto em sua dimensao politica. Nesse sentido, € notavel, para qualquer pessoa que visite a sala do
Rede ou que participe de algum evento organizado pelo programa, a participacdo ativa € o

protagonismo que os estudantes assumem no tratamento de diferentes questoes.

Assumir essa condicdo de estudante indigena ndo deixa de ser também um componente
importante de elevacdo da autoestima desses universitarios (Nascimento & Urquiza, 2013: 41), algo
que influencia direta e positivamente na relagdo que eles sustentam com o entorno nao indigena
(alunos, professores e funcionarios) representado pela instituicao. As salas do Rede sdao equipadas,
por exemplo, com computadores que fornecem um suporte muito importante para a confecg¢ao e
impressao de trabalhos académicos. Mas, para além disso, o fato de terem conquistado um espaco
informdatico proprio coloca os académicos indigenas numa posicdo de equidade em relagdo aos
académicos nao indigenas (e, por vezes, até de superioridade, dado que alguns dos equipamentos
sao0 mais modernos que aqueles de uso comum da universidade). Luiz Eloy falou, por exemplo, do
sensivel efeito que a introdu¢do de computadores novos e mais modernos trouxe a relacdo com seus
colegas de curso na UEMS: se antes eram deixados de lado na composi¢ao de trabalhos em grupo,

os “cotistas indigenas” passaram a ser mais respeitados e, até mesmo, “disputados”. Pude ouvir
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relatos semelhantes na sala dos académicos indigenas da UFMS, inclusive observando situacdes em
que estudantes indigenas gentilmente traziam colegas nao indigenas para que eles pudessem acessar

a internet ou terminar um trabalho académico.

Nas paredes das salas do Rede ficam pendurados pdsteres que resumem pesquisas de
iniciacdo cientifica ou monografias de conclusdo de curso dos estudantes indigenas. Muitos desses
posteres foram apresentados em congressos ou seminarios, algo que evidencia o dmbito de agdo do
programa ligado a questdo da pesquisa académica propriamente dita. Como disse Eloy na palestra,
foi a partir de atividades cientificas incentivadas pelo Rede que ele pode conhecer novos lugares e
expandir sua rede de contatos. Mencionou, ainda, uma pesquisa de iniciacao cientifica por meio da
qual conheceu um conjunto de aldeias terena com que, até¢ entdo, ndo havia tido contato, quais
sejam, as aldeias situadas na T.I. Buriti, de onde vinham muitos de seus colegas de UCDB. Falou
também dos diferentes locais do Brasil e fora dele visitados por ocasido de congressos e palestras,
mencionando a importancia das relagdes estabelecidas com académicos indigenas e nao indigenas
nessas viagens (Brasilia, Manaus, Curitiba, Mato Grosso, Roraima, at¢é mesmo na Colombia). De
certo modo, a ocasido na qual proferia aquelas palavras ndo deixava de ser mais uma dessas
viagens: como relatado anteriormente, o convite para o Didlogos Amerindios surgiu de um primeiro
contato que fiz com Luiz, que tinha como intuito conhecer a trajetoria de um representante indigena
do Rede de Saberes. Nossa interlocucdo de pesquisa pode ser considerada mais um movimento de
expansao da rede de relagcdes do advogado proporcionado fundamentalmente pelo seu engajamento
no Rede de Saberes. E importante lembrar também da presenca na palestra de Dora Martins e
Kenarik Boujikian, cujo contato foi fruto de outras articulagdes que o advogado vinha fazendo no

bojo de sua atuagdo po6s formado.

Em um texto de autoria conjunta (ainda em preparacdo) em que relatamos a experiéncia do
Didalogos Amerindios, Luiz Eloy fez uma afirmagdo importante acerca dessa possibilidade que o
Rede proporcionou para estudantes terena multiplicarem suas articulagdes com diferentes pessoas e
institui¢des. Ele se referia, particularmente, a um procedimento expositivo que, em suas palavras, ¢
muito estimulado nas oficinas de treinamento académico e informatico: a preparagdo de slides para

esquematizar e ilustrar o que sera dito oralmente.

Como de costume ja havia preparando uns slides para apresentagdo. Um bom terena sempre
anda preparado, sabe se relacionar com o outro e esta disposto a ocupar as instancias de poder

que julgar necessario para fazer suas articulagdes (Amado & Ventura, no prelo).
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Durante a propria exposicdo na palestra, Eloy fez uma afirmag¢do semelhante, dando o
exemplo de uma situacdo que acontece com frequéncia nas primeiras socializagdes das criancas na
aldeia: o cuidado de muitos pais em criar os filhos apenas na lingua portuguesa, tomado com o
intuito de lhes habilitar o dominio de um portugués “correto” ou “bonito” e, assim, oferecer
condicdes para estabelecer novos e mais favoraveis patamares de relacionamento “l4 fora”, com os

chamados purutuya.

[...] Isso foi uma das estratégias de defesa também que o povo Terena se utilizou para depois, 14
fora ter um relacionamento melhor com os purutuya. Porque, para os Terena, vocé saber se
relacionar 14 fora, isso € uma vantagem boa. Vocé saber transitar em outros lugares, isso ¢ muito

bom. Entdo os nossos caciques véem dessa forma [...].

Eloy alude a uma disposi¢ao cultivada pelos Terena em ocupar posi¢des de poder que lhes
possibilitem costurar e ampliar contatos e conexdes. Tal disposicao estaria diretamente relacionada
a um saber relacionar-se com o outro, a dominar o coédigo ou a linguagem mais apropriada para
estabelecer a comunicacao desejada. A segunda passagem oferece um exemplo mais amplo disso: o
esfor¢o dos pais em ensinar aos filhos as formas “corretas” do portugués, o que podera abrir portas
e fazé-los conquistar melhores posigdes no mundo “la fora”. J& na primeira passagem, Luiz Eloy
parecia ter em mente um exemplo mais pontual, referindo-se ao dominio dos codigos formais de
exposicao académica, necessarios, naquele momento, para dialogar com professores e estudantes da
Universidade de Sao Paulo presentes na palestra. Como dito acima, o dominio dessa linguagem que
Luiz e outros tantos académicos terena adquiriram ao longo da graduacdo foi proporcionado em
grande parte pelo engajamento no programa Rede de Saberes. Nesse sentido, com base nas
reflexdes de Eloy, € possivel aventar que a universidade constitui mais uma dessas “instancias” ou
“espacos” que tém sido ocupados de maneira estratégica e eficiente pelos Terena ao longo dos
ultimos tempos, de modo a ampliar seu horizonte de relagdes e adquirir melhores condi¢des de vida.
Ao atuar no ambito da permanéncia e investir na construcdo e valorizagdo da condigdo de

académicos indigenas, o Rede de Saberes tem sido o principal parceiro desta conquista.

Antigamente tinha o cacique, tinha o Conselho do Cacique e tinha conselho de mulheres, pastor,
e tal. E agora tem mais um, mais um status social, o académico indigena. E tudo isso, essa
visibilidade, se deu a partir do apoio do programa Rede de Saberes. O apoio, mas o0s

protagonistas foram os académicos indigenas.

102



Na frase acima, Eloy menciona os académicos indigenas como um novo “status social”
quando comparados com outras posi¢des marcadas do universo social terena. Tal mengdo nos ajuda
a voltar a um ponto que tem sido abordado desde a secao “alternativas de vida”: o fato de que
chegar a esse patamar que representa o acesso ao ensino superior € a conquista de um espago
“indigena” através do Rede de Saberes s6 foi possivel depois de um esforco significativo (pessoal,
familiar e comunitario) no sentido de acumular conhecimentos e experiéncias variadas em outros
espagos tais como a escola nos niveis basicos, o mercado de trabalho regional, a vida urbana de
maneira mais ampla etc.. Na se¢do que segue, pretendo dar maior profundidade etnografica a essa
afirmativa, tomando como base a reflex@o e a trajetdria de vida de duas pessoas que possuem uma
relacdo muito particular com geragdes terena que vém acessando o ensino superior nas ultimas

décadas.

Os primeiros professores

Nesta sec¢ao pretendo retomar a situacao da trajetéria de Luiz Eloy que utilizei como mote
para o segundo subitem, “alternativas de vida”. Tratava-se da decisdo que o advogado teve que
tomar quando, ainda menino, terminou a quinta série: sair do Ipegue para continuar os estudos em
Campo Grande. Acima, enfatizei o0 modo como este momento se colocou para Luiz (algo que em
muito se aproxima de outras situagdes pelas quais muitos terena tém passado ao longo de suas
vidas) e o seu conteudo propriamente dito (ir para a cidade ou rumar para o corte de cana, uma
alternativa comum as geracdes mais jovens). Agora, o objetivo € sublinhar outra dimensdo da
situagdo. No Didlogos Amerindios, Luiz Eloy afirmou que havia uma pessoa em especial que lhe
chamava a atengdo para a escolha que teria que tomar. Era seu professor da quinta série, cujo nome
Luiz ndo explicitou no momento da palestra, dizendo apenas ser uma figura que marcara muito sua
vida. Ao longo das minhas viagens de campo, contudo, pude tomar conhecimento de quem se

tratava: o professor Jonas Gomes.

Na primeira reunido de planejamento da pesquisa de campo conjunta que realizamos em
julho de 2013, Luiz o incluiu como nome obrigatdrio na lista de pessoas que deveriamos entrevistar.
Depois disso, em conversa com pessoas do Ipegue sobre assuntos ligados a educagdo escolar
oferecida na aldeia em épocas passadas, frequentemente fui recomendado a consulta-lo: “isso o

professor Jonas deve saber te falar melhor”. Pude, enfim, conversar com seu Jonas no dia 20 de
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julho de 2013. Na ocasido fui acompanhado da professora Elinéia Luiz Paes Jordao, do Ipegue, e de
Zenir Eloy, mae de Luiz, que ndo pdode estar presente por conta de compromissos urgentes ligados a
seu trabalho como advogado do Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI-MS). Recebidos por um
dos filhos do professor, ficamos esperando na entrada da casa enquanto o rapaz ia chama-lo no
interior do quintal da residéncia. Estava cuidando de sua roga, como nos explicou assim que
chegou. Depois de me apresentar, comecamos a conversa. Minha primeira pergunta foi se ele havia

nascido na aldeia, o que motivou seu Jonas, ja no inicio, a discorrer sobre o percurso de sua vida.

O professor nasceu no Ipegue e sempre trabalhou dentro da aldeia (tinha 68 anos na época
da entrevista). Ficou apenas cinco anos fora, mas isso teria acontecido ha muito tempo. Durante sua
infancia, quem dava aulas para as criangas na aldeia eram familiares dos chefes de posto do SPI.
“Eram leigos e davam aulas para o pessoal”. Essas aulas aconteciam no chamado regime
multisseriado: todos as quatro séries iniciais eram dadas num s6 ano, o que, para ele, consistia num
descaso por parte do SPI com relacdo aos indigenas. Para aqueles que preferiam que seus filhos
permanecessem na aldeia enquanto estudassem, havia a op¢ao de frequentar a escola de uma missao
evangélica norte-americana localizada nas terras da Fazenda Esperanca, vizinha a Terra Indigena
Taunay Ipegue. Na opinido do professor Jonas, esta constituia uma alternativa melhor pois os
missionarios “tentavam aperfeicoar mais o pessoal, preparar melhor”. Ressaltou apenas que isso
estava muito ligado a questdo da vocagao religiosa e o intuito de formar pessoas para se tornarem
pastores. Ainda assim, segundo ele, os missionarios levavam mais a sério a questdo da educagdo:
“Mas, dentro dessas condi¢Oes deles, eles também pensavam que o indio poderia um dia tomar o
lugar [do ndo indigena] para trabalhar”. Fosse na escola do SPI ou na escola na fazenda, os
moradores da aldeia somente conseguiam estudar até a quarta série. Sem dinheiro e sem “viatura”
que pudesse viabilizar o transporte para uma escola na cidade, seu Jonas teve que continuar os
estudos em um lugar bem distante do Ipegue: o internato da Missdo Caiud, em Dourados. Passou
cinco anos morando fora da aldeia. Durante a conversa, falou em diversos momentos que, na

Missdo, a rotina de atividades era bastante rigorosa:

La a gente estudava de manha. A tarde ia fazer o trabalho da missdo, fazer o servigo diario. E a
noite a gente tinha o tempo para fazer a tarefa. Entéo, eles exigiam da gente que a gente tirasse o
tempo para fazer a tarefa. Porque era uma escola evangélica, né? Presbiteriana, na Missao.
Entdo, a gente ia para a cidade e voltava, ia para a cidade e voltava. Esse percurso ndo era facil.
Mas como a gente tinha na cabeca que era uma necessidade, ai ficamos 1a até... [terminar o

ginésio] Ai vim embora.
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Logo que terminou o periodo de estudos, antes chamado de “gindsio” (atualmente
correspondente aos cinco ultimos anos do ensino fundamental), seu Jonas voltou para a aldeia e
passou a dar aulas na escola do Ipegue. Comegou como professor leigo, mas depois de um tempo
fez o magistério no projeto Logos, programa do Ministério da Educagdo brasileiro que, nos anos
1970 e 1980, oferecia formagdo a distancia para professores leigos no interior do pais. Muito tempo
depois, ja no comego dos anos 2000, fez um curso Normal Superior na UFMS, no campus de
Aquidauana, ingressando junto com pessoas que foram seus alunos nas séries iniciais, como, por
exemplo, Elinéia, que foi sua aluna durante os anos 1990. Acumulou ao longo da carreira dois
concursos publicos na fun¢do: um que completava 35 anos na época da entrevista e o outro 26. Sua

aposentaria saiu no dia 17 de julho, trés dias antes de nossa conversa.

Uma semana depois de conversar com seu Jonas, pude conhecer outra professora terena
reconhecida como uma das pioneiras da educacdo escolar de sua aldeia: Angelina da Silva Vicente.
Elisa Aparecida, académica do curso de Historia da UFMS, foi quem me falou a respeito dela (dona
Angelina ¢ sua tia) e me passou o nimero de telefone de sua residéncia, para que eu pudesse
combinar uma visita. Na época da entrevista, a professora de 73 anos morava em Campo Grande, na
aldeia Agua Bonita, junto com seu marido Vicente, que tem 83 anos de idade. O casal me recebeu

no quintal de sua residéncia e ambos participaram da conversa.

Seu Vicente nasceu no Ipegue. Quando tinha oito anos, saiu da aldeia junto com seu pai.
Moraram um tempo em Miranda e, de Miranda, foram para Agaxi (pequeno povoado proximo a T.I.
Cachoeirinha), onde trabalharam numa industria de cerdmica. De Agaxi foram para Nioaque residir
na aldeia Brejao, onde Vicente conheceu dona Angelina. Ela nasceu no Brejao e morou 14 durante a
infancia, até que, num dado momento, seu pai foi trabalhar como porteiro de uma escola na cidade
de Nioaque, o grupo escolar Antonio Jodo. Foi nessa escola que dona Angelina fez as séries iniciais.
Para ingressar no gindsio, na época, era preciso fazer o chamado exame de admissdo. Passou em
segundo lugar nesse exame (s6 nao passou em primeiro por conta da idade). Terminou os estudos na
cidade de Nioaque, com quatorze anos, ¢ voltou para o Brejao, onde comegou a trabalhar como

professora.

Angelina disse que “antigamente no Brejdo ndo tinhamos escola”. Duas professoras deram
aula antes dela, ambas mulheres de chefes de posto do SPI. O problema ¢ que elas praticamente nao
lecionavam, pois tinham que viajar constantemente para Campo Grande, de onde vinham. “Acho
que de governo nao querer gastar, indicavam mulher do chefe 14, davam uma gratificagao

qualquer”, disse. Chamava-se Juvelina umas das professoras. Num dado momento Juvelina mudou-
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se definitivamente para Campo Grande e o chefe de posto transferiu o servigo para dona Angelina.

Logo depois que assumiu o cargo de professora, dona Angelina casou-se com seu Vicente.

Segundo ele, apos o casamento foi designado “capitdo” da aldeia:

Em seguida, com um més de casado, o pessoal ja se reuniu 14 e j4 me colocaram como o que
eles chamavam antigamente de capitdo da aldeia [...] Como o pai dela, finado meu sogro, era
fundador daquela aldeia, os trés irmdos Vitorino, né, eram fundadores, entdo pos eu. Eu casei e

com um més me colocaram na mala, ndo sabia o que fazer...

Enquanto dona Angelina trabalhava como professora, seu Vicente exercia a fungdo de
capitdo do Brejdo. A partir dai, ele passou a trabalhar para melhorar a escola: antes o local onde se
davam as aulas era coberto de folhas de palmeira bacuri, mas desejava-se que fosse construido ali

um prédio. Dona Angelina falou, em varios momentos, sobre as dificuldades desse periodo:

Angelina: Tudo, tudo foi dificil, até material, uniforme, foi tudo dificil. Nés tivemos que tirar do

nosso saldrio para poder ajudar os alunos. Negocio de material.

Augusto: E a merenda, como era?

Angelina: Nao tinha merenda. De uns tempos para ca ¢ que comegou a sair merenda [...] Agora
nao sei como esta la. Era muito dificil, foi realmente dificil trabalhar. Mas continuei firme, ndo
abandonei minha escola, por causa de dificuldade nenhuma. So6 sai de la porque me

transferiram.

Dona Angelina trabalhou 25 anos como professora da escola. Num determinado momento
foi transferida para a cidade de Campo Grande para trabalhar numa divisdo administrativa.
Explicou-me seu Vicente que isso aconteceu por conta de um processo de reestruturagdo
administrativa pos-extingdo do SPI, quando a FUNALI foi alocada do Ministério da Agricultura para
0 Ministério do Interior e houve um decreto de aposentadoria de todos os funcionarios indigenas.
Como dona Angelina e seu Vicente ndo aceitaram se aposentar, ela acabou sendo transferida para

Campo Grande para trabalhar numa reparti¢ao publica. Ficou dez anos nessa fun¢do e aposentou-se
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como agente administrativa.

Tendo se mudado para a capital por conta dessa transferéncia, o casal acabou por continuar a
vida na cidade. O motivo para permanecer em Campo Grande estava ligado ao estudo dos quatro
filhos, pois no Brejao o ensino era oferecido so até o ginasio. Quando perguntei se ndo sentiam falta
da aldeia e se nao preferiam a vida de 14, dona Angelina disse que, caso seu Vicente ainda tivesse
forgas para trabalhar, teriam voltado. “Porque 14 a vida ¢ melhor né?” dizia. Além disso, dona
Angelina afirmou que desde pequena gosta muito de dar aulas. Como consta no trecho destacado
acima, ela s6 deixou o servigo por conta da transferéncia motivada por questdes burocraticas. O
pioneirismo e a dedicagdao ao servi¢o da professora sdo lembrados até hoje por pessoas do Brejao
que tiveram aulas com ela, tanto que a escola de ensino médio inaugurada ha alguns anos foi
nomeada Escola Indigena de Ensino Médio Angelina da Silva Vicente, em homenagem a primeira

professora da aldeia.

A oportunidade de conhecer o professor Jonas e, dias depois, a professora Angelina, me fez
perceber alguns paralelos interessantes entre o percurso de vida de cada um deles. Ambos sdo
nascidos em Terras Indigenas razoavelmente distantes uma da outra — Taunay Ipegue, no municipio
de Aquidauana, e Terra Indigena Nioaque, no municipio homonimo — mas em um periodo mais ou
menos proximo (Jonas com 68 anos e Angelina com 73 anos). Ambos destacaram que seus pais
fizeram parte das primeiras levas de pessoas que passaram a residir em aldeias delimitadas como
reservas indigenas pelo SPI no comeco do século. O professor Jonas disse ndo saber a descendéncia
de seu pai (teria vindo do Paraguai, sem saber do lugar certo), mas afirmou que a familia de sua
mae morava numa fazenda na regido do municipio de Coxim. L4 havia vinte familias que eram
agregadas de fazendeiros. “Os fazendeiros davam um pedago [de terra], e eles plantavam e colhiam.
Mas sem remuneracdo nenhuma. Mas com uma terra que era boa, fartura, na época do peixe, da
caca, do mel, entdo eles conseguiam ficar 1a”. Nas palavras do professor Jonas, o SPI “designou”
essas familias para sairem desse local e mudar-se para uma regido recém-doada para os indigenas
que nao tinham terra (doagao que, como lembrou Eloy na palestra, aconteceu a partir da delimitagao
de terras que ja continham pequenos nucleos populacionais, mas que ainda assim eram muito
menores que o territorio tradicionalmente ocupado antes da Guerra do Paraguai). Com isso, sairam
montados em celas de bois, atravessaram o rio Aquidauana e, no caminho, foram parando para
trabalhar de fazenda em fazenda. Até que, por fim, chegaram a nova terra, onde seguiriam com suas

vidas dali em diante.

Dona Angelina, por sua vez, pertence a familia dos trés irmdos Victorino que, como lembrou

seu Vicente, sdo considerados os fundadores do Brejao. Mais precisamente, dona Angelina ¢ a filha
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mais nova do célebre capitdo Francisco Victorino da Silva que, de acordo com o relato do casal e de
estudiosos (Cardoso de Oliveira, 1976: 83-84; Miranda, 2006; V. Vargas, 2011: 82-85), pertence ao
grupo de pessoas que se estabeleceu no local, lutou pela regularizagdo das terras junto ao Estado
(que vinham sendo reivindicadas e invadidas por posseiros e fazendeiros) e depois passou a agregar
mais pessoas, aumentando o nimero de residentes da aldeia. H4 uma passagem nos diarios de
campo de Roberto Cardoso de Oliveira (2002) que registra o espanto ¢ admiragdo do antropdlogo

com relagdo a figura desse naati (algo como chefe, em idioma terena) e fundador de aldeia:

Meu informante, capitdo Francisco Vitorino da Silva, ¢ uma pessoa bastante atilada, sobretudo
para alguém nascido em 1894! Nao pela idade propriamente dita, pois ndo tem mais do que 61
anos, mas pelo fato de pertencer a uma geracdo considerada “das antigas”... e com tudo que
isso pode significar: pouco conhecimento do mundo regional, do idioma portugués, enfim, da
chama vida civilizada. Puro engano! Estou verificando que o homem conta em sua bagagem de
experiéncia interétnica muito mais do que poderia imaginar um etndlogo afoito (ndo é ele um

funcionério publico?!) (Cardoso de Oliveira, 2002: 96).

A surpresa de Cardoso de Oliveira ao conhecer mais de perto o Capitdo Vitorino parece
derivar da dupla condi¢do dada pelo perfil deste Gltimo: tratava-se de um reconhecido lider dos
grupos familiares locais, cuja condi¢do foi adquirida obedecendo aos mecanismos de sucessao que o
antropologo (Cardoso de Oliveira, 1968: 106-107) considerava mais “tradicionais” da politica
terena — transmissao da chefia em linha vertical, através da filiacao; alternada com a transmissao em
linha horizontal, através do grupo de sibilings — e, a0 mesmo tempo, um sujeito com larga
experiéncia na relagdo com a chamada “vida civilizada”, a ponto de ter se tornado um “capitdo” e
funcionario do Servigo de Protegdo aos Indios. Portanto, aquilo que poderia ser considerado como
um paradoxo, segundo a premissa de um “etnélogo afoito” (ser um lider indigena e ser um homem
versado no conhecimento da “civilizagdo”), parecia estar, de fato, numa relacdo de
complementariedade, ndo existindo nenhum tipo de incoeréncia ou antinomia entre essas duas

posigoes.

Com efeito, o percurso de dona Angelina na educacao liga-se diretamente a disposi¢cao de
seu pai de expandir relagdes com o mundo “civilizado”, ocupando diferentes espagos e profissoes.
Como dito acima, ela pode cursar as séries iniciais no ensino publico da cidade de Nioaque, mais
especificamente em uma escola para o qual seu pai trabalhava em Aquidauana como porteiro. Além

disso, sua efetivacdo no cargo de professora na aldeia se deu através da boa relacdo que ele
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mantinha com o entdo chefe de posto local e o 6rgdo indigenista de uma maneira geral — um tipo de
alianga igualmente atualizada por outros tantos lideres terena da época. E importante sublinhar
também que, de acordo com Cardoso de Oliveira (2002: 98), o Capitdo Vitorino era alfabetizado:
aprendera a ler em 1919, ao frequentar um més de alfabetizacao no quartel para o qual prestava
servico militar, e aprendera as quatro operacdes matematicas ja no Grupo Escolar Antonio Jodo,
com 52 anos de idade. Na entrevista, dona Angelina lembrou que, embora sua mae quase ndo
falasse o portugués, o pai ja havia tido esse contato com a educacdo formal. Dona Angelina e seu

Vicente sdo falantes do idioma terena, mas ndo o ensinaram para seus filhos.

A répida descrigdo da histéria familiar de dona Angelina evidencia a longa duragdo dos
processos de escolarizagdo entre os Terena. Dados historicos indicam que as primeiras experiéncias
de contato com a escola datam de meados do século XIX, estando ligadas a acdo de missiondrios
catolicos, como o Frei Mariano de Battaglia (V. Vargas, 2003: 52). As primeiras escolas foram
instaladas, na maioria das reservas, no mesmo momento ou pouco depois de serem instalados os
postos indigenas do SPI, ou seja, no comeco do século XX (V. Vargas, 2011: 118-119). Concorria
com o ensino “oficial” e “laico” (ao qual os Terena tinham acesso nas aldeias, mas também,
eventualmente, quando se mudavam para cidades ou fazendas e frequentavam escolas publicas de
14) o ensino oferecido pelas missdes protestantes. E interessante notar, aqui, que as trajetorias de
escolarizagdo do professor Jonas e da professora Angelina simbolizam, de certa forma, cada uma
dessas vias principais pelas quais os Terena acessaram a educacdo ao longo do século XX: seu
Jonas através de seu engajamento em igrejas evangélicas, que o fez estudar na escola dos
missionarios norte-americanos na Fazenda Esperanca e, mais tarde, na Missdo Caiud em Dourados;

e dona Angelina, através do ensino publico no grupo escolar de Nioaque.

Mas, longe de adentrar as aldeias de maneira apenas passiva ou impositiva, a educagao
escolar parece ter sido, desde os primérdios de seu oferecimento, amplamente valorizada e
intentada pelos Terena. A historiadora Vera Lucia Vargas lembra que ja no século XIX Alfredo
Taunay registrava sua admiracao frente ao capitdo José Pedro, que o cronista considerava um “filho
da civilizagdao”. Tal qualidade tinha a ver ndo apenas com “o respeito € a obediéncia que os
indigenas tinham com ele”, mas também com o fato de ter sido educado pelo Frei Mariano de
Battaglia e de transmitir essa educagdo a seus filhos e demais criancas da aldeia por meio de uma
escola que organizara no local. Taunay registrou também a patente de capitdo que o Governo
Imperial concedeu a José¢ Pedro no ano de 1867 (V. Vargas, 2003: 52). O registro da negociacao
sobre a instalagdo da missdo anglo americana ISAMU (Inland South American Indian Mission

Union) no Bananal na década de 1910 (a primeira do tipo a se instalar numa reserva terena) também
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se insere nesse contexto: segundo Moura (2001: 39) tal instalagdo veio atender a um pedido
expresso das liderancas locais por um professor para lecionar na aldeia. Outra pista dessa antiga
busca terena pela escola pode ser encontrada numa observacdo de Ferreira acerca de uma passagem

da monografia de Kalervo Oberg:

O antropologo Kalervo Oberg, nos anos 1940, ja registrava, mesmo que de maneira superficial,
esta valorizacdo da escolarizagdo por parte dos Terena: “A atitude dos brasileiros diante dos
Terena era de desdém. Os Terena em geral aceitam a superioridade dos brasileiros, porém
afirmam que se eles fossem mais bem-educados eles disputariam com os brasileiros em termos

iguais” (Ferreira, 2013: 355).

Nos anos 1950 e 1960, Roberto Cardoso de Oliveira ja apontava para o estreito vinculo entre
educacdo escolar, evangelizacdo e migracdo dos Terena para as cidades. Mostrou, assim, como o
empreendimento de ir morar em um centro urbano justificava-se pela possibilidade de matricular os

filhos nas escolas das cidades:

[...] os pais residentes em Campo Grande induzem seus filhos a frequéncia escolar, objetivando
fundamentalmente proporcionar-lhes maior traquejo no novo meio adotado. E comum ouvirem-
se, na cidade, frases como essa: “Quero que meu filho va para a escola para ndo ficar atrasado
como eu”; “Na escola se aprende a ficar matreiro, ninguém engana mais”; “Eu ndo volto mais
para a aldeia porque a escola ndo é boa, ndo ensina o regulamento”; “Vim para a cidade para
meus filhos poderem viver num lugar adiantado, com escola que ensina...” (Cardoso de

Oliveira, 1968: 204).

Considero significativo que, fazendo uma pesquisa de campo varias décadas depois das
experiéncias listadas acima, pude ouvir enunciados do mesmo género, isto é, que indicam a
importancia da escolarizagdo do ponto de vista dos Terena e sua projecdo enquanto uma maneira de
oferecer patamares de relagdes mais igualitarios com o mundo nao indigena. Quando dona Angelina

falava sobre o reconhecimento do seu trabalho por pessoas do Brejdo, comentou algo a respeito:

E importante a educacdo. Pelo menos porque [...] as pessoas que estudavam comigo aquele

tempo no Brejao, até hoje lembram da minha aula. [...] A gente comecou assim a conversar
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com eles, o comportamento das criangas, enfim... Até hoje eles lembram. Eles pedem para a

gente voltar para la. Entdo, eu acho que educagdo é primeiro lugar numa crianga (grifos meus).

O professor Jonas também fez diversas afirmacdes desse tipo. Numa delas falava sobre as

dificuldades que ele e seus alunos enfrentaram quando comecou a dar aulas:

De modo geral, nds sofremos. E esse sofrimento, eu tenho certeza de que ele vai se transformar
em alegria para o pessoal. Porque ndo pode. Povo sofrido tem que ser atendido. A educagdo é a

vida da pessoa. Mas sofrimento foi muito [...].

Hoje noés precisamos da mao de obra do indigena, para cuidar do que ¢ dele. Nos estamos
felizes. Felizes porque nds temos o Luiz 14 que representa o Ipegue, né? Mas muito! Eu fico até
pensando que isso vai motivar muito o pessoal. O Dr. Luiz l4 em cima. Tem outros, né? Tem a
filha dela [referindo-se a Simone Eloy], nés temos ela que estd terminando o Mestrado
[referindo-se a Elinéia Luiz Paes], e as demais pessoas que ja tém o mestrado, que ja estdo
atuando. £ a nossa palavra aqui é essa: estudar para vencer. Estou aposentando, ja. J4 ndo
estou mais em sala e ndo participo mais das palestras porque, sabe como € que &, né? A pessoa
depois que esta fora, ninguém lembra mais, né? Mas, precisou de mim, eu estou ai. Cabelo

branco, mas da ainda para correr, né? [risos].

A passagem seguinte foi enunciada por seu Jonas quando lhe fiz a seguinte pergunta:

Augusto: O senhor falou que hoje em dia tem mais escolas aqui na aldeia, né? Mas muitas vezes

o pessoal tem de estudar fora. O que o senhor acha disso, das pessoas terem que estudar fora?

Jonas: Bom, 14 fora, no momento, ¢ depois do ensino médio. Porque nds nio temos aqui uma
faculdade, interna. Ai tem que estudar fora sim. Ou fazer algum curso a distancia que favoreca.
Porque como ¢ que a gente vai parar no ensino médio? [...] Tem que se atirar para fora |...]
Para melhoramento da vida da pessoa. Porque hoje esta escrito, hoje esta claro: s6 quem tem o
ensino superior ¢ que pode estar bem. Quem ndo tem, ndo tem como. Entdo tem que ir pra fora

[...] (grifos meus).
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Os enunciados dos professores elucidam que a inclinagdo de pessoas terena para o
engajamento na educagdo escolar vem circulando por diferentes geracdes ha muito tempo. A partir
das histdrias de vida das pessoas mencionadas ao longo do capitulo, pode-se identificar a existéncia
de, pelo menos, trés geragdes, ou de trés experiéncias geracionais marcadas: pessoas como o capitdo
Vitorino que, na primeira metade do século, participaram da criacdo das Reservas Indigenas e
reorganizaram suas vidas nesses espacos; a geragdo de seu Jonas e dona Angelina que, ja nascidos
nessas terras, enfrentaram uma série de desafios do periodo que Eloy aludiu como os Tempos
Atuais, ligados em grande medida as dificuldades de se viver no espaco limitado e cerceado das
reservas; e, por fim, uma geracdo atual da qual fazem parte Luiz Eloy e outros estudantes terena,
que tem acessado o ensino superior nas ultimas décadas. A meu ver, o que de comum essas
experiéncias compartilham consiste no impulso de cada geracao de “ir além” no que diz respeito a
educagdo, ou, nas palavras do professor Jonas, de “se atirar 14 fora” com o intuito de ocupar
posicdes no mundo ndo indigena, expandir o horizonte de relacdes estabelecido e, com isso,

enfrentar as dificuldades e melhorar as proprias condigdes de vida.

A circulagdo intergeracional dessa disposi¢do para “avangar” nos estudos € particularmente
evidente na situagdo utilizada como gancho para a presente se¢do. Depois de conhecer melhor a
histéria de vida de seu Jonas, constatei que, na ocasido em que incentivou Luiz a continuar os
estudos na cidade, ele nada mais fez do que aconselhar o aluno a repetir aquilo que ele mesmo havia
feito em sua juventude, isto &, sair da aldeia para estudar em Dourados, e que certamente transmitiu
para varios alunos desde que assumiu a fun¢do de professor no Ipegue nos anos 1970. Durante a
conversa pude observar o quanto Luiz Eloy ¢ um discipulo do qual o professor particularmente se
orgulha, justamente por ter seguido as orientagdes de se “atirar 14 fora” e, com isso, ter conseguido
graduar-se como advogado trazendo melhorias para a vida de sua familia e para a vida de sua
comunidade. Tornou-se “doutor Luiz”, como dizia seu Jonas, alguém que conseguiu chegar “la em

cima” nos estudos e na profissao.

E razoavel supor que essa relagdo concreta entre Luiz Eloy e seu Jonas também aconteceu,
de diferentes maneiras, com outros estudantes terena que vém ingressando na universidade. E digno
de nota que, na retaguarda dos académicos mencionados nos sub-itens anteriores, estejam pessoas
que, possuindo diferentes niveis de escolarizacdo, deram aos novos estudantes o suporte
indispensavel para que chegassem ao ensino superior. No caso do professor Jonas, este ofereceu a
Luiz Eloy um aconselhamento, baseado na propria experiéncia, sobre o melhor modo de aproveitar
as oportunidades educacionais que o aluno teria pela frente. Dessa maneira, os académicos terena

que hoje ingressam na universidade parecem partir ndo mais do zero, mas sim de um acumulo de
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conhecimentos acerca do funcionamento e dos cddigos pertinentes a instituigdo escolar
primeiramente experimentado por geragdes anteriores € que hoje circula entre os Terena de
diferentes maneiras. E ndo foi apenas no dominio da educagdo escolar que essa geragao anterior foi
pioneira: pessoas como seu Jonas e dona Angelina destacaram-se por terem sido os primeiros a
alcancar estagios relativamente mais avancados de estudos que lhes possibilitaram chegar a
condicdo de professores e, o que ¢ ainda mais significativo, se efetivar nos cargos como
funcionarios publicos atuantes nas proprias aldeias (cargos antes predominantemente ocupados por
nao indigenas). Conforme reiterado em varios momentos acima, o ato de se “atirar 14 fora” e ocupar
posicdes no mundo dos purutuya constituiu uma empreitada comum a praticamente todas as
pessoas terena nascidas nas Reservas Indigenas em meados do século XX. A educagdo escolar
parece ter sido um ambito da “civilizagdo” particularmente valorizado pelos Terena, mas que esta
diretamente conectado com outras tantas esferas que incluem o aparato politico estatal (experiéncia
a ser abordada mais detidamente na proxima sec¢do), o mercado econdmico regional, as praticas
religiosas cristds, entre muito outros dominios, todos eles interligados entre si. Isto posto, fica mais
nitido que a natureza do suporte de que partem os estudantes universitirios € muito variada, e
compreende uma série de aportes descritos de maneira difusa nas se¢des acima: desde a circulagao
de conhecimentos sobre o mundo escolar e citadino até o incentivo emocional e financeiro

imprescindivel para quem sai da aldeia para estudar longe de casa.

Cabe ressaltar que o reconhecimento dessa geracao precedente parte, em grande medida, dos
proprios académicos terena. Nesse sentido, a oportunidade de conhecer dona Angelina e seu Jonas
consistiu numa espécie de descoberta etnografica, na medida em que ndo era planejada antes da
pesquisa de campo — como dito acima, tal contato foi fruto de uma “indica¢do” de diferentes
pessoas para agendar uma entrevista com eles. O fato de dar nome a escola de ensino médio
também dé& mostras do reconhecimento do pioneirismo de dona Angelina. Com efeito, a categoria
“primeiros professores” das escolas das aldeias, que intitula a presente se¢ao, pode ser considerada
uma categoria nativa na medida em que foi enunciada e valorizada pelos interlocutores terena que
conheci. O mesmo valeria para expressdes como “fundador de aldeia”, “capitdo/cacique” e,

atualmente, a posi¢ao de “académicos indigenas”.

E sabido pelas pessoas envolvidas nesse circulo de discussdes que, durante o século XX,
processou-se uma mudanga significativa na matriz ou paradigma politico-pedagogico da educagdo
escolar oferecida aos indigenas no pais. O momento comumente destacado como um ponto de
virada ¢ a Constitui¢cao de 1988, que legalmente reconheceu as populagdes indigenas do Brasil o

direito a uma educagdo escolar diferenciada, bilingue e intercultural. Tendo em conta que esse
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marco constitucional ndo foi criado num vacuo social, mas, ao contrario, resultou de processos e
lutas que ja& vinham acontecendo no cenario indigena e indigenista nacional, pode-se considerar
como um ponto de transi¢do entre esses dois paradigmas as décadas de 1970 e 1980, momento em
que surgiram as primeiras experiéncias alternativas as escolas do SPI e das missdes religiosas
(Grupioni, 2008: 31-32). Os Terena parecem ocupar um lugar muito particular nesse cenario
abrangente de relagdo entre povos indigenas e a educacdo escolar brasileira, pois, em certo sentido,
eles se anteciparam a tais marcos historicos e legais. O percurso dos primeiros professores €
ilustrativo. Como se sabe, uma das metas do paradigma da interculturalidade € que as escolas das
comunidades tenham em seus quadros professores e diretores indigenas; no caso de seu Jonas e
dona Angelina, ambos comecaram a trabalhar como funcionarios publicos em aldeias terena nas
décadas de 1960 e 1970, muito antes, portanto, do periodo em que a categoria “professor indigena”
veio a ser legalmente reconhecida e normatizada no Brasil. Os caminhos que percorreram para se
tornarem professores também aponta para essa direcdo: foi através de negociacdes e cooperagdes
com o Servico de Protecdo aos Indios, em certos casos, ou com Instituigdes Missionarias em outros,
que eles vieram a ocupar a posicao de professores em suas aldeias — ou seja, justamente no seio de
instituigdes que levaram a cabo a escola de tipo integracionista. A experiéncia de uma escola gerida
pelos proprios indigenas comegou a ser intentada em comunidades terena ha muito tempo, numa
época em que a relacdo entre populagdes indigenas e o Estado brasileiro era pensada segundo

valores e diretrizes muito diferentes dos atuais.

A substituicdo de professores nao indigenas por professores indigenas ¢ apenas uma das
diversas mudangas acarretadas pela predominancia da nova diretriz da relagdo entre indigenas e a
escola promulgada pela Constituicdo de 88. Conversando com pessoas que estudaram em épocas
mais antigas, obtive breves relatos acerca de algumas dessas mudangas: ensino padronizado em
termos de forma, contetido e lingua (portugués) versus ensino intercultural e bilingue; rigidez e
disciplina versus flexibilidade didatica; grande esforgo proprio face a falta de apoio a educagdo por
parte do Estado versus presenga de apoio e subsidios publicos relativamente abundantes etc.. Uma
descri¢do etnografica futura sobre cada um desses assuntos pode oferecer um panorama

comparativo muito interessante entre os diferentes periodos da educacdo escolar terena.

Em todo caso, acredito que a €nfase no topico especifico da ocupacao dos cargos das escolas
por professores indigenas ja € suficiente para indicar essa “anterioridade” dos Terena no ambito
educacional. Em outras palavras, quando se focaliza o envolvimento atual com as politicas de
educagdo diferenciada, € preciso atentar para a existéncia de um acumulo prévio de experiéncias no

mundo purutuya, algo que, por sua vez, relaciona-se com um impulso ou disposicdo para
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conquistar, pelo menos desde o comeco do ultimo século, patamares de relagcdes que lhes
proporcionassem alternativas de vida mais favordveis para si e para sua comunidade. Esse
adensamento notavel de relagdes com multiplas parcelas da chamada sociedade nacional ajuda a
compreender o modo como tem acontecido a insercdo de estudantes terena no ensino superior: um
acesso relativamente silencioso em cursos regulares da universidade, antecedido por trajetdrias
pessoais e familiares marcadas por um intenso engajamento em instancias diversas do mundo nao
indigena; uma vez na universidade, énfase na reivindicagdo por politicas de permanéncia,
materializadas sobretudo no programa Rede de Saberes, que tornam visivel a condicdo de
“académico indigena”, apoiando o protagonismo e fomentando a sociabilidade entre tais sujeitos.
Em suma, a disposi¢do do povo terena, que se faz notar ha muito tempo, em apropriar-se de
diferentes instancias de relacionamento com o mundo “la fora”, parece ter se direcionado nas
ultimas décadas para mais um espago de conquista, as universidades e o direito a uma educagao

superior diferenciada para indigenas.

No que segue, discorrerei sobre o ultimo assunto da palestra de Eloy: seu trabalho pos-

formagao no bojo do movimento de luta por direitos territoriais.

Caciques e o retorno para a comunidade

Nesta secdo abordarei brevemente o Ultimo topico da palestra de Eloy, que corresponde a
sua atuacdo profissional depois de concluida a graduacdo. Trata-se de um assunto que difere um
pouco daqueles que vém sendo tratados, na medida em que abrange os desafios pds-formacao
universitaria e a questdo da relagdo entre académicos indigenas e liderangas das comunidades
terena. Se na se¢do anterior busquei explorar a figura dos primeiros professores, a presente se¢ao
falara sobre os caciques, algo que considero oferecer elementos para uma maior compreensao da

questao foco do capitulo.

