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Resumo:

Esta dissertacdo apresenta uma analise acerca da escola Guarani-Mbyé e seu objetivo é
compreender 0 modo como 0s guaranis pensam e ddo sentido a institui¢do escolar introduzida
na aldeia. Para tanto, o texto procura dar énfase em sua analise a0 modo como os indigenas
constroem, transmitem e se apropriam de conhecimentos, correlacionando-os com o tipo de
processo de ensino e aprendizagem favorecido pela escola. Trata-se de um estudo de caréater
etnografico sobre a escola da Estiva, aldeia localizada no municipio de Viamao/RS. O estudo
gue tem seu ponto de partida no crescente movimento indigena em direcdo a escola, um
movimento que parece apontar 0 modo como eles a compreendem. As falas dos membros
mais velhos da aldeia evidenciam sua preocupacdo em apropriarem-se das poténcias
referentes a0 mundo dos brancos (sua tecnologia, burocracia e aspectos juridicos, por
exemplo) que sdo hoje fundamentais a sobrevivéncia das comunidades Guarani. Neste
sentido, a escola surge como um espaco de apropriacdo de aspectos deste outro mundo que
s80 interessantes e necessarios aos indigenas e que remetem diretamente ao modo como estes
lidam com a alteridade. Assim, a centralidade conferida aos processos guaranis de
aprendizagem de outra “cultura” remete a analise sobre a escola aos temas classicos da
etnologia, como o da corporalidade e da relacdo indigena com o outro. A predacao
antropofagica, como estratégia de contato, surge entdo como chave central da discussdo que
proponho. A escola, abordada através deste viés, enquanto espaco de apropriacdo do mundo
dos brancos, parece assumir para 0s Mbya uma importancia fundamental enquanto espaco de

incorporacao do Outro, isto €, do branco.

Palavras-chave: Guarani-Mbya, escola guarani, corporalidade, alteridade, antropofagia



Abstract:

This dissertation presents an analysis of the Guarani-Mbya school and its goal is to
understand how the Guarani think and give meaning to the school institution introduced in the
village. Therefore, the text emphasizes in its analysis how indigenous construct, transmit and
acquire knowledge, correlating them with the kind of teaching and learning process favored
by the school. This is an ethnographic study of the school of Estiva, village in the
municipality of Viamao / RS. The study has its starting point in the growing indigenous
movement toward the school, a move that seems to point the way they understand it. The
speeches of the older members of the village show their concern about appropriating the
powers of white man“s world (its technology, bureaucracy and legal aspects, for example)
which are fundamental to the survival of Guarani communities nowadays. In this sense, the
school appears as an apprehension space of this other world aspects that are interesting and
necessary to indigenous and which refer directly to the way they deal with otherness. Thus,
the centrality given to Guarani processes of learning another "culture™ refers to the analysis of
the school according to classical topics of ethnology and corporality in the indigenous
relationship with the white man. The cannibalistic predation, such as contact strategy appears
as central key discussion | propose. The school, presented on this paper, while world's
appropriation of white man*s space, seems to take to the Mbya a fundamental importance
regarded to the possibility of incorporation of the Other, that is, white man.

Keywords: Guarani-Mbyé, Guarani school, corporality, otherness, anthropophagy
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1. Apresentacdo

Ja faz alguns anos que a fecunda interface entre os campos da antropologia e da
educacdo vem produzindo transformacdes significativas nas pesquisas desenvolvidas em
ambas as areas, um tipo de mudanca que se da através da introducdo de questdes
anteriormente negligenciadas e que estdo ligadas aos processos de aprendizado vinculados a
outros espacos que nao a escola. A antropéloga Ana Gomes (2012) salienta que a incursdo ao
tema dos processos de aprendizagem pelo viés antropoldgico possibilita a desestabilizacdo do
modelo hegemdnico com o qual as pesquisas em educagdo costumam lidar com o tema. Trata-
se de buscar em contextos empiricos comumente dissociados das pesquisas sobre
aprendizagem situacdes onde de fato sabemos que ela acontece de um modo que podemos
considerar como positivo. Tal é o caso do futebol, da caca e do Candomblé, tratados por
Gomes (2012).

Ainda de acordo com a autora, este deslocamento em dire¢do a outras situagdes de
aprendizagem coloca em suspenso oposi¢des recorrentes nas pesquisas, tais como escolar/nao
escolar, formal/ndo-formal e institucional/ndo-institucional. Em suma, podemos dizer que esta
aproximacéo entre a antropologia e a educacdo possibilitou a ampliagdo do campo de anélise
educacional favorecendo abordagens de situagdes distintas de aprendizado que permitem que
a escola seja revisitada a partir de outras perspectivas. Deste modo, situagdes em que o corpo
adquire centralidade no processo de aprendizado — como nos casos supracitados da caca, do
Candomblé e do futebol, que envolvam um tipo de aprendizado furtivo’ou situado (LAVE e
WENGER 1991) na qual aprender € algo constitutivo das praticas sociais ou ainda a atencéo a
dimensdo cotidiana dos processos de aprendizagem (LAVE 2008) — assumem a condicao de
protagonistas de um tipo de analise que impde novos pardmetros para se pensar o aprendizado

e a escola. E, justamente, no espaco aberto por esta interface que busco situar esta pesquisa.

Neste trabalho tratarei da escola guarani. Precisamente, o que proponho é discutir o
sentido que os guaranis atribuem a esta instituicdo, marcada historicamente como instrumento
de efetivagdo do processo colonizacdo, e que hoje € introduzida na aldeia, constituindo-se,
inclusive, item importante no conjunto de suas reivindica¢fes. O crescimento da demanda

indigena por escolas se torna evidente tanto através dos dados dos censos  escolares,

! Termo utilizado pelo antropélogo Alain Pierrot, em sua aula inaugural no Programa de Pés-Graduacdo em
Educacdo da PUCRS, em 2014, para caracterizar situacfes em que a aprendizagem ocorre pela observacdo atenta
do modo como alguém desenvolve determinada pratica. Situacdes em que ndo ha uma preocupacdo ativa de
guem transmite determinado conhecimento, estando ela a cargo daquele que se dispde aaprendé-lo.
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produzidos pelas Secretéarias de Educagdo, como pelo discurso das liderancas indigenas que
apontam a escola como espaco fundamental de garantia de sua sobrevivéncia. A resposta a
pergunta que perpassa este texto — qual o sentido que os guaranis ddo a sua escola — surge,
assim, como a possibilidade de compreender este movimento indigena em dire¢do ao ensino
escolar desvinculando a analise de uma abordagem que o toma como consequéncia de uma

imposicao natural da sociedade nacional sobre as comunidades indigenas.

Ao contrario, 0 que se busca aqui é demonstrar um processo ativo, e em permanente
transformac&o, de teorizacdo indigena sobre o mundo, isto €, sobre suas atuais condic¢Ges de
vida, sobre os brancos e sobre o papel dos brancos em relacdo a sua situagdo atual. Neste
sentido, minha hipotese é que a escola assume um papel de destaque quanto a possibilidade de
sobrevivéncia dos futuros guaranis. Ela seria como uma fronteira, um espaco de acesso a este
outro mundo e a partir do qual os guaranis podem se instrumentalizar de modo mais adequado
para lidar com as coisas do branco. Isso significa, em ultima instancia, serem capazes de lidar
com sua burocracia, suas normas e tecnologias. Deste modo, entendo que para compreender
como 0s guaranis se apropriam da escola é necessario debrucar-se sobre 0 modo como eles
lidam com seus processos diarios de aprendizagem. Neste sentido, cabe entdo perguntar-se
quais os tipos de processos envolvidos no percurso que os tornam guaranis? O que as
situacOes diarias de aprendizado que envolve o espaco existencial infantil tém a dizer sobre
seu interesse pela escola? S&o estas as questdes que procuro desenvolver nas paginas a seguir
e que nos levam a vincular o interesse indigena pela escola a temas como o da corporalidade,
visto que entre as comunidades indigenas o corpo assume uma posi¢do de destaque quanto a

definicdo e afirmacdo da identidade.

Em um mundo marcado pela concepc¢do de que todos 0s seres possuem um espirito em
comum, uma cultura que seria partilhada entre todas as espécies, € no corpo que se encontra o
espaco da diferenciacdo. E a partir dele que se da substancia ao mundo e que se assume uma
perspectiva sobre ele. Contudo, as fronteiras que separam 0s corpos sdo transitaveis, sendo
possivel passar de um lado a outro — ainda que isso, na maioria dos casos, ndo seja algo
realmente positivo -, virar onga ou virar branco. Virar Outro significa, acima de tudo, a
possibilidade de adquirir um outro corpo, um corpo de onga ou de outro ser qualquer, algo
que ocorre pela incorporacdo de seus afetos e préaticas. E a esta ldgica que acredito fazer
referéncia o interesse indigena pela escola. De modo resumido minha hipétese é que a escola

na aldeia diz respeito a um processo de construgdo de um corpo de branco, de  uma
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duplicidade corporal®, na verdade, que permite aos indigenas circularem por ambos 0s
mundos.

k,kkkhkkkkikhkkhkkikhkkkihkikkikk

Organizei o texto que segue em uma pequena introducdo, trés capitulos principais e
um pequeno capitulo final, contendo algumas considera¢es conclusivas, que descrevo
sumariamente abaixo como forma de dar ao leitor uma visdo geral a seu respeito.

No primeiro capitulo, intitulado Os Mbya védo a escola, procuro contextualizar a
discussdo acerca deste processo que chamo de reversdo da perspectiva indigena sobre o
ensino escolar. Trata-se de uma breve reconstrucdo das relag@es historicas dos indigenas em
geral e dos Mbya em particular, com os projetos educacionais dirigidos a eles por iniciativas
tanto do Estado quanto de missionarios religiosos até a recente mobilizacdo indigena por
escolas. Neste percurso procuro demonstrar como a aldeia em que trabalho se insere neste
movimento evidenciando certas particularidades que, como veremos, lhe atribuem um aspecto
distintivo importante no &mbito geral dessa corrida por escolas, e que se constitui como tema
de constantes debates entre 0s guaranis. Assim, na primeira etapa do capitulo acompanho o
trajeto dos moradores da atual aldeia desde sua partida do municipio de Tenente Portela —
motivada por um sonho — até o local onde hoje habitam. Tal caminhada, sugiro, representa
uma forma de busca por condi¢des melhores de vida que incluem, no caso da familia em
deslocamento, a possibilidade de acesso mais qualificado ao mundo dos brancos através da
escola. Deste modo, como complemento da secdo, se a escola se constitui como uma ponte
entre os dois mundos, como dizem os guaranis, ela parece adquirir sentido justamente por seu
carater de abertura ao Outro. Carater este que se constitui em um aspecto distintivo
fundamental das sociedades indigenas e que se vincula aquilo que Lévi-Strauss denominava
como um dualismo em desequilibrio constante. Trata-se de um voltar-se para fora que

caracteriza tais sociedades em relacdo a alteridade e que marca o0 processo constante de

2 A idéia de construgdo de uma duplicidade corporal por parte dos indigenas como “estratégia” de contato com 0
branco foi desenvolvida pela antrop6loga Aparecida Vilaca para descrever o caso dos Wari, povo com o qual
desenvolveu sua pesquisa. De modo distinto a descrigdo proposta por Turner sobre os Kayapds — marcados por
uma autorepresentacdo que evidenciava um exterior branco (pelas roupas) e um interior indigena (pelos
aderecos) — Vilaca faz referéncia a um processo de dupla construcdo corporal simultdnea em que se €, a0 mesmo
tempo, branco e Wari. Tal descricdo me parece adequada ao caso dos guaranis e nela me inspiro para a hipétese
que construo sobre sua relacdo com a escola. No decorrer do texto retomo a discussao proposta por Vilagca como
modo de evidenciar e explorar melhor este processo.
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diferenciagdo que as distingue. E justamente disso que me ocupo na parte final do capitulo
intitulada A antropofagia enquanto relagdo possivel.

O segundo capitulo, intitulado /gua “Pord — la onde se vive como se vivia, procuro
desenvolver uma descrigdo acerca de minha viagem até a aldeia Igua“Pora (Aldeia Pacheca),
no municipio de Camaqud, onde pude observar algumas situa¢fes que envolvem o
aprendizado das criancas em uma localidade onde né@o ha ensino escolar. Diria que a visita a
esta comunidade foi fundamental para o caminho argumentativo desenvolvido neste trabalho.
Suas caracteristicas distintivas, fundamentalmente sua recusa, na medida do possivel, pela
introducdo de bens e instituicdes ligadas ao mundo dos brancos (energia elétrica, agua
encanada, posto de salde, escola, entre outros), possibilitaram a visualizacdo de um modo de
vida e de aprendizado pouco contaminado pela introducdo da escola. Assim, neste capitulo
procuro observar os processos de aprendizado e certos principios “pedagogicos” empregados
pelos Mbya em algumas das situacBes cotidianas que tive acesso em minha estada. Nele
desenvolvo minha anélise a partir da observacdo do movimento das criangas — Seus percursos
entre a mata e a aldeia assim como entre suas brincadeiras e as lidas com as coisas da casa — e
da participacdo de jovens aspirantes a liderancas em uma reunido de caciques.

O terceiro e ultimo capitulo, Arandu Renta — a escola e o aprendizado na aldeia da
Estiva, trata da descri¢do da escola guarani Karai Nhe ""e Katu, localizada na comunidade onde
desenvolvi a maior parte de meu trabalho. Nesta secdo procuro demonstrar as varias situacées
de aprendizado, dentro e fora da escola, que pude presenciar assim como evidenciar seus
tracos distintivos acerca das demais escolas indigenas. O capitulo sugere uma aproximacao
daquilo que pude visualizar em Igua“Pora com minha experiéncia na Estiva, isto é, a
oportunidade de confrontar os processos envolvidos no aprendizado em aldeias marcadas por
uma oposicdo de experiéncia de contato com o ensino formal. A questdo que procuro
desenvolver neste capitulo é: estando os mesmo processos de aprendizagem envolvidos na
construgdo da sociabilidade entre os Mbya e isso ocorrendo independentemente do grau de
contato com o ensino formal que a localidade demonstre - de que modo estes processos
incorporam a escola como um espago “tradicional” de aprendizado?

Por fim, nas consideracdes finais, intituladas de Ontologia n6made faco um apanhado
geral do que foi tratado no texto para tentar desenvolver uma dltima questdo, a saber, se a
escola pode ser entendida, no caso dos Mbya da Estiva, como o espaco a partir do qual se
“vira branco” (e isso, como mostrarei, envolve a possibilidade de um corpo duplo e
simultaneo — de Guarani e de branco) o que significa exatamente este tornar-se outro

(branco)?
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2. Introducdo: A escola Mbya

O presente trabalho versa sobre a escola Guarani Mbya. E uma tentativa de observa-la
e entendé-la a partir de uma perspectiva que poderiamos denominar como “desde dentro”.
Realizado em uma comunidade Mby4 localizada na zona rural do municipio de Viamao, seu
tema estd vinculado diretamente a um movimento de crescimento exponencial da demanda
indigena por escolas, visivel através dos dados dos Gltimos censos escolares, assim como
atraves das falas dos Mbya mais velhos sobre a importancia dos mais jovens frequenta-las. O
antigo cacique da comunidade, j& falecido, dizia que a escola é como um elo com o mundo
dos brancos e uma forma dos guaranis se defenderem. A educacdo, afirmava, é algo que
ninguém tira do guarani. Hofmann (2004) reproduz a fala da ex-lider religiosa da
comunidade, hoje moradora de outra aldeia, que faz referéncia direta a dependéncia atual que
tem da escola “Porque nos antigamente tinha como viver, mas hoje em dia nao” diz a Kunha-
Karai (xam&), que complementa falando a respeito da importancia do ensino escolar para as
criangas: “quando crescem ja tem uma oportunidade [como as] dos brancos ”(HOFMANN,
2004, p.4).