Como dito acima, Luiz Eloy tornou-se advogado e passou a trabalhar pelo CIMI em
questdes ligadas a luta pela demarcacdo de Terras Indigenas no estado. Segundo ele, seus primeiros
contatos com o chamado movimento indigena aconteceram ainda na época em que atuava no Rede
de Saberes, precisamente na edicdo de 2010 do Encontros de Académicos Indigenas do MS. Por
iniciativa da coordenacao do evento, a €poca encabecada pelo saudoso professor Antonio Brand,
uma lideranga terena da T.I. Cachoeirinha foi chamada para dar um depoimento sobre o despejo de

uma comunidade residente numa retomada realizado havia poucas semanas pela Policia Federal.
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Tratava-se de Lindomar Ferreira, que nos anos posteriores viria a se tornar um grande parceiro de
Luiz Eloy na luta pela terra. Além da exibi¢do de um video tocante, que mostrava como a
comunidade local foi exposta a violéncia da agdao policial, a atividade contou com uma fala

emocionada de Lindomar que convidava os académicos indigenas presentes a se unirem a luta.

Foi a partir desse episodio que Luiz Eloy comegou a acompanhar Lindomar nas reunides
com outras liderancas e caciques terena. Em sua dissertacio de mestrado, Eloy veicula uma
descrigdo rica sobre como esse trabalho de articulagdo em diferentes comunidades resultou num
movimento politico vigoroso, que avancou significativamente no ambito de luta pela demarcagado de
terras. As primeiras reunides ocorridas no ano de 2012 na T.I. Taunay Ipegue multiplicaram-se em
reunides por outras Terras Indigenas, criando-se, com isso, um grupo mais amplo de lideres e
apoiadores. Nas palavras de Eloy, “a mobiliza¢ao em torno da terra era consensual, e as divisdes de
grupos de interesses que até entdo predominavam se uniram em torno da discussao territorial. Neste
momento da mobilizacdo ja havia a participacdo de caciques e consequentemente maior aderéncia
por parte da comunidade em geral” (Amado, 2014: 75). Ao final de duas reunides que aconteceram
nas aldeias Bananal e Morrinho, foi marcada uma grande reunido para a qual seriam convidados

todos os caciques terena.

Os terena Lindomar Ferreira, Zacarias Rodrigues, Dionédson Candido, Elvisclei Polidério e
Luiz Henrique Eloy sairam em peregrinacdo as comunidades terena convidando as liderancas:
Terra indigena Taunay/Ipegue, Terra indigena Buriti; Terra indigena Limao Verde; Terra
indigena Cachoeirinha; Terra indigena Pilad Rebua; Terra indigena Lalima; Terra indigena

Nioaque e comunidades indigenas do municipio de Campo Grande.

ssim, nos dias 1°, 2 e e junho de ol realizada a primeira grande reunido Terena
A dias 1°,2 e 3 d ho de 2012 fi lizad d T

contando com a participagdo de quase a totalidade dos caciques Terena e liderancas Kadiwéu e
Kinikinau. Na abertura da Assembleia uma ancia da Aldeia Agua Branca afirmou que desde a
guerra do Paraguai os Terena, os Kadiwéu e os Kinikinau ndo se reuniam, e reforcou dizendo
que ali ndo se tratava de uma simples reunido, mas de uma Hénaiti Ho’inevo Terenoé — Grande

Assembleia do Povo Terena (conforme consta no documento final da assembleia) (idem: 75-76).

Além da instituicdo da Grande Assembleia do Povo Terena, que vem sendo realizada bi-
anualmente desde entdo, foi criado o Conselho do Povo Terena, inspirado no Conselho da Aty

Guasu, dos Kaiowa-Guarani (idem: 81).
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Na incursdo mais prolongada a campo que realizei em julho de 2013, pude testemunhar um
periodo especialmente efervescente desse novo movimento de luta dos Terena. A intensifica¢do
aconteceu principalmente por conta de um triste episodio: a morte de Oziel Gabriel numa acao de
reintegracdo de posse levada a cabo pela Policia Federal na area de retomada da fazenda da familia
Bacha, vizinha a T.I. Buriti. Esse acontecimento ganhou amplo destaque ndo apenas no cenario
regional, mas também nacional, sendo veiculado por importantes veiculos de imprensa e redes
sociais na internet. Em resposta a essa tragédia, outras fazendas foram retomadas pelos Terena nos
meses subsequentes. O conflito ganhou ampla visibilidade e importancia na opinido publica mais
geral, adquirindo, com isso, atencdo especial do governo federal que, por meio da Secretaria Geral
da Presidéncia da Republica, instaurou instancias de didlogo para encontrar possiveis solucdes ao
que se enfrentava ali. Bastante envolvido com o movimento pela demarcagao das terras, Luiz Eloy
ganhou visibilidade e destaque nesse periodo, aparecendo em diversos momentos na midia local e
nacional e sendo frequentemente convocado para dialogar com representantes do poder executivo

federal.

Como mencionei acima em nota, muitas entrevistas com académicos e professores terena
foram realizadas no entorno da sede da Fazenda Esperanga, retomada por um grande grupo de
moradores da T.I. Taunay Ipegue nesse periodo. As “retomadas” consistem, de certo modo, na
principal ferramenta de mobilizag¢do social empreendida na luta indigena pela terra no Mato Grosso
do Sul. A estratégia envolve a ocupacgdo de territdrios tradicionais que, ao longo de processos
histéricos de espoliacdo violenta (ver secao inicial deste capitulo), transformaram-se em fazendas
de criagdo de gado ou de plantacdo de monoculturas. Conforme reiteram os atores engajados no
movimento, tais acdes exigem cuidado no tratamento semantico pois, longe de serem “invasdes”,
elas consistem em “retomadas”, um retorno a areas tradicionalmente ocupadas e, por isso,
pertencentes por direito as comunidades indigenas. Embora ndo disponha de dados exatos a
respeito, a primeira retomada realizada nos moldes atuais® foi a da fazenda Santa Vitdria, vizinha a
T.I. Cachoeirinha, onde se estabeleceu a atual aldeia Mae Terra. O processo de mobilizagdo liderado
por Lindomar Ferreira ¢ descrito em detalhes numa secdo da monografia Tutela e Resisténcia

Indigena, de Andrey Cordeiro Ferreira (Ferreira, 2013: 372-386).

Nesse contexto de grande mobilizacao politica, tive a oportunidade de conversar com uma

4 Utilizo o qualificativo “atual” pois, de acordo com que ouvi de diversas liderangas e como consta em diversos textos

da literatura, a luta pela terra é realizada ha muito tempo pelos naati terena. Como mencionado por Eloy nos
Didlogos Amerindios, as proprias reservas foram criadas a partir de uma relacdo de colaborag@o entre o SPI e os
capitdes terena na época. O que talvez seja interessante observar com mais atengdo sdo as peculiaridades do
movimento atual que parece se processar nas bases de uma dindmica associativista e coletivista, algo que Ferreira
chama de “Protagonismo Etnico” (Ferreira, 2013).
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série de caciques e de ex-caciques terena. Do que pude observar em campo e apreender na
bibliografia, os caciques sdo lideres eleitos das aldeias. O antrop6logo Gilberto Azanha, em um
texto dedicado a questdo fundiaria terena, afirma que a aldeia pode ser considerada a unidade
politico-administrativa mais inclusiva da vida deste povo, e as familias extensas ou troncos, em
geral co-residentes, as unidades mais exclusivas (Azanha, 2005: 100). Em sua monografia sobre os
Terena do Buriti, Levi Marques Pereira propde que tais unidades sejam pensadas como redes
dinamicas de parentesco e de alianca, sendo a aldeia uma injuncdo ou adensamento de troncos
variados, uma configuracdo especifica desses grupos de parentes (Pereira, 2009: 87). Pereira
também indica que essa dinamica acontece através dos processos de fundag¢do de novas aldeias, que
frequentemente surgem da divergéncia entre familias e troncos distintos; o ato de fundar uma aldeia
seria, entdo, equivalente a um empreendimento de se deslocar para um novo local e tentar agregar
junto de si pessoas aparentadas ou aliadas (Pereira, 2009: 56-57). A descricdo de alguns processos
de fissdo de grupos residenciais e fundagao de novas aldeias podem ser encontrados na monografia

de Pereira (2009) sobre o Buriti ¢ na monografia de Andrey Ferreira (2013) sobre Cachoeirinha.

A eleigdo para cacique consiste, assim, numa disputa entre figuras que normalmente sio
chefes ou lideres de diferentes familias extensas e de grupos de familias aliados moradores da
aldeia. Além do Cacique, existe um Conselho Tribal, formado por representantes de diversos setores
ou bairros de cada aldeia e cujo presidente também ¢é escolhido por meio de eleicdo. Em sua
dissertacdo de mestrado, o professor terena Paulo Baltazar investiga o modo como o processo
decisorio dos Terena evoluiu historicamente: de uma escolha por consenso passou para a indicagao

~ %

pelo SPI de um “capitdo” e, atualmente, para um processo eleitoral escolhido pela maioria dos votos
dos moradores da aldeia (hoje em dia, me parece, o termo mudou de “capitdo” para “cacique”).
Segundo Baltazar, data dos anos 1990 a adog¢do do sistema eleitoral, com voto secreto, a0 menos na
aldeia Bananal; apds o aumento da participagcdo de pessoas da aldeia na politica partidaria regional,
especialmente nas eleigdes para vereador em Aquidauana, moradores do Bananal resolveram uma
seara especifica através de voto secreto, tal como acontecia na “lei dos purutuya” (Baltazar, 2010:
61-62). A resolugdo bem-sucedida da questdo (no ambito da qual elegeu-se o cacique Félix Pio) fez

com que este procedimento se consolidasse no Bananal e fosse adotado também nas outras aldeias

da T.I. Taunay Ipegue.

As consideragdes acima sobre a politica terena, embora breves e superficiais, parecem-nos
suficientes para o proposito de contextualizar a articulagdo que Luiz Eloy vem estabelecendo com
caciques e liderangas no bojo de seu trabalho como advogado. Nas entrevistas realizadas com

algumas pessoas, pude registrar a opinido que guardam em relagdo a atuacdo de Eloy. Abaixo
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seguem fragmentos da conversa que tive com dois ex-caciques: Mauro Paes, cacique do Ipegue por
trés mandatos (o primeiro deles em 1992), e Valdomiro Francisco, cacique de Agua Branca (T.L

Taunay Ipegue) entre 2006 e 2010.

Mauro Paes:

Entdo, hoje a gente ja tem pessoas com curriculo bom: o doutor Luiz é o advogado nosso, tem
professores formados, ja tem os doutores, professores, por exemplo, o Wanderley [Dias
Cardoso, do Limao Verde] ja é doutor. Entdo temos varias pessoas preparadas, que ja tém como

montar alguma coisa para apresentar como projeto para a nossa sequéncia como indigena. [...]

Por exemplo, hoje nos estamos nesse avango por causa do doutor Luiz. Porque uns dois anos
Luiz vem aqui: reunido, reunido, reunido. Hoje estd ai aonde estd. Por qué? Ele se formou e
voltou para essa aldeia, entdo ele esta construindo coisas novas para a gente. E para a gente

chegar nesse resultado de representante nosso, ja esta sendo construido também assim.

Valdomiro Francisco:

Entdo, como cacique, nds sofriamos bastante, porque cacique ndo tem salario [...] Quando
fiquei como cacique, o povo vinha, trazia alguma coisa, outro dia ndo, outro dia sim. Levando a
vida, até chegar ao ponto em que entreguei o cargo. Nao reclamei, ndo tenho como reclamar.
Porque, se vocé ¢ daquele trabalho, vocé ¢ que sabe como trabalhar. Como vocé esta fazendo
hoje: vocé estd pensando em uma coisa que vai te servir amanha, depois. Como o doutor Luiz
fez. E um parente nosso, estudou e agora esta ajudando a gente. Sem ter aquela intengdo: “Puxa,

',’

esse homem vai embora e ndo vai ajudar a gente!”. A primeira coisa que ele pensou: “Nao, eu

vou voltar para o meu povo, tenho de defendé-lo”. E esta aqui conosco, como um grande

homem.

Nas falas das duas liderancas fica patente a relevancia do suporte oferecido por Luiz Eloy
junto a atuacdo dos caciques. Em outros momentos da entrevista, Mauro Paes explicava que uma
das principais fungdes do cacique ¢ lidar com “projetos” que tragam melhorias para a comunidade;
tais melhorias incluem desde questdes mais pontuais, como compra e manuten¢do de tratores,
distribuicdo de sementes para plantio, distribui¢do de novas dreas e rogas para pessoas que se casam
e vao estabelecer residéncias longe da casa dos pais, reforma e ampliagdo da escola,
estabelecimento de convénios de cooperacao com instituicdes externas, tais como universidades e

ONG:s, até problemas mais amplos, como os processos de luta pela demarcagdo de terras. Como se
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vé, a atuacdo do cacique exige fundamentalmente uma interlocucdo com agéncias externas, muitas
das quais ligadas ao aparato estatal, dai a importancia da “preparagdao” do cacique, isto €, possuir
um conhecimento formal apropriado, ou entdo contar com o apoio de pessoas com “curriculo bom”,

“doutores” que possam auxilia-lo.

Com efeito, a competéncia em assuntos juridicos adquirida por Eloy na universidade tem
sido de grande valia para orientar a relagdo estreita e intensificada com o Estado e outras instancias
da sociedade brasileira que os caciques necessitam e/ou intentam estabelecer (relacdo que, como
demonstrado, acontece nesses termos desde a criagdo do SPI e das reservas indigenas terena). Sua
acdo consiste numa ampla “assessoria” sobre a questao dos direitos territoriais indigenas garantidos
pela Constituicdo de 1988, matéria que, como vimos, estd na esfera de preocupagdo de muitos
caciques, posto que afeta diretamente o cotidiano das comunidades. A atuagdo de Eloy se faz
valiosa por consistir numa contribuicao técnica qualificada para a acao das liderangas. Cabe frisar
também o escopo amplo da atuagdo do advogado: tal como consta no fragmento de sua dissertacao
de mestrado destacado acima, os procedimentos para organizacdo das Grandes Assembleias Terena
constituem uma espécie de “peregrinacdo”, que perpassa praticamente todas as diferentes Terras
Indigenas e aldeias desse povo. E fazendo esta costura de comunidade em comunidade que o
movimento contemporaneo de luta pela terra vai ganhando for¢ca, menos num nivel local (assuntos
pertinentes a politica interna de cada aldeia, tal como elei¢des para cacique, por exemplo) e mais
num nivel supra local, por assim dizer (relagdo de diferentes aldeias e Terras Indigenas entre si e,

delas com instincias juridico-administrativas do Estado brasileiro).

A fala de Valdomiro Francisco, por sua vez, aprecia positivamente o percurso de “retorno”
ou de “volta” a aldeia delineado por Luiz Eloy. A lideranca argumenta que muitos parentes
poderiam pensar que a saida do menino para estudar em Campo Grande seria sem volta; isto,
todavia, ndo aconteceu, e a “preparagao” dele nos estudos acabou se revertendo numa ajuda para o
seu “povo”. Este juizo orgulhoso a respeito da trajetoria de Luiz pdde ser conferido por mim na
conversa com outras liderangas. Uma dessas ocasides foi uma visita que realizei a Manoel Amado,
de 83 anos, avo paterno de Luiz e fundador da aldeia Colonia Nova, vizinha ao Ipegue, local onde
realizei a entrevista (acompanhado de Zenir Eloy, mae de Luiz e Rose Bueno, sua tia). O propdsito
inicial, esclarecido logo no comeco da conversa, era saber a opinido daquela lideranca sobre a
educagao e a escola. Em sua resposta, a lideranga contou como aconteceu a fundagao daquela aldeia
e, posteriormente, como a escola local foi implementada a partir de seus esfor¢os como cacique.

NA

Quando chegou, disse-me seu Manoel Amado, o lugar era s6 “mato”, um “cerradao”. Chamava-se
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na época de Poxoku, cujo significado ¢ “do outro lado”*. Era o lugar onde muitos moradores do
Ipegue faziam roga, mas que, segundo seu Amado, ja possuia também alguns moradores, a quem ele
se referiu como os “antigos”. Afirmou que foi em 1987 que aconteceram os procedimentos de
“levantar a vila”: a obteng¢ao, junto a um vereador, de uma maquina de desmatamento para limpar a
area; escolha do nome da aldeia, que seria Colonia Nova (pois o lugar comegou com um grupo de
lavouristas, uma colonia), em detrimento do nome “Vila Sdo Sebastido” (sugerido por ocasido da
festa de santo); por fim, o registro no Posto Indigena, que trazia o reconhecimento pela FUNAI de
que Colonia Nova era uma aldeia, com direito a eleger um cacique proprio, assim como ja acontecia

com as demais aldeias da T.I. Taunay Ipegue.

A escola da aldeia foi criada no segundo mandato de seu Manoel Amado como cacique de
Colonia Nova, entre 2003 e 2007 (o primeiro foi imediatamente anterior, entre 1999 e 2003). A
demanda se fazia premente porque as criangas de Colonia Nova do primeiro ao quarto ano tinham
que se deslocar até a escola do Ipegue para estudar. A constru¢do da escola aconteceu, segundo seu
Amado, gracas aos “recursos” de um “projeto” do MEC. Observei que todos os eventos que Manoel
Amado contou a mim foram datados por ele segundo o ano em que ocorreram. A unica data da qual
ndo se lembrou de cabega foi justamente a do inicio do funcionamento da escola, motivo pelo qual

apanhou e me mostrou um documento que atestava o ano exato (2005).

Também participou da conversa dona Zilda Marques Amado, segunda esposa de seu Manoel
(a primeira, mae do pai de Luiz Eloy, faleceu ha muitos anos). Foi dela quem, de fato, partiu o

comentario sobre a atuacao de Luiz Eloy:

Agora ja tem tudo né, ja tem merenda, ja tem uniforme. Nao tinha antigamente. E agora, olha ai
como ¢ que o estudo. O seu filho [dirigindo-se a dona Zenir]. Olha o rapaz: no meio dos indios

ali, ele ¢ um homem grande. E por que? Pelo estudo [...]

Falei para o meu velho esses dias, né, assim quando nés chegamos na [fazenda] Esperanca, né.
Al ele estava la. Falei: "Meu Deus, como ¢ que € tudo hoje em dia!". No meio dos indios, ele ¢
um homem grande. Por qué? Pelo estudo! Falei para ele, eu lembrei da passagem. Eu até chorei!

Mas eu chorei de alegria [...]

% A partir de conversas com o proprio Manoel Amado e com outros moradores mais velhos da aldeia, V. Vargas

esclarece que o termo Poxoku remete a “do outro lado da vazante”, ja que havia uma vazante de agua que delimitava
a area com relagdo ao Ipegue. A historiadora relata também que aquela era a area de rogas de muitos moradores do
Ipegue (V. Vargas, 2011: 106).
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Meu Deus mas ele estava! Até lembrei da passagem da Biblia. Eu lembrei assim, quando
crucificaram Jesus. A mae dele estava ali, 6. O que ele passou, a mae dele estava com ele até...
Puxa, mas eu lembrei da palavra de Deus. A mae dele esta junto com ele! Ele esta enfrentando
uma luta. E triste, é perigoso, mas como digo: Deus esta com ele, eu falei para ele. Deus esta
com ele. Ele pode ir muito longe, mas Deus esta caminhando, livrando ele de todas as dores, eu

falei [...]

Para nds ¢ um orgulho pra gente ter um neto assim no meio do povo. Sempre a gente assiste ele

na televisdo pra la. Falei: “Meu Deus como que a mée dele fica?” [...]

Mas ¢ dificil para n6és que somos Terena. Nao € qualquer um que esta nesse cargo, nessa luta

que ele esta enfrentando. Puxa, para nos ¢ uma alegria [...]

Olha meu velho ai, pai de Simao [pai de Luiz]: coitado ele ndo sabe nada, ndo sabe ler, escrever.
E olha ai o neto dele, esta la em cima. E uma alegria pra ele. Uma alegria para ele no meio

daquele pessoal 1a na Esperanca, “Doutor Luiz”.

Tal como a fala de Valdomiro Francisco, o depoimento de Zilda ressaltou o orgulho por Luiz
Eloy ter se tornando um “homem grande”, que se destaca no “meio dos indios”. A lembranga da
passagem da Biblia sobre a paixdo de Cristo pareceu enfatizar o carater arriscado da luta no qual ele
esta engajado, bem como o papel de sua mae nessa caminhada. Ela ressaltou também a razdo para
seu crescimento, diretamente ligado aos estudos, a educagdo. Chama a ateng¢do, tanto na fala do
casal Amado quanto na de outras liderangas, o uso do vocativo “doutor” para se referir a Eloy,
termo que destaca sua posi¢ao de advogado, um “cargo” que, como afirmou Zilda, ndo ¢ “qualquer

um” que alcanga.

Foi uma constante dos momentos do campo em que presenciei a evocagdo respeitosa €
orgulhosa ao titulo de Eloy (“doutor”), algo que certificava e reiterava permanentemente sua
posicdo relevante naquele contexto. Por ocasido de sua experiéncia de campo no Buriti, Levi
Marques Pereira apontou para uma diversidade de situagdes nas quais credenciais e signos de status
sociais foram mobilizados por liderangas locais. Muitas delas envolviam sua propria condi¢do de

antrop6logo’'. Em uma determinada passagem, o autor fala a respeito do apre¢o de um antigo lider

' Pereira afirma que, no periodo inicial de sua estadia no Buriti, motivada pela realizagio de uma pericia

antropologica para demarcacédo da terra, ele foi frequentemente chamado a explicitar suas credenciais e atributos de
antrop6logo, de modo a transparecer para as liderangas locais que tinha um status adequado para realizar aquele
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do Corrego do Meio pelo trabalho de um famoso funcionario do SPI:

Esta extrema sensibilidade dos Terena para a percepcdo das nuances nas atitudes
comportamentais associadas as diversas posicdes e status, inclusive na sociedade nao-indigena,
transparece de forma cristalina na fala de Armando Gabriel, 85, um dos lideres antigos,
residente na Aldeia Corrego do Meio. Quando discorria sobre Francisco Horta Barbosa, antigo
funcionario do SPI que atuou em Buriti e convocou os Terena para trabalharem na abertura e
manuten¢do da estrada que dava acesso a Sidrolandia, ele disse: “ele era um homem muito

digno”.

Especulando sobre o sentido da dignidade atribuida a esse chefe do SPI, acabei concluindo que
ela derivava de uma série de atributos cumulativos, pois o referido funcionario: a) ocupou
posicdes administrativas importantes no antigo 6rgdo indigenista, acima dos encarregados dos
postos indigenas, tendo assim, grande reconhecimento no interior da propria instituicdo da qual
era funcionario; b) era reconhecido como um homem empreendedor, capaz de tomar iniciativa,
como na construcdo de pontes e estradas, bem como de encaminhar solu¢des para os problemas
de convivéncia dos Terena com as frentes de ocupacdo, inclusive dos problemas fundiarios; c)
era respeitado pelos fazendeiros vizinhos, que reconheciam nele um legitimo representante do
governo. Enfim, ele era “um homem digno” por ser uma pessoa distinta e honrada, e estas
caracteristicas estavam inscritas em seus atos e expressas no reconhecimento de sua posicao
social por diversos segmentos de sua propria sociedade, como no caso de outros funcionarios do
SPI e dos proprietarios de terra no entorno da reserva destinada aos indios (Pereira, 2009:93-

94).

As altas posi¢des administrativas operaram como indices para o julgamento que a lideranca
fazia a respeito daquela figura. O mesmo parece ocorrer na apreciacdo dos caciques sobre Luiz
Eloy: a notoriedade do cargo de advogado agregando prestigio e evidenciando seu lugar particular
numa “hierarquia de posicdes e gradagdes de prestigio” (Pereira, 2009: 105). A diferenca
fundamental, aqui, ¢ o fato de Eloy ser um rapaz da aldeia, algo decisivo para o orgulho e
admiracdo que as pessoas da comunidade t€ém com relagdo ao fato de ele ter se tornado “doutor”.

Pereira (2009: 93) afirma que esse tipo de formalidade (expressao e reconhecimento de signos de

trabalho técnico de alta complexidade (Pereira, 2009: 90-92). Esta sensibilidade dos Terena para apreender signos de
autoridade e assimetria no trabalho dos préprios antropélogos pode ser encontrada também em passagens dos diarios
de campo de Roberto Cardoso de Oliveira (2002), quando afirma, por exemplo, o frequente uso do vocativo
“doutor” para se referir a ele, ou entdo quando narra o curioso episddio do jogo de futebol, em que o time composto
por moradores da aldeia facilitava a partida para que o time do SPI (o qual Cardoso de Oliveira integrava) vencesse.
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autoridade e de prestigio) operam ativamente no universo terena, tanto em situacdes mais

cerimoniosas e publicas, até momentos de socializagdo cotidiana e familiar.

Em minha experiéncia de campo, pude observar praticas dessa ordem em algumas reunides
politicas das quais participaram Luiz Eloy e Lindomar Ferreira. Mais especificamente quando a
comunidade local da aldeia Brejdo se reuniu para discutir questdes ligadas ao territorio. Chegamos
em quatro pessoas (além de Lindomar, Luiz e eu, Ana Carolina Vieira, doutoranda em sociologia no
Max Planck Institut, de Colonia, Alemanha) e a reunido ja& estava em andamento; ela foi
prontamente interrompida para anunciar a chegada das “autoridades”. Fomos, entdo, convidados
pelo mestre de cerimonias a sentar no centro da mesa em que estavam as liderangas locais. Cada um
de nds foi chamado a fazer uma breve apresenta¢do ao microfone. Toda a reunido foi registrada por

escrito numa ata, algo frequente também em outras reunides politicas de que pude participar.

O proprio Luiz Eloy, num trecho dos Didlogos Amerindios mencionado anteriormente,

reflete sobre esse ponto, abordando especificamente a questao dos académicos indigenas:

Vocé chegar na comunidade e falar “Ah eu sou académico indigena”, ja é outro “plus”, € um
status social que se criou. Antigamente tinha o cacique, tinha o Conselho do Cacique e tinha
conselho de mulheres, pastor, e tal. E agora tem mais um, mais um status social, o académico

indigena.

O trecho parece indicar o quanto a educacdo escolar constitui uma fonte de acimulo de
notoriedade e status social nos modos de relagdo politica dos Terena. Nessa chave, Pereira
argumenta que mesmo capitdes mais antigos atribuem uma legitimidade e autoridade significativa a
escrita. Na interlocu¢@o com alguns desses sujeitos, o autor ouviu relatos que mesclavam narrativas
orais com informagdes extraidas de livros e documentos, sendo frequente a expressdo “isso eu sei
porque ja li no livro” (Pereira, 2009: 31). Na visita que realizei ao fundador Manoel Amado, a
valorizacdo dos documentos pareceu-me evidente em sua preocupagao de datar historicamente o
ano dos acontecimentos importantes de Colonia Nova, bem como de certificar a data exata de
criacdo da escola através de um documento oficial. Na narrativa sobre a criacdo da aldeia, pareceu-
me que o ato de fundacdo ¢ indissociavel do ato de documentacdo do local junto ao Estado
brasileiro (a escolha de um nome oficial, o registro no Posto Indigena, a possibilidade de ter um

regimento e um cacique proprio etc.).

E importante notar a relevancia, para os lideres terena, dos documentos e outros objetos que
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atestam oficialmente determinada fungdo, atributo ou acontecimento, conferindo autoridade ao
sujeito que o detém. Em sua tese de doutorado, Vargas (2011) reflete, a partir de fotografias e
documentos da Comissao Rondon, sobre um episddio no qual dois antigos capitdes terena, José
Caetano Tavares e Alexandre Bueno, prepararam-se para uma visita do Marechal Rondon ao
Ipegue, vestindo-se com o fardamento e as patentes de capitdo que receberam do Império em razao
de sua participagdo na Guerra do Paraguai (V. Vargas, 2011: 76). A visita ocorreu no comego do
século XX, ou seja, do ponto de vista de Rondon o uniforme e as patentes estavam em desuso.

Vargas, contudo, pontua que

nao eram fardas em desuso para os Terena; eram legitimacdes das situagdes vivenciadas junto as
autoridades brasileiras; representavam nao s6 a apropriagdo do titulo de capitdo, mas também o
estabelecimento das taticas que os Terena adotavam no encontro com as autoridades, ja que

Rondon se encontrava ali para medir e demarcar as terras em que eles se encontravam (idem).

O episédio acima ajuda a visualizar que a valorizagdo de objetos certificadores de
autoridade, tais como as patentes de exército dos antigos capitaes, integra taticas e procedimentos
politicos proprios dos Terena ha muito tempo. Embora eu ndo tenha condi¢des de explorar esse
assunto nos limites da presente dissertacdo, ¢ possivel encontrar ressonancia desses episédios com
as célebres visitas dos capitdes guaikuru as aldeias chané, no Chaco, relatadas nas cronicas
coloniais; embora as “autoridades” visitantes sejam diferentes (antes os cavaleiros guaikuru, mais
tarde, os militares positivistas brasileiros), a cena guarda semelhancas quanto aos modos de
tratamento oferecidos a eles por parte dos anfitrides. Em todo caso, o importante a reter disso ¢ a
operatividade desses signos de reconhecimento de prestigio, os quais, no ultimo século, incluem
objetos produzidas pela tecnologia da escrita e pela educacao formal (livros, documentos pessoais,
atas, certificados), valorizados na medida em que condensam em si relagdes privilegiadas com
determinadas instancias de autoridade e que, em razdo disso, potencializam a ampliagdo de novas
relacdes. Nesse sentido, o diploma universitario e o titulo de “doutor” concedidos por instituigdes
oficiais de ensino constituem, igualmente, instrumentos mobilizados pelos Terena para construir as

dinamicas politicas que lhe sdo proprias.

Em suma, o trabalho que Luiz Eloy vem realizando com as liderangas terena permite-nos
visualizar, de outra perspectiva, alguns pontos abordados a partir do exame da relacdo entre os
estudantes universitarios e os primeiros professores. Anteriormente afirmei que a disposi¢do para

“se atirar 14 fora” e avancar nos estudos pode ser verificada tanto na trajetdria dos primeiros
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professores quanto nas geragdes atuais, que tém conquistado espagos na universidade. Um olhar
sobre a questdo dos caciques e das liderangas sugere que tal disposicdo se justifica, em grande
medida, pelo reconhecimento por parte das pessoas da aldeia quando seus jovens retornam
“graduados” ou “diplomados”, “doutores”. O trabalho de campo permitiu-me acompanhar, durante
um periodo relativamente curto, a participagdo em dinamicas politicas locais de um académico em
particular, Luiz Eloy. Por conseguinte, uma reflexdo mais abrangente, levando em conta a trajetoria
e o ponto de vista de outros estudantes indigenas, pode oferecer contribuigdes maiores para a

complexa questao do retorno dos académicos, depois de formados, para suas comunidades.

O item que segue ¢ o ultimo deste capitulo. Nele tentarei confrontar o acimulo de reflexdes
e experiéncias de estudantes universitarios terena expostos até aqui com as ideias que Roberto

Cardoso de Oliveira veiculou em duas monografias dedicadas a essa populagao.

Consideracoes finais: Tempos Atuais e Conduta terena

Até aqui procurei explicitar, na descri¢do etnografica, os caminhos que me levaram a
estabelecer interlocugdes de pesquisa com as diversas pessoas terena. Em certo sentido, o mesmo
poderia ter sido feito com relacdo as referéncias bibliograficas ao explicitar o modo com o qual tive
contato com diferentes textos que discorrem, de um ponto de vista antropoldgico ou historiografico,
sobre a vida dessa populagdao. Como dito no capitulo introdutdrio, a revisao bibliografica constituiu
um procedimento de pesquisa muito importante, na medida em que possibilitou adensar a

compreensdo das questdes que vinha encarando predominantemente através do trabalho de campo.

Com efeito, pode-se encontrar dispersas nas se¢des anteriores varias referéncias textuais,
quase sempre conectadas com a reflexdo de alguma pessoa ou com determinada situagdo que
registrei em campo. Comegamos, por exemplo, com a mengdo ao livro A Historia do Povo Terena
(Bittencourt & Ladeira, 2000) na secao introdutdéria. Mais exatamente, tratou-se da citacdo de uma
citacdo: mencionei tal livro a partir de mencao feita por Eloy para estruturar sua palestra na USP e
contextualizar sua historia de vida. Na conclusdo do presente capitulo, recorro a uma obra que, nos
caminhos de leitura que realizei para o presente trabalho, constituiu a referéncia bibliografica
principal. Trata-se do par de monografias que o antropologo Roberto Cardoso de Oliveira
desenvolveu nos anos 1950 e 1960 acerca da vida e da histéria do povo terena: Do Indio ao Bugre:

O Processo de Assimilacdo dos Terena (1976) e Urbanizacdo e Tribalismo: A Integragdo dos Indios
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Terena numa Sociedade de Classes (1968)*. O intuito, com isso, ¢ articular os conceitos e
consideragdes etnograficas realizadas por Cardoso de Oliveira com o conjunto de dados
etnograficos exposto ao longo do capitulo pertinente a experiéncia reflexiva e pratica dos estudantes
terena. E com essas articulagdes que pretendo encerrar o presente capitulo e esbogar conclusdes

para as questdes aqui abordadas.

O momento em que Cardoso de Oliveira e seus assistentes realizaram trabalho de campo
(meados do século XX, em especial nos anos 1950) situa-se na divisdo historiografica mobilizada
por Eloy em sua palestra como o inicio dos Tempos Atuais. Conforme ja mencionado a partir da
reflexao de Leosmar Antdnio, fazia-se sentir nesse periodo os efeitos de se viver no reduzido espaco
das reservas demarcadas pelo SPI, o que levou a quase totalidade da populacdo a buscar
alternativas de vida no entorno constituido por fazendas e centros urbanos emergentes. No prefacio
a primeira edi¢do de O Processo de Assimila¢do dos Terena, Darcy Ribeiro registrou que tais

ocorréncias dificilmente passavam desapercebidas por visitantes ocasionais:

Quem viaja pela Estrada de Ferro Noroeste do Brasil que corta a regido, pode vé-los de enxada
a mao trabalhando nos rogados, montados a cavalo cuidando do gado de algum fazendeiro, nas
turmas de conservacdo da propria estrada ou, mais raramente, vendendo abanicos de palha de

caranda nas estac¢des (Ribeiro, 1976: 13).

O interesse do trabalho de Cardoso de Oliveira voltou-se justamente para essa disseminada
ocupacao de posi¢cdes no mundo dos brancos que, pelo que se apreende do fragmento acima, parecia
constituir um fendmeno que, por assim dizer, saltava aos olhos na época. Do ponto de vista do
autor, tratava-se de abordar o chamado ‘“contato” ou “sistema interétnico” constituido pela
sociedade terena e pela sociedade nacional (mais especificamente a sociedade regional do sul de
Mato Grosso), que se processava de maneira intensa num conjunto variado de esferas ou dominios:
a esfera “econdmica”, na qual a maior parte dos Terena engajava-se em ocupagdes nas fazendas ou
nas cidades como forma de complementar a renda insuficiente tirada das atividades agricolas nas
reservas (Cardoso Oliveira, 1968: 56-57); o dominio “politico”, em que se verificava relagdes

estreitas entre liderancas indigenas e o orgdo indigenista oficial, algo que se materializou, por

52 Apesar da data de publicagdo de Do Indio ao Bugre ser posterior a de Urbanizagdo e Tribalismo, o livro consiste na

segunda edicdo de O Processo de Assimilagdo dos Terena, de 1960, fruto dos primeiros trabalhos de campo
realizados por Cardoso de Oliveira ainda nos anos 1950. Trata-se, portanto, do mesmo livro, reeditado segundo o
autor com pequenas modifica¢des (Cardoso de Oliveira, 1976: 9). Como se podera observar ao longo do capitulo,
refiro-me frequentemente ao livro Do Indio ao Bugre como a “primeira monografia” e Urbanizagdo e Tribalismo
como a “segunda monografia” do autor sobre os Terena.
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exemplo, na institucionalizacdo da figura do capitdo, ligado a um conselho tribal e subordinado ao
Chefe de Posto da aldeia em questdo (idem: 107-108); o dominio “religioso”, marcado por relagdes
antigas e intensas com praticas religiosas e instituicdes missiondrias cristas, algo que levou a
[33 L] : . e . L, g

conversao” da quase totalidade das pessoas ao cristianismo, fosse ele catdlico ou protestante

(Cardoso de Oliveira, 1976: 96-99) etc..

Como exposto na se¢do anterior, uma das modalidades de relagdo com a sociedade nacional
que o antropdlogo abordou ¢, em certo sentido, a mesma que balizou as experiéncias vivenciadas
por mim em campo: a escolarizacdo (conferir especialmente o sub-item “O sistema de Valor
Emergente”, contido no capitulo VIII de Urbaniza¢do e Tribalismo) (Cardoso de Oliveira, 1968:
199-206). Ja chamava a atencdo, naquela época, o numero elevado de alunos terena que
frequentavam escolas do SPI nas reservas, institutos de educacdo missionaria ou escolas publicas
das cidades. Em outras palavras, a despeito dos anos que se passaram desde o trabalho de campo do
referido autor, suas descrigdes encontram ressonancias profundas com a atualidade. O ingresso de
jovens terena na universidade ndo deixa de constituir um novo desdobramento desse passado ndo
longinquo sobre o qual Cardoso de Oliveira investiu sua pesquisa. Disso nos parece emergir a
fecundidade de se confrontar o abrangente exercicio de pensamento do autor sobre a vida terena de
meados do século passado com as questdes, mais restritas ¢ também mais recentes, levantadas pelo

presente estudo.

O arsenal tedrico de que se muniu Cardoso de Oliveira para refletir sobre o povo terena
fundamenta-se em debates antropoldgicos aos quais o autor se refere, no ultimo capitulo de
Urbanizagdo e Tribalismo, como a “Teoria do Contato Interétnico” (idem: 209). Como dito acima,
por contato interétnico entendia-se a relacao entre povos ditos “tribais” e sociedades “civilizadas”
ou “modernas”. Evocando a esquematizagdo feita por Florestan Fernandes num balanco sobre a
producdo etnologica brasileira da primeira metade do século XX, o contato interétnico pode ser
considerado um dos trés principais “focos de interesse” do periodo, ao lado dos temas do
xamanismo/mitologia e organizagdo social (Fernandes, 2009 [1957]: 153-154)*°. Uma teoria do
contato interétnico designava, entdo, o acimulo de pesquisas e formulagdes analiticas acerca deste

assunto ou matéria de investigagdo comum.

Desse pano de fundo tedrico Cardoso de Oliveira extraiu uma série de conceitos que se

encontram articulados ao longo das duas monografias. Para fins esquematicos, ¢ possivel identificar

3 E preciso observar que, de fato, Fernandes utiliza a expressdo estudos de “mudanga cultural” para designar esse

conjunto de estudos que buscavam investigar a “atitude[...] diante do branco e da civilizagdo” (Fernandes, 2009
[1957]: 155). Contudo, acreditamos que o termo “contato inter-étnico” e “mudanga cultural” sdo intercambiaveis
para se referir a essa tradi¢do de estudos.
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nessa complexa arquitetura conceitual dois conceitos principais ou majoritarios: a Assimilagdo e a
nogao de Tribalismo. O encadeamento destas nogdes podera dar mostras de um movimento analitico
que o exercicio de pensamento de Cardoso de Oliveira perfaz a partir dos estudos sobre os Terena.
O ponto de partida deste movimento encontra-se no conceito de assimila¢do, de importancia central
para a reflexiio do autor. A definigdo precisa do conceito é apresentada no capitulo VII de Do Indio
ao Bugre: “processus pelo qual um grupo étnico se incorpora noutro, perdendo (a) sua peculiaridade
cultural e (b) sua identificagao étnica anterior” (idem: 103). Os dois objetos de perda de um grupo
étnico assimilado seriam ocasionados a partir de dois processos distintos e constituintes da
assimilagdo: a aculturagdo, que diz respeito a perda de distintividade cultural de um grupo como
um todo, e a mobilidade, que equivale a uma dimensdo individual, quando um individuo passa a
perder a identificacdo com o grupo étnico de origem. Enquanto este ultimo (mobilidade) inspira-se
nos trabalhos do antropdlogo norte-americano Richard Adams sobre processos de mudanga social
na Guatemala, o primeiro (aculturagdo) ¢ tomado de empréstimo de certas reformulagdes criticas
que o conceito sofreu desde uma de suas formulagdes classicas contida no manifesto de Linton,

Redfield e Herkovitz (idem: 104).

A forma assertiva com que a palavra assimilagdo aparece no subtitulo de Do Indio ao Bugre
(“o processo de assimila¢do dos Terena’) pode ocasionar leituras equivocadas a respeito da obra
como um todo. Isso porque, tal como dito acima, a assimila¢do consiste mais em um ponto de
partida para a analise do que um diagndstico ou um enunciado conclusivo. Em outras palavras, uma
interpretagdo apressada poderia indicar uma aplicacdo mecanica ou simplista do conceito a
realidade investigada, o que, de fato, o autor ndo faz. Ao contrario, Cardoso de Oliveira mostra-se
desde o inicio da pesquisa atento a um imbréglio 16gico que a situagdo terena colocava para esse
conjunto de teorias. A questdo paradoxal que tornava os Terena “um caso de excepcional interesse
para o desenvolvimento da teoria das relagdes interétnicas” (Cardoso de Oliveira, 1976: 7) foi
formulada retrospectivamente pelo autor num prefacio & segunda edigdo de Do Indio ao Bugre da
seguinte maneira: os Terena seriam um “caso limite de ser ou nao ser Indio no Brasil”, pois “mesmo
depois desses indios haverem percorrido todas as etapas do processo de aculturacdo e alcangado o
que poderia ser considerado o termo desse processo, i.e, a urbanizagdo”, eles “permaneciam
diferenciados de seus vizinhos sertanejos, identificando-se a si mesmo e sendo identificados como
indigenas” (idem). Em outras palavras, a no¢do de assimila¢do possuia uma dimensao preditiva e
fatalista (a inevitavel perda da distintividade cultural e da identidade étnica) que falhava quando
testada frente a realidade dessa populagdo pois, mesmo envolvidos com as mais diversas agéncias

“civilizatorias”, os Terena ndo eram assimilados e continuavam existindo enquanto “grupo étnico”
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diferenciado. Por conseguinte, o subtitulo da obra, que d4 a impressdo de ser uma constatagao
segura, deve ser entendido como indicativo de um problema de pesquisa, sendo, talvez, melhor
interpretado se fosse substituido por uma hipotética pergunta: por que a assimilagdo nao acontece

com os Terena?

De acordo com o preficio da primeira monografia e tal como ¢ reiterado ao longo de toda a
obra, a percep¢ao desta insuficiéncia da nocao de assimila¢do ¢ uma espécie de motor ou impulsor
do exercicio de pensamento do autor. Nesse sentido, ¢ de fundamental importancia ter em conta que
este empreendimento intelectual ¢ indissocidvel de um abrangente e consistente esforco de
investigacdo empirica. Um indice da abrangéncia do estudo emerge do fato notavel do antrop6logo
(e sua equipe de assistentes) ter realizado visitas, com duracdo variada, a quase todas comunidades
terena da época (a despeito de ter concentrado sua permanéncia de campo em Cachoeirinha)
(Cardoso de Oliveira, 1976: 17-18)*. Mas, além da extens?o, tais obras parecem também prezar
pela consisténcia e qualidade no tratamento dado a experiéncia concreta. Um exemplo disso, pode
ser verificado no capitulo final de Do Indio ao Bugre. E inegavel que, nessas paginas, o antropdlogo
condiciona suas preocupagdes analiticas aos limites do quadro tedrico da assimila¢do/aculturagado:
trata-se de enumerar, por tOpicos, os mecanismos que, segundo ele, ou favorecem ou entdo
dificultam a assimilagdo dos Terena a sociedade nacional (Cardoso de Oliveira, 1976: 117-137).
Contudo, ¢ preciso observar com atencdo que nelas estd contida uma série de opinides e
experiéncias dos proprios Terena, evidenciando que as preocupacdes analiticas estdo, por sua vez,
diretamente conectadas com os dados. Tomemos como exemplo o segundo fator convergente da
assimila¢do, enumerado pelo autor como sendo o Servigo Militar (idem: 119). Neste item, ao
mesmo tempo que aponta o servico militar como uma causa que favorece a assimilagcdo, o
antropologo expde uma série de motivos alegados pelos jovens terena para entrar para o exército: a
oportunidade de sair da aldeia e conhecer novos lugares sem gastar dinheiro, com ‘“cama, comida e
roupa”; o prestigio diante dos mais novos e das jovens solteiras quando se volta para a aldeia; a
chance de “ser tratado como civilizado, igual ao purutuya”; a expectativa de instru¢ao e de aprender
o regulamento da vida entre os “civilizados”; a possibilidade de ter um documento (a Carteira de
Reservista) que, junto a Carteira de Trabalho, era a mais desejada tanto pelos moradores das
reservas quanto pelos moradores das cidades. As aspas e grifos em algumas das palavras acima

constam no registro original de Cardoso de Oliveira e parecem indicar citagdo direta a termos

> Dados gerais sobre cada uma das aldeias (tais como a quantidade de moradores, o historico de fundagao, a adesdo ao

catolicismo ou ao protestantismo, o niimero de pessoas alfabetizadas etc..) sdo expostos, de maneira esquematizada,
em partes especificas de cada monografia: no capitulo de Do Indio ao Burge, encontram-se descrigdes das
comunidades localizadas em reservas indigenas demarcadas (Cardoso de Oliveira, 1976: 69-91) e, no item 1 do
capitulo VI de Urbanizagdo e Tribalismo, as descrigdoes das aglomeragdes localizadas em centros urbanos (Cardoso
de Oliveira, 1968: 127-136).
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utilizados por seus proprios interlocutores. Com efeito, tal fragmento permite-nos visualizar que as
preocupacdes analiticas/indigenistas do autor (formuladas no caso como o apontamento dos “fatores
convergentes” ou “divergentes” da “assimila¢do”) associam-se as preocupagdes € questdes
relevantes das pessoas com quem trabalhou (a importancia da posse de documentos, a necessidade

de um bom emprego, o desejo de “ser tratado como civilizado” etc.)>.

As aspas sobre a palavra civilizacdo (um modo de mostrar o uso manifesto dela pelos
Terena) parece ser mais um indicio de que a discussdo tedrica do autor ¢ feita através de seus dados,
e nao a despeito deles. Em certa medida, a carga de sentido usual da palavra civilizagao pode ser
considerada como muito semelhante a da ideia de assimilacdo, bem como de outros termos como
“desenvolvimento”, “instru¢cdo”, ou mesmo, “educagdo” (vocabulario amplamente acionado pelos
Terena na época). A despeito das diferencas de significado entre cada um deles, existe uma premissa
que subjaz a todos, e que tem a ver como um processo de adesdo a determinado conjunto de crengas
e praticas considerado mais avangado ou mais evoluido. Assimilar-se equivaleria a civilizar-se (bem
como a “instruir-se” ou “educar-se”), no sentido de tornar-se parte dessa comunidade de valores
mais avan¢ada. Como notou Patrik Franco em um comentario ao trabalho de Cardoso de Oliveira,
se a “aculturagdo/assimilagdo” constitui o “referencial analitico” de uma determinada antropologia
preocupada com tais ideias, elas podem ser consideradas também uma linguagem dos proprios
Terena, traduzida, no caso, como a linguagem do “regulamento dos civilizados” (Franco, 2011: 57).
Assim, a meu ver, o uso disseminado da “civilizagdo” pelos Terena da conta de que, se ndo estavam
falando exatamente da mesma coisa, havia ao menos uma afinidade ou alinhamento de
preocupacdes e interesses do antropodlogo com as preocupagdes dos nativos com quem ele estava

trabalhando.

Como vimos acima, embora pertinente, a tentativa de pensar a etnografia terena a partir da
ideia de assimilagdo ndao poderia ser feita sem que tal conceito fosse, de alguma maneira,
modificado. E como se, submetida a um rigoroso teste etnografico, a nogao de assimilagdo tivesse

sido reprovada, sendo, portanto, necessario matizad-la ou eventualmente substitui-la por novas

> Como se viu, nos trechos acima, o antropélogo langa mdo de dados obtidos através de entrevista e do registro de

enunciados de jovens terena que ingressaram no servigo militar. E importante chamar a atengdo, contudo, para a
diversidade de outras técnicas de pesquisa utilizadas, tais como exaustivos levantamentos estatisticos, historias de
vida, analise de documentagdo historica etc.. A meu ver, essa diversidade de procedimentos de pesquisa apenas
contribuiu para a riqueza etnografica para a qual estamos apontando. Tal como comentado no capitulo introdutorio,
a concepcao de etnografia que utilizamos aqui ndo se restringe a observacdo participante e inclui, por definigdo,
diferentes técnicas ou procedimentos de pesquisa — o importante, no caso, ¢ a disposi¢do em traduzir em termos
analiticos a complexidade da realidade acessada em campo. Assim, se, em dados momentos, o trabalho de Cardoso
de Oliveira usa predominantemente surveys e dados censitarios, isto ndo o torna menos etnografico ou entdo
“sociologico”; as reflexdes que ele realiza, por exemplo, acerca da organizacdo econdmica da vida nas reservas
(Cardoso de Oliveira, 1968: 57-58) sdo preciosas no sentido de se compreender a peculiaridade da vida terena nesses
locais.
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formulagdes capazes de oferecer um tratamento conceitual mais adequado a forma particular com
que se davam as relagdes entre os Terena e a sociedade nacional. Como vimos, na conclusdo de Do
Indio ao Bugre, o autor busca uma espécie de “reforma” da nogdo, matizando-a segundo a
identificacdo de “fatores convergentes” e “divergentes”. J4 no capitulo conclusivo de Urbanizagdo
e Tribalismo (Cardoso de Oliveira, 1968: 209-228) ele evoca conceitos alternativos, dentre os quais
a noc¢do que intitula a segunda monografia, qual seja, o conceito de tribalismo. Se o conceito de
assimilagdo pode ser considerado o ponto de partida do percurso tedrico do trabalho, o tribalismo
seria um ponto de chegada, que vem para trazer novos sentidos aos materiais etnograficos
insuficientemente contemplados pelo primeiro. Com esse movimento, o autor desloca o foco das
atengdes para outra tradi¢do antropoldgica, a saber, os estudos africanistas realizados
predominantemente por analistas ingleses (e ndo mais a tradigdo culturalista norte-americana). Para
além dessa mudanca de interlocutores antropologicos, a evocacdo da ideia de tribalismo visa
combater um raciocinio no qual tanto a assimilagdo/acultura¢do quanto a ideia de destribalizagdo
(contra a qual o conceito veio atuar, especificamente) podem incorrer: o diagnostico precipitado de
que o contato intensificado com sociedades nacionais e a migragdo para as cidades seriam
suficientes para destribalizar ou aculturar populagdes ditas “tribais” ou “étnicas”. Assim, a
formagdo de cidades africanas ao longo do século XX a partir de levas migratorias de pessoas
vindas de aldeias e povoados rurais (contexto a partir do qual autores africanistas formularam o
conceito) seria um acontecimento da mesma ordem que a migragao de familias terena para centros
urbanos do sul de Mato Grosso, objeto de estudo da segunda monografia de Cardoso de Oliveira.
Ambos poderiam ser considerados fenomenos de tribalismo, na medida em que se verificava a
manuten¢do dos “elos tribais”, bem como da “consciéncia” dos individuos enquanto pertencentes a
tais grupos (idem: 213). Segundo o autor “[...] a vida citadina, em lugar de isolar o individuo
Terena do seu grupo, levou-o a aglutinar-se em “coletividades” ou agrupamentos tribais, buscando
contiguidade habitacional (grupos vicinais) e operativas relagdes sociais” (idem: 215). Trata-se de

3

uma espécie de “‘persisténcia’ da Aldeia na Cidade” (idem: 209) ou, mais que isso, de um
“revigoramento” ou “revitaliza¢ao” (idem: 215) dos “elos tribais”. Isso porque, na vida nas cidades,
verificava-se uma regularidade que a vida nas aldeias das reservas ja ndo apresentava e que, de
acordo com a andlise historiogréafica contida nos primeiros capitulos de Urbanizagdo e Tribalismo,
seria uma marca da cultura “tradicional” da época do Chaco e do periodo anterior a Guerra do
Paraguai: o padrdo de residéncia baseado na familia extensa. Assim, do ponto de vista do autor, a
migracdo para a cidade ndo apenas manteria os Terena enquanto grupo étnico diferenciado, mas

também os tornaria ainda mais “tribais” e” coesos” do que a principio eram nas reservas indigenas.

Cardoso de Oliveira afirma, ainda, que o tribalismo (no caso terena e de maneira geral) seria

132



ocasionado pela percepcao da desigualdade de classe em relacdo a outros moradores ndo indigenas
da cidade. Assim, a “frustracdo” pela ndo inser¢do em camadas mais elevadas do estrato social
urbano encadearia “um conjunto de reacdes de defesa”, que implicaria, por sua vez, o aumento da
“coesdo social” das comunidades migrantes. Os chamados “elos tribais”, longe de desaparecerem
com a urbanizagdo, seriam fatores fundamentais dentro dos “mecanismos de adaptacdo dos Terena

nas diversas etapas de seu processo migratorio” (idem: 219).

Em suma, a critica etnografica que Cardoso de Oliveira realizou a nocdo de assimilag¢do a
partir de sua experiéncia com o povo Terena encontra no conceito de tribalismo uma espécie de
solugdo analitica. E como se o percurso de reflexdo antropologica do autor com essa populagdo se
fechasse com uma nova chave de entendimento, isto ¢, a mobilizagdo de uma categoria que acabou
por contribuir com aquilo que se convencionou chamar de “teoria do contato interétnico”. A meu
ver, todavia, o tribalismo enquanto resposta teorica a assimila¢do deixa a desejar na medida em que
reitera uma premissa central deste ultimo conceito. Como dito acima, a aculturagdo apontava para a
inexorabilidade do processo de perda cultural e desaparecimento do grupo étnico em contato.
Utilizando uma expressdo cunhada por Jodo Pacheco de Oliveira Filho num balango critico das
teorias do contato, pode-se afirmar que, a tal afirmativa fatalista, fica subjacente o pressuposto da
sociedade nacional como “o fator absolutamente determinante da situagao” (Oliveira Filho, 1988:
31). Mobilizando outra expressdo, esta veiculada por Andrey Cordeiro Ferreira numa avaliagdo
critica da literatura sobre os Terena, pode-se dizer que, consequentemente, as sociedades indigenas
aparecem como o “polo determinado e nao determinante” das relacdes interétnicas (Ferreira, 2013:
24). O tribalismo busca matizar essa inexorabilidade do desaparecimento e passividade do lado
indigena afirmando, contudo, que a resisténcia a destribalizagcdo ou a assimilagdo se d4 como uma
atitude condicionada ao contato e, portanto, de carater apenas reativo®. Ao substituir a
“passividade” aculturativa pela “reacao” tribalista, Cardoso de Oliveira acaba construindo uma
espécie de armadilha logica, na medida que o postulado de agencialidade absoluta da sociedade
colonial subjacente a opcdo de desaparecimento passivo seria reafirmada na alternativa que
aparentemente a contradiria. Tal qual uma interacdo duplo vinculante de que falava Gregory
Bateson (1956), as relagdes interétnicas tornam-se, a partir deste prisma, um jogo perdido de

antemdo para os indigenas, uma situacdo sem saida na qual ndo importa a alternativa

% No balango critico das teorias do contato citado acima, Jodo Pacheco de Oliveira Filho indica que os trabalhos de

Roberto Cardoso de Oliveira com os Terena aparentam-se aos trabalhos de Darcy Ribeiro mais ou menos
contemporaneos a eles (Oliveira Filho, 1988: 31). As ideias de “integra¢do sem assimila¢do” ou de “indio genérico”
seriam, nesse sentido, formulagdes conceituais componentes de um movimento analitico que busca nuangar esse
postulado de inexorabilidade da assimilagdo, apresentando como alternativa a passividade da perda um conjunto de
acdes reativas da sociedade dominada que seria capaz de tornar “menos deletéria a interagdo com a sociedade
nacional” (Ribeiro, 1970: 443).
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(desaparecimento ou se manter apenas reagindo e resistindo a colonizac¢do), o polo dominante saira

vencendo.

Com efeito, do ponto de vista l6gico, pode-se afirmar que o tribalismo funciona como uma
espécie de armadilha ou truque, algo que se coloca como uma alternativa mas que, de fato, apenas
reitera o fundamento da afirmativa a que se opde, a assimila¢do. Em grande medida, os problemas
do conceito de fribalismo derivam da noc¢do de unidade social que lhe fornece fundamento. A ideia
de “tribo” € problematica na medida em que considera pertinente a populagdo estudada apenas os
aspectos que poderiamos chamar de internos e voltados para si (“coesdo social no nivel das relagcdes
sociais (...) [e] consciéncia tribal, no nivel ideoldgico”) (Cardoso de Oliveira, 1968: 213). Donde
vem o postulado de reacdo que acompanha a ideia de tribalismo, pois, uma vez fechadas ao exterior,
as “tribos” ndo teriam a capacidade de processar as influéncias externas, sendo expostas a dilemas
como aqueles mencionados acima: ou desaparecem ou apenas resistem a for¢a externa que, de todo
modo, exerce um dominio sobre elas. O caminho para se driblar tais impasses parece ser justamente
admitir que a relacio entre interno e externo nio se coloca na forma de uma alternativa exclusiva. E
preciso substituir por novas imagens conceituais a ideia dos “grupos étnicos” ou “tribais” como
entidades autossuficientes, com limites fechados, e que se mantém enquanto tais na medida em que

apenas preservam uma esséncia ou uma pureza intocada.

As consideracdes criticas ao uso da nocdo de fribalismo contidas nos dois paragrafos
anteriores foram feitas num registro, por assim dizer, tedrico ou metatedrico, e podem ser
consideradas um tanto externalistas por lancarem mao de referéncias outras para comentar a
fundamentagdao dos conceitos de Cardoso de Oliveira. Contudo, sdo as proprias descri¢cdes
etnograficas que, pela capacidade de captar questdes e experiéncias dos Terena, acabam por desafiar
tal grade teodrica. Essas passagens, por vezes mencionadas ao longo do presente capitulo, podem ser
sintetizadas na fala de um interlocutor e amigo do autor, o capitdo Timdteo de Cachoeirinha: “O que
nos queremos ¢ aprender o regulamento do civilizado” (Cardoso de Oliveira, 2002: 169). A fala
aponta para um componente da relacdo com o mundo dos brancos que, em vez de uma “reacgao
tribal”, parece ser algo motivado, desejado e processado pelos Terena em seus proprios termos. Ou
seja, ainda que tenham se dado num contexto de ampla dominagdo colonial, as multiplas interagdes
entre os Terena e a sociedade nacional a partir do comeco do século XX tém uma parcela de
determinagdo importante que vém dos proprios indigenas — algo para o qual o esquema tedrico de

Cardoso de Oliveira parece deixar pouco espago.

Contudo, esta forma de interpretar o exercicio de pensamento de Roberto Cardoso de

Oliveira (um esquema tedrico sofisticado, porém redutor versus um levantamento de dados
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potencialmente rico, mas frequentemente limitado pela dimensdo teodrica) ndo ¢ de todo justa. Tal
como foi mencionado acima, ndo € apenas pela assimilagdo e pelo tribalismo que o conjunto de
referéncias tedricas mobilizadas ¢ constituido — eles podem se destacar como conceitos principais,
mas nao sao os unicos. Ha outros conceitos de importancia reduzida espalhados por tais livros,
alguns pontualmente utilizados para resolver questdes colocadas em determinada altura da
descri¢do etnografica. Nesse sentido, um destes conceitos “menores”, mobilizado em proximidade
estreita com os dados, parece, a meu ver, fornecer uma saida interessante para os problemas gerados
pelo uso das nogdes tidas como principais. Trata-se da nocao de conduta, enunciada pelo autor no
capitulo VI de Do Indio ao Bugre e, aparentemente, nio retomada em nenhum outro momento das
duas monografias. No referido capitulo, Cardoso de Oliveira reflete sobre os dados expostos no
capitulo anterior, no qual apresenta cada uma das comunidades ou aldeias terena em termos gerais
(sua localizagdo, quantidade de populagdo, modo de fundagdo, composicao étnica, presenca de
Posto Indigena e institui¢des religiosas missionarias etc..). O titulo indica que seu intuito ¢ explorar
as “variagdes socioculturais entre as comunidades terena”. E curioso notar, porém, que o autor ao
longo do capitulo acaba por fazer, em grande medida, o oposto, isto €, preocupa-se em apontar “um
denominador comum que nos permite olhar os grupos locais como constituidos por uma populagao

relativamente homogénea do ponto de vista cultural” (Cardoso de Oliveira, 1976: 94).

Apesar das diferengas apontadas no capitulo anterior e passiveis — como estamos vendo — de
classificacdo em categorias polares, nota-se uma sensivel uniformidade quando tomamos a
populagdo terena como um todo [...] Pode-se dizer que o patrimonio cultural terena se
conformou a variedade de situagdes de contato interétnico e intertribal, sem por isso apresentar

maiores diferencas no que concerne ao padrdo de conduta (idem) (grifos meus).

Por conseguinte, a0 mesmo tempo em que descreve as diferengas entre as aldeias terena,
Cardoso de Oliveira ocupa-se de indicar que elas se ligam por uma conduta comum e que, por isso,
podem ser identificadas como propriamente terena. Numa nota o autor indica a origem socioldgica
da aludida nogao: “Usamos conduta como um conceito intermediario entre sociedade e individuo e
que opera ‘nesta area estratégica onde o comportamento individual torna-se conduta social’ (Nadel,

1957: 20)” (idem: 100)°". Logo no inicio, afirma que se trata de “compreender o comportamento, as

7 Em certo sentido, a ideia de conduta parece corresponder a acepgao usual de cultura. O proprio Cardoso de Oliveira

fala em termos de um “patrimonio cultural”. Contudo, ¢ importante notar que a conduta tem uma ideia de acdo e,
portanto, aproxima-se mais de uma nogao de cultura enquanto processos do que de uma nogdo estatica e reificante.
Sintomatico disso ¢ que, na hora de mostrar como a conduta terena ndo se transfigura com o contato, o autor utiliza
como exemplo ndo uma lista de elementos ou tragos que se mantiveram ou se modificaram, mas sim processos

135



expectativas e reivindicagdes d[os] componentes [das comunidades terena]” (idem: 93). O mais
interessante, porém, € o conteudo etnografico com o qual o autor preenche esta defini¢do formal nas
paginas seguintes do capitulo: segundo ele, a intengdo ¢ mostrar como “[...]essa conduta ficou
imune a condic¢des tdo objetivas[...]” resultantes da “a¢do das agéncias de mudanga cultural que

com mais vigor atuaram na configuragdo de cada comunidade”.

Uma das dimensdes exploradas por Cardoso de Oliveira ¢ a “economia da comunidade
indigena”. A despeito das atividades especificas desenvolvidas em cada comunidade (quase
auséncia de criagdo de gado no Buriti; predominancia de ro¢ados de arroz em Cachoeirinha), nota-
se uma conduta econdmica comum: diante da falta de apoio por parte do Posto Indigena, “a grande
maioria das familias terena, ndo importando a que aldeias pertengcam, supre suas necessidades mais
elementares combinando o produto de seus rogados com o dinheiro ganho fora da Reserva [...]”
(idem: 96). A formulacdo do autor encontra fortes ressonancias com as reflexdes que apresenta no
capitulo Il de Urbanizagdo e Tribalismo, em que ele discorre sobre o “espirito de iniciativa” e a
“atividade empreendedora” de alguns chefes de familia de Cachoeirinha na busca por “melhores

condi¢des de vida” (Cardoso de Oliveira, 1968: 67-70).

Outra dimensao da conduta terena seria verificada na relagdo entre o “plano associativo” e o
comportamento religioso. Segundo Cardoso de Oliveira, teve um carater fortemente “competitivo”
a chegada de instituicdes missiondrias protestantes na regido terena, ja que esta era
“tradicionalmente trabalhada por missiondrios catdlicos” (1976: 96). O que caracterizaria a conduta
terena nesses assuntos seria justamente uma €nfase no uso politico desse processo: a adesao a um ou
outro lado seria funcdo da capacidade de agregar pessoas e grupos juntos a si, algo como uma
“valida fonte de status” (idem: 99). Isso seria especialmente visivel em aldeias como Bananal,
Limao Verde, Buriti e Moreira-Passarinho, marcadas por uma hostilidade entre aqueles que se

diziam catolicos e os protestantes recém-convertidos.

[...] Noutras palavras, os individuos que passam do grupo catélico para o grupo protestante, ou
vice-versa, sdo, em regra, levados por uma multiplicidade de razdes, das quais apenas uma teria
conteido religioso. Pudemos registrar muitos casos, por exemplo, de individuos (¢ mesmo
familias inteiras) que adotaram a outra religido por questoes de desavencas na comunidade,
cujos adversarios eram lideres ou desfrutavam de um status importante no grupo a que

pertenciam e que a deixaram como represalia (idem: 98).

sociais, tais como o impulso para conseguir servigo no mercado de trabalho regional ou uso politico das
divergéncias entre missionarios evangélicos e missionarios catolicos, ou entre estes e o SPI.
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Outro ambito em que poderiamos aventar o funcionamento de uma conduta terena é aquele
relativo a questdes de educagdo escolar. De fato, o autor ndo realizou essa aproximagdo entre o
conceito de conduta e os registros etnograficos em que tratava do assunto. No entanto, parece estar
subjacente a variedade de formas de acesso dos Terena a educagdo formal que discorremos desde o
inicio do capitulo (através do servigo militar, de igrejas evangélicas, da educagdo publica, de
fundagdes particulares etc.) uma disposicdo ou tendéncia notavel de conquistar posi¢des mais
avancadas de instru¢cdo e dominio do conhecimento formal. “A instru¢do para o Terena significa
duas coisas: alfabetizagdo, com o seu consequente credenciamento a pretensao de certas ocupagoes
mais bem remuneradas e de melhor status; e iniciacdo sistematica no aprendizado do ‘regulamento’

do mundo dos brancos” (Cardoso de Oliveira, 1968: 203).

O tema da educacdo nos d4 a deixa para retomar, apos essa longa digressdo focada no
arcabouco conceitual da obra de Cardoso de Oliveira, a questdo pertinente ao presente capitulo. A
secdo sobre os primeiros professores terena foi concluida a partir de uma conexao entre a trajetoria
de pessoas nascidas no periodo coincidente com aquele no qual Cardoso de Oliveira desenvolveu
seu trabalho e a trajetéria de jovens que, nas duas ultimas décadas, t€ém ingressado no ensino
superior. O intuito foi mostrar que a experiéncia escolar dessas diferentes geracdes possui um
elemento comum, traduzido como uma espécie de disposi¢cdo propria ao povo terena de ocupar
diferentes instancias de relacionamento com o mundo “l4 fora”, de modo a conquistar condigdes
mais favoraveis de vida para si. O que gostaria de afirmar é que, do exercicio de pensamento
contido nas monografias de Cardoso de Oliveira, o movimento tedrico realizado pelo conceito de
conduta revela-se o mais apropriado para dar conta da riqueza desse fendmeno contemporaneo de
ingresso na universidade. Como dito acima, a conduta pode ser considerada uma terceira via ou
uma terceira margem™ dentro de uma arquitetura conceitual baseada na alternativa entre a
assimilag¢do e o tribalismo. Isso porque ele positiva a relagdo dos Terena com a sociedade nacional,
enfatizando que tais interacdes, em parte, modulam-se pelos indigenas em seus proprios termos,
segundo seus anseios (ndo constituem, pois, meras reagoes tribais ou fatores de assimilagdo). A
sensibilidade por captar esse modo particular de relacionamento com o mundo “l4 fora” parece
fazer da conduta terena uma 6tima maneira de traduzir a complexidade da experiéncia de vida das

diversas pessoas mencionadas no presente capitulo.

A famosa expressdo “terceira margem” foi particularmente utilizada por Otavio Velho (2008) para designar o lugar

do livro Os diarios e suas margens na obra de Cardoso de Oliveira. Com efeito, creio ser possivel empregar o
mesmo qualificativo para situar o lugar da noc¢éo de conduta no esquema conceitual formado majoritariamente pelos
conceitos de tribalismo e assimilacdo.
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Nas ultimas décadas assiste-se a producdo de uma leva de trabalhos sobre a vida do povo
terena a qual, em certo sentido, esta dissertacdo visa integrar. Nos limites dela, porém, ndo foi
possivel realizar um levantamento exaustivo dessa bibliografia a ponto de discorrer com detalhes
sobre seu contedo e sobre as diferentes formulagdes conceituais veiculadas por ela (tal como
fizemos com as monografias de Cardoso de Oliveira esquadrinhadas acima). Em todo caso, ¢
possivel identificar nesses trabalhos um movimento que focaliza a positividade e a agéncia dessa
populagdo no que tange as suas relagdes com o universo nao indigena. Ha, neste sentido, uma série
de formulagdes conceituais que tentam descrever a vida e a historia dos Terena sob este novo
prisma, muitas vezes negligenciado por estudos produzidos até os anos 1970%. Compde também a
producdo recente os trabalhos de autoria de académicos terena que, por si s, ja constituem
amostras do movimento de busca por protagonismo que esta populagdo vém realizando junto ao
Estado Brasileiro e a sociedade envolvente®. Tal como formulado num artigo de Vargas e Castro
(2013), os Terena tém passado da condicdo de indigenas pesquisados para a de pesquisadores

indigenas, algo que devera colocar questdes muito interessantes para a literatura.

Em parte, intentei mostrar na presente se¢do que este movimento recente de renovagdo da
literatura sobre os Terena (e atualmente produzida pelos Terena), de certa maneira, ja estava
potencialmente contido em um trabalho considerado, na atualidade, “classico”. Assim, € como se as
reflexdes etnograficas de Cardoso de Oliveira, dada sua consisténcia e abrangéncia, em certo
sentido antecipassem um desdobramento tedrico e pratico que so viria a se desenhar com clareza
décadas depois. Mas o mais importante a reter disso ¢ que as qualidades do trabalho do antrop6logo
derivam, sobretudo, da interlocu¢dao de pesquisa que realizou junto aos Terena de sua época. Com
efeito, fica cada vez mais evidente que, a despeito da época, das premissas tedricas ou das filiagdes
institucionais que envolvem determinada produgdo sobre os Terena, sdo as maneiras proprias de
viver e de pensar desta populacdo que, em grande medida, ditam os rumos e caracteristicas que tal
trabalho vira adquirir®. Em outras palavras, os empreendimentos académico-cientificos que se
propdem a trabalhar com essa popula¢do ndo deixam de ser afetados pelas disposigdes particulares
cultivadas por esse povo. Isto, em certo sentido, ¢ o que consegui acompanhar em relagdo ao

assunto pertinente ao presente capitulo: a experiéncia na educacdo superior ¢ feita segundo uma

* Tem-se falado, assim, na apropriagdo ou terenizagdo de praticas cristds evangélicas (Moura, 2001; Acgolini, 2004);

num modo muito especifico de articular relagdes entre o interior ¢ o exterior, que pode ser traduzido como um ethos
de civilidade (Pereira, 2009); na utilizagdo de suas “pautas culturais de convivio” frente a novas situa¢des historicas
(V. Vargas, 2003) etc.. Outros trabalhos importantes que podem ser citados sdo os de Carvalho (1996), Ladeira
(2001), Azanha (2005), Franco (2011), C. Almeida (2013), Ferreira (2013), entre outros.

Também ndo foi possivel, na presente pesquisa, realizar um levantamento e leitura exaustiva dos trabalhos feito por
pesquisadores terena. De passagem, pode-se citar: Cardoso (2004, 2011); Miranda (2006); Baltazar (2010);
Sebastido (2012); Jordao (2014), Amado (2014).

Como mencionado acima, este ponto ¢ particularmente defendido por Franco (2011) num ensaio bibliografico
recente.
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marca propria, que tem a ver com um projeto (individual, familiar, comunitario) de ir em busca de
melhores e mais amplas posi¢cdes no mundo 14 fora. A universidade seria, entdo, um novo contexto
de experiéncias no qual os Terena fazem valer seu protagonismo, imprimido nele sua conduta

particular — espagos apropriados e terenizados, por assim dizer.
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Terceiro Capitulo

Cenas do Cotidiano do Teko Arandu. Experiéncia Etnografica

com Estudantes Universitarios Kaiowa e Guarani.

Resistir ndo é isolar-se ou distanciar-se, mas, a partir da identidade tradicional, dialogar com outros
saberes, constituir uma epistemologia onde possam tornar-se logicos os diferentes saberes com suas

caracteristicas peculiares

(Eliel Benites, 2014: 63)

O presente capitulo corresponde ao segundo estudo de caso da pesquisa, a experiéncia dos
Kaiowa e Guarani no ensino superior. A etnografia foi construida a partir da participagdo em quatro
etapas presenciais da licenciatura intercultural 7eko Arandu: entre os dias 21 de abril e 03 de maio
de 2014; entre os dias 11 e 26 de agosto de 2014; entre os dias 06 e 18 de outubro; por fim, entre os
dias 19 de abril e 02 de maio de 2015. Além das viagens ao Mato Grosso do Sul, considero ocasides
importantes duas edi¢des dos Didlogos Amerindios realizados pelo CEstA-USP: do dia 29 de
outubro de 2014, que contou com a participacdo do professor kaiowa Eliel Benites, formado na
primeira turma do Teko Arandu e atualmente docente do curso; e do periodo entre os dias 10 e 19 de
junho de 2015, quando o casal de rezadores® Jorge da Silva e Floriza de Souza participou de
diversas atividades com pesquisadores e alunos do centro. As informagdes oriundas da interlocugdo
com sujeitos kaiowa e guarani foi complementada pelos dados extraidos de textos sobre a vida

destas populagdes.

A estratégia expositiva sera semelhante a do capitulo anterior. Haverd uma primeira se¢ao
que funciona como eixo estruturador, fornecendo topicos para discussdes mais detalhadas nas
secdes seguintes. Cumprird este papel no presente capitulo uma breve descricdo do funcionamento

geral do curso. Dela extrairei pequenos fragmentos descritivos (cenas do cotidiano do Teko Arandu)

62" Tal como explicitarei adiante, “rezador” ¢ um dos termos pelos quais sio denominados entre os Kaiowd e Guarani as
figuras geralmente conhecidas na linguagem antropoldgica como “xamas”.
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que, por sua vez, dardo ensejo a conexdes com outros episddios e enunciagdes produzida no dmbito
deste contexto de relagdes. Ao remontar a multiplicidade de praticas e reflexdes (observados no
campo ou acessados na literatura) na forma deste mosaico etnografico, espero discutir pelo menos
algumas das inumeras questdes relativas a experiéncias de estudantes universitarios kaiowa e

guarani no ensino superior.

Cabe aqui um breve esclarecimento preliminar. Tenho insistido que a presente pesquisa
adotou um viés étnico, que resultou na escolha do ensino superior para os Kaiowa e Guarani como
objeto de investigagdo. Porém, ja nas primeiras incursdes a campo, pude notar que estas pessoas se
reconhecem como pertencentes a duas populagdes ou etnias distintas, os Kaiowa, de um lado, e os
Guarani Nandeva, de outro. A alternincia entre afirmar-se através da categoria ampla de “Kaiowa-
Guarani” e afirmar-se através de uma das categorias especificas (Kaiowa ou Guarani Nandeva) esta
certamente relacionada com os complexos processos de inclusdo e segmentagdo proprios da
dindmica social destas populacdes, algo que serd comentado mais adiante. Por ora cabe apontar que
utilizarei a expressdo “Guarani” para referir-me de maneira englobante as populagdes guarani
residentes no Brasil (Mbya, Nandeva e Kaiowa); a expressio “Kaiowa e Guarani” para referir-me
conjuntamente a estas duas populagdes residentes no Mato Grosso do Sul; e nos momentos em que
for necessario distinguir cada uma delas, utilizarei o termo “Kaiowa”, num caso, € a expressao

“Guarani Nandeva” no outro.

Funcionamento Geral do Curso

Do mesmo modo que outros cursos de formagdo de professores indigenas, o Teko Arandu
funciona no chamado regime da alternancia (ou pedagogia da alternancia). As atividades docentes
distribuem-se entre o “Tempo Universidade”, quando ocorre o periodo intensivo de aulas, € o
“Tempo Comunidade”, quando os professores universitarios vao até as aldeias para fazer um
acompanhamento mais individualizado. Como consta no Projeto Politico Pedagdgico (PPP) do
curso, para os discentes esta alternancia inclui também o “Tempo Intermedidrio”, que sdo os
momentos em que os professores indigenas desenvolvem, na aldeia, atividades a serem avaliadas
posteriormente pelos docentes (“‘estagio supervisionado, a concretizacdo das avaliagdes/tarefas,
estudos individualizados e pesquisas de campo com seu proprio povo”) (Teko Arandu, 2012: 14).
Pelo que pude saber, a distribuicdo das etapas presenciais durante o ano alterou-se recentemente.

Outrora, o “Tempo Universidade” era composto por duas fases que geralmente coincidiam com os
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periodos de férias das escolas indigenas e que, por isso, duravam aproximadamente um més cada.
Atualmente sdo realizadas quatro etapas presenciais por ano, cada uma delas com duas semanas de
duracdo. Tendo em conta a carga intensa de trabalho durante as etapas (quase 10 horas por dia, em
seis dias da semana), uma consequéncia desta distribui¢ao mais espacada e menos concentrada foi

que o periodo se tornou menos exaustivo para os alunos.

O local em que as aulas acontecem também mudou. Até o ano de 2012, eram utilizadas salas
de aula de algum dos blocos da Universidade Federal da Grande Dourados (UFGD). Hoje, os
alunos do 7Teko Arandu frequentam as salas da Faculdade Indigena (FAIND), que possui para si um
prédio exclusivo, separado dos demais blocos. A FAIND foi inaugurada em maio de 2012 e teve sua
sede batizada por rezadores kaiowa e guarani em agosto de 2014. O prédio localiza-se na Unidade
IT da UFGD, localizada numa regido um pouco mais afastada do centro urbano de Dourados, no
quilémetro 12 da rodovia que liga este municipio ao municipio de Itahum (a Unidade I fica no
Centro de Dourados). Na Unidade II, ha uma avenida principal que, num primeiro quarteirao,
separa os prédios da Universidade Estadual de Mato Grosso do Sul (UEMS) dos prédios da
Universidade Federal da Grande Dourados. Do segundo quarteirdo em diante localizam-se, de
ambos os lados da avenida, novos prédios da UFGD, construidos por ocasido da expansdo estrutural
e administrativa pela qual a universidade vem passado nos ultimos anos. O prédio da FAIND
localiza-se, por assim dizer, ao fundo da cidade-universitdria, num terceiro quarteirdo da avenida,
do mesmo lado que a UEMS, estando proximo de novas estruturas da UFGD como a quadra

poliesportiva coberta, a creche e o teatro.

Embora sua criacdo tenha sido em grande medida impulsionada pelas demandas do 7eko
Arandu, a FAIND sustenta uma proposta mais abrangente no sentido de abrigar outros cursos e
projetos. Na época em que frequentei a faculdade, ja havia outro curso funcionando regularmente, a
Licenciatura em Educac¢do no Campo (LEDUC). Ela também funciona em regime de alternancia e
se destina principalmente a alunos de comunidades da zona rural do estado. As primeiras quatro
etapas presenciais do Teko Arandu de que participei ndo coincidiram com as etapas da LEDUC; foi
apenas na ultima incursdo a campo, em abril e maio de 2015, que essa coincidéncia ocorreu. Na
ocasido, por conta do grande numero de alunos, o prédio da FAIND pdde abrigar, junto com as duas
turmas da LEDUC, apenas algumas das turmas do Teko Arandu. As outras turmas tiveram aula em

outros prédios da UFGD, tal qual acontecia antes da criacdo da Faculdade Indigena.

Percebi ao longo das visitas que a rotina das etapas presenciais ¢ bastante intensa para todos
os envolvidos. Alguns dias antes do inicio da etapa propriamente, os professores indigenas viajam

de suas aldeias para a cidade de Dourados, onde ficardo hospedados (a excegdo dos professores que
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ja& residem na Reserva Indigena de Dourados ou nas proximidades, os quais todos os dias vdo e
voltam para suas residéncias). O transporte até Dourados via de regra ¢ garantido pelas secretarias
de educacdo dos municipios responsaveis pelas escolas nas quais os professores trabalham
(municipios de Amambai, Antonio Jodo, Aral Moreira, Bela Vista, Caarap6, Coronel Sapucaia,
Douradina, Eldorado, Japora, Juti, Laguna Caarapa, Maracaju, Paranhos, Ponta Pora, Sete Quedas e
Tacuru). A hospedagem em Dourados configura-se também como uma questio logistica importante.
Antes o curso custeava a hospedagem de todos os professores num alojamento localizado proximo a
rodovia que vai até a universidade (e administrado por um prestador de servigo ndo indigena
chamado Aloisio). Atualmente, contudo, os professores indigenas recebem a bolsa permanéncia, um
auxilio concedido pelo governo federal desde 2013 a estudantes de baixa renda e autodeclarados
indigenas e quilombolas — hd uma diferenca entre o repasse deste auxilio a estudantes de cursos
regulares e a estudantes de cursos modulares que diz respeito ao tempo de bolsa concedido (menor
no caso dos estudantes de licenciatura indigena). Em razao desta mudancga, a administragdo do curso
ndo mais se responsabiliza diretamente pelo oferecimento de hospedagem, que agora fica a cargo
dos proprios alunos. Embora muitos continuem se hospedando no alojamento do Aloisio, outros t€ém

procurado outras pensdes € alojamentos.

As aulas comegam todos os dias as 07h30 da manha. Pouco antes, dois 6nibus especialmente
designados apanham os professores pelos locais onde estdo hospedados e os levam até a FAIND. A
primeira atividade do dia, que nunca deixou de acontecer nas etapas em que estive presente, € a
cerimoénia de jehovasa conduzido por alguns rezadores convidados para participar da etapa. Como
sera comentado mais adiante, um rezador ou rezadora de uma aldeia especifica, geralmente
acompanhado(a) da familia, participa durante uma semana das atividades do curso. Em algumas das
etapas, houve um revezamento entre rezadores Kaiowd, numa semana, e rezadores Guarani
Nandeva, na outra. Em outras, por motivos operacionais contou-se apenas com rezadores Kaiowa,

residentes em aldeias proximas a Dourados.

Depois do jehovasa de abertura os alunos se dirigem as salas de aula. As salas maiores da
FAIND sao reservadas para os alunos do chamado Bloco Comum. Quando iniciam o curso, todos os
ingressantes fazem um ano conjuntamente, com as mesmas disciplinas, chamado de Bloco Comum;
depois, escolhem uma habilitacdo especifica (Ciéncias da Natureza, Ciéncias da Linguagem,
Matematica e Ciéncias Humanas). Segundo o PPP, sdo oferecidas anualmente 60 vagas através de
processo seletivo que abrange trés fases: redagdo em lingua guarani e em lingua portuguesa; prova
objetiva de conhecimentos gerais (“Ciéncias Humanas, Legislacdo Indigenista, Matematica,

Ciéncias da Natureza e questdes referentes a realidade indigena”); e prova oral em lingua guarani
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(Teko Arandu, 2012: 13-14).

As aulas sdo interrompidas as 11h30 para o horéario de almogo. A maioria dos professores
indigenas costuma almogar no Restaurante Universitdirio da UFGD, que se localiza nas
proximidades da entrada principal do campus. Eles recebem um cartdo da faculdade com a
quantidade exata de refeigdes correspondente aos dias da etapa. Por conta da localizagao da FAIND
(como mencionei hd pouco, fica mais ao fundo da universidade e distante dos prédios que
concentram os cursos regulares) a hora do almoco ¢ o momento no qual os professores indigenas

tém um contato mais frequente com o entorno universitario € com os alunos nao indigenas.