Os dados e as falas acima citados aludem ao interesse indigena em se apropriar das
potencialidades do branco (suas tecnologias e conhecimentos juridicos e burocraticos) e
apontam o sentido do problema. Tendo isto como referéncia, € possivel dizer que a pergunta
que serve como impulso inicial, como catalisador desta pesquisa, esta diretamente vinculada
ao que poderia ser definido como um movimento mais amplo de transformagdo, uma
mudanca de perspectiva, a respeito da escola enquanto instancia de dialogo (ou embate) dos
guaranis com o mundo ndo indigena. Movimento importante que, ao longo dos Gltimos 40
anos, vem introduzindo a escola no conjunto de reivindicacfes basicas das populagdes

amerindias.

Considerando-se tal conjuntura, a questdo que desde o principio norteou minhas
leituras sobre o tema diz respeito ao modo como as populagdes guarani (ou a0 menos aquela a
que me dispus a estudar) dao sentido a experiéncia escolar introduzida em seu cotidiano.
Trata-se, portanto, de tentar apreender a que responde o seu interesse pela escola. O que
significa este movimento em direcdo as poténcias e ao sistema do branco, relacionado ao
aumento da demanda indigena pelo ensino escolar? Assim, partindo da ideia de que a

producdo e a transmissdo de conhecimentos entre essas populagdes passa por outros lugares
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que ndo a escola — a Opy (casa de rezas), as incursfes a mata ou conversas a beira do fogo - o
problema que se impds em meu percurso junto aos guaranis seria: como compreender 0
interesse indigena pela escola partindo da recusa por uma analise que a vincula diretamente a
pressdo exercida pelo mundo ocidental? Deste modo, podemos dizer que a questdo faz
referéncia a como penséa-la partindo do préprio universo intelectual dos guaranis, isto é, desde
dentro. Acredito, assim, ser possivel que a experiéncia dos guaranis com a escola nos permita
compreender aspectos importantes de seu pensamento. O que busco ao problematizar a escola
na aldeia é justamente obter a uma visdo mais ampliada acerca das formas sociais e
cosmoldgicas dos Mbya, assim como de sua relagdo com as préaticas educativas tradicionais,

que permitiriam a apreensao de seu significado.

Neste sentido, mais do que lancar um olhar critico sobre a instituicdo escolar no
interior da aldeia, proponho um estudo sobre o0 modo de conhecer do Guarani, ou seja, sua
forma especifica de adquirir e transmitir conhecimento, e de qual é o papel da escola neste
contexto marcado por outra forma de relacdo com o saber. Aqui, de inicio, é prudente

aprofundar um pouco mais a explicacdo na tentativa de delimitar melhor o tema.

Ainda que a escola assuma uma posicdo central neste trabalho é preciso deixar claro
que ndo se trata de explica-la em seu funcionamento interno, opondo ou aproximando-a da
escola ocidental, isto é, explica-la segundo um ponto de vista pedagdgico. Como funcionam
as estratégias de aprendizado ou como ela, possivelmente, se distancia internamente da escola
ocidental, ainda que isso possa eventualmente aparecer no texto. Ao contrario, o que almejo é
justamente exploréa-la a partir de onde ela surge como possibilidade para 0s guaranis, ou seja,
evidenciando o lugar de onde eles a pensam. As falas e histdrias a que tive acesso através do
convivio com os indigenas sugerem como possibilidade de apreensdo destes significados, a
analise de um aspecto distintivo importante e que marca de modo significativo as chamadas
Sociedades das Terras Baixas da América do Sul®no que diz respeito a sua relacdo com a
alteridade. E, na verdade, sobre isso que pretendo me debrucar neste trabalho — de que modo
é possivel pensar a escola indigena segundo esta caracteristica distintiva fundamental das
sociedades amerindias?

Isso significa abordar a escola na aldeia a partir de seu carater marcadamente aberto,
vinculado a um dualismo em desequilibrio perpétuo, com o qual Lévi-Strauss distingue estas

sociedades, e que nos coloca em contato direto com a fértil area da etnologia classica

% 0 termo “Terras Baixas da América do Sul” (TBAS) é amplamente utilizado na etnologia para designar todos
aqueles povos que se encontram em oposic¢do as civilizagdes andinas.
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brasileira que, como salienta Silva (2001), tem revelado de forma contundente a
complexidade e originalidade ontoldgica e metafisica das proposi¢fes amerindias frente ao
pensamento ocidental. Particularmente o que interessa aqui € o modelo explicativo
recorrentemente utilizado pela antropologia para explicar as formas indigenas de relacdo com
a alteridade, isto é, aquilo que se convencionou chamar de uma “economia simbolica da

predacio™

, um processo indigena de relacdo com o Outro baseado na predacdo como forma
de constituicdo da pessoa. Trata-se fundamentalmente de um movimento constante de
diferenciacdo, um processo de Devir-outro que caracteriza a forma de reproducéo social das
sociedades indigenas. Convém sublinhar que este processo se afetiva atraves da centralidade
que as populacdes indigenas atribuem ao corpo quanto a possibilidade de construgdo da
diferenca. E justamente a este movimento que parece remeter o processo da reversdo das
intencdes indigenas a respeito da escola e que sugere ainda a sua atuacdo como peca
importante na mudanca da estratégia indigena frente ao contato com o branco. A escola

aparece entdo como o espaco de efetivacdo do proprio processo de devir.

A escola é a metafora do Guarani que hoje vive em duas culturas, “a nossa cabega tem
as coisas de dois mundos”, diz um professor Mbya (BERGAMASCHI, 2007). De fato, como
mostra bem o fragmento, o0 mundo do branco parece exercer forte atracdo sobre os guaranis
constituindo-se, assim, em tema importante de suas ponderagdes. Pissolato (2007), fazendo
referéncia ao fato, nos diz que mesmo que o mundo Guarani ndo se resuma ao contato com o
branco é dificil pensar a vida de hoje nas aldeias sem aquilo que vem do Jurué (o branco). A
humanidade e sua continuidade seriam impensaveis sem 0s espacos e seres que compdem o
mundo Guarani. No entanto, o Jurua, suas cidades e seu dinheiro surgem hoje como parte
fundamental deste mundo, eles sdo a condicdo essencial para a possibilidade de se viver o
Teko (o modo de vida dos Guaranis). Neste sentido, é possivel que exista um movimento dos
Mbya analogo aquele de expansdo da sociedade nacional sobre o mundo indigena, que se da
através do alargamento de suas fronteiras urbanas e rurais, isto €, um movimento do sistema
do branco em direcdo aos guaranis, porém de sentido contrario, dos guaranis em direcdo ao
sistema dos brancos, que se efetiva pelo transito que ocorre, entre outros, através da escola.
Acima de tudo, de acordo com o que foi dito até agora, este movimento corresponde ao

magnetismo exercido pela alteridade sobre estas sociedades que, como sera visto adiante,

*No subtitulo A antropofagia como relagdo possivel procuro definir melhor este “modelo” interpretativo que
toma a abertura a alteridade, caracteristica comum dos povos indigenas amaz6nicos, como principio a partir do
qual estes povos pensam 0 mundo e si mesmos. Um principio que pde o centro da construgdo da “identidade”
naquilo que esta fora do ambito restrito do parentesco — nos afins. A isto chamo de antropofagia.
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constitui-se como sua propria possibilidade de existéncia — é por este viés que procuro

analisar a escola indigena.

O devir instala-se assim no centro de uma sociabilidade que se funda na paix&o pelo
exterior. Se neste contexto o Outro, como salienta Viveiros de Castro (2002), mais do que
penséavel € indispensavel, isto porque, entre os guaranis a possibilidade de atingir o plano
divino (seu eterno destino) passa primordialmente pela capacidade de ser o ndo-um. Na
metafisica guarani o Um é o Mal. E a propriedade das coisas do mundo, finito e imperfeito — a
Terra imperfeita, ywy mba’emengua — na qual vivem os Ultimos dos Homens (0s Mby4)
gracas a eterna trapaca dos deuses. Uma é toda coisa corruptivel, o Um vive no transitério, no
efémero. Aquilo que tem o perecer como destino. Clastres (2003b) diz que o0 Um torna-se o
signo do Finito. A Terra Mal, ou Terra Feia, € 0 reino da morte, porque finitas sdo as coisas

incompletas. O corruptivel morre de inacabamento. O Um é o incompleto.

Conforme salienta Clastres (2003b), este reino do incompleto, a Terra Mal, é o espaco
onde o principio de identidade se efetiva. E onde se diz que A = A, ou isto é igual a isto, ou
ainda que A ¢é ndo-A. Homens sdo homens e ndo deuses. O terreno do Um é substancialmente
0 espacgo onde as coisas sdao nomeadas segundo sua unidade, o que significa, acima de tudo,
assinalar seu limite, o finito, sua incompletude. Ora, ao contrario, a regido do ndo-Um é
justamente o espaco da poténcia secreta do dois. Onde se é isto e a0 mesmo tempo aquilo.
Onde se é Homem/Deus ou Deus/Homem. Um espaco que suprime a diferenca pelo
reconhecimento da igualdade de seres completos. Onde se € 0 Um e seu contrario. A Terra
sem Mal, o espaco do ndo-Um, representa a completude daqueles que vivem eternamente
porque completos. Onde eterno, 0 homem alcanca o divino. Ficar ou durar é assim o signo da
ultrapassagem da morte pelo alcance da Terra sem Mal. Pode-se dizer, deste modo, que acima

de tudo os guaranis preocupam-se em ficar.

Elizabeth Pissolato, em sua etnografia sobre os Mbya — A duracéo da pessoa - salienta
que o movimento (o andar pelo mundo), caracteristica importante quando se fala em povos
guaranis, marca precisamente a possibilidade de se ficar. “Se anda para ficar”, nas palavras da
autora. Podemos entender este “ficar” no sentido de permanecer Vivo, Ou seja, evitar a morte
pela passagem direta para 0 mundo divino — passagem marcada pela possibilidade do viver

bem, viver o modo de vida guarani - Teko, efetivado no processo do andar.

A mobilidade aparece assim como aspecto fundamental no que tange a manutencéo
daquilo que podemos chamar de um modo de vida guarani. Sua importancia pode ser

demonstrada marcando a centralidade que o tema assume ao longo dos ultimos séculos nos
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estudos etnograficos sobre eles. Desde Nimuendaju (1987), passando por Pierre Clastres
(1995) e Héléne Clastres (1978) até trabalhos mais recentes, como o de Pissolato (2007), o
tema conhece desdobramentos interessantes que tentam dar conta de situa-lo em relacéo aos
processos de reconfiguracdo social das comunidades guaranis. Retomarei a discussdo mais
adiante, por hora vale salientar que quanto ao que me proponho a discutir, a escola e sua
relagdo com o tipo de postura que os guaranis assumem frente a alteridade, a mobilidade
parece traduzir o impulso destas comunidades em busca daquilo que consideram uma vida de
virtudes. Um impulso que inclui nesta busca a possibilidade de dialogo com aquele que esta
“fora” e que, como vimos, constitui parte fundamental no universo indigena atual,
principalmente quanto ao acesso as condigBes materiais que garantam a continuidade da
“cultura”. Andam, percorrem espacialidades distintas aproximando-se do mar a procura de
condicdes ecoldgicas em que possam desenvolver sua “via superior”, como diz H. Clastres

(1978), isto €, a por¢do divina que constitui a dualidade de sua alma.

Deste modo, se a mobilidade, este impeto em andar que parece comandar as a¢cdes dos
guaranis, significa uma maneira de ficar, ou seja, estar no mundo, este ficar remete
fundamentalmente a possibilidade de diferenciacdo. Andar e parar consistem assim em dois
instantes do mesmo movimento ja que, para ficar (no mundo), € necessario mudar. Jogando
com as palavras utilizadas por Clastres diria que o fundamental é ser um e o0 seu contrério.
Mudar, assim, irrompe como a condi¢cdo essencial de manutencdo da vida. Neste sentido, o
que interessa diretamente, mais do que especular a respeito do modelo que melhor enquadra
este modo de viver, se ele esta ligado a uma religiosidade imanente ao pensamento destas
comunidades — um messianismo que teria surgido ou ndo com a chegada dos brancos - seria
tentar perceber os processos criativos envolvidos neste andar. Por isso, o que procurei fazer
neste trabalho foi segui-los até a escola é perceber como este processo, a vida guarani, os leva

até ela.

Os Mbya véao a escola — 0 seguir como recurso etnografico

Seguir os Mbya da Estiva em seu percurso em direcdo a escola e ao sistema dos
brancos foi uma estratégia metodoldgica que se imp6s no que diz respeito a possibilidade de
apreensdo dos significados que atribuem ao ensino formal. O tempo de convivio que tive com
0s guaranis me permitiu mais um tipo de observacao furtiva de suas préaticas educacionais do

que um dialogo aprofundado que caracterizaria este trabalno como uma etnografia sobre o
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tema. E assim a partir de fragmentos de observacio e auxiliado pela literatura especializada,
que procuro descrever e analisar sua relagdo com a escola. Sigo-os, deste modo, pelos
caminhos que os levam até o ensino formal percorrendo, algumas vezes, estradas reais e
outras as paginas de livros. O contato intenso com estes “guaranis de papel” encontrados nas
etnografias que se ocupam de explicar suas vidas e sua escola assume, entdo, importancia
significativa quanto a possibilidade de analise do problema. Adquire, de fato, um aspecto téo

fundamental quanto o proprio trabalho de campo.

Contudo, durante a maior parte do tempo, segui-los mostrou-se um caminhar por um
terreno pedregoso, envolto em uma série de dificuldades que acabaram, de um modo ou de
outro, transparecendo neste texto. A principal, como ja havia sublinhado, diz respeito a
auséncia de um didlogo mais profundo acerca da escola e dos processos que Ihe conferem
sentido. Certamente conversamos inlmeras vezes sobre a escola e seu desejo por ela, no
entanto, existia em nosso relacionamento — por mais proximo que conseguissemos chegar —
certa relutdncia muito comum entre 0s guaranis em expor seus pensamentos mais intimos.
Como exemplo posso citar o caso de um dos moradores da comunidade que além de ter sido
um dos idealizadores da escola da aldeia é hoje o mais antigo professor Mbya do Estado.
Interlocutor privilegiado, desde cedo procurei me aproximar para o didlogo, mas sO
recentemente, no periodo final do trabalho de campo, ele demonstrou algum interesse em
conversar comigo. Sempre calado e pensativo, se mantinha afastado quando que eu chegava
evitando minhas investidas. Contudo, é possivel afirmar que nosso curto dialogo foi

fundamental para esta pesquisa.