O periodo de almogo vai das 11h30 as 13h30. Embora seja frequente encontrar longas filas
no Restaurante Universitario, que, por vezes, fazem a espera girar em torno uma hora, o intervalo
destinado para o almoco ¢ suficiente para que os professores possam reservar um tempo para
descanso até o reinicio das aulas no periodo da tarde. Assim, depois de almogar, os professores
indigenas geralmente se reinem em pequenos grupos para conversarem em rodas de tereré ou
descansar em lugares mais tranquilos (o gramado que fica entre o restaurante e o Bloco C, a parte
externa ao prédio da FAIND, as arquibancadas da quadra poliesportiva, as proprias salas de aula,
que se encontram mais vazias no momento etc.). Foram nestes momentos de descanso pds-refeicao

que pude interagir mais vezes com os alunos.

As aulas sdo retomadas as 13h30. Tanto na parte da manha quanto na parte da tarde, ha um
pequeno intervalo na metade do periodo de aula (as 9h30 na manha, as 15h30 na tarde). As
atividades do dia se encerram as 17h30, momento em que um novo jehovasa ¢ conduzido pelos
rezadores participantes. Depois do jehovasa, costumam acontecer rapidas rodas de danga circular

(guachiré e outras) geralmente puxadas por alunos do curso ou pelos proprios rezadores.

Depois de serem liberados, varios alunos se dirigem ao restaurante universitario, para jantar.
Na entrada da universidade, ficam esperando os dois 6nibus que, depois da refeigdo, os levarao para
o alojamento. Nas quartas e nas sextas-feiras as atividades do Teko Arandu continuam a noite. E
instituida desde a época do magistério Ara Vera a realizacdo da “noite politica” (quarta-feira) e da
“noite cultural” (sexta-feira). Nas visitas ao Teko Arandu, pude assistir a maioria destes eventos. Os
proprios alunos comandam as cerimdnias, em geral membros do Centro Académico Teko Arandu
(CATA) (conduzem e mediam as discussdes no caso da noite politica; planejam o conteudo e fazem
o papel de mestres de cerimdnia no caso das noites culturais). Boa parte das cerimonias foi
realizada quase exclusivamente na lingua guarani (principalmente as noites politicas). O local que
sediou estes eventos variou entre o auditério da UFGD, o prédio da FAIND e o alojamento do

Aloisio (o lugar mais frequente).
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O domingo entre as duas semanas da etapa ¢ reservado para o descanso dos alunos. No
domingo seguinte, a maioria dos professores que reside longe de Dourados viaja e retorna para suas
aldeias. Tendo em conta que o trabalho de campo concentrou-se no acompanhamento das etapas
presenciais, o encerramento deste periodo era também quando cessava mais um ciclo de contato
pessoal com os professores indigenas, que recomecaria apenas meses depois, no modulo intensivo
seguinte de aulas. Por conta disso, minha compreensdo sobre esta realidade foi acontecendo
segundo o ritmo alternado do préprio curso: periodo concentrado de interlocucdo com as pessoas
envolvidas e periodos mais longos em que, a espera da etapa seguinte, eu revisava e organizava os
registros da etapa anterior. E preciso frisar também que a maneira de organizar o trabalho de campo
gerou um hiato importante, que diz respeito a auséncia de interlocu¢do de pesquisa no chamado
“Tempo Intermediario”, nas aldeias onde os professores indigenas atuam. Fica, entdo, explicitado o
alcance limitado do presente trabalho; lacuna que certamente podera ser preenchida pelo esforgo de
investigacdo mais denso de outros pesquisadores, que levem em conta o contexto de atuacdo dos

professores nas aldeias.

Nas proximas sec¢des, serdo extraidos da rotina das etapas presenciais alguns fragmentos de
situagoes e episodios de campo. Eles servirdo como ganchos para tratar de assuntos que considero

relevantes acerca da dindmica do curso.

Movimento de Professores e percursos escolares

O gancho escolhido para a presente secdo ¢ uma frase pronunciada por Anastacio Peralta na
aula inaugural da primeira etapa de 2015. “Eu sou do tempo da luta para vocés estarem aqui” disse
o professor kaiowa, abrindo os trabalhos da mesa. O evento aconteceu no antigo auditério da
Faculdade de Agronomia e contou com a participagdo de todas as turmas do 7eko Arandu,
excepcionalmente reunidas para a ocasido. Além de Anasticio Peralta, compuseram a mesa o
indigenista Matias Rempel e o professor kaiowa Daniel Vasquez, representante do Centro
Académico Teko Arandu (CATA). Rempel fez uma longa anélise da conjuntura atual da luta pelas
Terras Indigenas no Brasil, marcada por uma sistematica ofensiva aos direitos garantidos pela
Constitui¢ao de 1988. Daniel Vasquez, por sua vez, discutiu junto aos alunos questdes pontuais
ligadas as atividades daquela etapa (as pautas das noites politicas e culturais; o ato de protesto
marcado para a semana seguinte na entrada da universidade; a alteracdo na distribui¢ao das salas de

aula, em razao da coincidéncia com a etapa presencial da LEDUC etc.).
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A palavra “luta” utilizada por Anastacio aponta para uma dimensdo que pareceu-me permear
todo o cotidiano do 7Teko Arandu. Trata-se do carater de movimento social, de acdo politizada e
coletiva imprimido as diversas atividades do curso. A propria aula inaugural na qual a frase foi dita
¢ exemplo disto, pois constitui um dos muitos eventos pontualmente organizados por docentes e
alunos para discutir, deliberar ou manifestar determinado tdpico politico (falarei, mais adiante, da
manifestacdo organizada pelos alunos do 7eko Arandu e da LEDUC). Tal como mencionado na
secdo anterior, o curso instituiu a realizagdo semanal de uma atividade especialmente designada
para debates desta natureza, as noites politicas. As noites politicas que acompanhei pautaram, em
geral, questdes ligadas ao funcionamento e administracdo do curso. Na noite politica do dia 13 de
agosto de 2014, por exemplo, foi discutido pormenorizadamente qual seria o calendario de 2015,
sendo o principal topico de discussdo a data da primeira etapa presencial. Costuma-se abrir espago
também para discussdes politicas mais amplas, abordando questdes ligadas a educacdo escolar nos
niveis basicos ou ao direito a terra. Tais debates muitas vezes contam com liderangas experientes,
atuantes ha mais tempo no ambito do movimento de professores kaiowa e guarani e no ambito do

movimento das Aty Guasu.

E possivel perceber, assim, um esforco para que, além de se graduarem enquanto
professores, os estudantes indigenas possam adquirir competéncias e experiéncias no papel de
“liderancas indigenas”. No Didlogos Amerindios no CEstA, Eliel Benites abordou varias vezes este
assunto, apontando que “esse processo de educagdo diferenciada possibilita a formagdo de novos
sujeitos, novas liderangas com pensamento critico e clareza do seu papel no contexto da educacao
escolar e também na luta pelos direitos na demarcagao das terras”. De fato, esta impressao colocou-
se a mim desde o primeiro contato pessoal com alunos, quando alguns participantes do CATA
chamaram uma reunido breve e informal para eu me apresentar e para eles contextualizarem o

surgimento e importancia do curso.

Muitas das informagdes que os professores deram na ocasido estdo registradas também no
Projeto Politico Pedagogico. O documento veicula em seus itens iniciais uma justificativa baseada
na “realidade escolar” dos Kaiowa e Guarani e nos antecedentes do curso. Ele afirma que, segundo
a FUNASA, em 2003, a populagdao Kaiowa e Guarani era de 31 mil pessoas, sendo 10.900 na faixa
etaria de 6 a 17 anos, isto €, em idade escolar (Teko Arandu, 2012: 8). Cruzando esta informacao
com os dados da Secretaria Estadual de Educacao que apontam que, em 2003, foram matriculadas
em escolas 7.875 criangas, o projeto calcula que praticamente 35% do total desta populagdo estava
engajada no ensino basico (e 72% da populagdo em idade escolar) (idem). A formacao de turmas de

professores indigenas numa perspectiva bilingue e intercultural vem atender, assim, a tal demanda
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indicada pelo contingente numericamente significativo de alunos das escolas nas aldeias.

Ainda segundo o PPP, desde 2002, a procura pela formacao superior diferenciada vem sendo
manifestada — iniciativa do Movimento de Professores Guarani e Kaiowa e, mais especificamente,
da primeira turma formada no Ara Vera, curso de formacdo em nivel médio. O Ara Vera constitui

uma espécie de precursor do Teko Arandu.

Inimeras reunides de estudo, seminarios e discussdes foram realizadas ao longo deste tempo,
articulando professores e liderangas indigenas com profissionais da area da educacdo e do
indigenismo, para elaborar uma proposta que fosse coletiva, democratica e consistente, que
correspondesse as expectativas do Movimento dos Professores Guarani ¢ Kaiowa e as

necessidades de suas comunidades (idem: 10).

O documento menciona tentativas iniciais de se implementar o curso na UEMS, mas indica
que a concretizagdo da proposta foi feita na UFGD. A minuta do primeiro projeto pedagogico,
elaborada pelo movimento de professores e demais parceiros, foi entregue em finais de 2005,
quando da instalacdo desta recente instituicio®. Sdo mencionados os esfor¢os de uma série de
professores da UFGD e da UCDB, bem como de membros da comissdo de professores Kaiowa e
Guarani, que tornaram possivel a instalagdo do curso nas dependéncias da UFGD, em parceria com
a UCDB, a FUNAI, Secretarias Municipais de Educagdao do Cone Sul do estado e Secretaria
Estadual de Educagido®

Além das experiéncias de educacdo, o Projeto fala na situagdo territorial dos Kaiowa e
Guarani. Afirma que ha trés eixos que articulam os contetidos e a metodologia do curso, sendo um
deles justamente a categoria tekoha traduzida como “territorio” (idem: 15-16) (os outros, teko e
nie'e, serdo comentados por mim nas proximas se¢des). De fato, o documento sublinha a “destrui¢ao
dos tekoha, produzida pela perda da terra [e que] inviabiliza a vivéncia cultural, religiosa e social,

fazendo todo o sistema guarani (teko) entrar em crise, colocando em risco a propria sobrevivéncia

63 A Universidade Federal da Grande Dourados teve origem no ano de 2005, por ocasiio do desmembramento do

campus de Dourados da Universidade Federal de Mato Grosso do Sul, cujas origens remontam a década de 1970
(Teko Arandu, 2012: 5-6).

“Gragas ao empenho especial do Prof. Ms. Renato Nogueira (in memoriam), do Prof. Dr. Damifo Duque de Farias
(atual Reitor da UFGD), do Prof. Dr. Antonio Jacob Brand (Coordenador do Nucleo de Estudos e Pesquisas
Indigenas - neppi/UCDB), da Prof* Dra. Adir Casaro Nascimento (atual Coordenadora do Mestrado em Educacdo da
UCDB), da Prof*. Ms. Veronice L. Rossato (prof*. do Ara Vera/SED), da Prof* Anari Nantes (Diretora da Escola
Indigena de Caarap0) e dos professores indigenas da Comissdo de Professores Guarani e Kaiowa (especialmente
Anastacio Peralta, Edna de Souza, Eliel Benites, Jodo Benites, Ladio Veron, Maria de Lourdes Caceres Nelson,
Otoniel Ricardo, Rosenildo Barbosa, Teodora de Souza, Valdelice Veron e Zélia Benites) [...]” (Teko Arandu, 2012:
11).
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do grupo” (idem). O processo histérico de perda da terra sofrido durante a segunda metade do
século XX foi rigorosamente documentado pela tese de doutorado de Antonio Brand (1997). A
experiéncia, dura e um abrupta em termos da velocidade com que aconteceu, ¢ esquematizada pelo
historiador na seguinte sequéncia: primeiro a expulsdo da terra levada a cabo pelo Estado e por
agentes do setor agro-econdmico; depois o chamado esparramo (tradugdo para o portugués, feita
por interlocutores do autor, da palavra guarani sarambipa) dos moradores e desarticulacdo das
familias extensas; e, por fim, o confinamento nas pequenas reservas indigenas delimitadas pelo

orgao indigenista oficial (Brand, 1997: 8§9-90).

Como indicado pelo PPP a espoliacdo dos tekoha gerou efeitos nefastos para a vida Kaiowa
e Guarani, sentidos com intensidade ainda hoje. Ao mesmo tempo, desenvolveu-se uma dinadmica
politica coletiva protagonizada pelos indigenas que visa lutar contra esse estado de coisas. Resulta
dela a organizagdo das Aty Guasu, grandes assembleias que, periodicamente, reinem liderangas
kaiowa e guarani de diferentes tekoha™. O Teko Arandu constitui outro produto importante desta
mobilizagdo politica. A pedagoga Veronice Lovato Rossato, em sua dissertagdo de mestrado
(Rossato, 2002), faz consideragdes amplas sobre o histérico de experiéncias de escolarizagdo entre
os Kaiowa e Guarani. A autora ressalta que, até os anos 1980, foram principalmente escolas de
missdes protestantes que ofereceram educagdo escolar a essa populagdo. E citado o exemplo da
Escola Francisco Meirelles instalada pela Missdo Caiua no Posto Indigena da Reserva de Dourados
em 1930 (Rossato, 2002: 79). Segundo Rossato, a partir de 1978 e, especialmente, a partir de 1985,
algumas organizagdes ndo governamentais indigenistas®® comegam a construir “escolas alternativas”
ou “comunitarias” de alfabetizagao (idem: 82). Alternativas porque visavam, junto as liderancas
kaiowa e guarani, “fazer um trabalho de conscientizacdo politica sobre o papel da escola, o direito
ao ensino bilingue com a valorizagdo da lingua e cultura proprias, a valorizagdo e a formacao do
professor indigena e a criacdo de escolas especificas e diferenciadas” (idem). Tal mobilizagao
redundou na criagdo do Movimento de Professores Kaiowa/Guarani em 1989, na Comissao de
professores Kaiowa/Guarani em 1990 e na realizagdo dos Encontro dos Professores e Liderancas
Kaiowa e Guarani a partir de 1991 (idem: 87). Apdés um longo processo de discussdo destas
organizacdes indigenas com o poder publico, iniciado no comeco da década de 1990, o governo
estadual instalou, em 1999, o Curso Normal em Nivel Médio, Formag¢ao de Professores
Guarani/Kaiowd — projeto Ara Vera — para habilitacdo de professores indigenas ao exercicio de

magistério, nas séries iniciais do Ensino Fundamental.

6 Uma descrigdo geral do funcionamento dessas assembleias pode ser encontrado no trabalho de Pimentel (2012: 237-

245).
% A autora menciona especificamente o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), o Projeto Kaiowa/Nandeva (PKN)
¢ a Operacdo Anchieta (OPAN, hoje Operagdo Amazdnia) (Rossato, 2002: 82).
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A abrangéncia das consideracdes da autora se deve, em grande medida, ao seu longo
envolvimento com a questdo, que remonta as primeiras experiéncias “alternativas” nos anos 1980
(idem: 12). Disto resultou o estabelecimento de uma interlocu¢do duradoura com as primeiras
geracdes de escolarizados. A autora afirma que, na trajetoria da maioria destes sujeitos, acontece
uma ‘“‘conscientizagao cultural” (idem: 131), uma “mudanga conceitual e politica” quanto ao papel
da escola nas relagdes com a sociedade envolvente (Rossato, 2002: 156)”. No exame do percurso
de vida dos 31 entrevistados da pesquisa, a autora identifica certa recorréncia. A maioria foi
educada nas aldeias no chamado “sistema tradicional” até pelo menos os sete anos, quando entrou
para escolas com ensino padronizado e “homogeneizante” (escolas da Missdo ou escolas publicas
de cidades proximas as aldeias). E depois da experiéncia prévia nos moldes “ndo diferenciados”,
tais sujeitos passaram a se aproximar do movimento indigena e do movimento de professores, algo

que lhes fez olhar de outro modo para o “sistema indigena” e para a “cultura” (idem: 155).

Conforme fui convivendo com os professores indigenas e conhecendo suas trajetorias de
vida, pude observar diferentes maneiras de vivenciar essa “mudanga conceitual e politica”. A
trajetoria de vida de Eliel Benites, sobre a qual reflete em sua dissertagdo de mestrado (E. Benites,
2014), permite, em certo sentido, inclui-lo como participante daquele grupo de professores que
Anastacio Peralta se referia como do “tempo da luta”. As primeiras participagdes de Eliel no
movimento de professores ocorreram em meados da década de 1990 e configuraram um “marco”

em seu processo formativo (E. Benites, 2014: 20).

Estes encontros [Afy Guasu e encontro de professores indigenas] foram momentos importantes,
porque conversando e ouvindo os companheiros que ja estavam ha mais tempo nesta luta,
instigou-me a necessidade de “ouvir”. Comecei, entdo, a desconstruir as ldgicas, os modelos, as
perspectivas de vida que tinha construido a partir da minha escolarizagdo anterior e as
concepgoes que tinha sobre a vida. A religido e toda cosmologia tradicional que tinha aprendido
com meus avos, que até entdo estavam escondidas, vieram aflorar e se fortalecer em mim (idem:

18).

67 Esta expressdo, a nosso ver, ¢ intercambiavel com tantas outras (“objetificagdo da cultura, performance da cultura,

indigenizag@o da cultura, reflexivizagdo da cultura, metaforizagdo da cultura, coletivizagdo da cultura”) utilizadas
neste ambito de discussdo (Grupioni, 2008: 170). E importante frisar, nesse sentido, que cada uma destas expressdes
possui implica¢des conceituais e semanticas muito diferentes, merecedores de um exame comparativo mais detido.
A propria ideia de “conscientizagdo”, por exemplo, parece indicar uma “tomada de consciéncia”, uma espécie de
iluminagdo de algo que sempre estava 14, mas que ndo era percebido enquanto tal — algo muito diferente do que pode
ser depreendido da ideia de metaforizagdo ou performance cultural. Em todo o caso, creio ser possivel reuni-las num
mesmo grupo de formulagdes conceituais, pois consistem em esforgos para se pensar contextos de relagdes
semelhantes entre si no que diz respeito a um novo modo de encarar e apresentar as diferencas culturais (algo de que
falamos um pouco no capitulo introdutério, a partir da discussdo das politicas afirmativas).
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Como mencionado no trecho, Eliel recebeu uma “educagao tradicional” numa primeira parte
da infincia, quando conviveu intensamente com os avds maternos na reserva indigena Te'ykue,
localizada no municipio de Caarap6. Sua vida estudantil iniciou-se ainda no nivel pré-escolar, na
escola da Missao Caiua (idem: 14) e, posteriormente, na escola publica da reserva. Essa formagao
inicial, segundo ele, foi realizada nos moldes “integracionistas” e “homogeneizantes”. O impacto
maior teria acontecido a partir da quinta série, quando passou a estudar fora da aldeia, na Escola
Estadual Cleuza Aparecida Vargas Galhardo, em Caarap6. Comecava uma fase muito dificil em sua
vida, que correspondeu ao “periodo das primeiras convivéncias, de forma regular, com grupos nao
indigenas” (idem: 16). A dificuldade era resultante, sobretudo, da discriminagdo por parte dos
professores e dos outros alunos ndo indigenas, que muitas vezes o fazia ficar “isolado” naquele
ambiente hostil. Tais situagdes geravam um conflito em sua propria subjetividade, provocando uma
rejeicdo aos “valores culturais tradicionais” vivenciados na aldeia. Depois de concluir o ensino
fundamental, Eliel cursou um magistério ndo especifico também em Caarapd (de 1995 a 1998). Isso
possibilitou-lhe ter as primeiras experiéncias docentes na escola da aldeia, como tradutor da fala de

professores ndo indigenas (idem: 17).

Neste periodo Eliel Benites teve contato com as primeiras discussdes acerca da educacao
escolar diferenciada. Elas foram impulsionadas principalmente pela acao de alguns professores da
UCDB que, em parceria com a Secretaria Municipal de Educagdo de Caarapd, realizaram
capacitagoes de professores indigenas da Te'ykue para o tema da educagdo bilingue e intercultural
(idem: 18-19). Envolvido nestas questoes, Eliel aproximou-se do movimento de professores e dos
demais parceiros. Ingressou na primeira turma do Ara Vera no ano de 1999 e, posteriormente, na
primeira turma do Teko Arandu, no ano de 2006. Em 2014, concluiu o mestrado no Programa de
Pos-Graduagdo em Educagdo da UCDB, sob orientagdo da professora Adir Casaro do Nascimento.
Nesse mesmo ano, comecou a participar do Teko Arandu como docente na area de Ciéncias da

Natureza, assumindo a coordenagao do curso no final do segundo semestre.

Outro professor kaiowd que atuou como docente do Teko Arandu na época em que
frequentei a FAIND foi Tonico Benites, doutor em Antropologia pelo Museu Nacional da UFRJ. O
percurso de atuacdo politizada de Tonico parece estar predominantemente ligado ao movimento das
Aty Guasu. Conforme descreve em sua dissertagdo de mestrado (T. Benites, 2009), comegou a
estudar no inicio dos anos 1980, na escola da sede da Missdao Caiua localizada na reserva Sassoro
(municipio de Tacuru), onde nasceu. Sua familia extensa € originaria do tekoha Jaguapiré, do qual

foi expulsa na década de 1970 e do qual retomou uma parcela nos anos 1980. O contexto de “luta
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intensa” pelo territério tradicional e, consequentemente, de conflitos e violéncia por parte de
fazendeiros, marcou o comeg¢o da historia de Tonico como estudante (T. Benites, 2009: 11). Ele
afirma que, ainda nos anos 1980, passou a trabalhar como tradutor de portugués-guarani no ambito
da relacdo de autoridades governamentais e pesquisadores ndo indigenas com pessoas mais velhas
da aldeia. Além disso, traduziu e transcreveu decisdes e opinides de liderangas (idem: 12). Assumiu
o cargo de professor pela primeira vez em 1994 e, durante o exercicio, concluiu o ensino médio
(entre 1997 e 2000). Durante os anos 1990 passou a exercer uma funcdo de articulag@o politica nas
Aty Guasu, estabelecendo relacdes com liderangas kaiowd e guarani de todo o estado (idem). Em
2001 iniciou o Curso Normal Superior em Pedagogia na UEMS — assim, diferentemente de Eliel,
Tonico ndo cursou o Ara Vera, nem o Teko Arandu, tendo graduado-se num curso regular da
universidade publica. Ao longo da dissertacao, T. Benites indica que, por estabelecer uma relagao de
interlocu¢do e amizade com antropdlogos atuantes na regido, passou a despertar um particular
interesse pela area. Por conseguinte, durante os anos 2000, ingressou na pés-graduagdo no Museu

Nacional do Rio de Janeiro, concluindo o mestrado (2009) e o doutorado (2014).

Tive a oportunidade de conhecer alguns professores indigenas que participaram deste
contexto durante os anos 1980 e 1990, mas que t€ém cursado o Teko Arandu apenas num periodo
mais recente®. Todavia, a maior parte dos alunos com quem convivi nos trabalhos de campo sdo de
geracdes mais novas, as quais Anastacio Peralta parecia dirigir a expressao com que iniciamos o
capitulo. No dia 07 de outubro de 2014 pude gravar uma entrevista com Fidéncio Vera Duran, da
turma das Ciéncias Humanas (23 anos na €poca da entrevista). Durante a fala, Fidéncio deu sua

opinido sobre a importancia do ingresso na licenciatura.

Eu entrei no ano de 2011, fiz vestibular em 2010 e consegui passar. Para n6s, a meu ver, eu acho
uma grande conquista para nés como indigenas, ¢ um espago que a gente estd conquistando
agora ¢ a gente tem que se apoderar mesmo, tem que adquirir para nos, todas essas
oportunidades. Para aquilo que esta garantido na lei a gente ter para nos, porque a gente precisa.
Como cidadao, como brasileiro também [...] E para mim foi um sonho realizado, para minha
comunidade, para meus pais, para as liderancas e para os mais velhos. Porque a partir disso eu
vou saber também como viver com a cultura dos ndo indios, com varias culturas. Como se diz, a

interculturalidade. Saber viver, organizar as nossas comunidades, porque hoje em dia a gente

% E o caso, por exemplo, de Alécio Soares Martins, (Guarani Nandeva da reserva Te'ykue — 40 anos) e de Dilson

Duarte Riquelme (Guarani Nandeva — 48 anos). Em entrevistas dadas a mim durante a etapa presencial de outubro
de 2014, ambos relataram que, embora tenham participado da “luta” para a construgdo do Ara Vera e do Teko
Arandu, acabaram por seguir rumos profissionais e estudantis diferentes, ingressando apenas recentemente na
licenciatura indigena.
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ndo pode ficar muito excluido, afastado, excluido. A gente tem que pensar por esse ponto. Eu
fiquei muito feliz quando eu passei porque eu tinha em mente me preparar para a politica, para a
organizacdo dos ndo indios, para ajudar a minha comunidade. Esse é o meu foco principal, meu

objetivo principal.

Fidéncio nasceu na reserva de Pirajui, localizada no municipio de Paranhos. Fez do primeiro
ao quinto ano na escola da aldeia e, em seguida, passou a estudar na cidade: do sexto ao nono ano
numa escola municipal e o ensino médio numa escola estadual. Tal como Eliel, Fidéncio ressaltou
as intensas experiéncias de preconceito pelas quais passou estudando na cidade: “até chega a um
ponto de ser absurdo, uma situagdo muito desconfortavel para né6s como indigenas. Mas por falta de
opcdo a gente vai pra 14”. Outra professora guarani fiandeva que me relatou em entrevista as
dificuldades ao estudar em Paranhos foi Matilde Gomes Medina, da aldeia Potrero Guasu?®.
Segundo a professora, dos 20 alunos indigenas que entraram no quinto ano do ensino fundamental
em Paranhos, apenas 3 concluiram o ensino médio. Mesmo quando entendiam oralmente o
portugués, tinham dificuldades nas avaliagdes tedricas escritas e, por conta disso, frequentemente
reprovavam nas matérias. De acordo com ela, essas dificuldades decorriam em grande medida da
atitude incompreensiva e intolerante dos professores, que muitas vezes nao os deixava sequer

conversar na lingua guarani, exigindo que se comunicassem apenas em portugués’’.

De acordo com Fidéncio Vera, o “6dio racial” que os jovens da aldeia enfrentam quando
passam a estudar na cidade ndo se restringe apenas ao ambito da educagdo, mas pode ser sentido na
vida da regido de maneira mais ampla, dado que a maioria das pessoas que estd no poder econdémico
e politico no municipio sdo proprietarios rurais e latifundiarios. Segundo ele, em regides proximas a
fronteira com o Paraguai, este tipo de conflito muitas vezes deflagra episddios de violéncia armada,
com a ac¢do de assassinos profissionais. Nestas situagdes, liderancas indigenas engajadas na luta
pela terra sdo ameacadas e muitas vezes assassinadas. E por conta deste cendrio amplo de

discriminacao que, segundo ele, muitos indigenas desistem de estudar ainda quando estdo no ensino

% Segundo Brand, o tekoha de Potrero Guasu pode ser incluido numa modalidade especifica de retomada kaiowa e

guarani: uma area em que a populagdo foi expulsa numa época recente, mas cuja populagdo encontrava-se coesa €
aglutinada numa reserva indigena proxima a area reivindicada, no caso, a aldeia Pirajui (Brand, 2004: 142-143).
Matilde ingressou no Teko Arandu no ano de 2012 e tinha 24 anos na época da entrevista (realizada no dia 20 de
agosto de 2014). Chegou a prestar o vestibular em 2010, mas nido conseguiu comparecer aos dois dias de prova. Em
2011 prestou novamente e passou, ingressando no curso no ano seguinte. Fez um ano do bloco comum e escolheu a
area de Matematica. Disse que sempre se interessou bastante pela area, gosta bastante da matéria. Afirmou que
chegou a tentar fazer um curso regular na area de Matematica numa faculdade privada, mas ndo conseguiu por conta
da mensalidade. Hoje ja atua como professora na aldeia, dando aulas de Educagdo Fisica no primeiro e no terceiro
ano das séries iniciais. Além das aulas de Educagdo Fisica, ja tem conseguido pegar experiéncia na éarea de
Matematica, pois ¢ professora substituta. Assim, quando o professor titular (que ¢ formado na primeira turma do
Teko Arandu) por algum motivo se ausenta, ela ministra aulas de matematica para os alunos.

70
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fundamental e médio.

Matilde Medina disse também que muitos dos colegas que desistiram na sua época de
fundamental hoje se arrependem de ndo terem estudado, em razdo da falta de perspectivas de
sustento. Sem condi¢des de sobreviver apenas com as atividades desenvolvidas nas aldeias, muitos
acabam procurando trabalho bragal, especialmente o corte de cana. O agravante ¢ que, de uns dois
anos para cd, segundo a professora, o dnibus que levava as turmas de cortadores para o canavial
parou de passar onde ela mora. Matilde ndo chegou a fazer essa avaliacdo na entrevista, mas ¢é
possivel que isso decorra do crescente processo de mecanizagdo das usinas sucroalcooleiras, que
tém dispensado a mao de obra bragal nos canaviais. O destino de muitos agora € a colheita de macas
em Santa Catarina, que exige um periodo aproximado de afastamento de 70 dias da aldeia. “E ¢ um
periodo muito longo, eles deixam a familia. E por isso eles se arrependem, estdo querendo voltar a

estudar”.

Na entrevista que realizei com Wagner Pires, também de Pirajui, o professor fez reflexdes
importantes sobre este ponto. Isso porque ele mesmo trabalhou durante trés anos no corte de cana.
Wagner afirmou que comegou a estudar nas séries iniciais na escola da Missdao Caiud da aldeia. A
partir da quinta série, passou a frequentar escolas publicas da cidade de Paranhos. Tal como
Fidéncio e Matilde, relatou as dificuldades desse periodo, relacionadas aos deslocamentos didrios
entre a aldeia e a cidade e principalmente a intolerancia dos professores. Disse que uma das
professoras castigava os alunos que falassem em guarani e separava as pessoas que identificava
serem amigos na aldeia, colocando-as em lugares distantes da sala de aula, de tal modo que nao
pudessem se comunicar entre si. Enfrentando estas dificuldades, terminou o ensino médio em 2008.
Ainda em Paranhos, fez um curso de informatica a partir de uma bolsa de estudos. Wagner afirmou
que, mesmo com este certificado, ndo conseguiu trabalhar na aldeia e, com isso, tomou a decisdo de

se engajar no corte de cana. Tinha 17 anos na época.

Mas nao tinha oportunidade, como que eu ia fazer uma faculdade? Como que eu ia entrar num
curso? Nao tinha oportunidade como os outros tém. Quando seu pai tem um dinheiro, pode te
colocar num lugar pra vocé fazer faculdade, areas especificas. Mas como meu pai ndo é, eu ndo

tenho como. Naquela época eu trabalhei no canavial trés anos, ai eu sai e voltei pra casa.

Segundo Wagner, esta falta de perspectiva se coloca para muitos jovens que, depois de

completarem o ensino médio, ou ficam “parados” na aldeia, ou rumam para o corte de cana ou para
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o trabalho em fazendas. Para os que ficam parados, ha consequéncias ainda mais graves, como o
envolvimento com atividades ilegais (trafico de drogas, prostituicdo) ou ainda as tristes ocorréncias
de suicidio. Wagner falou da necessidade de apoios e orientacdes para a realizagdo de “projetos”
que visem solucgdes para estes problemas. Na passagem abaixo, Matilde Medina comenta esse tipo

de demanda.

Acho que a gente precisa mesmo de projetos para estes jovens, né? Para ndo acontecer muito
disso. Acho que era muito boa a proposta do pessoal que foi 14 fazer oficina audiovisual. Os
jovens se interessam bastante. Acho que a partir dai a gente tinha que pensar alguns projetos

para desenvolver dentro da escola. Para pelo menos diminuir essa violéncia, né?

A mengao de Matilde a oficinas de audiovisual oferecidas na aldeia indica que os “projetos”
que visam uma relagdo diferenciada com o mundo ndo indigena se ddo na esfera da educagdo, mas
ndo apenas nela. No caso, ela aludiu as experiéncias de apropriacdo de midias e tecnologias digitais
que vém engajando muitos jovens Kaiowa e Guarani nos ultimos anos’'. Wagner Pires mencionou
que, além das atividades de professor indigena ligadas ao 7Teko Arandu, participa junto com o irmao
de uma banda de musica gospel. O professor falou sobre o desejo de, depois de terminar a
licenciatura indigena (iniciada no ano de 2013), graduar-se em outra area, Direito, algo que lhe dara
ferramentas para ajudar sua comunidade a solucionar certos problemas da relagdo com o entorno.
Nesse sentido, ¢ importante frisar que muitos alunos que compdem estas novas turmas buscam
outras formas de inser¢do no ensino superior. Em minhas visitas & FAIND, pude conversar com
Geraldo Domingues (turma das ciéncias da linguagem, ingresso em 2014) a respeito de sua
trajetoria escolar. Ele ¢ da aldeia Taquapiri, localizada no municipio de Coronel Sapucaia. Assim
como Fidéncio, Matilde e Wagner, Geraldo fez parte do ensino fundamental na aldeia e outra parte
na cidade. Estudou do sexto ao nono ano e todo o ensino médio na cidade de Amambai, que se
localiza a aproximadamente 46 quildmetros de onde morava. Quando perguntei sobre as
dificuldades do periodo, Geraldo me disse que ndo sentiu tanto a questdo da diferenca da lingua, ja
que, desde pequeno, ele e outras pessoas da regido rapidamente desenvolvem um dominio do
portugués (em razdo da proximidade com as cidades). Sentiu mais dificuldade no que chamou de

“contexto cultural de relagdo” ou de “comportamento”:

Quando a gente entra nas escolas que sdo ndo indigenas, num contexto totalmente diferente,

' Para uma reflexdo sobre o tema, conferir a dissertagdo de Klein (2013).
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numa cultura totalmente diferente, tem esse choque cultural e ai voc€ corre o risco de se isolar
na propria sociedade onde vocé esta participando. Acho que essa era a principal dificuldade que
eu achava. Porque a comunicagdo era facil, a compreensdo da escola, do sistema escolar, do
sistema social era facil. Mas ndo era facil eu me encontrar como pessoa, como sujeito na cultura
totalmente diferente. E isso dificultava um pouco minha presenca na escola. E essa foi a

dificuldade que mais marcou a minha vida escolar.

ApoOs terminar o ensino médio, Geraldo ingressou no curso de Historia que ¢ oferecido no
campus de Amambai da UEMS. Assim, antes de ingressar na FAIND, o professor teve essa
experiéncia num ensino superior com “critério nao especifico” ou “critério padrao da universidade”
(no momento da entrevista, ele cursava as duas graduagdes simultaneamente). Mas ainda que possa
ser considerado nao especifico quando comparado com a proposta do Teko Arandu, Geraldo disse
que o curso regular de Historia também o fez entender o que ¢ “uma cultura, uma tradicdo e os

valores culturais”:

Por conta das questdes que eu passava, a ideia de integragdo indigena, eu achava que as vezes a
cultura indigena era uma cultura bastante atrasada, na minha concepgdo na época. Mas quando
eu entendi o que era uma cultura, uma tradi¢ao, os valores culturais, eu pensei diferente. E esses
valores culturais, o ser diferenciado, eu aprendi ja no ensino superior, que é um ensino superior
regular, que ¢ no caso da UEMS. Como eu estou numa area de Ciéncias Humanas também eu
consegui compreender antes mesmo de chegar aqui na FAIND. Entdo nesse curso a FAIND
como tinha esse historico intercultural, bilingue e especifico, foi que me chamou neste
momento. A FAIND, na véspera de nossa entrada se tornou uma institui¢do como faculdade
mesmo, ndo como projeto mais. Entdo o objetivo do curso que me atraiu para ca, por conta
disso. Ai eu consegui basicamente equilibrar as ideias e a visdo de mundo que eu tinha sobre a
cultura indigena e a cultura ndo indigena. Eu consegui colocar no mesmo peso, valorizando as

duas instancias da cultura.

Durante a etapa presencial de outubro de 2014, tive a oportunidade de conversar com outro
académico que estuda em Amambai, Antonio Benites, da aldeia Jaguapiré. Antonio ndo cursa o
Teko Arandu; na ocasido, ele fazia uma rapida visita a UFGD acompanhando seu tio, Alfredo Garay,
este sim matriculado na FAIND. O académico cursa, desde 2010, Pedagogia na FIAMA (Faculdade
de Amambai) uma instituicdo de ensino superior privada. Ele explicou-me que existe uma procura

significativa de indigenas por esta faculdade indicando que, em sua turma de graduagdo, teriam
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ingressado 15 alunos moradores de aldeias proximas a Amambai (apenas ele vinha de uma aldeia
localizada em outro municipio). O indice de desisténcia, contudo, seria bem alto, muito em funcao
da dificuldade em se pagar as mensalidades — dos 15 que entraram, apenas ele e mais dois
estudantes indigenas continuavam. Antonio disse que, ao longo de sua graduagdo, buscou aproveitar
as diversas politicas de bolsas oferecidas pela propria instituicdo, conseguindo um desconto de 70%
no valor. Pelo que explicou, alguns destes programas eram orientados por uma visdo de
contrapartida e assisténcia social, que busca auxiliar estudantes de baixa renda que desejam
ingressar no mercado de trabalho, exigindo, em troca, o cumprimento de estagios em institui¢des

publicas ou de carater beneficente™.

As entrevistas que realizei com Tatiane Pires (23 anos) e Ara Pires (19 anos) também
apontam para essas diferentes procuras pelo ensino superior. Irmas, ambas nasceram na aldeia
Pirajui. Tatiane me explicava que seu pai, Valentim Pires, formou-se na primeira turma do Ara Vera
e na primeira turma do 7eko Arandu, atuando h4 muito tempo como professor indigena na luta pela
educacdo escolar diferenciada. Em sua entrevista, Ara ressaltou que, na época de seu pai, o Teko
Arandu ainda era um projeto, isto ¢é, tinha carater temporario, sendo preciso muita vontade para
prosseguir e terminar o curso pois, diferentemente das turmas de hoje, ndo se podia contar com a

bolsa permanéncia’”.

Residindo na aldeia, Tatiane fez uma parte do ensino fundamental e o ensino médio na
cidade e, em 2012, prestou o vestibular para o Teko Arandu, optando pela area de Ciéncias
Humanas a partir de 2014. Na entrevista, ela afirmou ter sentido a diferenga a partir do ingresso

num ensino superior especifico.

[No ensino basico] a gente ndo estuda sobre a nossa propria historia, ndo estuda sobre a nossa
cultura [...] tudo de branco. Maior racismo comec¢a quando a gente estuda no fundamental e no
ensino médio. E sobre a nossa cultura, ndo, a gente ndo estuda [...] Mas eu gostei muito aqui do
Teko Arandu. Foi na luta das liderangas que a gente conquistou nosso prédio [...] Eu acho muito
interessante, porque a gente estuda entre a nossa cultura e de ndo indigena, também. Como eu
disse ontem, ¢ multidisciplinaridade, porque tem varios conteudos ligados com outros. Eu nunca

tentei fazer vestibular de branco, ndo sei como €, mas esse aqui ¢ muito bom.

> E importante atentar, assim, para a procura de estudantes Kaiowa ¢ Guarani por cursos regulares de faculdades

privadas e publicas, os quais ndo pude desenvolver uma atenc¢do aprofundada nos limites da presente dissertagdo,
mas que certamente serdo devidamente estudados por esforgos vindouros de pesquisa de académicos indigenas e ndo
indigenas.

Houve um progressivo processo de institucionalizagdo do Teko Arandu desde o langamento de sua primeira turma.
Assim, a partir de 2011, a iniciativa deixou de ser um projeto temporario e passou a ser um curso efetivo da
universidade. E esta transi¢iio que Ara Pires estd mencionando no trecho acima.
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Embora tenha conhecido Ara durante minhas visitas a FAIND, a estudante nao cursa o Teko
Arandu, tal como a irma. Na entrevista, ela disse que, até a quarta série, estudou em Pirajui. Depois
disso, a académica mudou-se para Dourados, para cursar o restante do ensino basico (quinta a
oitava série) e o ensino médio em escolas publicas da cidade. Nesta época foi morar junto com a
irma, Carlene, e o marido dela, Tonico Benites. Ara reconheceu que ambos fizeram parte de sua
educacdo, sendo seu cunhado muito importante no sentido de incentivéd-la nos estudos. Quando
tinha 17 anos e completou o ensino médio, prestou o vestibular em duas faculdades diferentes: na
UNORP (Centro Universitario do Norte Paulista) em Sao José do Rio Preto e na Faculdade
Anhanguera, em Dourados. Decidiu por ingressar na Anhanguera, no curso de Psicologia. Quando
perguntei a razao pela qual ela ndo prestou o Teko Arandu, Ara apontou dois motivos. O primeiro ¢
que j& ndo estava mais em Pirajui quando prestou o vestibular e, considerando que o Teko Arandu
forma professores em exercicio nas escolas indigenas, ela ndo poderia ingressar no curso. O outro
motivo ¢ que, desde que ouviu falar do assunto, ainda quando pequena, quis tornar-se psicologa;
assim, apesar de ndo ser uma profissdo comumente desejada por criangas quando pensam a respeito,
ela curiosamente ja indicava inclinagdo pela area. Atualmente, Ara disse morar junto com o irmao
mais novo em Dourados, exercendo para ele um papel semelhante ao que sua irma mais velha

exerceu para ela, em relagdo ao apoio e incentivo para os estudos.

Em suma, a “mudanga conceitual e politica” de que falava Rossato parece se atualizar de
diferentes maneiras nas trajetorias dos estudantes kaiowa e guarani. E interessante observar, no
percurso dos professores indigenas com quem convivi, que o ingresso na licenciatura indigena foi
frequentemente precedido pela dificil passagem pelo ensino regular de escolas publicas, marcada
por deslocamentos custosos (e por vezes perigosos) para as cidades proximas a aldeia, pelas
“broncas” e “castigos” dos professores nao indigenas, pela discriminagdo por parte de colegas, pela
proibi¢dao do uso da lingua guarani em sala de aula etc.. A reflexdo de muitos professores apontou
para o risco de “isolamento” que esta experiéncia pode ocasionar, pois, deparando-se com padroes
de relagdo muito diferentes daqueles vivenciados na aldeia, muitos acabam se retraindo diante do
ambiente estranho e hostil, o que pode ocasionar profundas crises de ordem subjetiva e identitaria,
tal como descrito por Eliel Benites em sua dissertacdo. A desisténcia pode piorar a situagao, pois a
impossibilidade de sustentar-se a partir das atividades tradicionais na aldeia obriga a procura por
empregos mal remunerados no mercado de trabalho regional, quando ndo a se envolverem com o

crime e as drogas.

Por outro lado, pode-se dizer que o ensino superior diferenciado aparece para estes jovens
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como um caminho alternativo, um “projeto” que possibilita, de um lado, relagdes de outra ordem
com o mundo ndo indigena e, de outro, um olhar renovado para o mundo préprio, o mundo
indigena. Como vimos, este caminho comecou a ser percorrido por pessoas como Eliel Benites e
Anastdcio Peralta num periodo anterior ao ingresso na universidade propriamente, quando
comegaram a se engajar nos movimentos de luta pela educagao e pela terra em meados da década de
1990. Ja para as novas turmas, o Teko Arandu constitui muitas vezes o primeiro contato com uma
perspectiva diferente no universo karai (termo utilizado pelos Kaiowa e Guarani para designar os
ndo indigenas) que considera as demandas particulares dos alunos indigenas: auxilio com transporte
e alimentagdo; ritmo diferenciado, que possibilita cursar o ensino superior e atuar profissionalmente
na aldeia ja como professores; valoriza¢do da lingua guarani; introducdo da questdo indigena no
conteudo das aulas etc.. Se, nas experiéncias de ensino basico, era comum acontecer o “isolamento”
em razdo do preconceito e da intolerancia, tem-se agora uma tentativa constante de promover
didlogos produtivos, pautados no respeito as diferencas. No proximo item, tentarei discorrer um

pouco mais a respeito deste ponto.

Ore reko. Debates e Experimentacoes

Para introduzir a presente se¢do, proponho descrever brevemente uma situagdo que
testemunhei na primeira etapa presencial do ano de 2015. No dia 21 de abril, as 10 horas da manha,
a turma de Ciéncias Humanas de 2011 teve uma aula especial na exposi¢do que vinha sendo
organizada pela docente Graciela Chamorro. Os professores deslocaram-se do Bloco C da
Faculdade de Educagdo (as turmas do Teko Arandu estavam naquela etapa “espalhadas” pelo
campus em razao da coincidéncia com a etapa presencial da Licenciatura em Educacdo do Campo),
para o recém-inaugurado prédio que abrigava a exposi¢do, localizado ao lado da sede da FAIND. A
exposi¢do reunia uma série de pecas da cultura material dos Guarani (Kaiow4, Nandeva e Mbya) e,
em menor quantidade, também de outras populagdes do Mato Grosso do Sul e da América
Indigena™. A professora Graciela comegou a apresentacio num espago que concentrava varios
objetos kaiowa. Depois de uma rapida explicagdo para contextualizar os alunos acerca da exposi¢ao
como um todo, ela prop6s uma discussao sobre cada objeto, comegando pelo yvyrapara, um longo e

fino bastdo de madeira. Prontamente, Alécio Soares Martins, da aldeia Te'ykue, pediu a palavra para

™ A exposi¢do reunia objetos de uso atual e também vestigios arqueoldgicos. Em algumas das paredes, foram

penduradas faixas de tecido em que estavam desenhados padrdes graficos dos Kaiowa. Foram organizadas também
sessoes de filmes etnograficos, alguns dos quais produzidos por realizadores indigenas. Numa das mesas, havia
livros e dicionarios, de diferentes épocas, com estudos sobre linguas e culturas indigenas.
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indicar que o bastdo ¢ feito de cedro, uma madeira que, segundo ele, era especialmente valorizada
do ponto de vista da cultura kaiowad e guarani. Sabia disso porque estava fazendo um artigo
cientifico (vinculado a sua monografia de conclusdao de curso) a respeito dos diferentes usos que o
cedro possui (remédio, confecgdo de instrumentos etc.) e do quanto eles se diferenciam dos modos
com que os karai utilizam a madeira. Imediatamente depois da fala de Alécio, Fidéncio Vera tomou
a palavra e comecou a discorrer a respeito da fungdo do yvyrapara. Trata-se de uma arma, mas nao
como as dos karai, geralmente utilizada para matar pessoas; era basicamente um instrumento de
defesa. Daniel Vasquez interveio neste momento dizendo que, antigamente, o bastdo era utilizado
para que seu portador desaparecesse. Era como se fosse “levado pelo trovao”. Em seguida disse que
0 yvyrapara possui a capacidade de defesa na medida em que tem a reza “gravada” dentro dele.
Graduando em Historia na UEMS de Amambai (tal como Geraldo Domingues, ele leva as duas
graduacdes simultaneamente) e professor na retomada Guayviry, Daniel também teria experiéncia
no que chamou de “geografia espiritual”. Ele explicava que existem graus ou estagios pelos quais 0s
iniciantes neste conhecimento devem passar. Tal como nas trajetorias escolares, leva-se um
determinado ntimero de anos para graduar-se, depois outra quantidade de tempo para se pés-
graduar, e assim por diante. O professor dizia também ter sido iniciado aos 14 anos, mas ainda nao
tinha “autonomia” ou “autoriza¢do” dos superiores para realizar processos de cura, por exemplo.
Disse, contudo, saber que as curas se realizam por meio de uma espécie de “luva invisivel”

administrada pelo rezador, por meio da qual se retira os males do enfermo.

Reunindo uma pesquisadora ndo indigena com duradoura experiéncia de trabalho com
questdes ligadas a cosmologia guarani (Graciela Chamorro) e uma turma de estudantes
universitarios que se colocaram, naquele momento, como representantes da “cultura indigena”, a
discussdo alcangava uma complexidade que confesso, em muitos momentos, ter fugido a minha
compreensdo do assunto (a cultura material kaiowa e guarani). Com efeito, este breve fragmento
descritivo pode ser considerado um tanto superficial, ndo estando a altura do nivel de detalhamento
e refinamento em que a conversa, de fato, se processou. Em todo caso, o objetivo de evoca-lo ¢
colocar em relevo uma caracteristica importante das atividades do 7eko Arandu sintetizada pelo
episodio acima. Trata-se da grande frequéncia com que pude observar a realizacao de aproximacoes
e distanciamentos entre a “cultura indigena” e a “cultura ndo indigena”, um permanente exercicio

de traducao entre culturas.

Ao abordar este assunto, remeto novamente a esquematizacdo dos principios estruturantes
do curso contida no projeto politico pedagdgico. No item anterior, falou-se do tekoha, apontando-se

para o impacto da perda dos territorios e para a luta politica protagonizada pelos indigenas neste
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ambito. O segundo eixo consiste justamente na categoria que integra o nome do curso, qual seja,
teko (ou, quando acompanhada do pronome possessivo da primeira pessoa do plural, ore reko ou
fiande reko)”. Como ¢ possivel perceber, a palavra tekoha é uma derivagio de teko (“o lugar (ha)
onde se realiza o teko”) (Teko Arandu, 2012: 15-16) algo que denota, de saida, a inseparabilidade

entre essas duas categorias.

A traducdo imediata do teko para o portugués que o documento oferece ¢ a palavra
“cultura”. Logo em seguida, oferece outras traducdes (“7eko é ‘o modo de ser’, ‘modo de estar’,
‘sistema’, ‘lei’, ‘cultura’, ‘norma’, ‘comportamento’, ‘habito’, ‘condicao’, ‘costume’” (idem: 16).
Numa passagem da sua dissertacdo de mestrado, Tatiane Klein faz uma importante reflexao acerca
da intercambialidade entre teko e cultura: a partir de enunciados mobilizados em contextos de
utilizacdo de tecnologia de comunicagdo pelos Kaiowa e Guarani, a autora sugere que, ainda que
estabelecam relacdes de inteligibilidade entre si, as duas palavras ndo podem ser tomadas como
coincidentes, pois nem sempre uma ¢ substituida pela outra (Klein, 2013: 44). Segundo Klein,
“cultura” e “fiande reko” seriam alguns dos muitos termos mobilizados pelos Kaiowé e Guarani em
contextos contemporaneos de enuncia¢do reflexiva, no bojo dos quais multiplicam-se “relagdes
eficazes” com a sociedade ndo indigena (idem: 75). Estes contextos contemporaneos incluiriam,
além da luta pela terra e o uso de tecnologias digitais, também a educacdo escolar indigena.
Portanto, a presente secdo objetiva apresentar alguns fragmentos de enunciagdes e praticas

reflexivas que o Teko Arandu tem estimulado e multiplicado.

A impressdo de que o Teko Arandu multiplica cotidianamente situacdes desta ordem pode
ser sentida logo nas primeiras visitas @ FAIND. Como descrito na secdo introdutdria, o curso segue
um ritmo muito proprio quando comparado com o funcionamento do restante da universidade. Nos
Didalogos Amerindios na USP, quando comentava sobre a participacao dos rezadores, Eliel disse que
um dos desafios para que estes sujeitos se sentissem mais a vontade na universidade era transformar
o espaco frio e impessoal representado pela academia num local mais aconchegante do ponto de
vista kaiowa e guarani. Ressaltou, contudo, que ndo havia uma resposta pronta para este intento,

pois a constru¢do de um espaco “intercultural” seria um permanente esfor¢co de experimentacao.

Eu vejo que os espagos interculturais t€ém de ser construidos. Experimentando. Porque a
resposta dada, a solucdo dada deixa a gente mais tranquilo e sem preocupagdo. E a

interculturalidade nao deixa vocé tranquilo. Vocé€ fica inquieto. E por isso que exige uma

> As duas palavras (ore e fiande) podem ser consideradas como pronomes possessivos da primeira pessoa do plural. A

diferenca é que ore seria um “nosso” exclusivo, isto é, que excluiu interlocutores que estio situados fora do didlogo,
enquanto o siande seria um “nosso” inclusivo”, que inclui a todos.
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constante construgdo, experimentacdo de trazer ou levar. Entdo, ndo tenho resposta porque é
necessario uma construgdo. Experimentacdo. Em que momento daria certo? Depende do espaco,

depende do publico, depende do local, depende do tipo de pessoa [...].

Um dos espagos de experimentagdo instituido pelo Teko Arandu sdao as ja mencionadas
noites culturais. Realizadas sempre nas sextas-feiras, elas possuem um carater festivo. Trata-se de
uma divertida noite de apresentagdes que sdo, ou preparadas pelos alunos durante a semana, ou
realizadas de improviso no momento. Via de regra, elas acontecem no alojamento do Aloisio, que
providencia a decoracdo do local para a ocasido. No sagudo do alojamento monta-se um palco com
microfone, equipamento de som e, eventualmente, equipamento de data show no caso de serem
mostrados videos ou apresentacdo de fotos; de frente para o palco fica o publico que, geralmente, se
dispde na forma de um semicirculo. A tematica geral de cada noite e o contetdo das apresentagdes
que pude presenciar foram bastante variados. Algumas das noites culturais comecaram do mesmo
modo que os dias de aula, com um canto-reza promovido pelos rezadores convidados da semana,
seguido de uma roda de danca (guachiré ou kotyhu). Depois dessa abertura, um mestre de
cerimOnias passava a comandar o evento, anunciando as apresentacdes. Foram frequentes
homenagens e brincadeiras com os docentes do curso, como, por exemplo, na noite cultural de 14
de outubro de 2014, dia dos professores, em que varias turmas leram, em portugués, recados ou
poesias — uma das turmas preparou inclusive uma apresentacao de slides embalada pela musica cujo
refrdo diz “amigos para sempre ¢ o que nos iremos ser...”. Foi frequente também a realiza¢do de
pequenas pegas teatrais, como na noite de 02 de maio de 2014, quando quatro alunos da turma da
matematica encenaram uma “lenda” indiana sobre o surgimento dos nimeros; ou como na noite de
14 de outubro de 2014, na qual assistimos a uma representagdo, na forma de danca, da narrativa de
criagdo do mundo, feita por Fidéncio Vera, Geraldo Domingues, Magno Adiala e Elemir Martins.
Numa das etapas presenciais aconteceu um concurso de beleza para eleger a “miss” e o “mister
indigena” entre os alunos do bloco comum ingressantes em 2014. Além disso, as noites culturais
promovem também apresentacdes musicais, seja de alunos do curso, seja de pessoas indigenas

especialmente convidadas para isso.

Além das noites culturais, os momentos de experimentacdo dos quais falava Eliel parecem
ser vivenciados em varias outras ocasides. Como sugerido pelo gancho da presente se¢do, as salas
de aula constituem ambientes que estimulam tais exercicios. Durante o trabalho de campo, por

exemplo, tive a oportunidade de participar de trés aulas em que se discutiu especificamente
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questdes de metodologia em pesquisa cientifica™. Além de consistir numa ocasido para refletir
sobre as condigdes de realizagdo do meu proprio trabalho, tais participagdes foram muito valiosas
em razdo do produtivo contexto de interlocucdo estabelecido com os alunos. A oportunidade
salientou que os alunos do curso sao também pesquisadores em fase de formagdo, enfrentando
dilemas e desafios em parte semelhantes, em parte diferentes daqueles com que me deparei. Muitos
dos comentarios a minha apresentacdo se assemelharam a apreciagdes criticas tipicas de instancias
académicas como congressos ou simpdsios, nos quais se avalia, sugere € comenta o trabalho dos
pares ou colegas. Por exemplo, no debate com a turma das Ciéncias Humanas de 2012, alguns
professores sugeriram que eu atentasse para o modo como todos estavam distribuidos na sala de
aula em que nos encontravamos. As cadeiras ndo estavam enfileiradas, mas sim distribuidas na
forma de um semicirculo, sendo que a maioria das pessoas estava posicionada mais ao fundo da
sala. Segundo eles, essa distribui¢do sugeria que os professores indigenas ndo se sentem bem
quando colocados rigidamente em fileiras; teriam, desse modo, liberdade para ocupar a sala da

maneira em que se sentem mais a vontade.

Outro apontamento abordou o ponto especifico da minha apresentacdo em que mencionei
que o ato de estabelecer relacdes de empatia e confianga mitua era uma condi¢ao necessaria para a
realizagdo do trabalho de campo, consistindo, portanto, num desafio enquanto pesquisador. Os
professores disseram que dificuldades deste tipo ndo eram exclusivas de pesquisadores nao
indigenas; mesmo um professor indigena atuante dentro da comunidade estava sujeito a
desconfianga, principalmente por parte de rezadores e pessoas mais velhas. Esta questdo foi um
topico bastante recorrente das discussdes sobre metodologia. Na aula unificada com as turmas de
ciéncias humanas, foi mencionado que, muitas vezes, a desconfianca ¢ gerada pela impressao de
que o pesquisador inicia o contato com determinado rezador com o “objetivo Gnico” de entrevista-lo
para a pesquisa, ou seja, sem demonstrar a intencdo de estabelecer relacdes para além deste
proposito. Nesta mesma aula, foi dito que o porte de aparelhagens como gravadores, cameras e
mesmo canetas e cadernos pode muitas vezes gerar dificuldades; quando a abordagem acontece de
outra maneira (“de chinelo” e com um “copo de tereré” foi a imagem evocada), o pesquisador

tenderia a encontrar menos resisténcia por parte das pessoas mais velhas”’.

" Foram duas aulas na etapa presencial de outubro de 2014 — uma na turma de Matematica (professora Maria

Aparecida Oliveira) e uma na turma de Ciéncias Humanas de 2012 (professor Tonico Benites) — ¢ uma aula na etapa
presencial de 2015 (ministrada conjuntamente pelos professores Levi Marques Pereira, Renata Oliveira Costa,
Neimar Machado e Lauriene Seraguza), onde estavam reunidas as turmas de Ciéncias Humanas dos diferentes anos.
Nelas, fui convidado a fazer rapidas exposigdes a respeito da minha pesquisa e do modo como vinha utilizando o
método etnografico (na aula da etapa de 2015, Rodrigo Amaro Carvalho, doutorando em Antropologia pelo Museu
Nacional, também exp0s sua pesquisa, a respeito das experiéncias de relacdo de jovens das aldeias de Jaguarpiru e
Boror6 com a Rap).

Pode-se afirmar que os comentarios dos professores indigenas descritos acima apontaram para uma convergéncia
entre pesquisadores indigenas e pesquisadores ndo indigenas, na medida em que abordaram desafios metodologicos
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Creio que esses debates em sala de aula evidenciam uma caracteristica importante dos
esforgos de tradugdo estimulados pelo Teko Arandu na medida em que ressaltam que a diferenca
entre a cultura indigena e a cultura ndo indigena ¢ de ordem, por assim dizer, epistemologica,
pertinente a maneiras de conhecer diferentes. Num contexto de reflexdo dos professores indigenas
sobre as proprias pesquisas universitarias, sdo produzidas tradugdes que indicam a existéncia de
uma ciéncia ou saber tradicional, comparavel, mas também muito diferente do saber escolar ou
cientifico. Por exemplo, na aula unificada das turmas das ciéncias humanas de maio de 2015,
argumentou-se que os mais velhos das aldeias também possuem uma ética e uma metodologia
propria, ndo sendo estes atributos exclusivos dos saberes ocidentais. Nos Didlogos Amerindios no
CEstA, Eliel Benites também mencionou brevemente a existéncia de uma “metodologia” nos
conhecimentos kaiowa e guarani, comentando também sobre a necessidade dos académicos

indigenas ndo apenas reproduzirem a ldgica da faculdade, mas de “transitar entre saberes”.

Mas o que a gente busca nesse processo ¢ a retomada dos valores tradicionais com a presenga
dos mais velhos. Porque eles representam esses saberes tradicionais e t€m uma metodologia de
transmitir. Como eu me formei na academia, tenho esse jeito académico de falar, também. Mas
os mestres tradicionais tém um jeito, uma metodologia prépria de levar os saberes tradicionais,

o mais sagrado.

Existem sistemas diferentes. Por exemplo, um jeito de pensar Guarani-Kaiowa [...] Na pratica,
talvez o didlogo haja no sujeito e ndo no sistema. Eu vejo assim, particularmente, ndo sei se
estou errado. Eu vejo alguém transitando entre dois saberes [...] A gente fala didlogo, mas ha

dois sistemas diferentes. Varios sistemas diferentes de pensamento e de logica.

Assim, segundo Eliel Benites, o desafio posto para muitos académicos indigenas ¢ o de
equacionar essa relacao entre logicas ou epistemes distintas. Episteme ¢ uma tradugdo oferecida em
sua dissertacdo de mestrado para a categoria Arandu Rupa (E. Benites, 2014: 38). A ideia de
“geografia espiritual”, de Daniel Vasquez, por exemplo, pode ser considerada um resultado deste

transito comparativo. Em minha experiéncia de interlocugdo com pessoas kaiowa e guarani, pude

comuns. Contudo, houve também comentarios que acentuavam a distingdo entre as duas posigdes. Isto ficou
particularmente evidente quando a discussdo abordou questdes sobre ética em pesquisa e sobre a circulagdo de
conhecimentos. Questionava-se, por exemplo, em que medida pesquisadores karai estavam comprometidos ética e
politicamente com as comunidades. Ou em que medida, além da expropriacdo do territorio, ndo poderia acontecer
também uma expropriagdo do conhecimento. Este ponto, superficialmente abordado aqui (tal como a maioria dos
demais topicos da presente se¢do) certamente merece uma investigagdo futura mais detida.
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presenciar esfor¢os que considero convergir com este, no sentido de transmitir a particularidade e
complexidade de algo como uma concepgdo de espaco veiculada pelo sistema de conhecimento
indigena. Quando, nos Didlogos Amerindios, respondia a uma pergunta sobre a diferenca entre as
categorias ayvu e fie'e, Eliel Benites utilizou a expressdo “territorios celestiais” para designar o
lugar de onde vem o ayvu. Ayvu foi traduzido por ele como o conjunto dos elementos que
constituem uma pessoa, que a capacita para a comunicagdo com seres que nao sao imediatamente
“perceptiveis” ou “audiveis”, chamados por ele de “espiritos” (7ie'e teria um sentido menos
abrangente, veiculando uma comunicagdo do tipo que se estava tendo naquela palestra). Assim, o
ayvu de cada pessoa tem origem num “local espiritual” particular e caminharia de 14 até o corpo da
crianga recém-nascida. O caminho para o ayvu deve estar “aberto”, motivo pelo qual a crianga ja
nasce com uma parte do cranio amolecida. Além disso, € preciso todo um esfor¢o para que o ayvu
se fixe na crianga “enquanto morador”. Dai vem a importancia de um bom ambiente familiar que,
nas palavras de Eliel, “encante” as criancas, bem como as cerimonias tradicionais (cantos, rezas € o

batismo) que ajudem a assentar o ayvu na crianga.

A ideia de “caminho” parece ser acionada muitas vezes por professores e conhecedores
kaiowa e guarani nestes contextos de traducdo. Durante um intervalo de aula, Geraldo Domingues
explicava a mim a ideia de tape reko, utilizando como imagem um feixe de luz solar que entrava
por uma das janelas do prédio da FAIND no momento, iluminando parte do corredor. Nao se
tratava, assim, de qualquer caminho, mas de um caminho iluminado. Em sua dissertagdo de
mestrado, Eliel Benites mobilizou expressao tape rendy para falar sobre a acdo dos cantos e rezas.
“Os cantos sao meios para visualizar o caminho iluminado (tape rendy) que leva a morada dos
deuses para adquirir conhecimento na condug¢@o do seu povo” (idem: 38). Em outra passagem, fala

de tape araguyje.

A vida humana também ¢ vista com outras dimensdes, como uma fruta madura que, ao ponto, se
faz a colheita. Durante toda a nossa existéncia buscamos a perfeigdo ou a vida sagrada, no
sentido do amadurecimento ou aguyje (pronta, madura), ¢ quando estiver pronto o tape
araguyje (caminho maduro), estamos prontos para partir: ¢ o que chamamos de morte, como o
ponto adequado para potencializar o teko arandu, multiplicando suas virtudes. E como a
semente que, quando chega ao seu aguyje — ponto de maturagdo (morte) — ela rebenta para se
multiplicar em novas plantas. Na verdade, em todas as nossas a¢cdes no mundo vivo, buscamos
amadurecer, através de boas agdes (uma vida espiritual — teko marangatu, teko katu) e do
amadurecimento da nossa caminhada, para se materializar o caminho verdadeiro, que € o tape

araguyje, porque a nossa condi¢cdo ¢ a passagem continua neste mundo fisico e, a0 mesmo
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tempo, no mundo espiritual (idem: 65).

Comparado com o fragmento anteriormente mencionado, o trecho acima parece indicar que
essa iluminacao esta relacionada também com um processo de amadurecimento, ligado a nocao de
aguyje. Perfazer esse caminho iluminado corresponderia, entdo, a0 movimento de amadurecer, algo
que parece evidenciar aquela verticalidade da experiéncia de conhecimento kaiowa e guarani de que
falava Daniel Vasquez durante a exposi¢do. E interessante notar, nesse sentido, o quanto a metéfora
da progressdo escolar serviu para o professor traduzir essa tendéncia a gradacdo da ‘“geografia
espiritual”. Na proxima secdo, serdo pontuadas com mais detalhes algumas das reflexdes que o
nianderu Jorge da Silva faz nesse sentido. Por exemplo, quando fala da relevancia do trabalho em
escolas e em universidades que ele e a 7riandesy Floriza vém empreendendo ha alguns anos, o
rezador comentou que um dos intuitos ¢ deixar o “caminho limpo” para os estudantes prosseguirem
nos estudos: “povo que estuda passa reto”. A ideia de “limpar o caminho” também ¢ utilizada pelo
rezador para falar sobre o objetivo da jehovasa, algo que pode ser remetido as consideracdes de
Eliel Benites de que o canto (tradug¢do de porahei) entoado nestas cerimonias “¢ o elemento que,
para n6s Kaiowa e Guarani, transita entre esses lugares; o canto ¢ a propria pessoa que canta e, ao

mesmo tempo, ele € a via por onde se busca o conhecimento” (idem).

Em suma, os pequenos fragmentos de reflexdes de professores e conhecedores indigenas
mencionados anteriormente foram evocados para exemplificar que a “interculturalidade” no Teko
Arandu muitas vezes se processa como uma espécie de debate, que estimula o exercicio de conexao
e traducdo entre sistemas e ldgicas de conhecimento distintas. Outros acontecimentos deste género
se deram na etapa de abril-maio de 2015 em que, como dito anteriormente, as aulas do Teko Arandu
foram realizadas concomitantemente com as aulas de outro curso que a FAIND abriga, a
Licenciatura em Educacao do Campo (LEDUC). Embora a LEDUC tenha iniciado sua primeira
turma em 2014, aquela era a primeira vez que as etapas das duas licenciaturas coincidiriam. Em
varios aspectos, o Teko Arandu e a LEDUC podem ser considerados cursos semelhantes e parceiros.
Ambos se estruturam a partir da pedagogia da alternancia e baseiam-se no direito a uma educacao
escolar diferenciada para determinados segmentos da sociedade nacional (num caso os povos
indigenas e, noutro caso, os chamados povos do campo, ou camponeses)’™. Assim, tal como a
licenciatura indigena, a LEDUC nasce de reivindicacdes ligadas a escolarizacdo nos niveis basicos e

¢ antecedida por cursos universitarios de carater provisorio, abrigados na propria UFGD. A LEDUC

™ Tal como consta no Projeto Politico Pedagdgico da LEDUC, a educagio diferenciada de populagdes do campo

também se ampara em dispositivos legais que preveem tal necessidade (em especial o artigo 28 da Lei de Diretrizes
¢ Bases da Educacdo) (LEDUC, 2013: 11).
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converge com o Teko Arandu também no que tange a ligacdo direta com o ambito de lutas
territoriais. Enquanto o segundo se vincula ao movimento indigena consolidado por a¢des como a
Aty Guasu, a primeira surge da reivindicacdo do direito a reforma agraria empreendida pelos

chamados movimentos sociais do campo.

Por conseguinte, nascidos de processos de mobilizagdo politica afins e com estruturas
curriculares semelhantes o 7eko Arandu e a LEDUC tiveram a oportunidade de efetivar essa alianca
“presencialmente”, isto €, promovendo um encontro entre os alunos no “Tempo Universidade”. As
atividades extraclasse que costumam reunir todas as turmas foram unificadas, contando, desta vez,
com os alunos indigenas e com os alunos da licenciatura do campo. Por conta da quantidade maior
de participantes, as aberturas de cada dia de aula passaram a ser realizadas, ndo no sagudo da sede
da FAIND como ¢ de costume, mas na quadra poliesportiva localizada em frente. Os procedimentos
que abrem as atividades diarias eram apresentados em sequéncias: primeiro o jehovasa kaiowa e
guarani e, em seguida, a apresentagao que a LEDUC chama de “mistica”. Para exemplificar esta
dinamica, descreverei brevemente a abertura da manha de 21 de abril de 2015. Durante esta semana,
o0s responsaveis por realizar os jehovasa foram os rezadores Jorge da Silva e Floriza de Souza (na
semana seguinte, o rezador convidado foi Lidio Sanchez, kaiowa da Te'ykue). Sempre que os vi
realizar a “bencao” (palavra em portugués que utilizam, quando nao se referem a ceriménia como
“abertura” e “fechamento”, ou apenas como jehovasa, utilizando a palavra em guarani), o casal
estava enfeitado com vestimentas especiais como o pochito (poncho de algoddo cru, que tem uma
série de adornos de 13 e algoddo pregados em si) e o jeguaka (traduzido por Jorge como um
“cocar”). Além disso, cada um deles empunhava, numa das maos um mbaraka (espécie de chocalho
utilizado para ritmar o canto-reza) e na outra um chiru (objeto que se assemelha a uma cruz e que

possui uma importancia particular a ser abordada na proéxima secao).

Vindos de seus alojamentos, os alunos iam chegando aos poucos até o ginasio e se
acomodando nas arquibancadas. Apos perceberem a reunido de um contingente significativo de
pessoas, a riandesy Floriza e o fianderu Jorge posicionaram-se no centro da quadra, com o intuito de
indicar o comeco da atividade. As pessoas aproximaram-se e dispuseram-se na forma de um amplo
circulo. A 7riandesy Floriza iniciou um discurso, na lingua guarani. Embora tenha sido traduzida para
o portugués por Daniel Vasquez no momento, busquei perguntar, mais tarde, para dona Floriza, o
conteudo de sua fala, para complementar o que eu havia compreendido no momento. A 7iandesy
expressou sua preocupacgdo ao constatar que nao vinham sendo mais realizados pelos indigenas da
Reserva Indigena de Dourados dois cuidados a criancas recém-nascidas: limpar os olhos e ouvidos e

enterrar a placenta (traduzida por ela como mita pochito kue). A questdo ¢ que as criangas vinham
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sendo deixadas nas maos de médicos em hospitais, e ndo mais aos cuidados de parteiras que sabem
o que deve ser feito nesse sentido. Segundo a 7iandesy, isto estaria ocasionando uma série de
problemas, dentre os quais deficiéncias fisicas e o que chamou de “rebeldia” nas criangas. Ela frisou
também que ndo era contra a realiza¢ao de procedimentos médicos; acreditava ser necessario tomar
os dois tipos de cuidados simultaneamente (alguns de seus proprios partos foram feitos com

parteiras e outros feitos com médicos).

Apoés a fala inicial, Floriza postou-se ao lado de Jorge para iniciar o procedimento do
jehovasa. Como aconteceu nas demais “aberturas” que presenciei, primeiro o casal fez movimentos
circulares com ambas as maos para um lado, depois para o outro — trata-se do gesto de “limpar o
caminho” de que se falou acima, algo que, conforme reiterou Daniel naquela manha, busca tirar
“obstaculos” e coisas ruins que podem atrapalhar a caminhada do dia. Depois, os rezadores viraram-
se para a direcao oposta para fazer o mesmo. Este gesto foi repetido pelos demais participantes, pelo
menos por aqueles que ja conheciam os procedimentos de jehovasa. Pude reparar, tanto neste dia
quanto em outras aberturas, que muitos académicos do Teko Arandu acompanham os rezadores
colocando-se ao lado deles e ajudando a ritmar os porahei através de mbaraka que possuem. Neste
dia, era Daniel quem auxiliava. Dona Floriza, entdao, entoou o porahei (canto-reza). Terminado o
canto, os rezadores fizeram novamente os gestos de “limpar o caminho” e, em seguida, formou-se

uma imensa roda de guachire que envolveu quase todos os participantes.

Depois da cerimdnia costumeira do Teko Arandu, comecaria a parte da abertura sob
responsabilidade dos alunos da LEDUC, a chamada “mistica”. Num primeiro momento, cinco
alunos com vendas nos olhos adentraram a roda maior que se formou por conta do guachire. Eles
eram guiados por uma pessoa que os colocou, sentados, no centro da quadra. Depois de todos terem
sido posicionados, entrou outra aluna segurando um cartaz com a palavra “Educacdo”. Ela se
aproximou dos que estavam no chdo e retirou cada uma de suas vendas. Além desta, pude
presenciar outra apresentacao “mistica”, realizada dois dias depois. O publico estava disposto em
roda, por conta do guachire. Entraram diversas pessoas segurando cartazes com os seguintes
dizeres: ‘“Plantas Medicinais”, “Saberes”, “Animais”, “Solo”, “Rios”, “Sou o Bioma do Brasil”.
Elas se posicionaram no centro do circulo onde estava a plateia. Em seguida, entrou uma pessoa
com o cartaz do “Agronegdcio”. Este cartaz passou ao lado de cada um dos cartazes anteriores € 0s
derrubou. Em seguida entraram pessoas empunhando bandeiras de movimentos sociais do campo.
Primeiro elas derrubaram o agronegdécio e, em seguida, levantaram cada um dos cartazes
derrubados. Depois das palmas do publico, dona Floriza pediu para que os participantes da

apresentacao formassem um circulo menor dentro do circulo maior e, entdo, entoou um canto-reza
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especialmente para eles.

Outra atividade que reuniu os alunos dos dois cursos foi um protesto realizado na manha de
29 de abril. A manifestacdo foi planejada conjuntamente e visava chamar a atengdo da comunidade
universitaria para o tema da reforma agraria e dos direitos territoriais indigenas, bem como protestar
contra a PEC 215 (proposta de emenda constitucional, em tramitacdo no Congresso, que visa mudar
os marcos juridicos de demarcacdo de Terras Indigenas). A concentracdo de pessoas aconteceu no
inicio da avenida da universidade, que ¢ a principal entrada e saida para veiculos e 6nibus. O
objetivo, com isso, foi controlar o fluxo de carros: fechava-se a avenida durante alguns minutos,
liberava-se a passagem para um determinado numero de veiculos e, em seguida, fechava-se a
avenida novamente. Nos momentos de fechamento da via, levantavam-se cartazes preparados no dia
anterior (“Fora PEC 215 — Demarcacgao Ja”, “BBB — Boi, Biblia, Bala”, “Salve as nossas florestas,
salve as nossas criancas” ‘“Nossos Direitos estdo se estreitando por uma elite que esta
privatizando”). Também neste momento, alguns alunos da LEDUC erguiam as bandeiras de
movimentos sociais do campo, como a Via Campesina e o0 MST (Movimento dos Trabalhadores
Rurais Sem-Terra), enquanto alguns alunos do Teko Arandu organizavam uma roda de guachire da
qual participavam indigenas e ndo indigenas. As 8 horas aproximadamente, quando a maioria das
pessoas ja havia entrado na universidade, os protestantes sairam em marcha pelo campus. Neste
momento de caminhada, foi interessante notar a diferenga nos recursos utilizados no ato de protesto.
Parte das pessoas do 7Teko Arandu empunhava mbaraka e entoava cantos-rezas em guarani — a
caminhada era puxada por duas fileiras de rezadores, uma formada por Lidio Sanchez e outra
formada por Valdomiro e Roseli, da aldeia Panambizinho. As pessoas da LEDUC, por sua vez,
langavam mao de palavras de ordem emitidas em voz alta, como que gritos de guerra: “O povo

unido, jamais sera vencido”, “Globalizamos a luta, globalizamos a esperancga!”, “Fora PEC”.

Creio que a unido das turmas do Teko Arandu e da LEDUC nas atividades integradas
relatadas acima consistiu numa oportunidade proficua para a percep¢ao de aproximagdes e
diferencas entre os lados em questdo. Em primeiro lugar, tanto a abertura das atividades do dia (o
jehovasa e a dinamicas das “misticas”) quanto as estratégias utilizadas no protesto remetem a uma
espécie de cultura politica propria, forjada em experi€ncias anteriores na luta pelo direito a terra. De
um lado, as “misticas” parecem ser frutos do acimulo de experiéncias de articulacdo entre
movimentos sociais e setores progressistas da Igreja Catolica (pastorais do campo). Além de uma
performance, ela consiste num instrumento de socializagdo com func¢do pedagogica, que busca
transmitir, simbolicamente, uma mensagem de “conscientizacdo” e “politizagdo”. A palavra

“mistica” denota também uma espécie de conexao entre esta dimensdo “secular” de luta politica e
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um dominio “religioso”, algo com sentido “sagrado”. Por sua vez, o costume do Teko Arandu de
comecgar o dia com um jehovasa parece derivar imediatamente das experiéncias desenvolvidas no
bojo do movimento das A7y Guasu. Na reflexdo etnografica que produziu acerca destes eventos,
Spensy Pimentel aponta para uma certa tendéncia de “aplicagdo do jehovasa a tudo que seja de
interesse para a luta pela terra” (Pimentel, 2012: 214). Assim, toda Aty Guasu tem uma “abertura”
semelhante aquela que acontece no ambito do Teko Arandu, com a “beng¢do” de rezadores. E
costume também que se benza o documento final do encontro, bem como varios outros objetos e
pessoas (autoridades visitantes, antropdlogos que vao escrever relatorios de identificagdo de terra,
os Onibus e automdveis que trouxeram as pessoas etc.) (idem). Assim, tanto os jehovasa quanto as
“misticas” podem ser considerados formas de expressividade politica, performances que visam

gerar efeitos mais amplos.

Porém, ainda que se processem neste contexto comum, tais rituais politicos (dos povos do
campo ¢ dos povos indigenas) parecem partir de praticas e concepgdes muito diferentes.
Infelizmente, o alcance etnografico do presente trabalho ndo torna possivel uma abordagem mais
profunda das dindmicas das performances “misticas” e de outros procedimentos politicos dos
movimentos do campo. Em todo caso, nestas breves ocasides em que estive presente, tive a
impressdo de que se age por meio de codigos que buscam produzir, a partir da mobilizacdo de
alegorias ou situacdes emblemadticas, efeitos de sensibilizacdo e conscientizacdo dos envolvidos
para a causa em comum. Assim, na mistica do dia 21 de abril, a mensagem a ser transmitida
pareceu-me a importancia da “educacdo”, tal como mencionada em um dos cartazes, através da qual
as pessoas enxergam o que, até entdo, ndo viam ou percebiam. A mensagem do dia 23, por sua vez,
apontou para os males do agronego6cio e, a0 mesmo tempo, para o enfrentamento empreendido
pelos movimentos do campo. As palavras de ordem e gritos de guerra, bem como as bandeiras
empunhadas no dia da manifestagdo parecem também consistir em taticas da mesma ordem, na
medida em que servem como emblema ou simbolo para chamar a aten¢do para a reforma agraria e o

combate ao latifundio.

Com base em minha experiéncia, ainda bastante breve, de interlocu¢do com pessoas kaiowa
e guarani, creio ser possivel afirmar que o jehovasa e outras praticas tradicionais remetem a nogdes
de expressividade um tanto distintas desta chave da “conscientiza¢do” pela linguagem. Certa vez,
Geraldo Domingues explicou que “a palavra € muito forte na nossa cultura”. O académico ofereceu
trés exemplos de situagdes, baseando-se em sua propria vivéncia da cultura kaiowa e guarani. Em
primeiro lugar, falou do quanto alguns cantos sdo eficientes no sentido de melhorar as pessoas de

tristezas e de “sensagdes negativas” que ocasionalmente lhes acometem.
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E no nosso caso de se preocupar com o momento de cada pessoa, ali cada pessoa se tiver um
canto ela canta. Eu mesmo quando eu estou bastante abatido, triste, eu ja canto aquele canto que
me veio. Ai aquilo ja passa. Automatico passa [...] Sensagdo negativa, assim. Quando se esta
neste estado, eu canto aquele canto e ja passa. Até eu percebi que minha casa fica mais alegre, o
cachorrinho que eu tenho, o Unico, fica mais pulando. Quando bate uma tristeza, quando vem

mesmo, quando vocé € perturbado, até sonhando, ai até os cachorrinhos se entristecem em casa.

Outro exemplo ¢ que, segundo Geraldo, quando as pessoas vao pescar, nao podem falar o
nome de animais que estdo no rio ou na beira do rio, sob o risco de espantar todos os peixes. Isso
porque nomes como “‘jacaré”, “capivara” ou “sucuri” os fariam ficar com medo e fugir. Um amigo,
numa pescaria, disse inclusive achar que “os animais nessa regido falam guarani”. A ultima situagao
por meio da qual exemplificou a forca da palavra ¢ quando, em conflitos entre as pessoas, se diz
algo que pode amaldigoar o outro. Contou o caso de uma briga entre uma mae ¢ uma filha recém-
casada, em que a mae saiu falando para ela que o casamento ndo duraria, que logo ela estaria
solteira. E foi isso que aconteceu: pouco tempo depois a filha separou-se do marido, atribuindo a
culpa a essa “maldi¢do” jogada pela mie. E por isso, disse Geraldo, que “néo se pode na raiva, as
vezes, soltar a voz, um monte de coisas, desejando uma coisa mal para outra pessoa”. Neste
momento, perguntei ao académico se a eficacia da palavra estaria ligada, ndo apenas ao conteudo,

mas também ao jeito que a pessoa fala — um tom agressivo sendo, por hipdtese, mais eficiente.

Geraldo disse, contudo, que a eficacia ndo tinha a ver com a agressividade.

O falar alto, na nossa cultura, demonstra a fraqueza das pessoas. A maldigdo ndo ¢ falar alto.
Maldigéo é vocé sentir aqui, voc€ sentir uma perda na alma [...] A m3e mesmo esta Ia triste com
o filho, briga com o filho, entdo ela fala assim, com tom lento: “vai acontecer isso, isso ¢ isso”.
E o falar alto na nossa cultura ja é entendido como fraqueza. Os Guarani e Kaiowa no passado ¢
agora também ¢ dificil ver vocé falar alto [...] Eu até me encantei nos meus primeiros contatos
com a sociedade ocidental por conta disso. As vezes eles gritam na cara um do outro falando
alto. D4 impressdo que eles vao se bater a todo instante, mas ndo se batem. E na concepgao

Guarani ¢ Kaiowa, isso ndo acontece [...].

A reflexdo de Geraldo contida no trecho acima aponta para uma recorréncia etnografica

interessante: de fato, nas experiéncias de campo no 7Teko Arandu, pude notar um uso bastante
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moderado da voz — em geral, quase ndo ouvi pessoas kaiowa e guarani falando alto. A meu ver, essa
moderagdo ajuda a entender a pouca frequéncia do recurso as palavras de ordem, utilizadas na
manifestagdo predominante por alunos da LEDUC. Com efeito, parece existir uma nocao de
expressividade propria que ndo implica uma antinomia entre o que as coisas sao € o modo como
elas se expressam. Tal como se pode apreender das reflexdes de Eliel Benites sobre o ayvu, a
“alma” das pessoas ¢ basicamente uma competéncia de pensamento e linguagem, ou seja, a esséncia
de alguém esta diretamente ligada a sua capacidade de se expressar. A eficacia da palavra num
jehovasa, por exemplo, ndo acontece segundo uma espécie de “mediacdo simbolica”, uma
representacdo da realidade que visa atingir a consciéncia dos ouvintes e alterar a representagao
mental que elas tém de um determinado estado de coisas™. Do ponto de vista dos porahei, a
realidade € a propria comunicagdo, o que faz com que eles ajam diretamente no mundo, produzindo
efeitos imediatamente transformadores e, por vezes, perigosos — donde emergiria a necessidade de

utilizar com cuidado essa capacidade da palavra.