Além disso a comunidade ndo possui um histérico favoravel a presenca de
pesquisadores. Segundo dizem os moradores o antigo cacique, fundador da aldeia e irmédo do
professor acima citado, ndo permitia pesquisadores na comunidade. Antropélogos em especial
até hoje despertam muita desconfianca. “Eles vem até aqui, fazem seu trabalho e depois
nunca mais voltam”, dizem. Os mais velhos, sobretudo, desconfiam deste tipo de
aproximagdo. Em uma de minhas visitas o atual cacique contou ter recebido uma antropdloga

que desejava trabalhar na aldeia. “Nao dei muita aten¢do” dizia ele.

Somente apds muito esforgo consegui no inicio de 2014 a autorizagdo para meu
trabalho de campo. Em que pese saber, neste caso a iniciativa foi indigena. Em 2012, em um
evento na cidade de Pelotas, tive o primeiro contato com as liderangas que viriam
posteriormente serem meus principais interlocutores. Mantivemos desde entdo um contato

distante que acabou ndo se convertendo em possibilidade real de trabalho de campo. Dois
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anos apos aquele primeiro encontro, em Mar¢o de 2014, fui chamado a aldeia em decorréncia
do interesse dos moradores em vender artesanato em Rio Grande, minha cidade natal.
Sabendo de minha ligagdo com a cidade, que vem experimentando dias de crescimento
econdémico e populacional em virtude da instalacio de um polo naval, os guaranis
vislumbraram em minha presenca sua chance de entrada no mercado local de venda de
artesanato. Desde modo, posso dizer que foi deste interesse particular dos guaranis que minha
pesquisa pdde seguir adiante. Na verdade negociei o trabalho de campo pelo auxilio na
viabilizacdo de uma viagem para a praia no verao — queriam vender seu artesanato, uma de
suas fontes de renda, e ver de perto 0 mar e os navios. A viagem foi, assim, a minha principal

micanga.

De |4 para cé nossa relacdo vem sendo construida em visitas esporadicas em que tenho
acesso a escola e a familia do cacique em troca de ajuda na viabilizacdo de projetos que
beneficiem a comunidade. Entre eles, 0 mais importante e que acredito merecer destaque,
seria aquele relacionado a fundacdo de uma associacdo de moradores com o objetivo de
facilitar seu acesso a editais ou firmar compromissos e parcerias com a iniciativa privada no
intuito de atender as demandas dos moradores em questBes relacionadas a saude, moradia e
cultura (artesanato, coral, entre outros). A associagdo se encontra atualmente em um processo
de discussdo no qual tentamos ajustar suas configuracdes formais aquelas que correspondem a

regulacao politica de uma aldeia guarani.

O coral de criancas, recentemente retomado devido & incorporagdo do aprendizado na
escola, é também uma das preocupacdes principais do cacique da aldeia e por isso fator
constante na busca de projetos que auxiliem em sua manutencdo. Recentemente foram
convidados para participar de um projeto, em que fiz a mediacao inicial, ligado a valorizacdo
dos cantos indigenas. Nele os cantos serdo gravados e convertidos em livro e CD, sendo a
renda revertida em beneficio da comunidade. O cacique salienta a importancia do coral como
forma de reaproximagdo das criangas de uma pratica ha muito esquecida assim como

fundamental para divulgacdo da cultura guarani entre os brancos.

Minhas visitas, em sua maioria, resumiam-se a encontros deste tipo, quando nos
reuniamos para discussdes a respeito destes projetos. Uma ou duas vezes por semana me
dirigia até a aldeia para conversas que aconteciam na varanda da casa do cacique ou na
propria escola. Eram nestes momentos que aproveitava para tentar encaixar questdes que
direcionassem a conversa a assuntos mais relevantes ao trabalho de pesquisa. Na escola,

sobretudo, as frequentes reunides acabaram gerando uma disponibilidade maior ao dialogo,
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principalmente entre os professores brancos e indigenas, que me permitiram entender melhor
seu funcionamento e 0 modo como a pensam. Contudo, no restante da aldeia obtive um

sucesso apenas parcial.

O ciume entre moradores € outro fator que acarreta eventualmente alguns obstaculos
significativos a pesquisa. Certamente, em conjunto com minha impericia de marinheiro de
primeira viagem, foi este um fator decisivo para minhas dificuldades. Formada por uma
familia extensa, a comunidade ndo esta livre de brigas e intrigas que surgem das disputas
entre eles. A presenca de um branco mais proximo a uma das familias é, frequentemente,
motivador de insinuacBes que ndo raro desdobram-se em brigas. O cilme vincula-se
diretamente a possibilidade de acesso aos presentes e encomendas que normalmente
acompanham o branco, e acaba, assim, dificultando o seu acesso aos demais moradores. Certa
feita, em uma transicdo de caciques, a aproximacao da diretora da escola com um dos
postulantes ao cargo quase culminou em seu fechamento definitivo. “A4 briga foi feia”, me
disse uma funcionaria, “desde entao paramos de frequentar os demais espagos da aldeia [...]
antes faziamos visitas aos moradores e desenvolviamos projetos que visavam a melhoria da
vida deles, mas isso acabava gerando ciimes e brigas. Hoje ficamos restritos a escola.” De
fato, a aproximacdo com alguns dos moradores significa, em alguns casos, um distanciamento
simultaneo de outros que, enciumados, se afastam em meio a acusagOes de preferéncias por
determinada familia ou morador. Foi isto que ocorreu no episddio da escola e € este o caso de
minha auséncia de didlogo com o antigo cacique, figura importante no que diz respeito a
idealizacdo da escola mas que, em virtude de minha aproximacdo com a familia do atual

cacique, sequer tive a oportunidade de ser apresentado.

Gostaria de sublinhar que vi mais do que ouvi nesta experiéncia de caminhar com 0s
guaranis. Deste modo, ¢ justamente aquilo que me foi possivel observar o que busco relatar e
analisar neste trabalho. O fato, contudo, trds consequéncias importantes para 0
direcionamento metodologico que acabei adotando, sendo isto o que procuro evidenciar a

sequir.

As dificuldades de acesso as elucubragdes indigenas fazem com que possa definir este
trabalho como sendo de carater etnografico. Nele o peso da analise divide-se entre um
trabalho de campo reduzido devido situacdes proprias de sua condi¢do incipiente e uma
aproximacdo intensa com a vasta literatura etnografica sobre os Mbya. A etnografia assume
um aspecto menos convencional, distanciado em certa medida do trabalho de campo, e

constitui-se como uma leitura etnografica de textos etnograficos. Poderia sugerir que o0
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trabalho possui uma base marcadamente bibliogréfica. Contudo, conforme salienta Peirano
(2014), etnografia ndo é método sendo, portanto, impossivel definir quando (e onde) de fato o
trabalho de campo — centro do fazer do etndgrafo - comeca ou termina. Estes sdo momentos
insolitos e arbitrarios, diz a autora, que fazem com que seja necessario abandonar ou
desvincular a ideia das grandes viagens a ilhas exdticas, e suas potencialidades de
estranhamento, da possibilidade de analisar eventos, vividos ou observados, que nos
surpreendam. A empiria, condicao béasica do trabalho, diz respeito a tudo aquilo que nos afeta
0s sentidos, sejam eventos, palavras, textos ou cheiros e que se constituem no material de
analise do etndgrafo. Nao se trata de “fatos sociais” mas sim “fatos etnograficos”(PEIRANO,
2014). A questdo nos remete a superacao da divisdo entre teoria/empiria que marcou durante
muito tempo as pesquisas tanto em antropologia quanto em educacéo e possibilita evidenciar

o carater metodologico do processo de seguir que procuro adotar. VVejamos.

A pergunta que se impde, neste caso, seria: como é possivel aprender outra cultura?
Ou ainda, como é possivel aprender o que outra cultura pensa sobre a escola? Segundo
explica Wagner (TESTA, 2007), um pesquisador s6 é capaz de conhecer outra sociedade
construindo uma relacdo entre ela e a sua “cultura”. Deste modo, € possivel afirmar que
0 mundo do pesquisador faz parte dela, isto quer dizer que seus conhecimentos ndo estéo
excluidos da pesquisa mas antes fornecem as ferramentas através das quais ele inicia o
trabalho. Esta experiéncia prévia molda o trabalho ao mesmo tempo em que ¢ moldada por
ele a medida que o pesquisador conhece outras formas de viver e estende seu proprio
repertdrio de significados. A aprendizagem de outra cultura é uma experiéncia de vivéncia e
“invengdo” e sua comunicacdo se transforma no desafio de expressar esses conhecimentos
em termos que sejam significativos para quem ndo os experimentou. O resultado se
aproxima daquilo que Strathern (2014) denomina como o0 “efeito etnografico”, isto &, um
tipo de mundo paralelo criado pela experiéncia da escrita. Por fim, se o aprendizado de outra
cultura é um processo de vivéncia e invencgdo, essa experimentacdo é certamente um tipo de
descoberta orientada (INGOLD, 2012) no sentido de que 0 processo criativo de construgéo
deste outro mundo se da através de um ato de seguir. Aprender como se aprende a ser um
Mbya implica seguir o aprendizado de se tornar um, ou um aprendiz e seus orientadores,
e fazer um movimento anadlogo ao aprendizado daquele que aprende. Ao aprender como ele
aprende se aprende como aprender outra “cultura” (se aprende como ser um etnografo).
Trata-se, enfim, de um seguir que permite que o conhecimento seja redescoberto (e

“inventado”) pelo investigador.
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Assim, o que fiz neste trabalho foi seguir os Mbyé4 até a escola. Foi esta a minha
experiéncia de vivéncia e invencdo. O fiz na aldeia, observando seus movimentos dentro e
fora dela, assim como o fiz nos livros, dissertacdes, teses e artigos, me aproximando de modo
mais intenso de seus pensamentos sobre a escola. Nas conversas tive acesso as historias que
contam seu percurso em busca de um tipo particular de ensino, enquanto nos livros pude
perceber e relacionar suas falas com uma histéria Guarani mais ampla, aquela de sua busca

por uma vida de virtudes que os levaria até seu eterno destino, a Terra sem Mal.
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3. Os Mbya véo a escola

Eram quase nove horas da manh& quando o onibus da Viagdo Palmares que liga Porto
Alegre, capital do Rio Grande do Sul, ao litoral do estado encostava no quilometro 39 da RS-
040, parada 116. Ao lado da placa que sinaliza o ponto de parada para o 6nibus uma pequena
construcdo formada por troncos e telhado de zinco denunciava a presenca indigena na area
confirmando que eu havia chegado ao lugar certo. Em pé, ao lado da barraca de venda de
artesanato vi surgir do outro lado da rodovia um rapaz de cerca de 25 anos que vinha a0 meu
encontro para justamente me conduzir até a aldeia Guarani da Estiva, onde aguardavam a lider
religiosa da comunidade, seu filho, professor e cacique, e minha colega antropo6loga que

desenvolvia na época um estudo sobre as sementes tradicionais dos guaranis.

Na noite anterior minha colega havia ligado, a pedido dos guaranis, convidando para
uma visita a Estiva. A ideia era passar o dia e a noite na aldeia e na manha seguinte seguir
para a reunifo de caciques (aty) que ocorreria em &rea recentemente adquirida pelo DNIT®
como medida compensatéria a uma parte dos guaranis atingidos pela duplicacdo da BR-116°.
Surpreendido pelo convite, tive tempo suficiente apenas para juntar alguns pertences e
comprar a provisdo de batata-doce encomendada por eles. Cedo, na manha seguinte, ja estava
na Estacdo Rodoviaria de Porto Alegre, ansioso, pronto para minha primeira experiéncia com

0S guaranis.

O rapaz designado para me conduzir até a aldeia, durante o curto caminho de chéo
batido que a separa da rodovia, contou-me estar visitando seus parentes da Estiva e que era
morador e professor da aldeia Passo Grande, situada em Barra do Ribeiro, a cerca de 60
quildmetros de Porto Alegre e pouco mais de cem quilémetros da Estiva. Conduziu-me enfim
até um pequeno patio, area onde havia um belo pé de Jambol&do abaixo do qual, sentados em
pequenos bancos a beira do fogo, encontravam-se as liderancas que haviam me convidado,
minha colega e uma grande quantidade de curiosos interessados em saber qual o motivo da
presenca de estranhos. O dia quente de verdo galcho fez com que passadssemos praticamente a
tarde toda debaixo do Jamboldo ja que sua copa de folhagem abundante nos fornecia a sombra
necessaria para escapar do sol escaldante. Ao fim da tarde, quando ele ja ndo nos causava
mais tanto desconforto, saimos em caminhada para conhecer o restante da aldeia. Percorremos

0s sete hectares da Estiva passeando por entre as vinte e oito casas das trinta familias que la se

> Departamento Nacional de Infraestrutura de Transporte.
® Tratarei do projeto e das reunides no capitulo 111, quando falo de minha ida até Igua“Pord na companhia dos
guaranis.
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encontram, caminhando sempre cercados pelos Kiringué (criangas), extremamente curiosos e
que disputavam o “privilégio” de andar de mdos dadas comigo e com a antropdloga.
Conhecemos mais alguns moradores, a Opy (casa de rezas), o campo de futebol e as
reduzidissimas rocgas possiveis de serem cultivadas no pequeno espaco da aldeia. Terminamos
nosso passeio em frente ao mesmo pé de Jambol&o, localizado junto a escola e ao posto de
salde. A esta altura, o rapaz que havia me acompanhado até a aldeia ja terminava de “limpar”
0 terreno com seu facdo para que montadssemos nossas barracas. A matriarca e sua irma
também montaram acampamento conosco e avisaram que passariam a noite ali, abrindo mao
de dormir em suas casas, fumaceando com seus pethenguas (cachimbos) garantindo assim a

seguranga de nosso sono. Antes, porém, cozinhariamos e conversariamos a beira do fogo.

Na roda de conversa noturna tive a chance de explicar aos moradores da aldeia 0 tipo
de trabalho que pretendia desenvolver. Falei de meu interesse em estudar a escola Guarani,
que minha ideia era tentar perceber as caracteristicas que a diferenciam da escola dos brancos
e também conhecer como era a vida, o dia a dia das criancas na aldeia. Minha fala acabou
despertando o interesse dos presentes e por consequéncia dando o tom da conversa. O filho
mais velho da matriarca, que a pouco havia retornado da cidade, juntou-se a nés e
rapidamente tomou a palavra interessado em participar do debate. Conversamos por cerca de
uma hora entre a fumaca dos pethengué e o kaa (chimarrdo), que passava de mdo em mao, até
que ele se retirou para dormir. Antes me explicou que estudou desde pequeno, que seu pai — ja
falecido — acreditava ser importante que os guaranis frequentassem a escola e, mais do que
iss0, tivessem sua propria escola para aprender “as coisas dos brancos”. Sair para estudar na
cidade é um perigo, salientou. E preciso blindar as criancas, prepara-las para que ndo se
percam no mundo do Jurué (branco). Formado em Enfermagem na Universidade Federal do
Rio Grande do Sul (UFRGS), trabalha hoje no Departamento de Salude Indigena da Secretéaria
de Saude do Estado e em decorréncia de seu trabalho é obrigado a ir diariamente a cidade.
Quanto a isso, faz sempre questdo de frisar: “ndo penso em sair da aldeia, jamais moraria na

cidade. Vou e volto todos os dias!”