Como dito acima, a interessante justaposi¢ao das estratégias de luta dos dois cursos ajudou a
ressaltar uma caracteristica que ja vinha percebendo na pesquisa de campo, uma moderacdo no
modo de falar. Além desta, a concomitancia das etapas presenciais das duas licenciaturas também
agucou a percepgao de outra questdo importante. Nas primeiras conversas que tive com alunos da
LEDUC, quando dizia que o proposito de eu estar ali era fazer pesquisa no Teko Arandu, muitos
perguntavam se estava conseguindo desenvolver a pesquisa e conversar com o0s professores
indigenas, pois muitas vezes achavam eles “timidos” ou “um pouco fechados”. Pelo que pude
perceber em conversas posteriores, feitas no final da segunda semana da etapa presencial, esta
impressao de “timidez” foi aos poucos se dissipando e dando lugar a uma afinidade e parceria
gerada pela integracdo das atividades dos cursos. “Estamos caminhando juntos” foi a expressao que
ouvi. Tal percepcao também parecia ser compartilhada por alunos do 7eko Arandu. No momento
final do protesto, quando os manifestantes estavam reunidos no ginasio da UFGD, alguns
professores indigenas tomaram a palavra para elogiar a realizagdo da etapa conjunta. Disseram que,
no comego, se assustaram um pouco com a chegada de tantos karai num espaco que era frequentado
apenas por indigenas, e que ndao compreenderam completamente algumas das dindmicas da
LEDUC, especialmente a “mistica”. Todavia, foram habituando-se ao longo das semanas e

gostando da presenca daquelas pessoas diferentes. Terminada a manifestacdo, no periodo da tarde, o

" Isso ndo implica dizer que as “misticas” e demais dinAmicas de luta dos povos do campo funcionam de fato apenas

pela chave da “simbologia”. Como dito acima, ndo tive condigdes de pesquisar com mais detalhes tais contextos.
Contudo, investimentos de pesquisa mais aprofundados nesse sentido (os que ja existem e os que ainda podem ser
feitos) certamente mostrardo que os efeitos deste tipo de estratégia ndo se resumem apenas a “conscientizagdo” ou
“sensibilizacdo” das pessoas, mas também a uma socializagdo mais ampla, isto ¢, uma multiplicacdo de relagdes
entre os sujeitos envolvidos neste tipo de pratica.
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rezador Lidio Sanchez disse a mim uma frase que sintetiza a importancia da conjunc¢do ocorrida no

protesto: “tudo junto, s6 assim conquistamos Direito™™.

Assim, parece ter havido um movimento que, de um estranhamento inicial, passou para uma
gradual aproximacao entre as partes, que acabaram por reforgar ou consolidar formas de aliangas ou
parcerias entre si. O estranhamento primeiro foi ocasionado pelas grandes diferencas de ordem
cultural comentadas acima que, de saida, se manifestaram na relagdo entre os alunos de cada curso
(diferentes praticas de conhecimento, distintos modos de expressdo etc.). Porém, a disposi¢do para a
integracdo entre as atividades possibilitou a construgdo de progressivas afinidades entre os alunos
ndo indigenas e os alunos indigenas, algo que certamente poderd se intensificar na realizacdo de

futuras novas etapas conjuntas.

Em certo sentido, creio que este movimento de unido por uma causa comum concretamente
observado durante o trabalho de campo ¢ indicativo da forma mais geral como os Kaiowa e Guarani
vém buscando estabelecer relacdes de alianca e colaboragdo com o mundo nao indigena. Como ja
mencionado acima, ¢ pela categoria de karai que os brancos costumam ser designados (no plural,
karai kuera). Em sua dissertacdo de mestrado, Tonico Benites afirma que a socializagdo com tais

figuras de alteridade ¢ orientada pelos pais desde os primeiros anos de vida das criancas.

E comum as vezes, a mie e a irma falarem em tom de brincadeira, ameacando a crianca da-la ao
karai. Desse modo, as criangas estdo sempre com medo de serem levadas pelo karai. Além
disso, como indicado, ¢ orientado a crianca, antes de ir a cidade, como devem se comportar com
ndo-indios nas cidades. Durante a realizagdo de compra de mercadoria, as criangas aprendem a
interagirem com os karai ¢ a forma de realizar a compra de determinados produtos de modo
certo, além de aprender a lidar com dinheiro. A mae e avd alertam aos inexperientes que a
cidade estd cheia de ndo-indios maléficos, assustadores (karai vai tavy), por isso ndo devem
dialogar com nenhum karai desconhecido, nem ficar observando o modo de vida do karai na
cidade. Quando as criangas imitam ou reproduzem o comportamento ¢ a lingua vistos ¢ ouvidos
na cidade, se a mae e avo ndo concordarem ¢ proibido imediatamente tal ato, ou inversamente

podem ser incentivados se forem aceitos pela familia (T. Benites, 2009: 68-69).

% A interpelagdo feita por alunos da LEDUC me fez refletir no quanto este movimento foi, em certa medida,

semelhante aquele que eu vivenciei em meu trabalho de campo. A sensagdo inicial de distanciamento ficou marcada
especialmente quando comparada com minha experiéncia etnografica anterior. Como busquei evidenciar no ultimo
capitulo, minha condicdo inicial de pesquisador ndo indigena, vindo de outro estado do pais, num breve periodo se
transformou numa produtiva relagdo de colaboragdo académica, que me levou a conhecer lugares e pessoas de
importancia central para as questdes da educag@o superior para o povo Terena. Na segunda pesquisa de campo,
porém, creio que minha inser¢cdo em campo foi muito menos direta e muito mais gradual e lateral, por assim dizer.
Isso fez com que as interlocucdes de pesquisa com sujeitos kaiowd e guarani demorassem um pouco mais para se
processar do que no caso do didlogo com estudantes terena. Isso possivelmente remete a diferenga com que cada
uma destas populagdes indigenas processa suas relagdes com os ndo indigenas.
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O fragmento aponta para as orientagdes que os adultos transmitem as criangas em suas
primeiras relagdes com o mundo nao indigena. Tais orientagdes veiculam os cuidados frente a um
mundo que, além de bastante diferente, ¢ também, na maior parte do tempo, hostil e perigoso. Pelo
que se pode apreender do trecho, os contatos com o ambiente ndo indigena costumam ser, numa
primeira infancia, ainda esporadicos e bastante mediados pelo entorno familiar préximo, tal como a
ida para fazer compras na cidade junto dos pais e avds, por exemplo. Porém, como vimos na se¢ao
anterior, hd um periodo na vida das criangas e jovens em que esta convivéncia passa a ter um carater
permanente, o que apareceu na trajetoria de alguns professores como o momento de estudar o
restante do ensino fundamental e o ensino médio na cidade. Nesta fase, os sujeitos kaiowa e guarani
desenvolvem, por experiéncia propria, um conhecimento mais profundo acerca da cultura ndo
indigena, de seus padrdes de comportamento e interacdo. Vao experimentando, ao longo da vida,
diferentes contextos de relagdo “intercultural”, algo feito de maneira bastante cautelosa e seletiva,

dadas as diferengas culturais em jogo, bem como a intolerdncia que predomina no entorno regional.

Ao mesmo tempo, € preciso considerar que essa interagdo com o mundo ndo indigena nao
acontece de maneira uniforme, como se este fosse um bloco homogéneo. Ainda que a sociedade dos
“brancos” seja constituida predominantemente por atores de postura anti-indigena, haveria também
uma parcela minoritaria dos karai com quem se estabeleceria relagdes de outra ordem. Foi
interessante notar a diferenca entre, de um lado, as interacdes cotidianas dos professores indigenas
com os docentes e colaboradores da FAIND e, de outro, as interagdes com o restante da
universidade. Em meus trabalhos de campo, dificilmente notei comunica¢des mais prolongadas dos
estudantes do Teko Arandu com pessoas de outras faculdades. Isto talvez esteja ligado ao fato das
etapas presenciais acontecerem em periodos de tempo concentrados, seguindo um calendério
bastante diferente dos demais cursos. Sempre que comegam um novo ciclo intensivo de aulas, os
professores indigenas encontram a universidade funcionando em outro ritmo (ou em pleno
andamento letivo, ou em férias, quando a etapa acontece em julho ou janeiro). Ao mesmo tempo, ¢
preciso considerar que a recepcdo dos demais estudantes a presenca indigena no espago
universitdrio ¢ muitas vezes preconceituosa. Por vezes pude ouvir, na fila e nas mesas do
Restaurante Universitario, comentarios ofensivos feitos por alunos nao indigenas em voz alta, como
que nao se importando com a presenca dos professores indigenas naquele espaco comum. De
natureza muito diferente pareceu-me a relacdo dos estudantes indigenas com a equipe ndo indigena
ligada a FAIND. O engajamento mutuo nas atividades do curso parece ocasionar um entrosamento

muito interessante, de ordem semelhante ao que foi possivel verificar entre o Teko Arandu e a
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LEDUC, onde os ultimos tornaram-se parceiros que caminham juntos na luta para efetivar uma

formacao superior diferenciada.

Portanto, seria possivel diferenciar na categoria mais ampla de karai uma gradagdo que
permite identificar “parceiros” ou “colaboradores”, com os quais sdo estabelecidas interagdes mais
favoraveis. A reflexao sobre as noc¢des de ore e pavem feita por Levi Marques Pereira em sua tese
de doutorado ajuda a ampliar a compreensao sobre este ponto. Ore € pavem seriam dois “principios
metafisicos mais gerais” (Pereira, 2004: 133) que orientam o estabelecimento de relagdes para
dentro e para fora. No caso, o autor analisa etnograficamente como estes mecanismos sao
atualizados na dindmica social dos fekoha: ore seria correspondente a um movimento de carater
exclusivo, que enfatiza relacdes de cooperagdo dentro de uma parentela (te'yi), enquanto pavem
seria 0 movimento oposto, inclusivo, que enfatiza relagdes de aliangas entre diferentes fogos
familiares. O socius kaiowa e guarani ganharia vida na combinagdo e tensdo entre estes dois
principios (idem: 141), alternando necessariamente momentos de inclusdo e exclusdo, abertura e
fechamento, assemelhamento e diferenciagdo. O autor indica também que este processo de
delimitagio de fronteiras sociais pode ser atualizado em outros contextos de relagdo. E nesse
sentido que “pode-se ouvir também a expressao oreva — “0s nossos” — ou ore reko — ‘“nosso
sistema” — para se referir ao conjunto da populagdao guarani, em oposicao aos valores da formagao
social do Estado Nacional (karai reko)” (idem: 133). Poder-se-ia acrescentar que, em determinadas
circunstancias, ¢ enfatizada a cooperacdo inclusive com determinados atores ndo indigenas, que

acabam por construir-se enquanto um segmento diferenciado, aliados na luta pela causa indigena.

Na presente secao, busquei descrever algumas breves cenas de “interculturalidade” no Teko
Arandu. Tal como argumentado no capitulo introdutdrio, a construcdo de politicas afirmativas na
universidade estd inserida num contexto historico de interpenetracdo entre dominios usualmente
tidos como apartados entre si: a esfera da “cultura” e a esfera da “politica” (é neste sentido que se
pode falar em politizagdo da cultura ou culturalizagdo da politica). Assim, enquanto na se¢ao
anterior enfatizou-se o componente politico do curso (em que medida esta ligado a ac¢des coletivas e
politizadas que articulam o ambito da educagdo com o ambito territorial e outros), foi sublinhado
aqui o componente cultural, ou seja, como a politizacdo da educagdo escolar esta necessariamente
associada a um jeito particular de fazer as coisas. Nesse sentido, a afirmacao de Pimentel de que “o
movimento pela recuperagdo das terras em MS ¢, sobretudo cultural, no sentido que os ocidentais
costumamos dar a essa palavra” (Pimentel, 2012: 215) talvez possa ser transposta para o movimento
pelo direito a educacdo diferenciada. A énfase no 7iande reko ou a tendéncia de aplicagdo do

jehovasa a tudo que seja de interesse para a luta pela terra, estariam no “cerne da questdo posta
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pelos indigenas”, que ¢ justamente uma insisténcia em proceder segundo “processos € modos
culturais proprios” (idem: 214-215). Processos que, como vimos, correspondem a dindmicas muito
particulares de abertura e fechamento, de mobilizagdo dos principios de ore e o pavem, de inclusdo
e exclusdao (Pereira, 2004: 133). E que, ao mesmo tempo, podem ser considerados como
experimentacdes, um transito entre sistemas ou logicas distintas (E. Benites, 2014) que visa,

sobretudo, gerar relagdes mais favoraveis para os sujeitos indigenas que as vivem.

Na proxima se¢do, buscarei explorar estas questdes de outro ponto de vista, enfatizando uma
dimensdo muito importante do 7eko Arandu, qual seja, a participacdo dos chamados “mestres

tradicionais”.

Participacio dos Rezadores: Didlogos com Jorge da Silva e Floriza de Souza

O gancho da presente secdo ¢ uma cena da qual participei no dia 22 de agosto de 2014. Tal
como aconteceu outras tantas vezes, decidi passar a manhd no sagudo da sede da FAIND
conversando com Jorge da Silva, o rezador convidado para participar das atividades da semana.
Num dado momento, aproximou-se de noés Alécio Martins Soares. O professor trocou algumas
palavras em guarani com seu Jorge e, prontamente, foi para a sala em que estava tendo aulas,
voltando minutos depois com um caderno e uma caneta. Percebi que ele entrevistaria o rezador e,
por isso, ofereci meu gravador para que a conversa pudesse ser registrada em audio. Depois da
entrevista Alécio me explicou que queria saber mais a respeito do cedro que, como dito na se¢ao
anterior, era matéria do seu trabalho de conclusdo de curso. Ele me disse também que acabava de
conhecer seu Jorge, por ocasido da entrevista. Nos dias seguintes, pude ver que outros estudantes
também se aproximavam de Jorge e de sua esposa, Floriza, com um intuito semelhante ao do
professor da Te'ykue. Durante o intervalo de uma das tardes, por exemplo, um estudante
aproximou-se do casal para saber mais a respeito das histérias de criagdo do mundo, assunto que,
segundo ele, havia sido mencionado minutos antes na sala de aula em que estava. Os dois, sempre,

muito solicitos, passaram aproximadamente 40 minutos conversando em guarani com o rapaz.

A cena foi selecionada para introduzir uma importante dimensao do funcionamento do 7eko
Arandu, que diz respeito a participacao dos chamados conhecedores tradicionais. De fato, como
sugerido acima, uma parte significativa da minha experiéncia de campo na FAIND correspondeu a
momentos como este, por ocasido dos quais pude tecer didlogos com os conhecedores indigenas.

Tive a oportunidade de me aproximar principalmente do casal de rezadores protagonista deste e de
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outros episodios descritos ao longo do capitulo. Conheci o 7ianderu Jorge da Silva (58 anos na
época) e a riandesy Floriza de Souza (54 anos na época) na etapa de agosto de 2014 e, neste mesmo
periodo, visitei pela primeira vez a casa de reza deles, que fica na divisa norte da Reserva Indigena
de Dourados, aldeia Jaguapiru. A partir deste primeiro contato, a interlocu¢do de pesquisa foi
gradativamente desenvolvendo-se até chegar a seu desdobramento mais recente, que consistiu na
participagdo dos dois num projeto de auxilio a pesquisa do qual venho fazendo parte, coordenado
pela professora Dominique Tilkin Gallois no Centro de Estudos Amerindios. Assim, os dados
oriundos do didlogo de pesquisa com o casal foram obtidos em trés locus de enunciagdo/realizagao:
a FAIND (durante as etapas presenciais do 7eko Arandu), a casa de reza na aldeia Jaguapiru (em
minhas visitas esporddicas ao local) e um conjunto de lugares da cidade de Sao Paulo (visitados

durante a estadia de 10 dias do casal, por ocasido do projeto de auxilio a pesquisa).

Considero que a descricao etnografica a ser desenvolvida na presente secdo cumpre um
papel semelhante a parte do capitulo anterior correspondente as secdes sobre os “primeiros
professores” e sobre os “caciques”. Isso porque, em cada uma delas, busco langar luz sobre uma
experiéncia de relagdo com o ensino superior que ¢ diferente daquela experimentada pelos atuais
académicos indigenas. Tratam-se, assim, de pessoas cuja historia de vida ou cujas reflexdes sao de
suma relevancia para a questdo da presenca indigena na universidade, mas que ndo necessariamente
se vinculam a ela na condi¢do de alunos ou professores universitarios. No capitulo anterior, cheguei
a designar os dados referentes a interlocu¢do com tais sujeitos como uma “descoberta” etnografica,
pois apareceram como desdobramentos ndo previstos do ponto de vista do planejamento inicial de
pesquisa. Espero poder explorar melhor esta ideia na conclusao da presente dissertagdao. Por
enquanto, gostaria de apontar que, se a investigagdo das experiéncias de estudantes terena na
educacao superior levou-me a conhecer a figura dos professores indigenas pioneiros e a figura das
liderangas das aldeias, o estudo sobre o ensino superior kaiowa e guarani conduziu-me diretamente
para a participa¢do dos chamados rezadores®.

Durante o trabalho de campo ou consultando a literatura, pude notar o uso de diferentes
expressoes para designar estes sujeitos: “rezadores”, “fianderu’ e “fiandesy” (expressdes que podem
ser traduzidas, respectivamente, como ‘“nosso pai”’ e “nossa mae”), “pai”, “caciques”. Numa

conversa com Geraldo Domingues, o académico ofereceu uma tradugdo conceitual interessante.

81 Considero importante, neste sentido, fazer uma ressalva quanto a diferenga na dura¢io da interlocucdo de pesquisa

desenvolvida com cada um destes sujeitos. Embora muito produtiva, a relacdo de pesquisa com os primeiros
professores e com os caciques consistiram em contatos muito breves, de apenas alguns dias em muitos casos. Ja a
interlocu¢do com Jorge e Floriza tem sido um pouco mais estreita ¢ prolongada, resultando inclusive no
engajamento no projeto de pesquisa que visa estimular a produgdo de reflexdes do casal a partir do meu didlogo de
pesquisa com eles.
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Segundo ele, os fianderu seriam semelhantes ao que a “cultura ocidental” entende como “profetas”.
O raciocinio chamava a aten¢do para uma espécie de acimulo de “fungdes” ou “obrigagdes” que
recai sobre esta figura: de um lado a questdo religiosa e, de outro lado, a questdo da organizagao
social e politica. Assim, segundo o académico, na “sociedade kaiowa e guarani”, ndo € possivel
considerar “a religido como sendo uma coisa e a funcdo social sendo outra coisa”, ou seja, as
“ordens espirituais, econdmicas e sociais do grupo [...] conseguiram se juntar perfeitamente”. Os
nianderu realizam uma “regéncia”, exercendo, a0 mesmo tempo, o papel de chefe politico de familia
e de lider religioso®. A tais dimensdes mencionadas por Geraldo (religiosa, politica, familiar,
econdmica), eu acrescentaria outras duas que, a mim, ficaram especialmente sobressalientes: um
nivel performativo, que envolve a expressdo de cantos, dangas e festas e, sobretudo, um nivel, por
assim dizer, intelectual, que tem a ver com um /ogos ou conhecimento sobre o mundo.
Impressionou-me, desde as primeiras conversas que tive com Jorge e Floriza, as longas e complexas
explanacdes que eles produziam sobre os mais diferentes assuntos (a causa de determinado
problema, o modo como se organiza o cosmos, narrativas de surgimento do mundo e dos homens,
uma classificagdo ampliada da natureza e fungdo de plantas e animais etc.). Com efeito, pode se
somar ao “acimulo” de incumbéncias e capacidades dos rezadores sugerida por Geraldo, a condi¢dao
de “filésofos”, pessoas amplamente versadas em determinados processos ou praticas de
conhecimento. O que se vera na presente secdo ndo deixa de ser, assim, uma pequena exegese de
um sistema de conhecimento que vem sendo atualizado pelo casal ao longo de sua vida e que,
portanto, alcanga uma complexidade que estd muito longe de ser esgotada por este comentario

etnografico breve e parcial.

O fragmento etnografico selecionado como gancho introduz, mais especificamente, uma
caracteristica da atuacdo de Jorge e Floriza que, ao longo desta se¢do, serd abordada com mais
detalhes. Trata-se da solicitude e disposi¢ao bastante manifesta para colaborar com a universidade
neste papel de 7fianderu e fiandesy. A cena descrita acima apresenta um tipo de episodio frequente, a
procura de alunos para obter orientacdo em trabalhos escolares e pesquisas cientificas. Como
mencionado na sec¢do introdutdria, os rezadores ficam responsaveis por realizar o jehovasa de

abertura e fechamento do dia letivo, motivo pelo qual chegam logo pela manha (antes ou junto dos

2 E importante frisar que as reflexdes foram feitas por Geraldo utilizando o tempo passado do portugués. Creio que

isso indica a consciéncia do fato de que a organizacgdo social dos Kaiowa e Guarani mudou muito desde o contato
mais intensificado com a sociedade nacional brasileira ocorrido durante o século XX. A instituicdo da capitania nas
reservas indigenas provocou uma cisdo entre o poder destes lideres de familia ¢ o poder da nova figura do capitdo
indigena. E possivel acessar discussdes mais aprofundadas sobre o tema em textos como Brand (1997), Pereira
(2004), Pimentel (2012) ou T. Benites (2014). Com relacdo a discussao mais ampla sobre a agdo politica amerindia,
na qual a questdo da convergéncia ou ndo do chefe politico e lider religioso em um mesmo personagem ¢ fator
central da argumentacdo ver: Testa (2015) para outros grupos guarani (no caso os Mbya); e Sztutman (2012) para
uma sintese comparativa com base nos Tupi Antigos.
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alunos) e vao embora ao final da tarde. Por residirem perto da FAIND — a Reserva de Dourados
dista apenas alguns quilometros do campus universitario — seu Jorge e dona Floriza sao levados e
trazidos para casa por um motorista da universidade (rezadores de outros municipios ficam
hospedados em algum alojamento ou hotel). Assim, no periodo entre cerimoOnia de abertura e
fechamento, os conhecedores convidados ficam a disposi¢do de alunos e professores para auxilio
em atividades de aula ou extraclasse. Algumas destas atividades sdo pré-agendadas, tal como, por
exemplo, a participagdo na exposicao organizada pela professora Graciela Chamorro, de que falei
acima. A colaboragao de Jorge e Floriza consistiu tanto na confec¢do dos objetos da parte kaiowa da
exibi¢do (previamente combinada com a professora) quanto na conducao da cerimdnia de batismo e
inauguracao, ocorrida no dia 22 de abril de 2015. Porém, outros tipos de participagdo dos rezadores
acontecem “de surpresa”, como a entrevista solicitada por Alécio Martins. E por esse motivo que
seu Jorge e dona Floriza costumam permanecer durante o dia no proprio sagudo do prédio da
FAIND, onde instalam sua tenda de artesanato e ficam de prontiddo para qualquer ocasido em que

possam oferecer ajuda.

Além do auxilio em pesquisas escolares, pude perceber que a atuagdo de Jorge e Floriza na
FAIND compreende também outros tipos de colaboracdo. Ao término de uma das etapas, quando fiz
uma visita a casa de reza, dona Floriza disse que um aluno havia procurado ajuda, por estar,
segundo ele, “ruim da matéria”. Ele ndo estaria conseguindo estudar por conta de um mal-estar cuja
origem desconhecia. Embora ndo tenha entrado no mérito do caso individual do rapaz, dona Floriza
expressou para mim a preocupacao geral sobre o que chamou de araguaju. De acordo com a
fandesy, é algo que “cai na pessoa”, “da na cabega”, trazendo-lhe tristeza. E algo que procura mais
rapazes € mogas novas, mas que também pode “cair para os velhos”. Além da dor de cabega e da
alteracdo no estado de animo, Jorge disse que “entra aquele amarelo, as vezes na casa da gente fica
aquele amarelo, cai no peito, parece que muda o rosto daquela pessoa”. Este amarelamento estaria
relacionado com a iluminagdo pela luz solar, pois, pelo que entendi da explanacdo de Jorge e
Floriza, o nascente do sol ¢ a origem do araguaju. Além disso, estaria implicado no processo um
perigosissimo efeito de sugestdo: “Da dor de cabega, e vai pensando mal, ele quer pensar tirar a
vida”. Apresenta-se para as pessoas acometidas pelo araguaju uma corda amarela, como que
sugerindo que elas cometam o ato de enforcamento. Segundo o casal, na casa de reza, seria grande a

busca de ajuda nesse sentido, principalmente de jovens da aldeia Bororo®.

% Quando mencionaram este ponto numa das rodas de conversas dos Didlogos Amerindios na USP, dona Floriza e seu

Jorge ressaltavam o fato de que bebidas alcoolicas ndo sdo recomendaveis para os 7ianderu. Essa conexdo foi feita
para indicar que o araguaju, de fato, parece ser um efeito direto de determinadas rezas; estando alcoolizados, os
rezadores acabariam por entoar cantos deste tipo e, assim, trazer grande mal para as pessoas. O mboro'y seria, como
veremos, uma espécie de contra-reza, ou contra-feitigo.
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Na dissertagdo de mestrado do historiador kaiowa Izaque Jodo, aparece a expressdo ayvu
araguaju, que corresponderia ao “conjunto de vozes dos deuses, de luz alaranjada, que causa paixao
sem controle. Para os Kaiowa, ayvu araguaju procura mais as pessoas jovens e provoca nelas o
desequilibrio emocional. Para ndo acontecer este tipo de fato na comunidade, o rezador impede com
a reza a aproximacao de araguaju” (Jodo, 2011: 56). Esta consideracdo indica que ndo ¢ apenas a
auséncia do ayvu que ocasiona maleficios, mas também o excesso; o escopo de efeito das rezas
incluiria tanto o ato de “trazer de volta o ayvu” quanto o ato de “espanta-lo” (idem). Segundo Jorge
e Floriza, o procedimento em casos de araguaju ¢ rapidamente “fazer” ou “rezar” mboro'y —
mboro'y che rete que, na tradugdo dada por seu Jorge, significa esfriar o proprio corpo. Na conversa
que tivemos, dona Floriza chegou a cantar uma parte da reza: “che rete jehovasa katu/che rete
jehovasa/che rete jehovasa katu”. Num comentario a literatura etnoldgica sobre os kaiowa e
guarani contida na dissertacdo de Lauriene Seraguza (2013: 90), a ideia de mboro'y ou ro'y (frio)
aparece em contraste com o estado saku, que teria um sentido imediato em portugués de “quente”.
Haku/Ro'y seria algo como quente/frio, mas também corresponderia a outros pares de oposicao
ligados a condi¢des corporais, tais como bravo/sereno, pacifico/violento. Como vimos
anteriormente, as ocorréncias particulares de araguaju parecem envolver também uma outra
dimensdo do sensivel que tem a ver com a luminosidade, a luz dourada que vem do sol. Haveria
também na nocdo de haku um sentido de gradagdo, algo como um comportamento excessivo,
superabundante (idem: 91). Assim, ao que parece, haku designa um estado de esquentamento do
corpo ou de acirramento dos animos; consequentemente, a agao de mboro'y seria um arrefecimento,
um esfriamento de uma condi¢do corporal perigosa que pode levar a pessoa a comportamentos

nocivos para si.

Com efeito, ¢ interessante notar o quanto Jorge e Floriza parecem estar constantemente
atentos a esta ordem de perigos. Segundo a expressao tornada célebre pelo antropologo Egon

Schaden, tratam-se de “estados de crise” que surgem regularmente na vida guarani.

O ritmo social da vida Guarani decorre ndo s6 do “ciclo econémico” anual, mas também da
sequéncia regular ou do aparecimento mais ou menos fortuito de situa¢des de crise, que ora
atingem o grupo em sua totalidade, ora, mais de perto, a determinadas pessoas pela posi¢do que
lhes cabe na estrutura social. As situagdes de crise, pelo perigo que encerram para certos
elementos da comunidade ou para o grupo todo, exigem tratamento especial, segundo normas e
ritos estabelecidos pela tradicdo. Na existéncia do individuo, o nascimento, a maturacao

bioldgica, as doencgas, o nascimento dos filhos e a morte sdo os principais momentos de crise.
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Para o grupo como totalidade, situagdes especiais, como a colheita do primeiro milho verde,
epidemias, viagens e outros acontecimentos rompem de alguma forma o equilibrio da vida

cotidiana e exigem ou podem exigir medidas rituais (Schaden, 1974 [1954]: 79).

Nota-se como a participagdo dos rezadores no Teko Arandu, em certo sentido, acaba por
suprir uma demanda muito particular da vida social dos Kaiowa e Guarani, que tem a ver
justamente com a necessidade de realizar certos procedimentos contra estados de liminaridade e
potencial desequilibrio. Percebe-se, a0 mesmo tempo, o quanto estes estados perigosos envolvem a
comunicagdo com forcas e capacidades que ndo sdo imediatamente visiveis ou perceptiveis. O
proprio Projeto Politico Pedagogico, em certo sentido, reconhece este ponto quando fala sobre o seu
terceiro eixo estruturante do curso, o 7ie’e. Baseando-se nos escritos de Bartomeu Melid, o registro
indica que, mais do que a “lingua étnica” ou “sistema de comunicacdo”, o termo designa “a alma
espiritual que se manifesta através do falar” ou “a palavra divinamente inspirada” (Teko Arandu,
2012: 16). Neste sentido, ao tratarmos da questdo dos rezadores, ndo deixamos de abordar este
terceiro eixo estruturante do 7Zeko Arandu, que se conecta com os outros dois anteriormente

referidos.

E por esta razdo que o casal de rezadores parece incluir no dmbito de suas competéncias a

tarefa de “passar” a reza de mboro'y para os que precisam.

Floriza: E que esse mboro'y fala na cabega da gente, porque a cabega é tudo, isso aqui é nossa
memoria mesmo. Entdo tem que falar... essa reza que eu aprendi desde meu pequeno até agora
eu tenho. Eu j& passei para minha netaida, eu ja passei pros meus filhos, pro sanderu'i, pro
randeru'i mirim, pro yvyra'ija, eu passei...

Jorge: Inclusive pro pessoal da universidade, passamos pro pessoal que vem de 14 da divisa da
fronteira. Pessoal que vem fazer curso ali, da FAIND, passo pra eles. Um dia ele fez pergunta
sobre esse negocio de araguaju pra nos, ai contei pra ele. Falei, eu e a dona Floriza, cantamos

um pouco. Mas nao ficou pra ele.

A referéncia a alunos do Teko Arandu que saem de aldeias proximas a fronteira com o
Paraguai para acompanhar as etapas presenciais parece remeter a uma ocasido especifica dos
virtuais “estados de crise”, qual seja, os momentos de viagens. Deste ponto de vista, as etapas
presenciais constituem situagdes potencialmente liminares pois exigem de boa parte dos alunos o

longo deslocamento das aldeias localizadas pelo cone sul do estado até a cidade de Dourados. Certa
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vez, por exemplo, um dos professores indigenas comentava a mim que chegara triste € desanimado
para etapa; a solugdo foi rezar um canto que o fez melhorar na medida em que trouxe de volta seu
ayvu, que teria permanecido na aldeia e nao viajado com ele imediatamente. O periodo de dez dias
na Universidade de Sao Paulo ndo deixou de representar, para Jorge e Floriza, uma experiéncia
semelhante a dos alunos da fronteira mencionados no trecho pois se, nas etapas presenciais da
licenciatura, o casal pode ir e voltar para a aldeia, dessa vez tiveram que viajar para longe e
permanecer um periodo maior fora de casa. Esta distancia, inclusive, foi matéria de algumas
reflexdes realizadas pelo casal nas rodas de conversa com pesquisadores do CEstA. Numa delas,
Jorge disse que o primeiro cuidado que se deve ter € entoar rezas para abrir o caminho: “Vocé vai
viajar num carro, para nao acontecer vocé faz jehovasa, vocé joga para tras, ai teu caminho esté
limpo, para ndo acontecer nada, né? Se vocé levantar e sair, sem fazer aquilo 14, ¢ muito perigoso”.
Além desse cuidado com quem viaja, eles disseram também ficar atentos ao que acontece em casa.
Dona Floriza disse deixar seu celular de prontiddo para qualquer eventualidade dessa natureza.
Algumas de suas netas, por exemplo, estavam na idade em que as meninas costumam ter a primeira
menstruacao e, caso isso viesse a acontecer, era preciso que suas filhas telefonassem para ela, para
saberem de todas as providéncias necessarias. A 7iandesy relatou também que sempre orienta as
filhas e as netas quanto aos cuidados com o corpo € com a cabega; isso porque, para as mogas,
especialmente as mais jovens, podem aparecem os perigos do ojepota®. Outro ponto que seu Jorge
comentou ¢ a necessidade de sempre deixar alguém cuidando da casa de reza quando ele e/ou dona
Floriza estavam fora®. Tal como manifestado no trecho, Jorge e Floriza tém iniciado alguns filhos e
netos no que aludem como o “trabalho” de 7ianderu e fiandesy. Em algumas visitas que fiz a eles na
aldeia, especificamente naquelas em que ia me despedir antes de voltar para Sdo Paulo, dona
Floriza chamou para fazer uma reza de “encerramento” dois de seus filhos, o 7ianderu'i Josiel da
Silva, de 21 anos, e o yvyra'ija Claudeir da Silva, cagula de 18 anos. A metafora que Jorge por vezes
utiliza para explicar a relagdo do 7ianderu com o fianderu'i e o yvyra'ija é a dos cargos politicos: tal
como um “candidato” que precisa viajar e deixa o “vice” em seu lugar, o 7fianderu conta com o
auxilio do yvyra'ija para representa-lo ou sucedé-lo em sua auséncia. Assim, enquanto estiveram em

Sao Paulo o 7ianderu'i ficou responsavel por receber as pessoas que procuravam a casa de reza.

#  Pelo que pude depreender da literatura e dos didlogos com Floriza e Jorge, o ojepota é uma espécie de encantamento

sexual que pode recair em meninas jovens, mas também em mulheres maduras e em homens. As pessoas vitimadas
pelo ojepota teriam a ilusdo de que determinados animais e seres espirituais seriam pessoas bonitas. Atraidos por
esta beleza, tais vitimas acabariam por ter seu corpo alterado, aparentando-se ao animal em questao.

A casa de reza (que em campo também ouvi ser chamada de oga pysy ou oga jekutu) de seu Jorge é uma grande
construcdo, toda revestida de sapé, que se localiza mais ou menos no centro do terreno de sua casa e ao redor da qual
se dispdem as diversas residéncias dos membros de sua familia extensa (s@o no total 7 filhos e 14 netos). Tal como
pontuou Egon Schaden, as casas de rezas podem ser consideradas um dos elementos mais imponentes e
caracteristicos da cultura material kaiowa (Schaden, 1974 [1954]: 26). Ela era antes o local de habitacdo das familias
extensas, sendo atualmente um local para ocasides “rituais” e “religiosas” (idem).
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Outra func¢ao designada ao 7ianderu'i na auséncia de seus pais foi o cuidado com os chiru. Como
descrito anteriormente, sempre que os vi conduzir o jehovasa, Jorge e Floriza levavam em uma de
suas maos este objeto, uma espécie de cruz de madeira. Porém, mais do que um objeto, este parece
ser também uma pessoa, um sujeito dotado de vontade propria e capacidade de agdo no mundo. Tal
como pontuou o antropdlogo Fabio Mura num artigo sobre o tema, os chiru acabam por exigir da
pessoa responsavel por seus cuidados quase que um “didlogo cotidiano” feito por meio de rezas e de
procedimentos especificos (Mura, 2010: 137). O risco da falta de cuidado ¢ que eles se enfuregam e

causem diferentes tipos de males no mundo®.

Com efeito, a sobreposi¢cdo das falas de Floriza e Jorge no trecho acima evidencia que a
protecdo através de mboro'y que o casal vem “passando” para alunos da FAIND foi aprendida com
seus pais e avos e ensinada a seus filhos e netos. O “trabalho” que os vi realizar no contexto da
universidade parece, assim, ser também realizado em outros contextos, € ja ha bastante tempo. A
palavra “trabalho” ¢ aqui colocada entre aspas porque € utilizada pelo proprio 7ianderu Jorge para
designar suas atividades. Por exemplo, depois de explicar determinado procedimento que deve
realizar enquanto rezador, ele por vezes utiliza a expressdo “e assim que € nosso servigo”. Outras
duas palavras que ele mobiliza neste sentido sdo “cultura” e “sistema”. Nas vezes em que perguntei
qual seria a palavra em guarani equivalente, Jorge e Floriza utilizaram a expressao “7iande reko” ou,
misturando o portugués com o guarani, 0 “nosso teko”. Certa vez, perguntei a Jorge o que seria a
“cultura dos kaiowa” e ele respondeu que seria a lingua, “esse negdcio de histéria”, “cocar,
artesanato, flecha, ceramica, armadilha mondéu”. Pelo que pude depreender do uso frequente das
ideias de “sistema” e “trabalho”, essa “cultura” parece nao se referir aos elementos em si (historia,
cocar, mondéu), mas sim a um jeito de fazer as coisas, um modo especifico de se comportar, uma
distribuicdo especifica dos objetos no espago etc.. Neste sentido, parece ser sublinhada a ideia de

(1P

que as coisas nao sao feitas “a toa”, ou “de qualquer jeito”, mas sim de acordo com o “sistema”.

Jorge: E que para mim é uma vantagem [...] contar uma histéria [...] no meio da universidade.
Como o patricio vem estudar, vai ver aquela historia que esté ali, sendo plantada, vai falar “nao

essa historia ¢ assim, e ndo aquela...”. E uma historia que esta plantada ali, para ele saber mais,

8 Um exemplo disto é o modo com que seu Jorge adquiriu um dos chiru atualmente sob sua posse. Infelizmente, na

presente dissertagdo, ndo havera espago para dedicar a devida atengdo a esta rica ¢ complexa narrativa; espero poder
fazé-lo numa ocasido futura. Em todo caso, cabe apenas apontar que o chiru foi encontrado por seu Jorge na area
que constituia o tekoha onde morava (o Pindo Roka) que, na época, ja havia sido transformado numa fazenda. Na
ocasido, varios bois estavam sendo mortos, o que se acreditava ser a agdo de algum animal selvagem, como uma
onga. Seu Jorge porém, teve uma revelagdo que indicava tratar-se deste chiru, que era de posse de seu pai. O rezador
foi entdo até o local em que se localizava o esteio da casa de reza e, ao desenterrar um pouco o chio, encontrou o
objeto. Ao iniciar as precaugdes devidas, as mortes dos animais cessaram. O chiru esta sob os cuidados do casal
desde entao.
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saber naquela hora. Talvez aquela professora sabe de outro jeito, ¢ ndo é daquele jeito... Eu

penso muito isso dai.

As palavras contidas no trecho acima foram ditas por seu Jorge numa roda de conversa com
pesquisadores do CestA, na qual o rezador comentava sua inten¢do de confeccionar e trazer, para a
USP um yvyra'i*. Repetiria, com isso, 0 mesmo procedimento que adotou logo nos primeiros anos
de colaboragdo com os cursos de formagdo de professores indigenas realizados no Mato Grosso do

Sul.

Jorge: Entdo na FAIND foi bom, muito abencoado. E aqui precisa [...] Pée o yvyra'i, todo
mundo respeita, chega ali, ndo chega muito assim entrando de uma vez. Chega ali, ja tem que
yvyra'i. E o que que modifica? Nanderu se tiver 14 ja manda. .. ja conta histéria do yvyra'i, como

que entra, como que nao da entrar. E € assim.

[...]

Jorge: Entdo aquilo 14 ja foi abengoado para todo mundo para poder trabalhar ali. Porque vai

tirar aquele 14 [...] ai o povo vai sentir muito.
Floriza: Vai. Acho que ndo tira mais ndo...

Jorge: Entdo aqui em Sdo Paulo também, na universidade de Sdo Paulo, tem que ter a pessoa

como com o sistema do kaiowa e guarani.

Outra expressdo que pude ouvir dos rezadores quando falavam na “cultura” é a ideia de
“geracao”. Como indicado pela fala de dona Floriza no trecho acima, as rezas de mboro'y foram
“passadas” por seus pais a ela e vém sendo “deixadas” para seus filhos e netos. “De geracdo em
geracdo, vem vindo de 14 para cd”, disse Jorge certa vez, quando falava das “historias” de seu pai.
“Eu aprendi com meu pai, passou para o meu pai, meu avd. Foi contando essa historia, como que

fazia essa cultura. Reformar, levar para frente”. Tais palavras parecem dar uma conotacdo de

8 O yvyra'i marangatu é uma espécie de pequeno altar de madeira. Pude ver um objeto deste tipo pela primeira vez no

sagudo do prédio da FAIND (é o yvyra'i confeccionado por seu Jorge). Também pude conferir este objeto na
residéncia do casal, mais especificamente no patio localizado na entrada da casa de reza e também na propria oga
pysy, sustentando os chiru. Numa conversa que tivemos, seu Jorge mencionou que o arajepota (o plano celestial,
onde tudo ¢ iluminado e ndo existe noite) contém em seu centro um yvyra'i que orienta o caminho dos “espiritos”,
indica para onde eles devem ir. Neste sentido, presumo que os yvyra'i terrenos tenham a mesma fungéo, que ¢ de
orientar as diregdes e os modos com que as pessoas entram e saem dos ambientes especificos (no caso, a
universidade ou a casa de reza).
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movimento a no¢do de “cultura” mobilizada pelos rezadores, dinamizando o “‘sistema”, por assim
dizer. Além da ideia de “passar”, pude ouvir frequentemente a palavra “assentar” ou “plantar”, que
expressam, além de movimento, uma fixagdo necessaria aos conhecimentos que sdo transmitidos

(no caso das rezas, por exemplo, utilizam as palavras “gravar” ou “segurar”).

Em razdo do meu baixissimo conhecimento sobre a lingua guarani e da brevidade da
interlocucdo de pesquisa com Floriza e Jorge, ndo soube qual a tradugdo que o casal faz destas
palavras no idioma, algo que, quando realizado futuramente, podera dar uma compreensdo mais
satisfatoria do assunto. Em todo caso, este conjunto de vocabulos pareceu-me ser especialmente
acionado quando o tema abordado era a historia de suas vidas. E comum que Jorge esquematize sua
trajetoria segundo os distintos “trabalhos” que experimentou. Embora resida atualmente na Reserva
Indigena de Dourados, o rezador nasceu no Pindo Roka, tekoha localizado no que hoje corresponde
ao municipio de Maracaju. Foi no Pindo Roka, com o pai, Antonio da Silva, e com a mae, Martina
Suna, que ele aprendeu o feko dos kaiowa. Quando discorre sobre o assunto, Jorge recorrentemente
faz menc¢ao ao pai de seu avd paterno, Sorotd Vargas. Este parece ter sido uma figura emblematica,
um hechakara, xama de imenso prestigio que articula as amplas redes de relacdes de parentesco e
alianca que constituem um tekoha (Pereira, 2004: 138; Vietta, 2007: 133). Dona Floriza, por sua
vez, formou-se numa tradi¢ao de conhecimentos kaiowa distinta, pertinente ao tekoha Ka'aguyrusu.
Seu avo paterno, Zacarias de Souza, era irmdo do Pai Chiquito Pedro, grande hechakara da aldeia
Panambizinho. Segundo ela, o pai, Isaac de Souza, ainda quando crianga, passou a frequentar o
grupo liderado pelo Pai Chiquito, aprendendo o estilo de rezas do local e ensinando-o

posteriormente para ela.