Logo que se chega a Estiva, ao adentrar no estreito caminho que a liga a RS-040, é
possivel avistar o belo prédio da escola. Localizado imediatamente a entrada da comunidade,
em frente a casa do cacique e de sua mae, lider religiosa, ela se mostra como um tipo cartdo
de apresentacdo da aldeia, algo que se quer dar a ver aos outros. Tracando uma reta
imaginaria a partir da escola em direcdo a parte mais afastada da localidade, percebe-se que a

Opy (casa de rezas, construida no centro da comunidade) se encontra em uma nitida relagédo
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de oposicdo a ela. Pode-se dizer que a opy é aquilo que se quer que ndo seja visto — ndo em
um sentido negativo, de vergonha ou algo parecido, mas ao contrario, em referéncia ao
cuidado e discricdo com que os guaranis tratam as coisas de sua religido. A relacdo é
frequentemente reproduzida nos desenhos que as criangas guaranis fazem da aldeia. De um
modo geral, nos que tive acesso, ndo so naqueles da Estiva mas também nos de outras aldeias
da regido, a escola é sempre reproduzida em oposi¢do a Opy. Locais do conhecimento
(arandu renta), como me disse o cacique, assumem ainda um sentido de complementaridade
se levarmos em conta a atual situacdo dos guaranis. S&o espacos centrais de aprendizado e,
portanto, de acesso ao modo de ser do guarani e do branco. Assim, a disposic¢ao espacial dos
prédios parece remeter a sua posi¢do quanto a forma como os guaranis entendem a relagdo
entre os dois. A Opy mantém a centralidade fundamental no que diz respeito ao modo de vida
dos guaranis (teko). Uma aldeia passa a ser uma Tekoha (lugar onde se vive o modo de ser
guarani, Teko) somente quando da construcdo de uma Opy — local das rezas, dos ritos e das
curas. A escola, submetida a ela, é o local de acesso a outro modo de ser, o do Jurud (o
branco), atualmente importante na vida dos Mbya no que diz respeito a possibilidade de
alcancar as condi¢cGes materiais necessarias a sua sobrevivéncia. Assim, o que se da a ver (a
escola) constitui na possibilidade de transmissdo de uma imagem do guarani adaptado ao
mundo do branco. E isto o que mostram as criangas em um trabalho produzido na escola e

destinado ao publico ndo indio. Dizem eles:

Faz alguns anos que moramos aqui, nesta aldeia, somos guaranis, mas muito
civilizados. Gostamos de muitas coisas que 0s ndo indios gostam, estudamos
na escola dentro da aldeia, temos varios professores, somos alunos da 5° e 6°
series e temos como diretora uma professora néo india[...]

Se a escola surge como o simbolo da “civiliza¢ao” e a porta de entrada a ela, por outro
lado, o0 que nédo se quer dar a vista (a Opy), constitui a base fundamental a partir da qual a
propria escola ganha sentido. No mesmo trabalho os alunos explicam sobre a vida na aldeia

dando mais pistas sobre a relacéo:

A vida na aldeia é quase como na cidade, mas na aldeia ndo tem prédios,
calgadas, carros, lojas, mercados, restaurantes, etc... Viver na aldeia é muito
bom. As vestimentas dos indios sdo iguais as dos brancos como calca, meia,
sapatos, camisa, blusa e casaco. Os alimentos deles sdo mbojape que € um
bolo, xipa que é uma massa frita, batata, mandioca, ab6bora, moranga, milho
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e 0 kaguijy que é feito de milho e &gua cozido. Os costumes dos indios sdo:
ndo andar depois que escurece, ndo brigar, ndo casar com parentes e nao
casar com mulher branca. Na aldeia tem casas de madeira, rios, florestas,
animais, plantas como feijdo, mandioca, batata, ab6bora, moranga, milho e
canas. Essa é a vida dos indios guaranis na aldeia.

Deste modo, ainda que a escola apareca como este espaco de aproximagdo com o
mundo dos brancos, “somos civilizados, frequentamos a escola e temos professores e
diretoras brancas”, quando definem sua vida remetem aos costumes particulares referentes as
relacBes que constituem suas formas de organizacdo social: “Ndo casamos com parentes €
com mulheres brancas”. Segundo esta definicdo é possivel entender que, ainda que tenha um
papel importante, a escola assume uma posic¢ao de complementaridade quanto a educagdo dos
pequenos guaranis. E um espago por onde se circula em busca de conhecimento, “onde se

aprende as coisas do branco”.

Figura 1

Tekoa Nhundy Pygua

Desenho sobre a oposicéo escola/opy, feito por um aluno da escola Karai n/e “e Katu
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Esta centralidade relativa da escola, relacionada a seu carater de acesso aquelas
poténcias que caracterizam o mundo do jurud, capazes de possibilitar a vivéncia do Teko
(modo de vida guarani), é o que pretendo desenvolver neste primeiro capitulo. Comecarei
assim descrevendo a saga dos guaranis da Estiva em sua jornada até a localidade onde
residem atualmente, evidenciando o papel da escola neste percurso. Em seguida, procuro
relacionar esta caminhada & outra, mais abrangente, relacionada a uma mudanca de
perspectiva indigena acerca da escola. A ideia € tracar os pontos de encontro entre as duas
histdrias. Por fim o tema da mobilidade vem a tona mostrando que esta mudanca responde ao
principio guarani de uma busca pelas condi¢es que lhes permitam uma vida de virtudes que
acima de tudo representa sua busca incessante por atingir o plano divino sem passar pela

morte.

*hkkkhkhkkkikikkk

A relagdo da comunidade Nhundy (aldeia da Estiva) com a escola é antiga e se
confunde com a histéria de sua prépria fundagdo. A viagem que empreenderam seus
moradores, quando sairam da aldeia da Guarita, no municipio de Tenente Portela em direcéo a
localidade gue hoje ocupam, conta a historia de um oguata (uma viagem inspirada por sinais
divinos recebidos através dos sonhos) em que a familia de seus patriarcas correu o Estado a

procura de um local onde pudessem levar uma vida mais de acordo com seus preceitos.

A historia comeca em meados da década de 1970, quando minha interlocutora,
matriarca da familia, morava com seus pais e oito irmdos numa aldeia localizada em Tenente
Portela. La ela conheceu seu marido e com ele teve seus primeiros cinco filhos. Um dos
irmdos do marido, hoje morador e professor da Estiva, dizia que a pressdo exercida pelos
indios Kaingangs sobre o territério Mbya fora o principal motivo de desconforto da familia na
aldeia de Tenente Portela. Assim, depois de muito tempo, partiram para 0 municipio de
Benjamin Constant, localizado a cerca de cento e trinta quildmetros da antiga aldeia. La
moraram por quatro anos em uma comunidade chamada Kaite. No entanto, a distancia dos
Kaingangs nado resultou em maior tranquilidade para a familia. Em Kaite havia muitos indios
mesticos, misturas com Kaingangs ou brancos, que significavam também uma mistura de
tradicbes nem sempre vistas com bons olhos por todos. Os problemas permaneciam 0s
mesmos de Tenente Portela evidenciando a necessidade de encontrar um lugar onde pudessem

levar uma vida mais de acordo com seus preceitos. Além disso, a doenga de uma de suas
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filhas associada a precéria assisténcia a saude que dispunham na localidade, antecipou sua
saida de Kaite.

Enquanto sua filha se recuperava, minha interlocutora teve um sonho ruim com um
caix&o, neste sonho ouviu que deveria sair de Kaite, que aquele lugar ndo seria bom para criar
seus filhos. No mesmo periodo, seu filho mais velho foi mordido por uma cobra tendo que ser
hospitalizado. Concordaram que assim que seu filho estivesse recuperado procurariam um
lugar melhor para viver. Deste modo, em 1998 partiram na companhia da familia de um dos
irmdos do marido, em direcdo a aldeia da Lomba do Pinheiro em Viamdo, onde
permaneceram por um més. Havia somente uma familia morando na localidade que de fato
ndo apresentava boas condi¢Ges para viver. Tinham muita dificuldade em vender seu
artesanato, principal fonte de renda da familia, e por isso partiram novamente em direcdo a
rodovia RS-040, passando a morar a beira da estrada, na zona rural do municipio. Durante
esse periodo, 0 marido de minha interlocutora matriculou seus dois filhos mais velhos (de 16
e 12 anos) em uma escola municipal. Desde a época de Tentente Portela sonhava com a

possibilidade de seus filhos terem estudo.

Conseguiram com a Prefeitura da cidade de Viaméo a doacdo da atual area da aldeia.
Através de um amigo, funcionario municipal que conheceram a beira da estrada, descobriram
a existéncia da referida area que anteriormente ja havia sido ocupada por indigenas. Com a
area cedida para sua moradia, o restante da familia comecou a dirigir-se para a localidade. A
primeira a chegar foi a mae de minha interlocutora. Uma de suas filhas havia falecido
deixando o marido sozinho com seis filhos para criar. Precisavam de um local tranquilo para
as criancas e a Estiva surgia como possibilidade. Logo que foram autorizados pelo cacique,
dirigiram-se a aldeia ela e seu marido, patriarca que da nome a escola (Karai nhe"e katu —
velho homem sabio) e mais doze familias, todos parentes do casal fundador da aldeia, dando

forma a familia extensa que ocupa a area até hoje.

A partir de entdo outra luta teve inicio. Assentados, passam a correr atras de outro
antigo sonho, a saber: ter uma escola Guarani na aldeia. Como vimos na passagem que conta
minha primeira visita a comunidade, seu patriarca dava muita atengdo a escola pois tinha a
conviccdo de que as criancas deveriam se preparar de maneira mais adequada ao convivio
com 0s brancos, isto €, entender, de fato, como funciona seu mundo. “4 escola”, como diz a
atual diretora — em referéncia direta ao que ouvia do antigo cacique — “é o elo de ligagdo com
o mundo dos brancos, algo que depois de conquistado ninguém tira do Guarani”. Todavia,

ele entendia que ir até a cidade para frequenta-la era perigoso por colocar as criancas
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diretamente em contato com as tentacGes deste outro mundo. Para circular pela cidade,
conforme me disse seu filho naquele primeiro dia na aldeia, “é preciso blindar as criangas”,

e este parece ser 0 papel fundamental da escola na aldeia.

Em Tenente Portela havia uma pequena escola, contudo a presenca Kaingang e as
longas distancias que a separava do local onde moravam dificultava a frequéncia de seus
filhos nas aulas’. Ao chegar a Viam3o, morando ainda & beira da estrada, como vimos,
matriculou seus dois filhos mais velhos na escola dos brancos. Hoje um estad formado em
Enfermagem e outra cursando Pedagogia na UFGRS. Mesmo assim, apesar da longa
exposicdo a 0 ambiente urbano, ndo cogitam a possibilidade de morar fora da aldeia. Seus
parentes contam que o cacique sempre sonhou como uma escola como a dos brancos, um
sonho que os motivou a mudar para a regido sul. A luta foi longa visto que as demais
comunidades da regido opunham-se veementemente a existéncia de escolas no interior das
aldeias. Entendiam o precedente como um risco e, portanto, algo a ser evitado. Foi preciso
uma grande mobilizacdo por parte dos moradores da Estiva para que enfim conseguissem
obter a liberacdo para sua escola. O Ministério Publico foi acionado, um abaixo assinado foi

feito, e longas discussdes foram travadas no sentido de resolver o impasse.

Comecaram sua escola com uma sala de aula que funcionava na casa do cacique.
Durante as manhas sua familia se retirava para dar lugar as criancas que tinham ali suas
primeiras experiéncias com o ensino escolar. Em 1999 construiram um prédio exclusivo para
a escola, um barraco de madeira que acabou sendo destruido por uma tempestade. Em
parceria com a Administracdo Municipal e com o Governo do Estado do Rio Grande do Sul
(RS), a escola destruida foi substituida por um prédio de alvenaria, com salas de aula, péatio
com brinquedos, sala de professores, direcdo e todos aqueles equipamentos que comumente
encontramos nas escolas publicas. Esta € até hoje a primeira e Unica escola guarani do estado
do RS, motivo de orgulho dos moradores da aldeia. As demais escolas indigenas funcionam
como um anexo de outras escolas localizadas em centros urbanos préximos. O professor
guarani mais antigo do Estado, irm&o do falecido cacique (tendo idealizado a escola junto
com ele) e morador da comunidade, fala com orgulho de sua conquista: “Nossa escola é
oficial, a Unica escola indigena regulamentada do Rio Grande do Sul. Aqui temos toda a

papelada que tem uma escola de branco. Somos a Unica que tem isso. ”

” Possivelmente em Tenente Portela as aulas fossem mistas, isto é, requentadas por criancas guaranis e
kaingang. Dadas as conflituosas relacGes entre os dois grupos se compreende 0s motivos da insatisfacdo da
familia.
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O fato € que até hoje a experiéncia da Estiva com o ensino escolar gera discussdes
entre os guaranis. Segundo o atual cacique existe uma persegui¢do das outras comunidades
que acusam a Estiva de ter uma escola de brancos. A acusacéo faz referéncia a ideia de que a
escola de brancos atua como centro potencializador de um processo de aculturacdo. Segundo
dizem as liderangas das demais aldeias as criangas perderiam sua cultura frequentando um
espaco de brancos. Quanto a posicdo destas liderangas 0 mesmo professor diz o seguinte:
“Eles [as outras liderancas] acham que as criancas perdem a cultura na escola, isso ndo
existe, [...] Uma coisa ndo interfere na outra. Aqui a gente aprende a lidar com as coisas dos

1

brancos.’

No capitulo destinado a discutir a escola da Estiva, procuro aprofundar um pouco a
discusséo que envolve os diferentes modelos de escolas adotados pelos guaranis da regiéo.
Por hora, vale a referéncia para salientar as dificuldades que envolveram a luta dos moradores

da aldeia para conseguir regulamentar sua escola.

Hoje, contudo, vivem a expectativa de sua ampliacdo. Foram selecionados para um
projeto financiado pelo Banco Mundial, que visa a implementacdo de uma escola que abarque
tanto o Ensino Fundamental quanto o Ensino Médio. Pelo que pude constatar com o0s
moradores trata-se de uma grande escola, com quadra poliesportva e grande nimero de salas
de aula. A atual escola sera transformada em dormitério para receber alunos de outras aldeias
que queiram estudar na Estiva. A ideia € transforma-la em um centro de convergéncia que
concentrara os guaranis em idade escolar. Algo que na pratica ja ocorre. E comum que
meninos e meninas se dirijam até a aldeia, principalmente no periodo de festas de fim de ano
escolar e, motivados pelo que veem na escola, acabem por ficar morando na comunidade. No
periodo em que |4 estive pude presenciar este transito constante. No entanto, mesmo com a

verba para a obra aprovada, o projeto se encontra paralisado pelos tramites burocraticos.

Retomando a ideia do capitulo é possivel extrair da histéria de caminhada desta
comunidade em busca de um lugar onde pudessem levar uma vida melhor, algumas
consideracBes que possibilitem alinhd-la com aquela, mais abrangente, acerca da atual luta
indigena por escolas. Do mesmo modo, a seguir, aproveito para evidenciar algumas
caracteristicas relativas a mobilidade guarani e como ela parece ajustar-se a esta busca por
uma vida de virtudes a partir da inclusdo da escola como ponto de referéncia. A isto me

dedico agora.
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3.1 Oguata — 0 sonho que faz andar

Oguata € um termo guarani que designa viagens, caminhar ou caminhadas. Em um
sentido mais amplo é utilizado como uma metéfora para a propria vida. Conforme ja
destacado na introducdo do trabalho, o caminhar é uma forma de ficar, um ficar na vida que
remete a possibilidade de superacdo da condi¢cdo humana através da elevacdo da porgéo divina
da alma. Caminhar vincula-se a possibilidade de fortalecimento do espirito. Como sublinha
Mello (2006), trata-se da forma como os deuses construiram o mundo e por isso, caminhar
por ele torna-se uma forma de repeticdo desta conduta. Acima de tudo, o caminhar é a forma
adequada de proceder em casos de perigos iminentes alertados através da comunicacdo por
sonhos, tal como aquele descrito por meus interlocutores da Estiva. Apesar de levarem uma
vida atravessada pelos mais diversos problemas, tanto em Tenente Portela quanto em

Benjamin Constant, foi somente ap6s 0 sonho com o caixao que se colocaram em movimento.

Os sonhos, como salienta a autora, sdo levados extremamente a sério pelos guaranis.
Constituem-se como 0 caminho que todos percorrem na comunicagdo com 0s seres de outros
planos. Trata-se da via fundamental de acesso a outros mundos. Para 0s guaranis o que se vé
durante o sono realmente aconteceu, eles s&o reais. Constituem o meio de observar realidades
paralelas aquelas a que temos acesso quando estamos acordados e, neste sentido, aquilo que
se observa do outro lado pde a pessoa que sonha em uma relacdo profunda com estes outros
mundos e seres, a ponto deles influenciarem e interferirem na realidade do lado de ca. Mello
(2006) diz a respeito do sonho Guarani:

Sonhar é saber algo de modo diferente do que se sabe quando se esta
acordado. E saber algo que tem toda inserc&o na histéria de vida da pessoa e
que interfere no seu dia-a-dia. Ver em sonho é ver de verdade (MELLO,
2006, p.247).

A experiéncia de minha interlocutora em Kaite demonstra precisamente o tipo de
profundidade que marca a relagdo dos guaranis com o sonho. E ele, 0 sonho com o caix&o, 0
ponto de acesso a verdade de suas dificuldades em Kaite. — dificuldades, por certo, oriundas
de verdades distintas daquelas visiveis durante o tempo de vigilia. Deste modo, dentre os
varios tipos de sonhos que 0s Guaranis descrevem, 0 que nos interessa mais diretamente aqui,

seriam aqueles denominados como premonitorios, do tipo que minha interlocutora teve
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naquela ocasido. Sdo sonhos normalmente assustadores, que remetem a fatos negativos e que
deixam as pessoas angustiadas. No caso de minha interlocutora, 0 sonho com um caixao em
um periodo conturbado em que seus filhos estavam hospitalizados serviu de aviso para o
perigo de crid-los naquela aldeia. Estes sonhos remetem a coisas por acontecer e envolvem
avisos e mensagens enviadas pelos nhanderukuery (deuses protetores dos humanos). Segundo
Mello (2006) os sonhos premonitdrios costumam ser seguidos de medidas preventivas, assim,
caso se sonhe com alguma pessoa morta, 0 melhor que se tem a fazer é ndo sair de casa e
deixar um copo d““agua do lado de fora, ja que espiritos também tem sede. Sonhar com certos
animais é preocupante, em especial sapos, cobras e macacos que muitas vezes sao disfarces de

espiritos perigosos®.

O sonho parece ter significado um aviso acerca da presenca de maus espiritos naquela
aldeia, o que acabou sendo confirmado com a picada da cobra em seu filho mais velho.
Disfarcar-se de algum animal, cobras em particular, ¢ uma artimanha usual destes espiritos
para enganar as pessoas. Manifestos através da forma de animais agressivos, 0s espiritos
atacam as pessoas causando doencas, transformando-as também em animais. Seu objetivo é
capturar suas almas (nhe “e) para que sejam seus animais de estimacdo, provocando a morte
daquele que foi atacado. Assim, tanto a picada como a propria doenca da filha surgem como a
confirmacdo do pressagio transmitido pelo sonho — havia, de fato, maus espiritos agindo por

ali - e, neste sentido, nada mais restava a fazer a nao ser partir.

Motivados pelos avisos, a familia parte em oguata (caminhada influenciada pelos
deuses) em direcdo ao sul do estado. Uma viagem em busca de melhores condigdes materiais
de vida, mas acima de tudo, de fortalecimento espiritual. Um interlocutor de Mello (2006),

discorrendo acerca do oguata, da a ideia da importancia deste tipo de caminhada:

[...] mais do que o impeto de atingir o resultado final, ou seja, a completude
da aguydje (perfeicdo, imortalidade do espirito) ou a superacdo da condicao
humana, este tipo de oguata possibilita a ,,purificacdo™ e o ,,fortalecimento*
do espirito, e permite alcancar uma situagdo de superacdo de problemas
espirituais e/ou materiais na vida das pessoas que se disple, a segui-la
(MELLO, 2006, p.34).

® Chamo a atencdo para o fato do filho de minha interlocutora ter sido mordido justamente por uma cobra,
momento em que ela faz o juramento de sair daquela aldeia.
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Trata-se de um fortalecimento espiritual decorrente de uma agao de elevacdo da parte
divina da alma, o0 nhe"e, pois 0 espirito, assim como aqueles que o enviaram, o0s pais das
almas (nhe"erukuery), sentem-se satisfeitos com a postura assumida pelos que ouvem seu
chamado. Esbarramos aqui na nocdo de cosmos que perpassa 0 pensamento Guarani € no

papel que cada um deve desempenhar nele.

Conforme contam os Mbya vivemos em uma terra imperfeita, marcada pelo aspecto da
finitude onde tudo perece frente a acdo do tempo. Tudo o que nela existe ndo é mais do que
uma imagem (ra “angd) de seus originais divinos, imortais e perfeitos que habitam outros
planos de existéncia. Assim, homens (o branco inclusive), animais e espiritos possuem suas
copias divinas neste outro mundo. Na Terra Mal, reino da finitude, o equilibrio — sempre em
estado de negociacdo — € obtido a partir da conquista de uma relacéo simétrica entre as forgas
construtivas e destrutivas que o compdem. De um lado existem os nhanderukuery (os
criadores deste plano) responsaveis pela protecdo da humanidade. Sdo eles que na maioria dos
casos se comunicam através dos sonhos ou de vis@es, alertando os Guaranis dos perigos que
os rondam. Do outro lado, temos os anh&, comumente relacionados ao “mal”. Sdo as forcas
destrutivas que tiram proveito do lado animal da alma para que os Ultimos Homens (os

Mby4) perecam nesta Terra sem alcancar, portanto, seu destino imortal junto aos deuses.

Deste modo, ser 0 Um e seu contrario, como diria Clastres (2003b), isto é, ser um
Homem/Deus pela ultrapassagem da morte, requer a competéncia de viver aqui, neste mundo
do provisério, uma vida de fortalecimento espiritual. Portanto, viver para os guaranis €
encontrar-se imerso em uma rede de relagbes que remete a vontade e ao poder destes seres
sobrenaturais e, mais do que isso, ter a capacidade de lidar com estas forcas, alcangando o
equilibrio entre elas. Deste modo, € possivel concluir que xamas e caciques — o Profeta e 0
Principal — seres marcados pela capacidade de articulacdo politica entre os mundos, assumem

um papel fundamental quanto a busca deste equilibrio.

O jurué (o branco), como foi possivel perceber, se estabelece como parte importante
nesta rede de relagdes. Seu mundo ou mais precisamente 0 acesso a ele, oportuniza a
conquista das condi¢cdes materiais que possibilitam na atualidade o desenvolvimento espiritual
dos guaranis. Tomando a escola como exemplo, percebe-se que além de uma porta de entrada
a este mundo ela proporciona a retomada de praticas importantes correspondentes ao proprio
dominio dos guaranis; tal € o caso do coral de criancas, do artesanato e da cerdmica. Da
mesma maneira, ela proporciona maior desenvoltura na luta pelas condi¢es bésicas de sua

subsisténcia — luta por terras e saude, entre outros. Assim, conforme sustentava o antigo
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cacique fundador da aldeia da Estiva, saber lidar de modo mais adequado com o mundo dos
brancos consiste na prépria viabilizacdo do equilibrio das forcas que compdem o cosmo

permitindo alcancar o fortalecimento espiritual que tanto almejam os guaranis.

Isto posto, oriento a partir daqui a discussdo para a figura do cacique, visto ser ele o
responsavel pela administracdo das relagdes entre os dois mundos em questdo (entre guaranis
e brancos). Vale lembrar que a historia de muitos assentamentos narra o percurso de uma
parentela (familia extensa) até uma area indicada através de sonhos ao xama, concedendo uma
origem religiosa ao local. N&o é este exatamente o caso da viagem dos Mbya até Viamao. A
historia que tive acesso fala de um sonho premonitorio relacionado aos perigos de permanecer
em Kaite, mas ndo faz referéncia alguma ao local que deveriam se dirigir. Desconhecendo
qualquer ordem divina que os motivassem caminhar até uma localidade especifica é possivel
admitir que o cacique tenha definido o rumo a ser seguido. Deste modo, o direcionamento que
dou ao texto a seguir — com énfase no papel da lideranca politica do grupo — justifica-se por

seu carater ativo no que diz respeito a escolha de seu destino®.

3.2 Saber ouvir para saber andar

Andar pelo mundo carregando consigo a totalidade de seus parentes requer a
capacidade de convencé-los de que aquilo que se estd por comecar representa, de fato, uma
alternativa de vida melhor. Mesmo que a caminhada tenha sido motivada por avisos
sobrenaturais, deixar para tras a antiga vida, por mais dura que fosse, para percorrer estradas,
campos e cidades, sob a expectativa de uma possivel area a ser encontrada, envolve uma
capacidade de convencimento submetida diretamente ao prestigio que a figura que deflagra a
migracdo possui. Como dito anteriormente, o casal que parte de Kaite em dire¢do ao sul do
Estado contava apenas com a companhia dos filhos e da familia de um dos irmédos do marido.
Somente ap0ds assentados na area por eles conquistada € que o restante da familia, seus pais e
irmdos, juntam-se a eles. A nova aldeia conta, desde cedo, com uma escola e com uma
associacdo que garantem melhores oportunidades de acesso as condi¢des materiais que

necessitam. Quando uma das irmés de minha interlocutora morreu, deixando seu marido e 0s

’De um modo geral cabe ao xama — a partir de seu canal de acesso as palavras divinas — definir os rumos da
caminhada. N&o havendo tal figura no &mbito do grupo em deslocamento (minha interlocutora vive um processo
de desenvolvimento de suas potencias xamanicas) coube ao lider politico do grupo a decisdo acerca do rumo a
ser tomado.
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filhos pequenos, a avo logo pediu para mudar-se para a Estiva, pois I4 existiam melhores
condicdes para criar os netos. As conquistas do cacique, auxiliado por seus aliados brancos (o
funcionario municipal que indicou a area e mediou sua liberacdo junto a Prefeitura e a
diretora, incansavel na luta pela implementacéo da escola) promovem a transformacéo de seu
prestigio tonando-o capaz de atrair o restante de sua familia. Neste sentido, a compreensdo do
modo como estas familias se organizam viabiliza uma melhor visualizacdo do significado de

mudancas desta natureza.

A familia extensa, composta pelo conjunto de familias nucleares que mais comumente
ddo forma a uma aldeia, consiste na base de sustentacdo daquele modo de vida religioso-
econbmico-social chamado Teko. Quando se fala em familia extensa se faz referéncia (no
caso dos Guaranis) a um grupo de pessoas ligadas por lacos sanguineos ou de afinidade a
figura de um lider de prestigio, o chefe da familia. Pode-se dizer, deste modo, que a
importancia de um chefe de familia se torna evidente por sua capacidade de manter ligados a
si 0 maior nimero de parentes possiveis. De um modo geral, as regras de filiacdo e residéncia
das populacdes indigenas explicam estas relacdes que se dao pela definicdo dos sentidos da
linearidade (matrilinear ou patrilinear) e da localidade (matrilocal ou patrilocal), o que parece
ndo se adequar ao modo organizacional dos Guaranis. Soares (1997) afirma que entre eles a
linearidade é marcada pela indiferenciacdo, ou seja, a filiagdo varia de acordo com o prestigio
da familia do pai e da mae. O mesmo pode ser dito em relagdo a localidade; o prestigio do
sogro ou do genro determinara a residéncia posterior da nora-esposa. Soares (1997) esclarece

o significado da regra Guarani:

[...] a localidade vista até aqui consegue explicar as mudancas de pessoas
dentro de uma aldeia ou de um territdrio, Tekoa. O prestigio que determina a
localidade é o mesmo que determina a auséncia de linearidade, ou
linearidade indiferencianda. Uma vez que as chefias sdo dadas pelo
prestigio, e este é adquirido em vida, sem hereditariedade, ndo pode existir
linha de descendéncia nobre ou local especial para a residéncia pds-marital.
O prestigio é um ideal que é perseguido e pode ser demonstrado por todos 0s
componentes da organizacao social (SOARES, 1997, p.83).

Podemos com isso concluir que a indiferenciacdo quanto a linearidade e a localidade
pde em evidencia o problema do prestigio. Se, como foi visto, caminhar € a propria metafora
da vida para o Guarani, mudar parece ser algo previsto em seu horizonte. Pissolato (2007) diz

que perguntar a qualquer Mbya sobre a sua vida implica, necessariamente, em ouvir sobre
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suas mudancas e que muitos comentam sua propria trajetéria como um “ndo parar”. Deste
modo, este andar que remete a possibilidade ou a necessidade de deixar para tras alguns para
acompanhar a outros, esta ligado a capacidade pessoal de avaliacdo da condicdo de sua vida.
Se a pessoa ndo esta feliz com os atuais parentes é preciso procurar parentes novos. Contudo,
é necessario que nhanderu (deus) ponha caminho (nhanderu omoe tape), como dizem 0s
Guaranis (PISSOLATO, 2007). Isso significa que para andar € preciso um sinal de que
existam condices efetivas que garantam a caminhada pois ela ndo esta vinculada ao simples
desejo de partir. O insucesso de uma empreitada deste tipo significa, acima de tudo, a
impericia daqueles que a deflagraram perante os avisos e sinais divinos. Significa a
incapacidade de compreensdo acerca daquilo que os deuses desejam e, neste sentido, marca

aqueles que falharam pela falta da condicédo de lideranca. Tudo consiste em saber ouvir.

Os casos de sucesso, como o dos fundadores da Estiva, ao contrario, definem
positivamente a condicdo daqueles que se puseram em marcha. A conguista de uma nova
area, assim como a capacidade de estabelecer aliancas favoraveis quanto a obtencdo de
condi¢bes melhores de vida, marcam suas liderancas quanto a capacidade de proporcionar a
sua familia uma vida de virtudes. O sucesso do oguatd (caminhada) significa o
amadurecimento espiritual daqueles que seguiram de modo correto as palavras de seus
protetores e 0s coloca perante aos demais como alguém a ser seguido em sua busca pelo
fortalecimento do espirito. Como visto, foram as condi¢bes favoraveis encontradas pelos
moradores que partiram em oguatd desde Kaite que mobilizaram o restante da familia a se
deslocar. O prestigio do cacique e da lider espiritual define, deste modo, a vida na nova

morada.