Por outro lado, seu Jorge afirma que, quando era solteiro e ainda morava no Pindo Roka,
surgiu-lhe a “curiosidade” de aprender o “sistema dos brancos”, o “karai reko”. Um homem nao
indigena que possuia uma lavoura vizinha a 4rea onde Jorge morava com os pais € 0os irmaos
ofereceu a ele 15 cruzeiros para abrir um pequeno “trieiro” que lhe facilitasse a passagem de
bicicleta até a area de plantagdo. Jorge aceitou a proposta do lavourista. “Peguei enxada, primeiro
servico que eu fiz na minha vida”. Com o dinheiro, foi até a cidade de Maracaju e comprou um
sapato, um chinelo e algumas roupas. Depois desta primeira experiéncia, o rezador passou a
trabalhar numa série de servicos em fazendas localizadas em Maracaju ou nas imediagdes.
Trabalhou socando arroz no pildo, depois no tratamento de engorda de porcos, em seguida pegou
servico de tirar leite de vacas para fabricar produtos derivados (manteiga, queijo, requeijao), entre
outros. Com o engajamento nestas atividades remuneradas em fazendas da regido, ia aprendendo o

jeito de trabalhar dos brancos e, ao mesmo tempo, ia notando a diferenga entre este “sistema” e
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aquilo que seu pai e sua made haviam lhe ensinado. Porém, essa diferenca entre os dois jeitos
parecia muitas vezes implicar um conflito, pelo menos do ponto de vista de seu pai. Na época em
que Jorge comegou a trabalhar como tratorista na derrubada de mata de fazendas recém-criadas por
colonos vindos principalmente do sul do Brasil, ele frequentemente era advertido. “Filho, vocé esta
fazendo o servico errado’. E eu falava: ‘ndo coisa boa, coisa limpa’. Mas ndo era, era coisa errada.
Depois que meu pai morreu € que eu fui percebendo”. O relato deste periodo, feito por Jorge

décadas depois, parece revelar certo pesar:

Eu mesmo destrui nossa cultura florestal, cerrado essas coisas. Para mim era uma vantagem
também. Para mim parece que era uma coisa que [...] ia dar lucro para mim aquele 14. Mas dava
mais lucro pro teko do karai, né? Fui desmatando cerrado, fui desmatando mato, aprendi
negocio de trator de esteira, correntdo, foi derrubando coisas, foi derrubando.... Mas néo era
[...] eu estava fazendo o servigo errado, ajudando os fazendeiros a derrubar, estava fazendo isso
dai de errado. A gente pede perddo para todo mundo porque estava fazendo isso dai, foi muito

errado.

Tal como aconteceu com significativa parcela dos kaiowa e guarani de sua geragdo, o
fianderu passou por um triste episddio na juventude: a violenta expulsdo do Pindo Roka levada a
cabo por fazendeiros®. O fato, ocorrido em meados dos anos 1970, teria sido o apice do processo de
colonizagdo da regido que, pelo que se pode depreender dos relatos de Jorge expostos acima (que
denotam um contato frequente e estreito com regionais), vinha sendo paulatinamente invadida pelas
frentes de expansdo socioecondmicas ja havia algum tempo. Depois disso, seu Jorge nunca mais
teve noticias de varios dos irmdos, que foram levados para reservas indigenas localizadas em
diferentes regides (a maioria no Paraguai). Seu pai e sua mae permaneceram ainda um tempo
residindo no Pindo Roka. Jorge mudou-se para a Reserva de Dourados onde, um tempo mais tarde,
conheceu e casou-se com dona Floriza. Em meados dos 1980, o pai de Jorge levou um tiro de um

pistoleiro e acabou falecendo meses depois.

Estabelecendo residéncia num terreno na divisa norte da Reserva (a oeste da Rodovia MS

156, que sai de Dourados, corta a area e segue até a cidade de Itapora) o casal foi criando seus filhos

8 O relato sobre a remogio forcada do Pindo Roka também ndo sera abordado com a devida profundidade na presente

dissertagdo. A expulsdo teria acontecido depois de uma eleigdo para decidir o capitdo da area. Concorriam seu pai,
Antodnio da Silva e um indigena chamado Areko. Jorge afirma que seu pai passou parte da infincia sendo criado por
um fazendeiro da regido e, num dado momento da vida, voltou a morar na comunidade, casando-se com a mae de
Jorge. Na época da eleicdo, o fazendeiro prometeu ao 7ianderu Antonio que, caso ele ganhasse o pleito, deixaria que
o restante da comunidade permanecesse no local. Ao vencer a elei¢do, porém, o 7fianderu viu que havia sido
enganado pelo fazendeiro, que decidiu que apenas ele poderia ficar no local; todas as outras pessoas foram expulsas.
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e constituindo-se enquanto 7ianderu e fiandesy de uma ampla parentela. Levar a vida no local
implicou enfrentar uma série de dificuldades decorrentes da situagdo de confinamento, dentre as
quais a necessidade de buscar sustento em empregos de baixa remuneragao no mercado de trabalho

1¥. Outra dificuldade esta relacionada a proximidade com uma usina de asfalto, também

regiona
chamada “pedreira” que, segundo seu Jorge, estabeleceu-se no terreno vizinho a reserva no mesmo
ano em que ele chegou no local. As consequéncias deste empreendimento sdo muito negativas e
acumulam-se ao longo dos anos. Além da densa poeira e a fuligem trazidas pelo vento, que causam
muitos problemas respiratorios, a pedreira também realiza periodicamente explosdes de blocos de
pedra dos quais se produz o chamado “cascalho”. Os impactos das explosdes vao desde o
aparecimento de rachaduras nas paredes das casas até o altissimo barulho que fez o 7ianderu Jorge
perder a audi¢cdo de um dos ouvidos e que, certa vez, provocou um acidente grave com a riandesy

Floriza (uma explosdo veio sem aviso € assustou a senhora, fazendo desequilibrar-se e cair,

machucando gravemente as pernas).

O carater violento e abusivo da relagdo com estes segmentos do mundo karai parece
contrastar significativamente com o aspecto colaborativo das relagdes que o casal vem
estabelecendo com os parceiros ndo indigenas da universidade. Creio que, nas narrativas de Jorge
sobre a propria trajetdria de vida, tal contraste € particularmente enfatizado quando identifica os
anos 2000 como uma espécie de marcador temporal: segundo ele, “depois de 2000 (por vezes o
rezador aponta também outros anos, como 2002 e 2006), comegariam a aparecer diversos “apoios”
e “ajudas” que, diferentemente do que acontecia antigamente, dao valor para coisas da ‘“cultura
indigena”. O trabalho na universidade comeg¢ou em 2002, com convites de pessoas ligadas ao CIMI
para participar do magistério Ara Vera. Tal como sugerido acima, as atividades nos cursos de
formagdo de professores indigenas sdo parte de toda uma rede de outros projetos e parcerias. Ao
longo do trabalho de campo, pude ter noticias de algumas destas articulagdes. Na primeira visita
que fiz a casa de reza, por exemplo, pude conhecer o agude que Jorge construiu com o auxilio de
um projeto de piscicultura sustentavel. Desde as primeiras conversas que tivemos na FAIND, era
frequente que eles lembrassem com carinho de Juliana Mota, pesquisadora ndo indigena que
produziu uma dissertacdo de mestrado em Geografia a partir da interlocu¢cdo com o casal (Mota,

2011). Outra colaboragcdo muito mencionada ¢ o documentario “Flor Brilhante e as Cicatrizes da

¥ O deslocamento forgado de centenas de familias indigenas, vindas de diferentes regides do estado e identificadas a

diferentes etnias (Kaiow4, Guarani Nandeva e Terena) adensou sobremaneira a populagdo da Reserva na segunda
metade do século XX e tornou o local um complexo cendrio de interacdo multi-comunitaria e multi-étnica. Os 3.600
hectares delimitados pelo SPI, em 1917, sdo ocupados atualmente por aproximadamente 12 mil pessoas. Esta
altissima densidade populacional acabou por reduzir muito o espago para o cultivo de rogas e para o mato,
impossibilitando o desenvolvimento de atividades tradicionais de sustento e gerando uma dependéncia de atividades
assalariadas, bem como de beneficios assistenciais oferecidos pelo governo.

186



Pedra”, produzido por Jade Rainho, que tem mostrado para um publico mais amplo a ameaga da
proximidade com a pedreira. No modulo de abril de 2015 do 7Teko Arandu, o casal presenteou-me
com um CD: o disco “Nemongo'i”, produzido por Graciela Chamorro, que compila dezenas de

cantos de diferentes grupos de reza kaiowa e guarani (dentro os quais o grupo liderado por Floriza).

Neste sentido, ¢ interessante observar o quanto sdo relevantes para os rezadores ndo apenas
as parcerias em si, mas também os produtos materiais delas resultantes, tais como o CD que
consolida a gravagdo das rezas ou o DVD que contém o documentario. Pude reparar que, numa das
vigas de madeira da casa de reza ficam pendurados, lado a lado com os mbaraka, dois grandes
cartazes impressos em graficas: um intitulado “Jeroky Guasu, Ogapysy Piahu”, que contém fotos do
interior e das cercanias da casa de reza; outro intitulado “O Peixe na Cultura Indigena”, que contém
um resumo de uma pesquisa cientifica realizada por estudantes do curso de Turismo do Instituto de
Ensino Superior de Dourados (IESD). Outro exemplo da importancia dada a tais produtos ¢ que,
quando veio para Sao Paulo, Jorge trouxe consigo um crachd e um documento que certificava sua
participagdo no IV Congresso Brasileiro de Agroecologia, realizado em Belo Horizonte em
novembro de 2006. Segundo o rezador, ele era o inico indigena a integrar o grupo de participantes
vindos de Mato Grosso do Sul, composto majoritariamente por pessoas ligadas a movimentos
sociais do campo. Além do certificado de participacdo nos Didlogos Amerindios, Jorge e Floriza
solicitaram-me que transferisse, para o pen drive que eles sempre carregam, as fotos e videos com
que registrei a estadia deles em Sdo Paulo. O intuito era mostrar para a familia no retorno para
Dourados. Durante as interagdes com o casal, fosse na casa de reza, fosse no ambiente universitario,
eles recorrentemente solicitavam que eu gravasse (com o gravador de dudio ou com minha cdmera
digital) determinada fala ou “apresentacdo” de canto e danga a serem realizadas no momento. Este
tipo de gravagdo ou registro muitas vezes era feito por eles mesmos, com a pequena maquina

fotografica digital que possuem.

Em suma, do ponto de vista da trajetoria de vida do 7ianderu, parece ter acontecido uma
. . , . 90 . s
mudangca significativa da época de sua juventude para os tempos recentes” . Engajar-se no “sistema

dos karai”, num primeiro momento, significou um conflito com o “sistema kaiowd” ensinado por

% Se levarmos em conta o ponto de vista da trajetoria familiar de dona Floriza, esta narrativa sobre seu “trabalho” com

“cultura” se complexifica um pouco. Durante uma conversa em que falava sobre como comecou a participagdo do
casal em universidades, Dona Floriza disse que este “trabalho” comegou com seu avo, Zacarias. Ela se recorda que,
quando ela tinha mais ou menos oito anos, uma professora nao indigena da Missdo evangélica Caiué fez um convite
a seu avd: “eu quero que vocé vai la na Missdo, gravar tua palavra”. A avd de Floriza teria achado a proposta um
tanto “estranha”, mas o avd foi assim mesmo. O pai de Floriza, a principio, ndo deixara a menina ir, mas ela foi
assim mesmo pois, segundo ela, era muito “curiosa” desde aquela época. La ela pode conferir o grupo de reza do
avo realizar apresentacdes que foram registradas naquelas “gravagdes antigas, igual vitrola”. Foi ali, segundo
Floriza, que o trabalho que eles realizam até hoje comegou a ser “levantado”. A 7iandesy relatou ainda que o pai,
Isaac, também participou deste servigo anos depois, sendo um dos primeiros colaboradores do magistério Ara Vera.
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seus pais, de tal modo que o beneficio do primeiro representava prejuizo para o segundo. Agora,
porém, esta contradi¢do parece ter dado lugar a uma convergéncia, na medida em que o feko

indigena tem contado com o “apoio” e o “reconhecimento” de colaboradores ndo indigenas.

Jorge: Eu aprendi com meu pai, passou pro meu pai o meu avd. Foi contando essa histdria,
como que fazia essa cultura... Reformar, levar para frente. E uma cultura que é muito rica, mas
os jovens ndo sabem que a cultura que ¢ rica. Eu sempre falo: nés somos kaiowa ricos [...] O
povo quer reconhecer a cultura do indio, mas se vocé ndo mostrar, vocé ndo tem, o povo nao
poe a valoria, “vocé ndo sabe fazer”. Mas aquele que trabalha negocio de artesanato € rico:

“caramba, ¢ muito rico, rico demais”. E rico assim que eu falo vocé sabendo usar.

O reconhecimento da “riqueza” da cultura indigena parece ser um tdpico acionado muitas
vezes nas reflexdes do rezador. Por exemplo, na cerimonia de batismo da exposicdo museografica
da FAIND, realizada no dia 22 de abril de 2015, Jorge tomou a palavra para expressar seu
contentamento pois a exposicdo desmentia a afirmagdo, recorrentemente escutada por ele em
Dourados, de que os indigenas seriam pobres. De fato, segundo ele, os brancos seriam ricos em
termos de dinheiro; mas o que estaria em jogo ¢ um tipo de riqueza diferente, pois os Kaiowa
seriam ricos de “cultura”, de “natureza” e de “satde” — isto era plenamente atestado pelo que se via
naquela mostra’. Esta valoriza¢do da cultura por parte dos ndo indigena foi comentado por dona
Floriza certa vez através da expressdo “achar bonito”. A 7iandesy dizia reparar no interesse cada vez
maior dos karai em ouvir historias ou em procurar protecdo através de rezas e batismos. Ao mesmo
tempo, percebia que, assim como os brancos estavam se interessando pela “cultura”, os jovens
indigenas da Reserva achavam “bonito” o jeito dos karai. O problema € que esse interesse pelo jeito
dos brancos acabava por levar muitos jovens a esquecer o jeito indigena. Assim, a atuacdo do casal
parece intentar despertar esse interesse dos jovens indigenas pela “cultura”, mostrando a eles o quao
“rica” ela é. E interessante observar, pois, como aquela “mudanca conceitual e politica” que
identificamos anteriormente na trajetoria de diferentes professores indigenas aparece de maneira

muito particular no percurso deste casal de rezadores. Percebe-se que os movimentos para a

1 Esta reflexdo de Jorge parece remeter a duas narrativas que pude ouvir em outros momentos. A primeira diz respeito

a origem diferencial de brancos e indigenas: enquanto os Kaiowa vieram do que o rezador chamou de “espuma
branca” ou “leite materno” (jasuka em guarani), os brancos vieram da cinza. E por isso que os Kaiow4 teriam mais
satide e um corpo mais resistente que o dos brancos. A segunda diz respeito a uma narrativa da escolha dos brancos
pelo dinheiro. Os brancos se enganam quando pensam que sdao donos do dinheiro pois, de fato, ele foi adquirido
junto ao “diabo” (47id) numa espécie de contrato ou pacto. Trata-se, ao que parece, dos célebres mitos de origem dos
brancos e da “ma escolha”, sendo atualizados numa espécie de versdo culturalista contemporanea. Este conjunto de
reflexdes de Jorge consiste num outro ponto a ser explorado com mais cuidado em ocasides futuras.
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constru¢do de uma educagdo escolar diferenciada kaiowd e guarani tiveram efeitos importantes
inclusive para pessoas que, como Jorge e Floriza, ndo passaram pela experiéncia de escolarizagao
propriamente. Isto decorre da constante disposi¢do em incluir nestes movimentos a figura dos
“conhecedores tradicionais”, algo que, no caso do Ara Vera e do Teko Arandu, se traduziu nos
convites para que diferentes 7ianderu e fiandesy participem das “experimentacdes interculturais”

estimuladas nas etapas presenciais.

Em minha experiéncia de campo, ndo tive a oportunidade de estabelecer didlogos de
pesquisa mais profundos com outros conhecedores. Ainda assim, acredito que, em Jorge e Floriza,
esta disposi¢do para cooperar com escolas, universidades e pesquisadores aparece com intensidade
notavel. O proprio casal em algumas ocasides comentava que outros 7ianderu muitas vezes nao
estdo dispostos a “passar” o que sabem para estudantes e pessoas mais novas; em certos casos,
comegavam a participar de atividades do tipo, mas desistiam por diversos motivos. Uma atitude
que, como tentamos abordar na presente secao, parece ser muito diferente daquela cultivada pelo
casal. Assim, tendo em conta a nogdo de “experimenta¢do” com a qual designamos as atividades da
licenciatura, nota-se uma proeminente inclinacdo de Jorge e Floriza para realizar experimentos com
ferramentas do conhecimento e tecnologias da comunicagdo nao indigenas. Experimentos criativos

que visam conexoes, por vezes ousadas, entre os diferentes sistemas.

Apos delinear a participagdao dos rezadores no curso, temos condigdes de caminhar para as
consideracdes finais do capitulo. Da mesma maneira que a se¢do sobre os rezadores constituiu uma
espécie de equivalente funcional das seg¢des sobre os primeiros professores e sobre os caciques, 0
item que segue devera cumprir um papel analogo ao do ultimo item do capitulo terena. Com efeito,
trata-se de articular o conjunto de reflexdes contido nas secdes anteriores, predominantemente
obtido através de trabalho de campo, com um comentério acerca de uma referéncia bibliografica

principal.

Consideracoes finais: multiplas formas de resisténcia

A presente secdo veiculara as consideragdes conclusivas do capitulo. O intuito é fazé-lo do
mesmo modo que no capitulo anterior. Como reiterado desde o capitulo introdutério, a €nfase no
estabelecimento de interlocucdes pessoais no campo me fez dedicar um tempo menor a atividade de
levantamento e revisdo de textos, algo que impossibilitou a realizagdo de revisdes bibliograficas

exaustivas. A alternativa para minimizar os prejuizos disto consistiu em mobilizar um nimero
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determinado de textos que abordam a vida de cada populacdo indigena em questdo e, dentre eles,
escolher uma referéncia principal a ser esquadrinhada com mais cuidado numa secdo final de cada
estudo de caso. Ao realizar esta conexao entre os dados oriundos da interlocucdo com estudantes
indigenas e os dados da literatura, intento adensar ainda mais a compreensao do assunto do presente

capitulo.

No capitulo anterior foi abordado o trabalho de Roberto Cardoso de Oliveira sobre os
Terena. Aqui o trabalho escolhido ¢ a monografia Aspectos Fundamentais da Cultura Guarani do
antropdlogo Egon Schaden (1974 [1954])*2. Tenho sublinhado que a pesquisa com sujeitos kaiowa e
guarani iniciou-se depois da pesquisa com sujeitos terena. Por conseguinte, pesou na selecdo do
trabalho de Schaden a decisdo, anteriormente tomada, de examinar as reflexdes de Cardoso de
Oliveira; as razdes para a escolha do autor foram em parte orientadas pela preocupagdo de, por
assim dizer, “calibrar” os estudos de caso, tornando tais reflexdes mais ou menos simétricas. Um
primeiro motivo para a escolha de Schaden ¢ que, tal como Urbanizacdo e Tribalismo ¢ Do Indio
ao Bugre, Aspectos Fundamentais da Cultura Guarani consiste numa monografia antropoldgica de
notdrio vigor etnografico, constituindo-se como uma das principais obras do campo de estudos
correspondente (no caso desta ultima, a literatura sobre as populacdes guarani). Em segundo lugar,
o contexto historico e institucional no qual os autores produziram as monografias pode ser
considerado mais ou menos o mesmo, o ambiente intelectual da Universidade de Sdo Paulo, em
meados do século XX. Um terceiro motivo, que talvez seja o principal, ¢ a afinidade tematica entre
as obras dos autores e, a0 mesmo tempo, a afinidade de ambas com as questdes tratadas no presente
estudo. Interessa, tanto a Schaden quanto a Cardoso de Oliveira, os problemas implicados na
relagdo das respectivas populagdes indigenas com os chamados “brancos” ou “civilizados”. No
primeiro capitulo da obra, Schaden formula este ponto da seguinte maneira: “[...] os Guarani da
atualidade constituem um dos exemplos mais instrutivos para o estudo das consequéncias de
situacOes de contacto entre populacdes aborigenes americanas e culturas de tipo ocidental”
(Schaden, 1974 [1954]: 11). Tal como mencionado no capitulo anterior da presente dissertagdo, a
producdo antropoldgica brasileira na metade do século XX podia ser dividida, segundo Florestan
Fernandes, em trés focos de interesse, um dos quais sendo as questdes de mudanca ou contato
cultural (Fernandes, 2009 [1957]: 153-154). Tentei argumentar também que, para além de constituir
um ramo particular de reflexdo antropologica (teorias do contato), que extraem suas premissas de

certos canones conceituais comuns (ideias como assimila¢do e aculturagdo, por exemplo), tais

%2 A versio da monografia com a qual escolhi trabalhar é sua terceira edi¢do, publicada em 1974. Como afirma o autor
numa nota preliminar (Schaden, 1974 [1954]: XIII), o conteudo desta edi¢do pouco difere da segunda, de 1962, e da
primeira, de 1954.
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estudos frequentemente possuem uma densidade etnografica imensa, capaz de alinhar as
preocupacdes analiticas com as preocupagdes proprias das pessoas com quem trabalharam. E o caso
especifico do trabalho de Cardoso de Oliveira e também o de Schaden, tal como tentarei argumentar
mais adiante. Esta virtude faz com que aparecam como importantes balizas para as questdes
abordadas no presente trabalho, uma vez que ele também possui como problema central um tema
pertinente a relacdo entre indigenas e ndo indigenas, qual seja, a questdo contemporanea da

educacao escolar em nivel superior.

Se, por um lado, a escolha da obra de Schaden ajuda a simetrizar as reflexdes sobre a
literatura em cada estudo de caso, por outro lado ela implica também ponderagdes especificas. Em
primeiro lugar, o papel que este estudioso cumpre na bibliografia sobre populagdes guarani parece
ser menos proeminente do que o lugar ocupado por Cardoso de Oliveira no conjunto de reflexdes
sobre os Terena. Embora nao tenha procedido a um levantamento preciso a respeito, sustento a
impressao de que esta diferenga se deve, ndo ao valor em si da obra de cada um, mais sim as
diferencas entre os campos de estudos, particularmente em relacdo a quantidade de textos escritos
(muito maior no caso da literatura sobre os Guarani). Se o titulo de principal antropdlogo a estudar
os Terena no século XX pode ser atribuida ao nome de Roberto Cardoso de Oliveira sem maiores
controvérsias, a mesma afirmacgdo feita sobre Schaden no caso dos Guarani certamente geraria
muitos debates (poder-se-ia lembrar de nomes como Curt Nimuendaju, Leon Cadogan, Bartomeu
Melid, entre outros componentes de um “pantedo” mais amplo). Por conseguinte, tendo em conta
esse volume maior da literatura sobre populagdes guarani, € preciso atentar para o fato de que a
escolha da monografia em questdo deixa de fora muitos outros trabalhos de suma importancia
produzidos no 4mbito da “guaraniologia”®. E possivel afirmar, pois, que a revisio bibliografica que

se faz aqui ¢ ainda mais parcial e menos exaustiva que aquela realizada no capitulo anterior.

Uma segunda ponderagdo diz respeito ao recorte étnico adotado. Como dito no capitulo
anterior, o escopo dos dados de Cardoso de Oliveira recobriu quase a totalidade das comunidades
que, na época, se reconheciam e eram reconhecidas como Terena. Embora o esforco de investigacao

do autor seja imensamente maior, tal escala pode ser considerada como equivalente aquela adotada

% Qutra diferenga importante é que parece haver, no caso guarani, uma maior emulagio e referenciagio mutua entre os

autores, o que torna mais apropriado o uso de um termo como “guaraniologia”. Outra questdo que creio poder ser
apontada ¢ a predominancia diferencial do tema da “mudanca” ou do “contato” cultural em cada literatura: ¢ sabido
que praticamente todos os estudos dedicados aos Terena tiveram como tema questdes desta ordem. O estudo de
Schaden, por sua vez, ao lado dos estudos do casal Watson, parece ser um esfor¢o inovador no sentido de refletir
monografica e intensivamente sobre a questdo da relagdo dos Guarani com o mundo colonial. E por este motivo,
inclusive, que ele foi aqui escolhido em detrimento de outros importantes estudos que poderiam ser classificados
principalmente no ambito de estudos sobre xamanismo, religido ou cosmologia. Trata-se, em suma, de impressoes
um tanto parciais que podem ser futuramente exploradas com mais propriedade, principalmente através de revisoes
bibliograficas exaustivas.
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na minha pesquisa; exemplo disso € que, nas trajetorias de vida de estudantes descritas no capitulo
anterior, foram feitas mengdes a praticamente todas as aldeias terena abordadas nas monografias (ao
menos aquelas localizadas na regido que correspondia, entdo, ao sul do estado de Mato Grosso, hoje
estado de Mato Grosso do Sul). O recorte da pesquisa de Schaden, porém, extrapola aquele que
adotamos pois lida ndo apenas com comunidades Kaiowa e Guarani Nandeva de Mato Grosso do
Sul (visitas de duragdo variada as reservas indigenas de Dourados, Panambizinho, Te'ykue,
Amambai, Taquapiri e Porto Lindo), mas com os trés subgrupos Guarani (Kaiowa, Nandeva e
Guarani) de varias outras localidades, como o litoral e interior de Sao Paulo, por exemplo (Schaden,
1974 [1954]: 8-10). O proprio autor pergunta retoricamente o quanto produzir um estudo geral e
unificado a partir de realidades muito diferentes entre si pode parecer “uma tentativa ousada” (idem:
13); em todo caso, ele defende sua abordagem argumentando em favor da existéncia de um “fundo
comum” guarani, que diferenciaria estas de outras populacdes indigenas sul-americanas, inclusive
de outros povos tupi-guarani (idem: 14). Para o uso que pretendo realizar das reflexdes de Schaden,
creio que a aposta do autor na escala ampliada seja perfeitamente valida e pertinente desde que se
coloque énfase na dimensao “concreta” (a pessoa, a aldeia, o ocorrido, a data) a partir da qual tais
generalizagdes foram produzidas. Assim, no que segue, poderd ser verificado um esforco
permanente de conectar as teses gerais do autor com eventos e enunciados coletados no seu trabalho
de interlocucdo com pessoas guarani. Tal precaugdo fornecera um controle mais seguro para

comparar estas reflexdes com aquelas obtidas através de nossa propria investigacdo de campo.

Uma terceira e ultima precaucdo que gostaria de mencionar ¢ a relativizacdo do periodo
histérico em que Schaden trabalhou com os Guarani. O ato de discorrer sobre este ponto ja
possibilita entrar propriamente no conteudo da monografia. Foi dito acima que, em termos de
datagdo historica objetiva, os trabalhos de campo de Schaden e de Cardoso de Oliveira no sul do
Mato Grosso sao quase contemporaneos. Todavia, a experiéncia historica particular de cada uma
das populagdes indigenas em questdo impde uma diferenca fundamental, que diz respeito
principalmente ao violento esbulho do territorio tradicional pelo qual ambas passaram. Como
vimos, este processo aconteceu para os Terena em meados do século XIX, mais especificamente ao
término da Guerra do Paraguai, quando as pessoas tentaram voltar para as areas das antigas aldeias
e as encontraram ocupadas por novos sitiantes, que transformariam estes lugares em fazendas de
criagdo de gado. Tomando como base o esquema historiografico mobilizado por Luiz Eloy nos
Didalogos Amerindios, pode-se afirmar que esta época da inicio aos chamados Tempos de Serviddo,
quando os Terena enfrentaram os durissimos impactos imediatos da perda do territorio. Este cenario

viria a ser atenuado com a delimitacdo das Reservas Indigenas que inauguraram os chamados
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Tempos Atuais — ou seja, um periodo que, segundo Eloy, se estende até os dias de hoje. Por
conseguinte, o trabalho de Roberto Cardoso de Oliveira com os Terena aconteceu muito tempo
depois da perda da terra, dando noticias de um horizonte de relagdes “interétnicas” mais ou menos
proximo daquele que se verifica atualmente. Algo que pode ser definido como um passado recente,

o inicio dos Tempos Atuais.

Por sua vez, o trabalho de Schaden com comunidades Kaiowa ¢ Nandeva do sul de Mato
Grosso, em certa medida, precede o chamado ‘“confinamento” destas populacdes. Tal como
mencionado na segunda secdo do presente capitulo, a expressdo mobilizada pelo historiador
Antonio Brand esta inserida numa sequéncia trifasica que busca esquematizar o avango da
colonizagdo ndo indigena sobre a regido: primeiro a expulsdo dos tekoha, depois o esparramo e
desintegracao das familias extensas e, por fim, a reacomodagdo nas reservas do SPI existentes desde
o comeco do século XX (que representam uma pequena parcela do tekoha guasu, amplo territdrio
tradicional). Ao que parece, Schaden realizou incursodes a regido quando este processo ja estava em
marcha, mas ndo apresentava ainda contornos tdo definidos. As tultimas visitas as reservas teriam
acontecido “as vésperas da publicacdo” da obra (idem: XI), isto é, em 1954 e, como se sabe, foi
principalmente nas décadas de 1960 e 1970 que o Estado Brasileiro e as frentes de expansdo
econdmica avancaram ferozmente sobre a area, desencadeando mortes ¢ remocoes forcadas de
milhares de familias. A impressdo que se tem € que, quando fala sobre a “crise aculturativa” e o
“estado de deprivation e de miséria” (situacao ao qual dirige todo seu esforco investigativo), o autor
se refere mais as aldeias do interior e do litoral paulista do que aquelas do sul do Mato Grosso. Por
outro lado, esta impressao pode ser relativizada quando levamos em conta algumas passagens sobre
a situacdo dos Kaiowa. Numa delas, no come¢o da introdugdo, ele chega inclusive a utilizar a
palavra “confinados” (idem: 4). Em outros momentos, fala sobre o processo de loteamento das
terras do Panambizinho por parte do Governo Federal. O trecho que segue esta contido na nota 1 do
capitulo IV, puxada para explicar que “a progressiva invasao do homem branco” vinha prejudicando

ndo apenas as atividades de caga, como até a feitura de rocas:

Mas em algumas aldeias a situacdo ecoldgica entre indios e civilizados se vai tornando tal que
os primeiros nao s6 ndo podem mais sustentar-se pelas atividades de caca, mas também deixam
de possuir chdo bastante para fazerem as suas modestas rocinhas. Haja visto o caso da aldeia
Panambi, onde, apesar dos protestos do Servico de Protecdo aos Indios e dos meus, o Ministério
da Agricultura mandou, ha poucos anos, lotear as terras dos Kayova, a fim de distribui-las a

colonos mandados para a regido [...] O que isto representa para os Guarani daquelas matas nao
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precisa ser explicado. E o ato final de um drama que se vem representando ha séculos (idem:

56-57).

As frases finais do trecho se referem mais precisamente ao avango de frentes de expansao
cafeeira no Paraguai, mas elas certamente servem também para caracterizar a situacdo dos Kaiowa e
Guarani do sul de Mato Grosso. Portanto, ainda que tenham sido elaboradas anteriormente ao “ato
final” da perda da terra, as reflexdes de Schaden ja flagravam este processo em andamento,

constituindo-se como uma espécie de prentincio do drama que estava por vir.

Como mencionado acima, a matéria de investigagdo do autor era ja as dificuldades
enfrentadas pelos Guarani na relagdo com os brancos, que derivariam do que chama de “fendmenos
aculturativos” (idem: 6). Schaden recorre a um método de exposig¢do particular, que implica dois
movimentos concomitantes: um “esforco de estudar a cultura, ou melhor, determinados aspectos
particulares da organizacdo social e do sistema religioso” e, paralelamente, estudar o “cunho que
imprimem a marcha aculturativa” (idem: 14). Ou seja, em primeiro lugar, discorrer sobre os
aspectos ou elementos que fundamentam a cultura guarani, em diferentes esferas ou dimensdes,
sendo que cada capitulo parece equivaler a uma destas dimensdes (capitulo II sobre os aspectos
biologicos, capitulo III sobre a cultura material, capitulo IV sobre a organizagdo econOmica,
capitulo V sobre organizacdo do parentesco etc.); e, a0 mesmo tempo, “estudar a variedade de
reacdes aculturativas e anti ou contra aculturativas de uma determinada configura¢do de origem,
bem como a importancia dos fatores que interferem no processo” (idem: 13). A utilizacdo deste
método expositivo ocasiona uma dispersao do argumento geral do autor por toda a obra; apenas nas
poucas paginas que compdem a parte final do capitulo X (idem: 175-177) e a conclusdo (idem: 181-
186) € que as teses de Schaden sdo expostas de maneira mais ou menos concentrada e sistematica.
Isso torna ardua a tarefa de apreender tais teses de maneira global e reconstitui-las em toda sua
complexidade. Por conta disso e por conta do fato dos propdsitos principais da presente dissertagao
serem outros, procederei a uma leitura talvez demasiadamente esquematica e parcial do argumento
do autor. Para minimizar as consequéncias desta estratégia, langarei mao de alguns ensaios do autor

contidos numa coletanea de 1969%.

Ao final do capitulo X, Schaden busca precisar os trés fatores responsaveis pela ativagido®

Qs ensaios da coletinea Aculturacdo Indigena (1969) a serem mencionados sdo: “Fases da Aculturagdo Religiosa

Guarani”, “Fendmenos de Aculturagdo Religiosa” e “Movimentos Messianicos e Rea¢des Anti-aculturativas”.

Ao longo do capitulo X da monografia, Schaden oferece uma série de exemplos etnograficos do que seria essa
“ativagdo do mito”, tais como as migragdoes em busca da terra sem males, ou a reza do final de mundo de pai
Chiquito, que sera comentada por mim adiante. Ativagdo do mito significaria, assim, o fato de adquirir “atualidade
concreta”, passar de um estado virtual para um estado real, de presenca efetiva.
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do mito da destrui¢do do mundo e da ida para a Terra sem Males: primeiro, o que chama de
“profundo anelo religioso” guarani; segundo, “a cataclismologia e, concretamente, o pavor da
iminente destruicdo do mundo”; e terceiro, “o estado de deprivation acarretado pelos contatos
culturais” (Schaden, 1974 [1954]: 176). Como ¢ possivel observar, o segundo fator corresponde ao
proprio objeto de ativacdo, algo que, a principio, pode ser tido como uma incongruéncia ou
tautologia. Esta contradicdo pode ser solucionada caso a relacdo entre os trés fatores seja
considerada ndo como uma causalidade simples, mas sim uma referenciagdo concomitante, de tal
modo que, tomando um deles como referéncia, ele estara sempre relacionado aos outros dois®™.
Neste caso, o fato da cataclismologia ser objeto ativado e fator de ativacdo ¢ uma questdo de ponto
de vista da analise: se a énfase estiver na ativagao das narrativas de final de mundo, os outros dois
processos (estado de crise e anelo religioso) aparecerdo como fatores correlacionados; mas se for
adotado o ponto de vista de um dos outros dois, a cataclismologia serd um fator de ativa¢do. Tendo
isso em conta, propomos deslocar a énfase analitica da questdo da cataclismologia para o problema
da crise oriunda da relagdo com ndo indigenas. Consequentemente, a tese de Schaden acerca desta
ultima questao parece envolver em esséncia dois elementos: o apego a religido e a proeminéncia das

narrativas sobre o final de mundo e sobre a ida para a terra sem males.

Sobre a centralidade da religido, o seguinte trecho da conclusdo funciona como uma sintese

interessante:

’

E no sistema religioso que, apesar das grandes diferengas de um subgrupo para o outro, a
cultura Guarani encontra a expressdo maxima de sua unidade fundamental. E ¢ na religido que
os mecanismos de defesa e as condi¢des de resisténcia cultural aparecem da maneira mais

manifesta (idem: 184).

Hé4 no fragmento duas afirmativas a serem consideradas. Em primeiro lugar, Schaden
sublinha o “predominio extraordindrio da religido em todas as esferas da cultura” (idem: 38) algo

que expressaria uma caracteristica peculiar dos Guarani quando comparados com outras populagdes

% Este, de fato, € um ponto complexo que, infelizmente ndo poderemos abordar com cuidado no dmbito da presente

dissertagdo. Creio que o texto de Schaden permite ambas as interpretagdes, isto é, a de que os trés fatores se
relacionam segundo uma causalidade simples ou a de que eles se determinam mutua e concomitantemente. Por um
lado, o autor utiliza palavras como “consequéncia”, “decorréncia”, “fator responsavel por”, algo que denota um
sentido de anterioridade 16gica, causa e efeito simples. Por outro lado, quando utiliza a nog¢do de “ativagdo” para
falar da vivéncia das narrativas de final de mundo, ou quando fala de “intensificagdo” para se referir ao apego ao
“sistema religioso”, denota-se que a coexisténcia entre elas gera efeitos reciprocos no sentido de aumentar ou
diminuir algo que ja existia antes. O apego guarani a religido ndo surge com a crise oriunda do contato; ele ja existe
antes e apenas se intensifica. Esta interpretagdo devera ficar um pouco mais evidente quando comentarmos
determinados dados etnograficos do autor.
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amerindias. Em diversos momentos fala num ethos tribal (idem: 12) caracterizado justamente pelo
acento sobre um dos dominios da cultura, que no caso guarani ¢ o dominio religioso. Em segundo
lugar, postulando que os impactos do contato seriam sentidos por cada sociedade de acordo com os
“valores determinantes do respectivo ethos da cultura” (Schaden, 1969: 317), o autor aponta que o
sistema religioso seria uma espécie de “nucleo da resisténcia Guarani em face das forgas
desintegradoras” (Schaden, 1974 [1954]: 145). Haveria, neste sentido, uma “intensificagdo do
misticismo peculiar a concep¢do de mundo tribal” (idem: 182), de tal modo que “toda valoracao
etnocéntrica tende a convergir para este dominio” (Schaden, 1969: 141). Diante da crise verificar-
se-ia uma “énfase cada vez maior nos valores centrais da cultura de origem. Procura-se intensificar
a vida religiosa, na medida em que ainda o permita a ordem social que lhe serve de substrato”

(idem: 117).

Além do predominio do sistema religioso, o outro fator a ser considerado, segundo Schaden,
¢ a proeminéncia disto que a literatura guarani se refere como cataclismologia. Na intensificacdo da
esfera religiosa estaria implicada também a “ativag@o” das narrativas e praticas ligadas a destrui¢ao
do mundo e a consequente ida para o plano extraterreno. Para caracterizar esta atitude o autor por
vezes utiliza a expressao “fuga psiquica diante de uma realidade insatisfatéria” (idem: 127). Chega
também a mencionar a expressao “apatia elegiaca” cunhada por Nimuendaju (Schaden, 1969: 143).
Assim, a solucdo para a crise ocasionada pela “profunda revolugdo nas condigdes de vida”
(Schaden, 1974 [1954]: 181) consistiria num recrudescimento das praticas religiosas e na radical
op¢ao pela “fuga para o Além”. Haveria um movimento de fechamento radical ao mundo nao
indigena, acompanhado de uma abertura para a terra sem males, lugar onde se realiza o ideal de

amadurecimento e vida plena, o aguyje (idem: 175).

Foi sugerido anteriormente que tais argumentos, ainda que tecidos num nivel bastante
abstrato, ndo carecem de fundamento empirico. Uma situagdo que creio ilustrar muito
adequadamente este ponto estd ligada ao loteamento das terras do Panambizinho pelo Governo,
registrado por Schaden em suas visitas. Trata-se da reagdo da populagdo local a este estado de
coisas, liderada pelo Pai Chiquito. Esta figura foi mencionada na se¢do anterior da presente
dissertacdo como um hechakara, um grande articulador de parentelas que formou em sua tradigdo
de conhecimento uma quantidade importante de rezadores, dentre os quais o pai de dona Floriza.
Das frequentes mengdes a ele feitas em Aspectos Fundamentais da Cultura Guarani, depreende-se
que Pai Chiquito foi um dos principais interlocutores de Egon Schaden. A primeira mengao as rezas
de final de mundo encabecadas pelo rianderu kaiowa estd contida no capitulo VII, quando Schaden

discorre sobre a diferenca entre a agdo politica dos 7ianderu e a dos capitdes recentemente
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instituidos pelo SPI.

ele em diferentes passagens da monografia. Apesar disso ndo ha um grande detalhamento acerca do
assunto. O autor volta a fazer mengao ao fato no capitulo VIII, quando conjectura sobre o género de
rezas que foram entoadas pelo 7ianderu. Schaden afirma, aparentemente sem grande convicgdo, que
Chiquito utilizou de “fieegarai” ou “mborahei ivai”’, que sdo “rezas para fazer mal”, rezas para
“'aquentar' a Terra” e destruir os “mbdépotxy, isto é, os maus espiritos que a povoam” (idem: 126).
O autor acrescenta que ouviu, mais de uma vez, o nome “mbdépotxy” para designar algum branco

malquisto pelos Kaiowa (idem). A proxima referéncia as rezas de final de mundo de Chiquito ¢ feita

Para os grandes males, os grandes remédios. No Panambi, Pai Chiquinho, apesar do prestigio
que desfruta, ndo toma conhecimento das mais movimentadas discussdes e brigas que se
desenrolam na aldeia ou quigcd na presenca dele, mas quando soube que, em obediéncia a
determinagdo do Ministério da Agricultura, a direcdo da Colonia Federal de Dourados decidira
lotear as terras do Panambi, para distribui-las a familias de imigrantes, sem atender as
necessidades e aos direitos dos Kayova, resolveu agir — sempre porém dentro do ambito da sua
competéncia. Tomado de ira sagrada, promoveu dangas religiosas com o intuito de apressar o
fim desta Terra, em que, pela incompreensdo e ma vontade do homem branco, as condi¢des de

vida se tornavam insuportaveis (idem: 99)”.

Este evento parece ter impressionado Schaden, haja visto a insisténcia em fazer mengao a

no capitulo X e conecta decisivamente o relato as teses mais gerais do livro.