Pode-se afirmar que um lugar, uma tekoa (local onde se vive 0 modo de ser dos
guaranis), se define pela presenca de seu lider, assumindo fei¢bes particulares que remetem,
frequentemente, ao modo de ser do proprio lider. A caminhada individual de cada um
influencia, ou mesmo condiciona, a forma organizacional das comunidades a partir das
relaces e experiéncias que estabelecem ao longo da vida. Assim, cada comunidade, cada
familia extensa, assumem caracteristicas proprias vinculadas a figura de suas liderancas.

Benites (2012), dissertando acerca dos Ava-Kaiowa (Guaranis) diz o seguinte:

[...] no tocante ao modo de ser e ao estilo comportamental (teko laja) de cada
familia Kaiowda, €é possivel considerar que a vida  contemporanea
diferenciada desses indigenas se encontra em processo de construcdo sempre
inacabada [...], expressada através da contribuicdo de varios pontos de vista,
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fruto de experiéncias diversificadas, e a partir de contextos historicos
determinados (BENITES, 2012, p.22).

N&o obstante, a base de organizacdo socio-econdmica de cada familia extensa se
constitui de modo diferenciado, sobretudo a partir das relacGes que estabelecem com os néo-
indios (aliados, ONG"s, instituicGes governamentais). Frente as contingencias histéricas de
cada localidade, elas assumem estratégias particulares de relacfes com estes agentes externos.
A flexibilizacdo de suas formas organizacionais resultam em estilos comportamentais
distintos determinados pelo tipo de estratégia adotada, estando estas estratégias diretamente

ligadas ao modo de ser de suas liderangas.

Pissolato (2007) afirma que a imagem do grupo e de seu lider ganham forga no jogo
politico travado entre as comunidades e suas liderancas, que buscam a legitimacdo de suas
particularidades em relacdo umas as outras. E o caso das criticas a0 modelo de escola
defendido pelos moradores da Estiva. Segundo os lideres das demais comunidades seria ele
um agente da dissolu¢do do modo de viver dos Mbya. A acusagdo assume, certamente, um
carater legitimador do préprio modo de ser da comunidade e liderangas que criticam. Certa
vez conversava com minha interlocutora sobre sua viagem a uma aldeia no centro do Estado
do RS sobre a qual ela afirmava terem perdido sua cultura. Neste caso, os membros da
comunidade haviam se convertido por influéncia dos crentes evangélicos que a frequentavam,
em devotos fervorosos. Decepcionada ela comentava que “la é SO aleluia!” Contudo, ainda
gue assumam certo ar critico acerca do modo de viver de algumas das localidades vizinhas,
ndo deixam de agruparem-se na luta pela conquista de seus direitos. Benites (2012) afirma
que, de acordo com as situac@es historicas que vivenciam cada uma destas comunidades, elas
aperfeicoam suas estratégias produzindo, cada uma, um modo peculiar de viver o teko. Acima
de tudo, salienta o autor, este modo multiplo continua sendo um nande reko (nosso modo de

ser) em contraposicdo ao modo de ser do branco.

Ao observar a vida na aldeia da Estiva e a centralidade relativa que a escola assume
nela, percebe-se logo a influéncia da figura do cacique fundador quanto ao modo da
comunidade viver o teko. O sonho do antigo cacique de garantir o acesso da comunidade a
uma educacgdo das coisas do branco protegida pela proximidade da Opy, base fundamental do
modo de ser dos Guaranis, se revela como sua estratégia de viabilizacdo das condicBes
existenciais que permitem o fortalecimento espiritual de sua gente. Estratégia que se mantém

mesmo ap06s sua morte, alguns anos atrds, demonstrando que suas convicgdes foram
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profundamente incorporadas pela comunidade. Seu filho, atual lider da aldeia, assumiu
cumulativamente a funcdo de cacique e de professor, seguindo a risca as orientacdes de seu
pai acerca da escola e da vida na aldeia. Na escola ele ainda conta com o auxilio importante
da diretora, aliada antiga escolhida para o cargo pelo proprio fundador da comunidade apds
um periodo de “preparagdo”. “Fiquei surpresa quando ele mandou me chamar e disse que
queria que eu assumisse a escola”, me confidenciou a diretora. Esposa do amigo que tinha
feito a beira da estrada, aguele mesmo que o auxiliara na intermediacdo da concesséo da area
da aldeia, ela foi doutrinada pelo cacique no que diz respeito ao modelo de escola a ser
adotado na localidade. Falar com ela sobre a escola foi um modo de ter acesso, ainda que de
maneira indireta, as ideias que o antigo cacique fundador da aldeia tinha sobre o ensino
escolar dos guaranis. Prestes a se aposentar, ela demonstra preocupa¢do com guem assumira
seu cargo no futuro. “Ndo pode ser qualquer um”, diz ela, “precisamos achar a pessoa certa

e prepara-la para assumir a escola”.

Os fatos demonstram a importancia da escola e como ela se insere como possibilidade
para os Guaranis da Estiva. Acima de tudo, mostram como a partir dela se constréi a figura do
grande lider cuja presenca supera a propria morte. Em certo sentido é ele ainda quem
coordena a vida na aldeia, seja atraves de seus filhos, de seu irmdo — professor e cofundador
da escola -, ou da prépria diretora, sua grande aliada. A escola fornece aos moradores da
aldeia 0 acesso as condi¢cdes materiais que garantem sua sobrevivéncia. Nela assumem cargos
— professores, merendeira, auxiliares, faxineiras -, e aprendem as coisas do mundo dos
brancos, sua papelada (burocracia) como dizem, suas leis e seu modo de pensar, instrumentos
que lhes instruem sobre o melhor modo de lutar por seus direitos. Ainda, a partir dela,
retomam velhas préaticas, como o coral, 0 artesanato, a ceramica, assim como as coisas de sua
religido.

Visto como os Mbya da Estiva caminharam até a escola, resta agora retomar como ela
caminha até eles, isto é, entender este movimento dos moradores da Estiva a partir de uma

visdo mais ampla sobre a luta indigena por escolas.

3.3 A escola vai até os Mbya — nhanderu omoe tape (nhanderu pde caminho)

Até aqui percorri um caminho, aquele que levou os guaranis da Estiva até a escola.

Caminhando junto com o antigo cacique e sua familia, um percurso que fiz através da voz
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daqueles que os acompanharam, cruzamos o Estado, impulsionados pelos sonhos
premonitdrios que indicavam os perigos de que deveriam manter distancia. No caminho o
espirito se fortalece e aqueles que o caminham alcangam um estado de conhecimento capaz de
leva-los até uma vida melhor. Nhanderu omoe tape! Ele pde caminho, eles dizem, e é preciso
sabedoria para segui-lo. Para aqueles que conseguem, o prémio. O prestigio de ter sido capaz.
Ao fim um encontro com a escola e com tudo aquilo que ela os trouxe; a oportunidade de uma

vida melhor.

Contudo, esta historia tem outro lado, como de fato todas elas tém. Refiro-me ao lado
da escola e de como ela caminha até eles, nhanderu omoe tape! Uma historia que remonta
alguns séculos e que em sua maior parte ndo é exatamente cara aos indigenas. N&o obstante,
ela conta um movimento que denominei como uma virada de perspectiva dos indigenas em
relacdo a escola e, neste sentido, a histdria supracitada, aquela dos guaranis da Estiva em
direcdo a ela, surge como um de seus capitulos. E deste movimento que trato agora. Como
dito anteriormente, parto da ideia mais geral de uma mudanca de perspectiva dos indigenas
sobre a escola, comeco a explicacdo por ela, para entdo chegar até os Guaranis.

De um modo geral é possivel demarcar a histéria da relacdo indigena com os projetos
educacionais no Brasil em quatro fases distintas®®. A primeira delas, situada na época
colonial, é marcada pela acdo educativa de missionarios, notadamente os jesuitas, e
caracteriza-se por um projeto educativo civilizador que se propunha a integrar o indigena a
cultura ocidental européia. A segunda fase diz respeito ao periodo de surgimento do Servigo
de Protecéo ao Indio (SPI), em 1910, e se estende a politica de ensino da Fundagio Nacional
do indio (FUNALI), articulada com o Summer Institute of Linguistics™* (SIL) e outras missdes
religiosas. Trata-se de um momento marcado pela transformacéo do discurso oficial acerca
dos processos educacionais voltados as populacdes indigenas. Com a fundacdo da FUNAI, a
palavra de ordem passa a ser de valorizagdo das formas particulares de conhecimento dos
povos indigenas. Porém, na pratica o Estado relega o controle dos projetos a instituicGes
como o SIL, face académica do Wycliffe Bible Translators (hoje Alianca Global Wycliffe), o
que acaba condenando 0s projetos @ mesma pratica civilizatéria que caracterizou o periodo

colonial. A terceira fase, periodo importante para este estudo, caracteriza-se como momento

19Esta divisdo é proposta pela pesquisadora Mariana K. Ferreira (2001)

" Trata-se de uma organizacdo cientifico-crista, sem fins lucrativos, que tem como objetivo o estudo de linguas
menos conhecidas para a posterior tradugdo da Biblia. O SIL Internacional é financiado, em larga escala, pela
Wycliff Bible Translators Inc, empresa criada nos anos 1940 para dar suporte as instituicbes que se empenhavam
em traduzir a Biblia para todas as linguas e que se transformou rapidamente em uma rede de instituicGes ao redor
do mundo com este objetivo em comum.
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de surgimento de organizagdes indigenistas ndo-governamentais e a formacdo do movimento
indigena em fins da década de 1960 e nos anos 1970, marcando, assim, o inicio do que
podemos chamar de uma virada de perspectiva indigena acerca da escola. J& a quarta fase vem
da iniciativa dos proprios povos indigenas, a partir da década de 1980, de definir e autogerir

0S processos de educacao formal.

As duas Ultimas fases desse processo estdo vinculadas a um momento de formacéo de
projetos alternativos de educacgdo escolar indigena. Trata-se de um movimento sincronizado
onde atuam de forma decisiva, a partir dos anos 1970, as incipientes organizacdes nao-
governamentais voltadas a defesa da causa indigena, 0s setores progressistas da Igreja
Catélica que, ap6s o | e 1l Encontros Sul-Americanos de Bispos'?, adotaram uma linha de
atuacdo voltada a defesa dos direitos humanos e das minorias étnicas, dando origem, a partir
de uma revisdo de sua posicdo a causa indigena, a duas organizagbes com atribuicdo de
prestar servicos na area da educacdo escolar indigena (OPAN e CIMD™ e, por fim, a
realizacdo de assembleias indigenas em todo pais, que promoveram a articulacdo de
liderancas antes isoladas do cenario politico nacional. Deste modo, a atuacdo  das
organizacbes ndo-governamentais pré-indio e a respectiva articulagdo com o movimento
indigena fez com que se delineasse uma politica e uma prética indigenista paralela a oficial,
visando a defesa dos territorios indigenas, a assisténcia a saude e a educacdo escolar. Desta
politica surgem, a partir dos anos 1970, diversas experiéncias com educagdo escolar em areas
indigenas marcadas pelo compromisso politico com a causa indigena, no sentido de oferecer a

essas populacbes educacdo formal compativel com seus projetos de autodeterminacao.

Ao tentar localizar a situacdo dos guaranis nesse contexto nota-se rapidamente que o
quadro geral ndo se altera. O contato com o branco data ainda do inicio do século XVII,
quando missdes jesuitas passaram a se estabelecer em seu territorio de ocupacdo que, de
acordo com Hélene Clastres (1978), correspondia & por¢do de litoral que se estende da
Cananeia ao Rio Grande do Sul e a partir dai deslocava-se até o interior abrangendo as regioes
do Rio Parana, Uruguai e Paraguai. As missdes eram parte de um projeto europeu (espanhol)
de “salvagdo da alma selvagem” através de sua conversdo aos dogmas da religido catolica e
incluem-se, podemos dizer, naqueles dois primeiros periodos acerca da historia da relagdo de

indigenas com projetos educativos definidos anteriormente. Ainda de acordo com Clastres

12 Estes encontros representaram, principalmente apés sua segunda edicdo, em Medelin, Colémbia, uma virada
marxista na luta da Igreja catolica por justiga social. 1968, ano do encontro de Medelin, marca definitivamente o
crescimento das premissas da Teologia da Libertagdo no seio das lutas da Igreja na América Latina.

¥ Operagdo Anchieta e Conselho Indigenista Missionario, respectivamente.
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(1978), na época da expulsdo dos jesuitas suas reducbes contavam com cerca de duzentos mil
indios, dos quais a grande maioria foi exterminada ap6s 1768.

Simplificando a historia podemos dizer que o0s guaranis que conhecemos hoje
descendem de uma parcela daquelas populacBes que ndo se submeteram aos jesuitas e
instalaram-se em territorios inacessiveis, conseguindo manter sua autonomia frente aos padres
e colonos. Deste modo, durante os séculos seguintes, ao fim da experiéncia missioneira, 0s
Guaranis acabaram apostando na estratégia de sobrevivéncia do ndo contato com o branco,
recorrendo a pontos de mata fechada que os possibilitasse escapar das pressdes dos centros
urbanos e fronteiras agricolas. O fato é que a expansdo constante de tais fronteiras vem ao
longo dos anos reduzindo as possibilidades de &reas ocupaveis que proporcionem seu
isolamento. Em virtude da pressdo exercida pelo aumento demogréafico surgiu a necessidade
da busca de uma nova estratégia que possibilite a luta por territdrios capazes de garantir sua
sobrevivéncia. E aqui, justamente, que a escola parece surgir como possibilidade para os

guaranis.

A escolarizacdo das populacdes guaranis que vivem no Rio Grande do Sul é um
fendmeno recente. De acordo com Bergamaschi (2003), no ano de 1987, havia somente uma
escola em Terra Indigena Guarani, na Gariboba, hoje chamada de Escola Estadual Indigena de
Ensino Fundamental Toldo Guarani. Em 2001, salienta a autora, apenas trés escolas Guaranis
estavam registradas na Secretaria Estadual de Educacdo, em contraste com as dez escolas que
se encontravam em pleno funcionamento e outras trés sendo implantadas, no ano de 2003
(quando da pesquisa de Bergamaschi) e as vinte e sete apontadas pelo atual Censo Escolar da
Educag&o Bésica, de 2013. No geral, das trinta e nove comunidades guarani do Estado™ vinte
e sete possuem escolas, dado que aponta o crescimento vertiginoso da demanda pelo ensino
escolar nas aldeias desde o ano de 2001. Aproximadamente oitocentos e trinta alunos
indigenas estudam hoje em escolas localizadas em suas terras. Vale salientar que, de acordo
com a legislagdo brasileira, a implantagdo de escolas em terras indigenas deve responder a
uma iniciativa do proprio grupo envolvido, garantindo com isso a possibilidade da recusa do
ensino escolar formal, se os grupos assim o quiserem. Segundo Bergamaschi (2003) a
dificuldade para a instalacdo de escolas junto a certos grupos de guaranis no Rio Grande do
Sul se deve aos processos de discussdo e tomada de decisdo das comunidades que ainda nao

chegaram a um consenso sobre a escola. No entanto, muitas vezes a auséncia de deliberacéo

1 Dados obtidos através do relatério de terras guaranis da regi&o sul da Comissdo Pré-indio de S&o Paulo (CPI-
SP) referente ao ano de 2009.
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sobre o ensino escolar esta diretamente relacionada ao fato de que boa parte dessas
comunidades (as que ainda ndo possuem escola) instalou-se recentemente no Estado e estéo

em luta para a demarcacao de suas terras.

Ainda, segundo Bergamaschi (2003), podemos dizer que dois fatores sdo responsaveis
diretos por essa mudanca de postura dos Guaranis frente a escola. No ano de 1998 a Secretaria
Estadual de Educacdo constatou que muitas criangas guaranis frequentavam a escola fora da
aldeia, se tal fato representava certa abertura para escola por parte delas, por outro significava
um mergulho mais profundo no perigoso mundo dos brancos. Em virtude dos prejuizos que
essa maior imersdo no mundo ocidental representa, a Secretaria Estadual de Educacéo
decidiu, juntamente com liderancas guaranis, criar escolas bilingues, com professores
Guaranis nas aldeias. Podemos dizer que é dessa pequena abertura para a escola,
materializada na procura pelo ensino formal fora da aldeia e a consequente preocupacao de
liderancas e da Secretaria de Educacdo com esses jovens que buscavam a cidade, que se
intensifica a reivindicacdo dos guaranis por escolas na aldeia. De fato, como ja foi dito, a
pressao exercida pelo avango das fronteiras urbanas e agricolas acaba se traduzindo em um
mergulho inevitdvel no mundo dos brancos e no consequente interesse dos mais jovens pela

escola, 0 que levou os guaranis a procura de novas estratégias de sobrevivéncia.

Nesse sentido, a reivindicacdo por escolas nas aldeias parece se adequar perfeitamente
a um processo que podemos entender como de domesticagdo do branco, de apropriacdo de
aspectos do mundo do branco que possibilitem a prépria sobrevivéncia do mundo guarani.
Nédo se trata mais, evidentemente, de frequentar uma escola vinculada a um projeto de
integracdo do indigena a sociedade nacional. Falamos aqui de uma escola transformada em
seu sentido. Descolada de seu contexto e mergulhada em outra l6gica, a escola sofre uma
transformacéo na qual passa a atuar como mecanismo de mediacao entre 0 mundo guarani e 0
mundo dos brancos. Obviamente, como é de costume nestes casos, 0 perigo de ser capturado
por essa outra perspectiva esta sempre presente, mas ele é, até certo ponto, calculado. A seguir
trato de explicar a que tipo de logica corresponde este movimento em direcdo ao branco que

parece envolver a escola na aldeia.
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3.4 A antropofagia enquanto relacéo possivel

Vimos acima que os numeros e dados expostos pelos censos escolares da Secretaria
Estadual de Educagdo demonstram um crescimento inegével do interesse das comunidades
guaranis situadas no RS pela instituicdo escolar. H4, contudo, outro indicador que aponta no
mesmo sentido e sobre o qual fiz alusdo no inicio deste texto. Tratam-se das falas de
liderancas e dos ancidos das aldeias que repercutem intensamente a necessidade de acesso ao
ensino escolar como meio de garantir melhores condi¢des de vida as futuras geracdes Mbya.
“Porque nos antigamente tinha como viver, mas hoje em dia ndo”’ (HOFMANN, 2004) dizia a
Kunha-Karai (xam&@) mé&e de minha interlocutora fazendo referéncia a necessidade das

criancas guaranis frequentarem a escola.

De fato, estas falas permitem o0 acesso a informagdes mais detalhadas acerca do modo
como 0s guaranis pensam o ensino escolar. Deste modo, € a partir delas e com o auxilio de
desenhos produzidos pelos proprios indigenas — geralmente professores — que pretendo
desenvolver a discussao que segue. Os desenhos, muitas vezes dedicados a relacdo da escola
como a comunidade — como o caso do que exponho logo abaixo -, favorecem, a partir de uma
leitura etnogréfica, a visualizacdo de informac@es relevantes no sentido de clarear as questfes
a que me dedico. Alguns foram presenteados a mim pelos préprios indigenas sendo outros
retirados de trabalhos de pesquisadores que se debrugaram sobre a escola Mbya. Comego com
um desenho retirado do trabalho de Bergamaschi (2007) que aponta de modo categorico o

maneira como 0s guaranis a pensam.

*hkkkkhkkkikikkk
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Figura 2
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Desenho do professor Alberto Sandro Oﬁega

A nossa cabega tem as coisas dos dois mundos — a escola, metade casa
tradicional e metade casa de alvenaria é uma meté&fora do proprio Guarani,
que hoje vive em duas culturas. V& e quer as coisas do branco, ndo s6 a
escola. (BERGAMASCHI, 2007)

“Temos na cabegca as coisas dos dois mundos”’(BERGAMASCHI, 2007), diz o
Guarani responsavel pelo desenho exposto acima. Sua fala faz referéncia a situacao vivida por
grande parte das comunidades guaranis atuais, em que a presenga do mundo do branco se faz
constante. No entanto, o tom da fala ndo é exatamente negativo ja que a0 mesmo tempo em
que faz referéncia a uma proximidade incomoda demonstra o desejo das comunidades pelas
coisas deste outro mundo. Remete assim a um movimento ativo em direcdo ao desejo que
sentem pelas coisas do branco. Neste sentido, o autor da frase a complementa dizendo: “[o
Guarani] vé e quer as coisas do mundo do branco, ndo sé a escola. A escola é uma das coisas
do mundo dos brancos que hoje precisamos e queremos ’(BERGAMASCHI, 2007, p.219). O
conjunto, fala e desenho, surge entdo como um ponto de referéncia pertinente para explicar o

processo envolvido naquela virada de perspectiva indigena em relagdo a escola. Trata-se de
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entender 0s processos internos ao pensamento indigena ligados a seu aspecto antropofégico,
como situava Lévi-Strauss (1996), que os levam em direcdo a sociedade nacional e que p0e,
pelo menos no caso da Estiva, a escola como um espaco de evidéncia ou de efetivacdo deste
movimento. Falo de sua relacdo com aquilo que esta fora, com seu exterior, com seu Outro,
isto é, com os afins, inimigos (brancos), animais, plantas, espiritos e etc. Neste sentido,
recorro a obra do antropdélogo Eduardo Viveiros de Castro como meio de traduzir esta

filosofia indigena da alteridade.

Explorando e desenvolvendo o tema da afinidade e consaguinidade entre as
populacdes amerindias, Viveiros de Castro (2000) define a relacdo entre os termos — afins e
consaguineos —, retomando “em espirito mais do que na letra” a obra de Lévi-Strauss, como
um dualismo em desequilibrio perpétuo. Deste modo, a partir das relacdes de parentesco, 0
autor expde de forma minuciosa o tipo de relacdo que as sociedades indigenas propdem
quanto a alteridade, quanto aquilo que esta situado “fora” dela e que constitui sua premissa

béasica de construcdo da diferenca (identidade).

O termo “dualismo em desequilibrio perpétuo ou dinamico” foi cunhado por Lévi-
Strauss para definir um tipo de movimento, um modelo ideoldgico, relativo aos processos
cosmoldgicos indigenas. Neste sentido, um dos aspectos fundamentais da teoria de Lévi-
Strauss sobre os dualismos seria sua abertura ao exterior. Um exterior que, como diz Viveiros
de Castro (2000), é imanente a um sistema que ndo se basta e que deve referir-se
constantemente ao meio circundante. Um exterior que “é portanto um trago interno,
constitutivo da estrutura como um todo (...). O exterior é aqui relativo, e isso faz o interior
igualmente relativo. Essa forma de ,, dualismo ** traz a indeterminacgéo para o centro, em lugar
de rejeitd-la para as trevas exteriores,(...)”(Viveiros de Castro: p.25, 2000). Trata-se,
portanto, de um fora com aspas, poder-se-ia dizer. Deste modo, a relacdo exterior/interior
(afinidade/consaguinidade) marca um modelo de constituicdo da diferenca que tem a
afinidade como termo marcado, isto €, como um valor positivo disponivel e condicéo
essencial para a construcao da diferenca (identidade). Se a afinidade é aquilo que ¢é dado, se é
a partir do fora que o dentro se constituiu enquanto tal — se a inimizade (ao invés da amizade,
isto €, uma relacdo ideal de coincidéncia consigo mesmo) constitui-se como a relacao
desejavel para os amerindios, isso ocorre porque as relagcBes particulares devem ser
construidas a partir de relagbes genéricas. Assim, todo o complexo esquema de relaces
supralocais que se estende desde casamentos interlocais ligados a interesses politicos, aliangas

comerciais ou guerras que envolvem a caca de cabecas ou vitimas canibais passando pela
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relacdo com outros seres - como animais e espiritos - evocam um mesmo fundo de valores

ligados ao idioma da afinidade (Viveiros de Castro, 2000).

Hdspedes e amigos ao mesmo titulo que estrangeiros e inimigos; aliados e
clientes politicos assim como parceiros comerciais ou companheiros rituais;
animais de caga tanto quanto espiritos predadores — todas essas gentes estdo
banhadas em afinidade, concebidas que sdo como afins genéricos ou como
versdes (as vezes, inversdes) particularizadas dessa posi¢do onipresente. O
Outro, em suma, € primeiro um Afim (VIVEIROS DE CASTRO, 2000,
p.14).

Esta afinidade potencial constitui-se entdo como um fundo infinito de socialidade
virtual a partir do qual as coletividades se constroem. A atualizagdo, ou seja, a construcao
local destas coletividades ocorre pela possibilidade de se extrairem deste fundo e construirem
seus corpos de parentes. A identidade, assim, se forma pela dupla corporalidade do parentesco
— “o corpo singular construido pelo parentesco e o coletivo de parentesco constituido como
corpo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2000).

Deste modo, esta abertura ao Outro que designa o carater antropofagico com o qual
Lévi-Strauss definia as sociedades indigenas em seu classico Tristes Trépicos corresponde
(ndo exatamente ao modo como ele as definia) a um processo interno as proprias sociedades e
através do qual elas constroem a si mesmas enquanto identidade. Ou melhor, visto que
identidade remete a ideia de um estado de diferenca antecipado e estatico, seria mais correto
dizer que este aspecto de abertura as caracteriza enquanto um processo constante de
diferenciacdo. A abertura ao Outro evoca um tipo de filosofia da devoracdo em que a
alteridade surge como “anterior a identidade, a relacdo superior aos termos e a
transformacao interior a forma” (VIVEIROS DE CASTRO, 2012).

Neste sentido, é possivel dizer que a estratégia de reversdo das intengdes acerca da
escola parece consistir na atualizagdo desse carater antropofagico, nesta busca incessante pela
alteridade como forma de diferenciacdo. Como diz Viveiros de Castro (2012), a alteridade é
objeto de um desejo radical por parte do Eu (indigena) na medida em que implica
necessariamente a inclusdo ou a incorporagdo do outro ou pelo outro, como forma de
perpetuacdo de um devir-outro que € o proprio processo do desejo nas sociedades amazonicas.
Mais do que isso, como visto acima, trata-se de sua propria possibilidade de existéncia, de
construcdo de si mesma enquanto diferenca. Disso tudo € possivel sinalizar dois pontos

fundamentais, imanentes ao modo dos indigenas pensarem o mundo, envolvidos neste
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movimento centrifugo e que sdo relaciondveis a busca por escolas. A saber, as ideias de

cultura e corporalidade.

Conforme observa Viveiros de Castro (2002) a cultura para as populagdes indigenas
corresponde aquilo que € dado, isto é, a um fundo comum (espirito) extensivel aos diversos
seres que compBem 0 cosmos, tais como inimigos, animais e espiritos, que, deste modo, sdo
classificados como humanos (cada qual € humano em seu préprio departamento). De modo
inverso, nossa cosmologia moderna ocidental situa o dado no polo da natureza, ou seja, aquilo
que nos une aos demais seres com os quais compartilhamos o mundo é o fundo comum de
animalidade sobre o qual nos diferenciamos pela posse da cultura, que seria como um tipo de
suplemento de alma. No mundo indigena o que se partilha é a cultura, isso quer dizer que cada
um deles, indios, inimigos, animais e espiritos, moram em casas, fazem festas, comem as
mesmas comidas e classificam os seres a partir das mesmas categorias, em suma diz-se que
todos sdo humanos. Contudo, a posi¢cdo de humanidade nunca é simultanea, todos sao
humanos em seus departamentos mas aos olhos dos outros devem ser vistos como presas ou
predadores. Os queixadas entre eles veem a si mesmos como humanos e 0 que nos, humanos,
vemos como um lamacal, para os queixadas é visto como sua casa cerimonial. Os queixadas,
contudo, veem 0s humanos como ongas enquanto estas veem 0S humanos como queixadas,
porque humanos cacam queixadas e sdo presas de oncas. Resumidamente € possivel dizer que
ao assumir sua posi¢cdo de humano, cada espécie desumaniza todas as demais, relegando-as a
posicdes de presa ou predador ou animais e inimigos. Chegamos, assim, ao segundo ponto a
ser destacado, a corporalidade como espaco da diferenca.

Esta humanidade de fundo desloca o problema da diferenca entre os indigenas para o
polo da natureza. Se o espirito é algo comum a todos é no corpo que se cria 0 espaco possivel
para a diferenca. A perspectiva esta no corpo pois é a partir dele que cada espécie cria o

mundo, determina sua substancia.

Aqueles que partilham a mesma perspectiva possuem, por principio, um
mesmo tipo de corpo (em continuo processo de constituicio e de
transformacdo a partir da troca de substancias corporais, da comensalidade e
da partilha de afetos e memodria), sendo, portanto, consubstanciais,
percebendo-se uns aos outros como humanos” (VILACA, 2008, p.177).
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Deste modo s&o os afetos e praticas, o habitus™ particular dos queixadas enquanto
espeécie, 0 seu corpo, que os fazem ver as coisas de modo distinto aos humanos — lamacal
como casa cerimonial. Assim, se a humanidade € aquilo que se partilha é possivel dizer que
ela varia de acordo com 0 corpo que se ocupa — 0 sangue € a chicha da onca e a chicha é o
sangue dos homens —, deste modo, tudo o que resta, é saber de qual posi¢do se vé o mundo, de
qual perspectiva de humanidade se esta falando, visto que a possibilidade de transformacéo
pelo cruzamento de pontos de vista € um risco sempre presente. Transformar-se em outro,
adquirir uma outra perspectiva sobre o mundo, vincula-se a um processo de metamorfose
corporal antes que cultural. Vilaga (2008) ao comentar a conversdo dos Wari“(povo
amazonico de lingua Txapakura) em evangélicos define de modo claro o significado desta

metamorfose. Diz ela:

Ao se consubstancializarem com os missionarios, e através deles com Deus
(que se fez pai), os Wari* vivem uma metamorfose corporal, e passam a
experimentar um mundo completamente novo, ou seja, uma nova natureza,
embora ndo uma nova cultura. As categorias sdo as mesmas, assim como 0s
valores. (VILACA, 2008, p.196).