Se bem que a representagdo do Paraiso sempre esteja presente como aspiragdao ou sonho na vida
religiosa dos Kayova, pelo menos de forma virtual, a sua importdncia aumenta
consideravelmente em situagdes de crise. Isto se verificou pelo menos ha poucos anos na aldeia
mato-grossense do Panambi, na regido de Dourados, quando o Governo mandou distribuir as
terras dos indios entre os colonos civilizados. A medida que se executava esse projeto, as
primitivas condi¢des de vida dos indios comegaram a periclitar ¢ em parte foram mesmo
destruidas. Dessa forma, o mito foi ativado e os indios passaram a executar dangas religiosas
com o fito de apressarem a destruicdo do mundo e receberem o mais depressa possivel a

revelacdo do caminho para a terra prometida. Em consequéncia dos conflitos com os colonos e
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Como se pode perceber no trecho, Schaden chama o rezador de “Chiquinho”, diferentemente da “versdo” que usa o
diminutivo em espanhol, a qual ouvi todas as vezes que estava em campo e que consta em outros textos da literatura
(como Vietta (2007), por exemplo). Nao descobri a razdo para esta divergéncia. Em todo caso, optei por manter a
grafia original do autor. A mesma decisdo foi tomada para todas as outras palavras (em portugués e em guarani) que
apresentam divergéncia com o modo como sao escritas na presente dissertacao.



os funcionarios do Governo, o sonho mitico e a cataclismologia a ele ligada assumiram em
pouco tempo o carater de verdadeira obsessdo. Quando, certa vez, entreguei a esses indios
algumas folhas de papel e lapis, pedindo-lhes que desenhassem qualquer coisa, logo se
dispuseram a representar cenas do fim do mundo e o caminho que leva para o tdo almejado

Além (idem: 173).

Tudo isto deixa bem claro que entre os Kayova a ameaca apocaliptica, se bem que a toda hora
presente no espirito de todos, ndo assume carater de atualidade concreta enquanto ndo aparega
fator de ativacdo. Com o desespero causado pela interferéncia funesta das autoridades de
colonizagdo nas condigdes de vida da aldeia foi que esse fator se apresentou. Mas sobre a base
do pessimismo se aviva por sua vez o ideal paradisiaco, ¢ a comunidade em peso se entrega com
grande fervor aos exercicios religiosos que levam a salvagdo. Assim, nos ultimos anos a
penetracdo de colonos civilizados, brasileiros e europeus, nas matas pertencentes aos Kayova,
provocando ou exacerbando um estado de pentiria cultural, transformou o mito numa forca de
expressdo social. Cabe-lhe a func¢do de auxiliar os indios a superar psiquicamente a inseguranga

e a situagdo de crise (idem: 174-175).

Creio que os fragmentos acima falam por si s6 no sentido de expressar o modo particular
com que, segundo o antropologo, os Guarani lidam com a situagdo de “contato”. A relacdo com os
brancos teria desencadeado “grandes males” para os quais seriam necessarios “grandes remédios”.
Por um lado, o autor ndo se furta a destacar o tamanho do problema, uma crise social jamais vista.
Por outro lado, ainda que nao tenha precedente em termos de escala, esta crise nao seria diferente,
em termos de natureza, de outros “estados de crise na vida Guarani” (capitulo VI), o que faz com
que ela seja combatida, ndo de qualquer maneira, mas de acordo com o ‘“sistema”, o jeito
costumeiro com que se lida com as demais questdes. Como ¢ mostrado ao longo de toda
monografia, este “sistema” teria duas caracteristicas marcantes: o fato de ser profundamente
“religioso” e a centralidade que nele adquirem as narrativas que falam, de um lado, da destrui¢do da
terra, e, de outro lado, de um lugar de perfeicdo e plenitude. Consequentemente, diante da crise
coletiva de proporg¢des gigantescas instalada com a chegada da civilizac¢do, nada se poderia esperar
além de uma radicalizacao dos procedimentos com que os Guarani enfrentam os perigos € ameagas
da vida. Isso parece tornar plausivel a especulagao de Schaden de que Pai Chiquito, ao associar os
brancos com os “mbdépotxy”, evocou uma reza de esquentamento da terra, para que ela fosse
varrida e para que os Guarani ascendessem logo para o unico lugar onde poderiam ter uma vida

digna e plena, obtendo com isso o aguyje.
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Feita esta leitura bastante resumida e particular do argumento central de Schaden, temos
melhores condigdes de refletir sobre a possibilidade de conexdo com as questdes abordadas no
presente capitulo. Num comentéario elogioso ao trabalho do antropdlogo, Florestan Fernandes
afirma que a monografia sobre os Guarani desenvolveria uma perspectiva inovadora no bojo dos
estudos de aculturacdo. “Com isso, o foco da analise se desloca das influéncias externas e dos tragos
que permitem assinalar os efeitos delas, para os proprios mecanismos socioculturais que
determinam o modo, o ritmo e as propor¢oes da aculturacdo na dinamica interna da cultura”
(Fernandes, 2009 [1957]: 157, grifo meu). Assim, o argumento geral de Schaden parece incidir, ndo
sobre a adogdo ou rejeicao de tracos ou elementos isolados, mais sim “sobre o funcionamento da
cultura como um todo” (idem). Apoiando-se em Fernandes, considero possivel dizer, pois, que o
autor sustenta uma perspectiva “sistémica”, donde o uso da expressao “sistema religioso’ para falar
sobre esse “ntcleo” da cultura Guarani. Deste ponto, creio que o mais importante a ser retido € que,
tal como argumentado no final da se¢do “Ore reko. Debates e experimentagdes”, o fato da relacao
com os brancos ser processada segundo um sistema ou logica propria ¢ uma questdo enfatizada
pelos proprios Guarani. A ideia de sistema na monografia de Schaden aparece ndo apenas como
uma categoria analitica, mas também como uma categoria nativa. Pelo que se depreende de varias
passagens (Schaden, 1974 [1954]: 68, 73; 1969: 141), ela era mobilizada pelos interlocutores de
Schaden quando se referiam, em portugués, aos proprios costumes ou aos costumes dos
“ctvilizados”. Como mencionado nas se¢des anteriores do presente capitulo, “sistema” ¢ uma
tradugao muito frequente que os Kaiowa e Guarani que conheci utilizam para se referirem ao
“teko” ou “fiande reko”. Isso especialmente entre as pessoas mais velhas; atualmente vé-se outros
tipos de tradugdo, como “cultura”, por exemplo. Na monografia, além da mengao ao “sistema”, sdo
frequentes também as passagens em que o autor sublinha que seus interlocutores tinham “plena
consciéncia” das questdes ligadas aos efeitos do “contato” (Schaden, 1974 [1954]: 23,161; 1969:
143). Esta parece ser uma maneira de afirmar, a partir da linguagem conceitual da época, o que hoje
poderiamos qualificar como um debate ou teoria nativa do problema. Ou seja, eram os Guarani
quem frisavam a Schaden que a relagdo com os brancos segue um “modo”, “ritmo” e “propor¢ao”
especifica, ou seja, acontece segundo um “‘sistema” particular. O mérito do antropdlogo seria
converter para uma dimensdo analitica algo que o proprio pensamento e pratica dos Guarani ja

pareciam lhe indicar®.

Porém, gostaria de argumentar que este tipo de situacdo enfatizada por Schaden ndo esgota

% A decisdo de Schaden por qualificar como “religioso” esse centro da cultura guarani mereceria uma discussdo que

ndo temos condi¢des de realizar nos limites do presente trabalho. Cabe apenas apontar, neste sentido, que o fato da
formulag@o nativa aparecer desacompanhada do qualificativo em portugués “religioso” talvez indique a abrangéncia
deste “sistema” guarani para além do que o pensamento dos ndo indigenas entende como religido.
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os modos de relagdo dos Guarani com o mundo dos brancos. Creio que ha, na obra, um segundo
tipo de passagens etnograficas que, diferentemente do primeiro, ndo ganha lugar tedrico de
destaque. Elas aparecem principalmente nos momentos em que o antropologo deixa explicita a
relagdo de pesquisa com determinados interlocutores indigenas. Por exemplo, quando fala sobre a
importancia da casa de reza do ponto de vista da cultura material kaiowd, manifesta a rea¢do dos

rezadores as suas visitas.

O pai tem especial carinho pela casa de festas e fica satisfeito quando o visitante a ela se refere
em termos elogiosos. Pai José [Bourbon Catalan, de Amambai], que me tinha na conta de um
dos mais instruidos representantes do mundo civilizado, honrou-me com o pedido de escolher
um nome para sua casa de reza, construida havia pouco tempo. Propus-lhe a denominagio
arandu-roga (casa do saber), em homenagem a seu proprietario, indio a um tempo
extraordinariamente sabido, e versado na doutrina religiosa da tribo. Também Pai Chiquinho

orgulhava-se de sua casa, que era de fato construgdo de rara beleza (Schaden, 1974 [1954]: 28).

Fica registrado no trecho o modo positivo com que as visitas do antrop6logo eram encaradas
pelos anfitrides. O orgulho que os pai sentiam da casa de reza era potencializado por uma relagao
que, em certo sentido, transparecia bastante cordialidade, quando ndo amizade, ao menos do ponto
de vista do autor (idem: 122). Mais adiante no mesmo capitulo, quando aborda as vestimentas
rituais dos rezadores, Schaden afirma que “Pai Chiquinho o punha [0 pochito] todas as vezes, a
titulo de saudagao, quando o visitava em sua espagosa ¢ magnifica morada do Panambi” (idem: 34).
Esta atitude autoafirmativa frente a interlocutores ndo indigenas ¢ expressa também numa altura da

obra em que sdo abordados os porahei.

Dos Kayova também se afirma que, outrora, se abstinham de fazer o porahéi, quando na
proximidade houvesse algum branco, ¢ ainda hoje a kunumi piéta, a perfuragdo dos labios dos
meninos, ¢ feita com exclusdo rigorosa de quaisquer estranhos (embora, como sabemos, por
outro motivo). No tocante as rezas comuns, porém, os Kayova ja ndo revelam na atualidade a
menor inibicdo diante de espectadores brancos; ao contrario, nota-se-lhes certo grau de
exibicionismo, cujas raizes psicologicas parecem ser a necessidade de compensacio;
constantemente menosprezados pelo branco, que lhes ridiculariza os costumes tribais,
procurariam dessa maneira superar talvez o sentimento de inferioridade que os assalta diante do

estranho (idem: 143).
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E sumamente importante notar o quanto esta disposi¢do para apresentar os cantos para um
publico ndo indigena ¢, em certa medida, inversa aquela atitude de defesa cultural prototipica das
teses de Schaden. Se este ultimo tipo de acdo intensificava o proprio “sistema” a partir de uma
franca rejeicdo aos brancos, o outro o faz através de uma abertura, no caso a permissao ou
inclinagdo para que ndo indigenas assistam as cerimonias de cantos e dancas. Neste sentido, pode-se
afirmar que os Kaiowa ndo estavam performando seus porahei e jeroky para qualquer branco, mas
sim para brancos que, tal como Schaden, pareciam manifestar certo respeito e interesse por

9999

conhecer coisas do “sistema””. No caso do antropologo, este interesse tinha uma natureza muito

especifica, que implicava o “registro” (por escrito, em gravadores de dudio, em fotografias) destes

conhecimentos. E o que se nota na seguinte passagem.

Um meninote de seus oito anos de idade, filho de meu amigo Vicente Jeronimo, Kayova de
Dourados, me ditara uma das rezas do pai, isto ¢, das que o pai sabia e costumava cantar. Como
o Guarani respeita sempre a personalidade alheia, inclusive a infantil, Vicente ndo se imiscuiu
no assunto, embora ficasse apreensivo ao ver as “suas rezas” serem postas no papel. Nao
obstante, consegui persuadi-lo a que depois ele proprio por sua vez me ditasse mais algumas de
suas rezas. Fé-lo, como explicou, na certeza de que depois “voltariam” para ele. Semelhante foi
a atitude de Pai Tomas diante do gravador com que eu registrara algumas cangdes cantadas por
ele: “Agora a maquina vai levar minhas rezas”. Isto lembra a expressdo Nhandeva de que o
espirito protetor traz (ndo: ensina) a reza ao individuo. Bem se vé que o pdrahei é tido a um
tempo como forca e como substdncia, que pode ligar-se a pessoa e, de certo modo, desprender-

se dela. [...] (idem: 122-123).

Vé-se que, no caso do primeiro conhecedor, a atitude inicial de desconfianga com relagdo a
anotacdo das rezas transformou-se numa disposi¢do favoravel depois da interlocucdo com o
antropologo — permanece enigmatico, contudo, o sentido preciso da afirmacdo de que as rezas
voltariam para ele. A monografia contém fragmentos que mostram que o interesse pelo “sistema”
indigena ndo era apenas manifestado por antropdlogos, mas por muitos outros atores nao indigenas:

as “consultas” realizadas por um pai de Amambai, por exemplo, que atraiam “mesmo fazendeiros

% Na se¢do anterior, em nota, mencionamos o episddio narrado por dona Floriza no qual seu avd foi convidado por

pessoas da Missao Caiud para “gravar sua palavra” e seus cantos. O fato de ela ainda ser uma menina quando isto
aconteceu denota a antiguidade destas formas de performance cultural para os brancos no contexto de
relacionamento com a missdo presbiteriana. E razodvel supor, neste sentido, que Schaden, quando falava desta
exibicdo de cantos e dangas., estava se referindo aos Kaiowa de Dourados, ou de outras reservas no bojo da qual a
Missdo atuava.
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brancos de lugares distantes” cientes dos eficazes poderes de cura (idem: 101); ou ainda, o fato de
“caboclos” ou “regionais” terem sido integrados, por casamento, a aldeias no interior e litoral de

Sao Paulo (idem: 22-23).

Por conseguinte, ¢ possivel afirmar que a monografia de Schaden da noticias de dois géneros
de alternativas buscadas pelos Guarani para lidar com as questdes colocadas pela relagdo com o
mundo dos brancos. Correndo o risco de proceder de maneira excessivamente esquematica,
proponho classifica-las como as atitudes de tipo A (radical ruptura com ndo indigenas através da
ativacdo da cataclismologia) e as atitudes de tipo B (abertura do ‘“‘sistema” para relacdes de

cooperacdo/colaboracdo com ndo indigenas).

Tal como aludido acima, as assertivas gerais do autor sobre o assunto dao mais destaque
para as ocorréncias A do que para B. Acredito que esta importancia reduzida tem a ver, em parte,
com as premissas tedrico-metodoldgicas da nogao de aculturacdo das quais Schaden partia. De fato,
as conclusdes e diagnosticos do autor tomam muitas vezes a forma de impasses ja que, segundo ele,
as reagdes “anti aculturativas” apenas agravavam a crise social que elas buscavam, justamente,
remediar. Em “Fases da Aculturagdo Religiosa dos Guarani” o autor fala em “um dilema insoltvel
em que reside a tragédia da atual geracdo guarani e, de uma forma ou outra, a da grande maioria dos
indios brasileiros de nossos dias” (Schaden, 1969: 117). Ao final deste ensaio, afirma que a crise
ndo sera resolvida “enquanto nao se oferecer ao Guarani um ndvo objetivo de vida, que lhe dé
alento e que esteja ao seu alcance. Por enquanto, a Unica alternativa possivel €, com efeito, a
resignagdo” (idem: 143). Sob o prisma da aculturac¢ao, o quadro de possibilidades de interpretacao
das relagdes de “contato inter-étnico” parece estar restrito a um esquema dual cujos polos sao
“rea¢des aculturativas e anti ou contra aculturativas” (Schaden, 1974 [1954]: 13). E por este motivo
que a radical ruptura representada pelo ativamento da cataclismologia parece ser interpretada como
a resisténcia paradigmatica a situacdo de contato (anti-aculturagdo), enquanto os casamentos
interétnicos sdao encarados como uma tendéncia favoravel a desintegragao cultural. Encaradas como
“tendéncias aculturativas”, as passagens do tipo B aparecem na maior parte do tempo como meros
arremedos descritivos, que ndo se colocam enquanto focos de problematiza¢des do ponto de vista
da etnografia mais ampla. Portanto, se, por um lado, Schaden teve o mérito de acertar no
apontamento do problema, alinhando suas preocupagdes analiticas com as preocupacdes de seus
interlocutores, por outro lado os argumentos gerais do autor recobriram apenas parte das

alternativas ou respostas que os Guarani davam a ele'”.

1% Neste ponto, € preciso ponderar que estou fazendo uma leitura apenas parcial dos argumentos de Schaden a respeito.
Em algumas passagens de Aspectos Fundamentais da Cultura Guarani e, mais tarde, num artigo destinado apenas
ao tema, o autor sublinha que existem, de fato, pelo menos duas fases de aculturagdo religiosa nos Guarani. A
segunda ¢ esta que vimos, marcada pela profunda crise ¢ pelo circulo vicioso entre intensificacdo do sistema e
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Nao ¢ minha intenc¢do aqui proceder a uma comparacdo exaustiva e detalhada entre os dois
modelos. Em primeiro lugar, cabe reiterar que trata-se de uma esquematizacido da etnografia de
Schaden que funciona como tipo ideal, modelo de andlise. Serve como baliza para pensar a
multiplicidade de vivéncias e reflexdes indigenas, que ndo se reduzem a este ou a qualquer outro
esquema analitico. Em segundo lugar, mesmo sendo tipos ideais, ndo se deve pensar a diferenca
entre A e B de maneira simplista. Poder-se-ia classificar, por exemplo, a atitude A como fechamento
e a atitude B como abertura. Porém, como vimos, o fechamento de A ¢ apenas relativo. As rezas
para acelerar o final de mundo pretendiam, de fato, uma rejeicao radical ao mundo dos brancos, mas
implicavam também uma abertura de outra ordem, uma fuga para outro exterior, no caso a outra
Terra, plena de aguyje. O mesmo vale, em certo sentido, para uma virtual caracterizacdo desta
atitude como “pessimista”: como o autor pontuou, sobre “a base do pessimismo se aviva por sua
vez o ideal paradisiaco” que faz as pessoas se entregarem ao exercicio de renovacdo desta Terra
(Schaden, 1974 [1954]: 174-175). Assim, talvez seja um exercicio perigoso classificar estas
posturas a partir de caracterizagdes duais, tais como pessimismo/otimismo, abertura/fechamento etc.
Mais perigoso ainda seria atribuir a elas conotagdes axioldgicas, argumentando a desejabilidade de
uma em relacdo a outra: ambas devem ser encaradas como alternativas plenamente indigenas para
fortalecer o 7iande reko num contexto de relacdes especifico que envolve a agdo destrutiva da
“civilizagdo”.

De fato, o objetivo de proceder a esta divisdo € apontar que as experiéncias Kaiowa e
Guarani etnografadas na presente dissertagdo parecem se aproximar mais de um modelo que de
outro, sendo necessario prestar mais atengao a uma ordem de vivéncias que, embora descrita pela
monografia de Egon Schaden, ndo foram devidamente incluidas em suas teses gerais sobre o
assunto. Em outras palavras, ¢ interessante notar como a licenciatura Teko Arandu envolve um
conjunto de agdes e disposicoes semelhantes a atitude de tipo B. Nos contextos de relagdes visitados
a proposito do trabalho de campo, por exemplo, quase ndo ouvi serem enunciadas ou praticadas
situagdes ligadas a dimensdo da cataclismologia'®'. O sianderu Jorge, certa vez, falou sobre o
assunto, depois que fiz uma pergunta a respeito. Questionei se, além das histérias do comego do

mundo, que ele contava frequentemente, nao havia também historias do final do mundo. O rezador,

agravamento da deterioracdo das condigdes de vida. A primeira, porém, parece remeter a época das missdes
jesuiticas, em que haveria uma “reinterpretagdo dos novos elementos em termos do ethos tribal” (Schaden, 1974
[1954]: 12) com repercussdes positivas do ponto de vista da cultura indigena. Em certo sentido, esta interpretagdo
ndo deixa de ressoar formulagdes antropologicas recentes que falam sobre a “indigenizagdo” ou sobre o ponto de
vista nativo sobre o contato. Creio ser importante aprofundar este ponto em ocasides futuras.

A percepgao deste ponto se deve em grande medida as ricas conversas etnologicas informais com Bruno Morais que,
fazendo pesquisa de campo na mesma época que eu, mas em contextos um tanto distintos, ligados a conflitos da luta
pela terra, frequentemente dava relatos das narrativas sobre o final desta Terra enunciada por alguns de seus
interlocutores.
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entdo, listou alguns modos como o mundo pode acabar um dia (destrui¢ao por furacdes, pelo grande
incéndio, pela dominacdo de pragas sobre a Terra), mas salientou que, em sua opinido, este dia
estava longe de acontecer, pois ainda havia muitos rezadores capazes de afastar e impedir estas
catastrofes. Durante o Didlogos Amerindios de que participou na USP, Eliel Benites mencionou o
termo “apocalipse” aludindo a postura de muitas pessoas de geracdes mais velhas frente a perda do
territorio e a degradacdo ambiental. Tal postura, seria diferente da disposicdo de geragdes mais

jovens, que viriam intentando “experimentar” alternativas:

Se quero me tornar uma boa pessoa, eu me torno conforme a riqueza da natureza na qual eu me
formo. Na alimentagdo, nos remédios, nos cantos. Para eu cantar, eu preciso tomar um tipo de
cha que tem no mato. Para me tornar um cagador, preciso me remediar com um tipo de remédio
pra virar um cagador, um cara bom. Um bom Guarani-Kaiowa ¢ construido conforme a sua
relagdo com o seu territorio [...] Entdo, o mundo Guarani, na visdo indigena, se degrada
conforme a degradagdo ambiental, a mudancga do teko, do jeito. Porque toda uma conjuntura de
formacdo, de discurso guarani-kaiowa na formacdo acaba diminuindo também conforme o
surgimento de outras formas de teko, do jeito de ser influenciado e interferido pela sociedade
ndo indigena. Mesmo assim, essas novas geragdes acreditam através de outro viés, sem deixar
de lado os mais velhos, inclusive trazé-los mais no processo de experimentacdo. O processo de

experimentar uma nova forma ¢é possivel. Se ndo ha uma perda total, ¢ possivel fortalecer.

Como dito acima, as condi¢des de vida das comunidades kaiowa e guarani que Schaden
visitou sofreriam, nas décadas seguintes, um golpe durissimo, representado pela perda do territdrio
tradicional, além de outras violagdes. Por outro lado, apareceriam também algumas alternativas que
ndo estavam no horizonte dos analistas da época: quem imaginaria, nos anos 1950, o surgimento de
iniciativas como o Teko Arandu que, no bojo da educacao escolar dos “civilizados”, tem graduado
centenas de indigenas atuantes enquanto professores e liderangas politicas em suas aldeias? Quem
diria que um instrumento de ‘“assimilagcdo” seria transformado pelos proprios indigenas numa
ferramenta de luta pela garantia do direito a diferenca cultural? Quem esperaria ver 7ianderu e
fiandesy formados nos mais altos canones do sistema de conhecimento kaiowa e guarani
experimentando ousadas conexdes com as tecnologias de comunica¢ao nao indigena, como € o caso
de Jorge e Floriza? Como imaginar que, de interlocutores, os kaiowd e guarani passariam a
condicdo de pesquisadores, produzindo reflexdes académicas que em nada deverao deixar a desejar
para as classicas reflexdes de estudiosos ndo indigenas sobre esta populacao? Neste sentido, a

melhor maneira de alargar a imaginacdo conceitual veiculada por Schaden e traduzir com
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propriedade as questdes ligadas a educagdo superior kaiowd e guarani talvez seja justamente
recorrer as reflexdes de um destes novos intelectuais indigenas. De fato, isso ja estd sendo feito ao
longo de todo capitulo, através do uso da expressao “experimentacao” de Eliel Benites para refletir
sobre diferentes situacdes do cotidiano do 7eko Arandu. Por este motivo, ndo me alongarei neste
ponto, restringindo os comentarios finais do capitulo a uma derradeira alusdo a tal no¢do. Embora a
tenhamos evocado principalmente através de trechos da palestra Didlogos Amerindios, ela também

¢ mobilizada pelo professor em varios momentos de sua dissertacdo de mestrado:

A educagdo escolar indigena, protagonizada pelos professores kaiowa e guarani, € vista como
espaco em constante construcdo e experimentacdo do processo proprio de ensino e
aprendizagem. Trata-se de um espaco no qual podemos encontrar o “outro” a partir da nossa
propria logica e, ao mesmo tempo, como ferramenta a favor da nossa luta politica frente a
opressdo da sociedade nacional, num esfor¢o pela sobrevivéncia fisica e cultural. (E. Benites,
2014: 74).

Como se pode ver pelo trecho, além da conotacdo de abertura para o “outro” e de
permanente construgdo, a experimentacdo mencionada esta diretamente ligada a questdes de luta e

afirmacao politica. Neste sentido, aparece com destaque a ideia de resisténcia.

Os espagos educativos que constituem a escola buscam o didlogo entre os saberes como
estratégia de resisténcia. A escola ¢ vista como espaco onde podemos nos encontrar com 0s
outros, com outros pensamentos; mas o cerne da escola, o esteio principal (arandu yta) que a
sustenta ¢ a “espiritualidade” na formacao continua do sujeito kaiowa e guarani, para alcangar o

objetivo maior do nosso povo, que € o teko araguyje (idem: 123).

[...] a espiritualidade, que tento descrever, refere-se a trajetéria de um sujeito kaiowa frente ao
modelo homogeneizador, como sua estratégia de resisténcia. Assim, resistir ndo € isolar-se ou
distanciar-se, mas, a partir da identidade tradicional, é dialogar com outros saberes, constituir
uma epistemologia onde possam tornar-se 1dgicos os diferentes saberes com suas caracteristicas

peculiares (idem: 63).

A relacao dos Kaiowa e Guarani com o mundo ocidentalizado constitui-se a partir de uma longa

experiéncia de estratégias de resisténcias, adquiridas em fungdo das experiéncias de representar
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o colonizador, conforme a demanda estabelecida por eles, caminhando o caminho do outro, mas
sempre se direcionando ao seu universo. Neste contexto, a identidade kaiowa e guarani de hoje

constitui-se uma continua ida e volta entre um universo e outro (idem: 54).

A nocao de resisténcia mobilizada por E. Benites aparece como uma alternativa interessante
para a ideia homodnima de Schaden, dado que guarda um sentido muito diferente. Como vimos,
resistir para o antrop6logo ¢ basicamente sindnimo de “anti aculturacdo”, de fechamento a tudo
aquilo que vem do mundo civilizado (algo que, como argumentei, parece recobrir de fato parte das
atitudes e reflexdes dos proprios Guarani sobre a questdo). E. Benites, por sua vez, pautado por um
referencial analitico que mobiliza uma série de autores dos chamados estudos pos-coloniais e dos
cultural studies (Stuart Hall, Homi Bhabba, Nestor Canclini, entre outros) (idem: 50-59), parece
projetar na nocdo de resisténcia uma abertura intrinseca, uma experimentacdo com setores do
mundo colonial que constrdi “espacos” e “fronteiras” nos quais a dominagao ¢ subvertida. Se o feko
araguyje, num caso, era almejado através de uma irredutibilidade as influéncias da “civiliza¢ao”, no
outro caso, ele ¢ intentado através de uma utilizagdo alternativa dos proprios dispositivos coloniais.
Assim, a educagdo escolar (basica e superior) seria “um caminho possivel de alternativas para sair
das condigdes de subalternidade impostas pelo contexto politico, histérico e social na relagdo com a
sociedade envolvente” (idem: 75). Trata-se de um locus de experimentagdo por exceléncia, no bojo
do qual os sujeitos transitam entre diferentes sistemas de conhecimento, produzem complexas
tradugdes conceituais e linguisticas, multiplicam rela¢des através do uso de novas tecnologias etc. —

“guaranizando” o espaco escolar (idem: 120) e, com isso, fortalecendo o 7iande reko.
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Consideracoes Finais

Como enunciado nas primeiras paginas da dissertacdo, o presente estudo assumiu como
contexto de discussdo a questdo da presenca indigena no ensino superior do Brasil. O objetivo foi
contribuir com esse debate geral trazendo a baila questdes colocadas por experiéncias particulares
examinadas etnograficamente. Assim, o exercicio desta parte final implicara discorrer brevemente
sobre como tais experiéncias singulares apresentadas nos dois capitulos precedentes permitem
langar nova luz sobre alguns pontos dos quais partimos. Espera-se, com isso, consolidar o
movimento de adensamento etnografico ao qual me referi na se¢do pertinente a metodologia de

pesquisa.

Tais consideracdes conclusivas constituirdo breves apontamentos. Quando digo
“apontamento”, refiro-me a dois usos possiveis da palavra: a ideia de notacdo, de registro de algo
que foi feito, mas também o sentido de indicar a dire¢do, apontar para adiante. Assim, ndo se trata
de construir aqui uma grande sintese dos capitulos anteriores, muito menos de fazer assertivas
contundentes e de largo alcance. O objetivo € tecer observacdes sucintas que devem ser entendidas
como espécies de pontos de passagem pois se, por um lado, marcam o encerramento de um percurso

de pesquisa, por outro, constituem virtualmente o comego de novas empreitadas.

Mais especificamente, o intuito ¢ fazer dois apontamentos que remetem aquilo que designei
anteriormente como “descobertas etnograficas”. Como vimos, a expressao constituiu um recurso
retorico para sublinhar contribui¢cdes ou novidades que a investigacao de experiéncias indigenas no
Mato Grosso do Sul poderia oferecer. Vimos também como este entendimento de “descoberta” se
afasta do sentido usual de desvelamento de algo que estd oculto em absoluto pois, segundo nossos
pressupostos metodologicos, a novidade € sempre relativa; todo e qualquer dado ¢ inovador ou ja
conhecido dependendo da perspectiva. Assim, tais “descobertas” configuram-se enquanto tal
fundamentalmente do ponto de vista do planejamento inicial de pesquisa, aparecendo como

desdobramentos nao previstos, rumos inesperados da experiéncia etnografica.

O primeiro apontamento que realizarei aqui foi antecipado no comego da dissertacdo. A
questdo do ensino superior para indigenas no Brasil envolve a construg¢do de politicas afirmativas,
isto ¢, praticas e reflexdes de grupos minoritarios que, por meio da autoafirmacgdo e exigéncia de
reconhecimento de suas particularidades socioculturais, visam problematizar ou questionar um
estado de coisas hegemdnico. Na mirada nacional que fiz durante a iniciagdo cientifica, foi possivel

constatar que o rétulo de “cotas” ndo ¢ o mais adequado para se pensar as politicas afirmativas para

207



indigenas, que se organizam mais propriamente em torno de dois modelos: as experiéncias em
cursos regulares e as experiéncias em cursos modulares e/ou institutos diferenciados. Na pesquisa
de mestrado, acompanhei etnograficamente experiéncias indigenas em universidades de Mato
Grosso do Sul. Conjugando este viés regional, com um viés étnico, pude delinear, separadamente,
duas redes etnograficas, quais sejam, redes de experiéncias terena e redes de experiéncias kaiowa e

guarani no ensino superior.

No segundo capitulo, vimos como a busca de estudantes terena pela universidade envolve
um acesso massivo e relativamente “invisivel” em cursos regulares de diferentes universidades
publicas e privadas do estado, bem como uma énfase na reivindicagao por politicas de permanéncia,
materializadas sobretudo no programa Rede de Saberes, que trouxe visibilidade e consolidou a
conquista de um espago indigena no ensino superior. A palavra Rede, que consta no nome desse
programa, indica um efeito muito importante de suas acdes: ao incentivar a produgdo de pesquisas
de campo, promover eventos, subsidiar viagens a congressos, reservar uma sala para socializagdo de
académicos indigenas etc., o Rede de Saberes possibilitou a estudantes terena uma expansao de suas
redes de relagdes, uma multiplicagdo de articulagdes com diferentes pessoas e instituigdes. Vimos
também que essa procura pelo ensino superior esta ligada a um adensamento notavel de relagdes
com multiplas parcelas do mundo purutuya que vem sendo processado pelos Terena ja hd algum
tempo. E significativo, nesse sentido, o fato dos académicos terena terem, em sua “retaguarda”,
geragdes de pessoas que, desde o inicio do século XX, desenvolveram um leque de alternativas de
vida que implicam variadas formas de engajamento no mundo nao indigena. Assim, o enredamento
formado pela atuacdo e pelas trajetorias de vida dos estudantes apontou para topicos como o suporte
emocional e financeiro dado pela familia extensa, o pioneirismo dos primeiros professores, a
lideranca politica e valorizagdo de signos de prestigio dos fundadores de aldeia e caciques etc.. A
estas geragdes parece ser comum o cultivo de uma disposi¢cdo para ocupar diferentes instancias de
relacionamento com o mundo “l4 fora”, de modo a expandir o horizonte de relagdes e conquistar
condi¢des mais favordveis de vida para si e para sua comunidade familiar. Algo que vimos estar
diretamente ligado ao ato de saber relacionar-se com o outro, de dominar a linguagem mais
apropriada para estabelecer a comunicagdo desejada (o dominio do portugués “bonito”, dos codigos
formais de exposi¢dao académica, dos oficios e profissdes do mercado de trabalho, das etiquetas,
procedimentos e capacidades necessdrias para a relagdo com o Estado etc.). Para traduzir tal
disposi¢do, foi evocada a nogdo de conduta, que, dentro do esquema de conceitos mobilizados por
Roberto Cardoso de Oliveira nas monografias sobre os Terena, pareceu o mais apto a captar esse

modo particular de relagdo com o exterior. A universidade seria, entdo, um novo contexto de
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experiéncias no qual pessoas desta populacdo t€m feito valer seu protagonismo e imprimido sua

conduta particular.

No terceiro capitulo, vimos que a participacdo dos Kaiowa e Guarani no ensino superior
parece acontecer, predominantemente, de outra forma. O que impulsionou o engajamento de um
nimero significativo de estudantes destas populacdes na universidade foi a criagdo da licenciatura
intercultural 7Teko Arandu, no ano de 2006. A demanda pelo curso remonta ao final dos anos 1970 e
inicio dos anos 1980, quando experiéncias alternativas passam a engajar as primeiras geragoes de
professores indigenas na luta por uma educagio escolar bilingue e diferenciada. E criado, entio, o
movimento de professores Kaiowa e Guarani que, dai em diante, formula e encaminha para o poder
publico as demandas por formacao em nivel médio (Ara Vera) e em nivel superior (Teko Arandu). O
acompanhamento do cotidiano do curso permitiu observar o quanto as atividades sdo direcionadas
para a formag¢do de novas liderancas indigenas, engajadas na luta democratica pelo direito a
educagao escolar diferenciada e também pelos direitos territoriais. A descri¢ao da trajetdria de vida
de diferentes professores indigenas, por sua vez, mostrou que a entrada na licenciatura ¢ muitas
vezes precedida por dificeis experiéncias no ensino basico regular. O Teko Arandu aparece, nesse
sentido, como um projeto alternativo, que possibilita relagdes de outra ordem com o mundo karai.
Tais relagcdes envolvem a produgdo de enunciados e praticas reflexivas, diferentes maneiras de
transitar entre o ore reko € o karai reko (“nosso sistema”, “sistema dos brancos”). Parece haver,
assim, uma énfase na existéncia de sistemas diferentes, acompanhada de uma disposi¢do favoravel a
experimentacdo de pontes e conexao entre eles. Em razdo disso, pode-se observar que o curso segue
um ritmo muito proprio, que procura adaptar o ambiente universitario as dinamicas de vida Kaiowa
e Guarani: auxilio com transporte para viagens das aldeias para o campus; aulas em moédulos
intensivos, que possibilitam cursar o ensino superior e, a0 mesmo tempo, permanecer residindo na
aldeia e atuando como professor; valorizagdo e uso constante da lingua guarani; debates sobre a
questdo indigena em sala de aula; participagdo ativa dos chamados conhecedores tradicionais
(ianderu e flandesy) em diferentes atividades etc.. Langando-se mao das reflexdes de Eliel Benites,
este conjunto de acgdes e disposi¢cdes estimulados pelo Teko Arandu pdde ser traduzido como
processos de experimentacdo entre jeitos, logicas ou epistemes distintas. Tratam-se de estratégias
que, diferentemente da “resisténcia” teorizada por Egon Schaden na monografia sobre os Guarani,
ndo implica uma rejeicdo radical ao mundo ndo indigena e prevé uma utilizagdo alternativa e
criativa dos dispositivos coloniais, um modo de fortalecer o ore reko através das tecnologias do

karai reko.

De um lado, o ato de ingressar em cursos universitarios regulares parece estar ligado a uma
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disposicao muito propria dos Terena de ir em busca de melhores e mais amplas posi¢des no mundo
“la fora”; visam dominar a linguagem do outro e, com isso, conquistar espacos de maneira
estratégica, eficiente e propria. De outro, o curso de licenciatura indigena parece constituir a
principal via de insercdo que tem possibilitado aos Kaiowa e Guarani experimentar o ensino
superior segundo seu “jeito”, “modo”, “sistema”, “teko”. Assim, foi interessante observar como a
pluralidade de cada caso indicou participacdes significativamente distintas no ensino superior —
participacdes que, em larga medida, organizam-se segundo os dois modelos mencionados
anteriormente: inser¢do via cursos regulares no primeiro caso e inser¢ao via curso modular no
segundo. Nesse sentido, percebe-se em que medida a diferenca de modos de conhecimento e modos
de vida entre populacdes indigenas pode redundar em demandas e engajamentos muito diferentes
no bojo das politicas afirmativas universitarias. Tal como mencionado no capitulo introdutorio, €
comum que as sociedades indigenas sejam erroneamente consideradas como blocos homogéneos,
internamente indiferenciados, absolutamente coesos. A imagem romantica muito disseminada no
senso comum ¢ a do “indio genérico”, que seria identificado enquanto tal a partir de alguns poucos
e essenciais tragos culturais. Em conversa com a profissional de satde terena Zuleica Tiago sobre
sua trajetoria na graduagdo da UEMS de Dourados, ela relatou o quanto os colegas do curso de
enfermagem se surpreendiam quando percebiam grandes diferengas entre as culturas dos Guarani e
dos Terena: “Até os proprios colegas perguntavam: ‘voc€s ndo falam a mesma lingua?’, ‘ndo!’
[respondia ela]. Todos pensam assim, o Brasil pensa assim, o Brasil ndo conhece a histéria dos
povos indigenas, ndo conhece totalmente. Eles ndo sabem que existem mais de 200 linguas, por
exemplo”. Por conseguinte, “reconhecer” e “valorizar a cultura” — preocupa¢do hoje amplamente
assumida pelos proprios indigenas — passa necessariamente por acompanhar minticias € nuances que
explicitam diferentes maneiras de se fazer essa valorizagdo e de se selecionar o que sera valorizado.
Dai surge a importancia de reflexdes que, ao desenvolverem um olhar atento as multiplas e
complexas dindmicas de pensamento e de vida das populagdes indigenas, possam subsidiar a
construcdo de politicas publicas mais adequadas e democraticas — tanto em relagdo ao ensino
superior, quanto no ambito da garantia de outros direitos. Trata-se, assim, de, na palavra
“universidade”, questionar permanentemente o prefixo “-uni” em favor do “-multi”, da pluralidade

e multiplicidade de experiéncias.

O segundo breve apontamento deriva de desdobramentos da pesquisa descritos ao final dos
dois capitulos precedentes'®. Foram eles que me levaram a empregar propriamente a expressio

“descobertas etnograficas”. Isso correspondeu, no segundo capitulo, a oportunidade de conhecer

192 Agradego a Leonardo Viana Braga por ajudar a formular este ponto, bem como por sugerir que ele constituisse um
dos eixos das considera¢des finais.
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professores terena pioneiros (Jonas Gomes, Angelina Vicente), bem como liderancas de aldeias
(Manoel Amado, Mauro Paes, Lindomar Ferreira etc). No terceiro capitulo, tratou-se da
possibilidade de estabelecer didlogos com rezadores, mais especificamente com o 7fianderu Jorge da
Silva e a 7iandesy Floriza de Souza. Ressaltei também que, em ambos os casos, tais oportunidades
decorreram, ndo de uma decisdo analitica unilateral, mas em parte do préprio delineamento de
conexdes nativas: no caso da entrevista com os primeiros professores e com os caciques, tratou-se
de uma “recomendacao” feita pelos atuais académicos terena; e, no outro caso, a interlocu¢ao com
rezadores aconteceu no proprio campus universitario, sendo proporcionada pela pratica,
institucionalizada desde o Ara Vera, de convidar estes sujeitos a participarem dos modulos
intensivos de aula. Assim, concentrando inicialmente as atengdes na interlocucao de pesquisa com
atuais académicos e professores indigenas, fui levado a incorporar o ponto de vista de sujeitos que
participam de outras maneiras da questdo da presenga no ensino superior. Ainda que, a tais pontos
de vista, tenha-se dedicado um esforgo investigativo menos denso e profundo, creio que a inclusdo
deles na pesquisa consistiu num movimento muito enriquecedor para o entendimento das

experiéncias indigenas no ensino superior'®

. A universidade apareceu, assim, como um locus de
ativagdo de relagdes que ultrapassam e muito seu ambito preestabelecido; um ponto de articulagao
de redes ampliadas que conectam multiplos locais, sujeitos e objetos. Na presente pesquisa as
conexdes envolvendo diplomas, estudantes, salas de aula etc., apareceram como fios de uma meada
mais densa, na qual estdo enfeixados caciques, rezadores, professores pioneiros, documentos de
reconhecimento das T.I., purungos, mbaraka, chiru, aldeias, retomadas, casas de reza, etc.. Assim, ¢
como se a presenga indigena colocasse para o modelo padrdo de ensino superior um imperativo
fundamental, que consiste justamente em levar em conta esta pluralidade de modos de relagdes. A
abertura para tal cendrio de diversidade sociocultural constitutiva dos mundos vividos das

populagdes indigenas parece ser um caminho muito importante para as universidades interessadas

em democratizar suas estruturas académico-cientificas.

1% Como se pdde ver, optei por manter, nos titulos do capitulo sobre os Terena e do capitulo sobre os Kaiowa-Guarani,
a expressao “estudantes universitarios”, a despeito de ter, ao longo do trabalho de campo, incluido a perspectiva de
sujeitos que ndo se relacionam com a universidade enquanto alunos ou professores propriamente. Tal decisdo foi
uma maneira de enfatizar o sentido de “descoberta”, ou seja, mostrar como inicialmente se apostou
predominantemente na interlocu¢do com estudantes, e depois se chegou a outros personagens, como caciques,
professores pioneiros etc..
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