Assim, a antropofagia estd diretamente ligada a possibilidade de comutacdo de
perspectiva, a capacidade de ver o mundo a partir do ponto de vista do outro, tal qual fazem
os xamds. O xama é aquele individuo capaz de cruzar as fronteiras ontolégicas, ver o mundo
COMO 0S Outros seres que povoam 0 COSMOS 0 veem. Ao transpor as barreiras 0 xama atua
como uma espécie de diplomata cdsmico, alguém capaz de negociar a restauracdo do
equilibrio do mundo. Pode-se, entdo, falar na escola a partir da nocdo de fronteira, ja que a
analogia parece adequada para lhe conferir sentido. Vale lembrar que no desenho ela é
representada como fazendo parte de dois mundos e ao mesmo tempo marcando seus limites

tal qual uma fronteira. Os proprios guaranis a tratam nestes termos, dizem que ela é uma

15 Ainda que o autor ndo faca referéncia direta, o conceito de habitus aqui utilizado aproxima-se do sentido que
Bourdieu empresta a ele, isto é: a capacidade de incorporagdo de uma estrutura social — suas regulagdes, modos
de agir e disposicOes para sentir e pensar. No caso indigena, o habitus diz respeito a0 modo como esta estrutura,
Unica para todos os seres, ja que todos eles sdo animados por um espirito em comum, se diferencia a partir do
corpo de cada espécie. O corpo cria 0 mundo porque é a partir dele que 0 mundo é percebido de modo distinto
entre as espécies. Neste sentido, assumir um corpo de onca significa incorporar um habitus de onga, ou seja, 0
modo particular como ela percebe 0 mundo. Assim, virar onca significa comer o que ongas comem (carne crua),
beber o0 que ongas bebem (sangue) e cacar o que ongas cacas (humanos). Lembrando que para as ongas aquilo
gue vemos como carne crua é, na verdade, sua refeicdo preparada tal qual preparam os indios, que o que vemos
como sangue € na verdade a chincha da onca, e 0 que ela caga — os indios — sdo, na verdade, queixadas, aquilo
gue os humanos cacam. Deste modo, incorporar um habitus ndo significa a incorporacdo de novas estruturas
(seus afetos e praticas), mas sim de adquirir uma nova perspectiva sobre aquela que constitui o fundo comum de
todas as espécies.
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ponte entre os dois mundos (BERGAMASCHI, 2007). Certamente ndo se trata de uma
fronteira limite, mas no limite a fronteira como espaco de fluxo, de trocas, onde se barra e se
deixa passar o que € conveniente. A escola, como as demais fronteiras que separam o0 mundo
humano do n&o-humano®®, é um espaco transitavel, de cruzamento de perspectivas, um espaco
de devoracdo, no qual a sintese antropofagica é a marca do processo de construcdo da
diferenca. A escola, devorada e digerida, surge como um espaco resignificado, como
catalisador da diferenca que se d& desde fora. Local de atualizagdo da “cultura”, mas
fundamentalmente de manutencdo da tradicdo. Dito de outro modo, a escola surge a partir
desta perspectiva como espaco de atualizacdo de um desejo indigena de ser outro em seus

préprios termos.

De modo sintético se pode definir o que foi dito até aqui sobre esta “paixdo pelo
exterior” que distingue as sociedades indigenas como correspondendo a um sistema de
pensamento que determina um lugar central ao Outro em sua estrutura. No caso especifico
aqui tratado este Outro se refere ao branco. Como dizia Lévi-Strauss ao analisar a abertura

dos nativos americanos aos colonizadores:

O lugar dos brancos estava marcado em vazio em sistemas de pensamento
baseados num principio dicotbmico que, etapa apés etapa, obriga a
desdobrar os termos; de modo que a criacdo dos indios pelos demiurgos
tornava automaticamente necessario que ele tivesse criado também os ndo
indios (LEVI-STRAUSS, 1993, p.200 apud VILACA, 2008, p.194).

Tendo em vista tal assertiva cabe agora visualizar como 0s guaranis se conectam ao
quadro geral exposto até o momento. Neste sentido, se torna necessario observar como 0
branco e suas coisas sdo explicados através deste movimento de reversdo antropolégica
explicitado pelas reflexdes Guaranis acerca do Jurua (branco) e que nos remete ao tema da
“ma escolha”. Dizem eles que tendo o criador criado todos os seres que habitam este mundo
ele destinou areas particulares relativas a brancos e guaranis. As florestas e seus alimentos
delegou aos indigenas e 0s campos aos brancos; a carne do queixada aos guaranis e a do porco
aos brancos, assim como do mesmo modo destinou areas aos demais seres que compdem 0
cosmos. Deste modo, a situacdo atual desta Terra, marcada pela possibilidade iminente de
destruicdo, esta associada ao dominio excessivo que 0s brancos exercem sobre ela. De fato,

tendo extrapolado seus dominios e avancado sobre as florestas, territério destinado pelos

18 por “ndo-humanos” entenda-se as forgas agentivas (animais, espiritos, deuses, acidentes geogréficos, etc) que
constituem o campo de relagdes sdcias a partir do qual a vida das populacdes indigenas é por eles pensada.
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deuses aos guaranis, 0s brancos promoveram sua destruicdo para transforméa-las em lavouras e
pasto para o gado. Pierri (2014) diz que a expansao do quadro l6gico das narrativas guaranis
vinculadas ao tema da “ma escolha” explica 0 impeto destrutivo dos brancos e o carater
negativo de seu dominio sobre a Terra. Segundo a critica xamanica sobre processo de contato
com os brancos, a destrui¢cdo promovida por eles esta ligada ao fato do criador ter destinado
aos guaranis o cachimbo (petyngud), através do qual os xamds podem ver 0s espiritos
auxiliares assim como os donos das coisas que regem a vida na floresta, enquanto aos brancos
foi destinada a Biblia como fonte de visdo. (PIERRI, 2014). Deste modo, enganados pela
visdo focada no papel, escapa aos brancos o entendimento do mundo pelo acesso vetado ao
conhecimento de tudo o que passa a sua volta. A cegueira dos brancos, portanto, estaria
vinculada a um mal entendido proporcionado por um instrumento limitador de sua capacidade

de ver o que de fato ocorre no mundo, isto €, por um tipo de trapaca dos deuses.

Nas narrativas Guarani sobre a origem do universo todos os elementos constitutivos do
mundo (desta Terra Mal em que vivemos) sdo na verdade imagens das coisas que existem na
morada dos deuses. O tema das imagens assume ressonancia cosmologica significativa para
os Guaranis atuais perpassando, deste modo, conforme salienta Pierri (2014), toda sua logica
de pensamento e de producéo da verdade. Diz o autor:

De um certo modo, esse substrato platénico [0 dualismo em desequilibrio]
em relagdo ao carater de simulacro dos elementos do mundo terrestre atual,
aponta para um tema classico da etnologia amerindia, que é de sua abertura
para o exterior. Tal como foi desenvolvido por Lévi-Strauss (PIERRI, 2014,
p.284).

Neste sentido, o dualismo operante no pensamento Guarani atua de maneira circular
incidindo em uma légica de abertura de seu pensamento ao exterior que articula suas
experiéncias locais com episodios oriundos dos mitos. Assim, para eles tudo o que existe na
Terra esta presente também nas regides celestes. As coisas que encontramos aqui na Terra sdo
como que imagens daquilo que existe nas moradas divinas. Conforme ja havia observado
neste mesmo capitulo, a Terra sem Mal, morada divina dos deuses, € marcada por sua
natureza imperecivel, enquanto aqui, na Terra Mal, as coisas se caracterizam por sua finitude.
Deste modo, Pierri (2014) salienta que se aqui existem carros, eles sdo a imagem perecivel
dos modelos perfeitos existentes no mundo celeste, 0 mesmo pode ser dito com relagéo a tudo

0 mais que existe, avibes, trens, cidades, e inclusive escolas. Assim, o raciocinio fundado
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nesta l6gica expBe a natureza de um sistema de pensamento aberto a incorporagdo de

elementos provenientes do contato com a sociedade nacional.

Em seu trabalho sobre a critica xamanica a respeito dos fundamentos do cristianismo
impostos pela experiéncia missioneira, Pierri (2014) afirma que o caminho que toma este
sistema de relagcBes como base apresenta-se como 0 mais adequado para a analise das falas e
conselhos que os Guaranis mais velhos, xamas na grande maioria dos casos, dirigem em
relacdo a incorporacdo da tecnologia e conhecimentos do branco. “Essa tecnologia toda
também ndo é mais que um simulacro dos instrumentos que os deuses, verdadeiros

antepassados dos Guaranis, tém a sua disposi¢do” (PIERRI, 2014, p.285).

E este o caminho que tomo para a interpretacdo do sentido que a escola assume para 0s
moradores da aldeia da Estiva. J& que o carater aberto que as sociedades indigenas assumem
em relacdo a alteridade marca de modo significativo uma disposicdo interna em incorporar 0S
conhecimentos que envolvem o mundo dos brancos, a escola parece assumir um papel de
destaque enquanto possibilidade de incorporagédo destes conhecimentos. Lembro, e retomarei
esta discussdo no Gltimo capitulo, que conhecer esta ligado a ver o mundo como 0s outros
seres veem, e isto é possivel a partir da oportunidade de assumir um corpo, um habitus,
caracteristico de uma outra espécie. Deste modo, assumir a perspectiva do branco relaciona-se
a possibilidade de assumir um corpo de branco e o que pretendo desenvolver a seguir é
justamente a observacdo dos processos de aprendizado relacionados a escola que favorecem a
mudanca de perspectiva, ou seja, a criacdo de um corpo branco.

Deste modo, comecarei a exposicao pela descricdo da viagem que fiz, em companhia
dos guaranis da Estiva, até a aldeia de Igua “Pord (Pacheca) por ocasido de uma reunido de
caciques. La tive a oportunidade de visualizar aquilo que os guaranis definem como o modo
de vida dos antigos, isto €, um modo de viver em que a presenca do branco € reduzida ao
minimo necessario. A visita possibilitou a observacéo dos contrastes entre o aprendizado em
aldeias marcadas pela oposic¢éo de intensidade em relacdo a sua relagdo com o branco. Sendo
assim, € a partir deste contraste que comeco a elaborar uma imagem do aprendizado nas duas
aldeias, tendo como objetivo localizar o papel da escola na ampla rede de relacGes que, como

veremos, constitui-se de maneira analoga em ambas as localidades.
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4. Tekoa Igua’Pora — La onde se vive como se vivia

Cheguei a noite na Estiva, algo ndo muito comum. Em virtude do costume guarani de
ndo circular pela aldeia ap6s o sol se pér, ndo me sentia confortavel em fazé-lo. Evitava,
assim, de obriga-los a sair tarde da noite para me orientar por entre os escuros caminhos da
aldeia. A possibilidade de encontro com algum anguéry, um espirito da morte oriundo da
asyngua (a alma terrestre) que vaga pela terra molestando os vivos é algo certamente a ser
evitado. O encontro ndo é exatamente agradavel ja que o espirito do defunto as vezes se
manifesta aos sobreviventes através de choros e gritos. Em alguns casos pode se tratar de um
neegué (a parte sublime da alma) que melancélico tende a percorrer, ap6s a morte, 0s
caminhos de suas recordacdes. Neste caso, 0o que se tem a fazer é iluminar seu caminho.
Alguém corre até a cova e lhe acende uma vela ou fogo sobre a sepultura. No entanto, as
longas distancias que as vezes 0s guaranis percorrem para enterrar seus mortos dizem
respeito, justamente, ao medo que tem do anguéry. Alma terrestre, ligada a animalidade,
depois da morte se mantém junto ao corpo, morando ao redor da cova, saindo a noite para
percorrer 0s caminhos pelos quais o falecido costumava trafegar quando vivo, momento em
que o risco do encontro se torna iminente. E para manté-lo préximo ao corpo que se destinam,
provavelmente, os pertences pessoais do morto depositados junto a sua sepultura. Os bens
materiais do defunto continuam lhe pertencendo ap6s a morte, razdo pela qual ninguém pode
herda-los. Caso alguém, no entanto, se aproprie de algum deles o mbougua'’ do morto vira
busca-lo. O fato é que estes seres noturnos preenchem, durante a noite, 0S espacos
aparentemente vazios da aldeia. Em face ao perigo que representam é preciso aprender a lidar

com eles, isto &, respeita-los.

Naquele dia, contudo, uma oportunidade impar me fez quebrar a rotina e por de lado a
prudéncia. Dias antes havia recebido o convite de uma das matriarcas da aldeia para
acompanhé-la em uma visita a Igua “Pord, comunidade localizada no municipio de Camaqua.
Partiriamos, eu, a matriarca e mais um parente seu — a comitiva da Estiva — bem cedo na
manha seguinte, em uma van que viria especialmente para nos buscar. O motivo da viagem
era a realizagcdo de uma das reunides itinerantes mensais que ocorrem para a discussdo de
assuntos vinculados ao processo de duplicagdo da rodovia BR116. Estas reunides fazem parte

de um conjunto de projetos, sob responsabilidade da FAPEU'®, que tem como fim mitigar o
impacto da obra sobre as populacbes que vivem na regido. Todo més & promovido um

" Outro modo de chamar esta parcialidade da alma que vaga pela terra depois da morte.
18 Fundagdo de Amparo & Pesquisa e Extensdo da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC).



57

encontro, em uma aldeia previamente definida pelos guaranis, com duragéo de trés dias, onde
as principais liderancas indigenas se encontram para dialogar entre si e com 0s representantes

do Estado sobre o andamento dos projetos.

O programa chama-se Programa de Apoio as Comunidades Indigenas no Ambito das
Obras de Duplicacdo da BR-116/RS e é ligado ao Ministério dos Transportes. Suas atividades
iniciaram ainda em 2012 com a instalagdo do Comité Gestor na aldeia Flor do Campo, em
Barra do Ribeiro/RS. O Comité é composto pelos caciques e vice-caciques das comunidades
atingidas®® mais as liderancas de comunidades da regido metropolitana que formam o
Conselho. As liderangas representantes das oito comunidades atingidas acompanham o
desenrolar das atividades e se envolvem ativamente na elaboracdo e execucdo dos projetos.
Uma das principais liderancas e vice-presidente do Conselho de Articulagdo do Povo Guarani
(CAPG/RS) diz que “Os caciques gostam de receber as reunides mensais nas aldeias, é um

momento em que se discute o programa e toda a nossa situag&o enquanto povo "%°,

Nos dois primeiros dias 0 encontro conta com a participacdo quase exclusiva dos
guaranis — as exce¢Oes sdo eventuais convidados (como eu) e o pessoal de apoio da FAPEU,
responsaveis por dar suporte ao evento. A ela cabe a parte da logistica operativa que garante o
bom funcionamento do encontro. Tudo comeca, de fato, com o fim da reunido anterior.
Depois de esgotado o debate, como encerramento das atividades, os guaranis definem o local
do préximo evento e a partir dai se inicia um processo de preparacdo que envolve desde a
montagem de uma estratégia de transporte dos guaranis, com a mobilizacdo de pequenos
onibus e carros, passando pela alimentacdo, transporte de cadeiras para as reunides e ate,
guando necessario, a montagem de estruturas em lona para prevenir que uma provavel chuva

inviabilize o encontro. Tudo é discutido e organizado em comum acordo com as liderancas.

No terceiro e ultimo dia a comitiva de representantes do Estado se soma a roda de
debates. S&o representantes diretos da FAPEU, DNIT e FUNAI, as duas, primeiras
instituicOes envolvidas diretamente na obra e a FUNAI como uma parceira que visa interceder
no sentido de mediar e facilitar a interlocucdo entre os Guaranis e o Estado. Normalmente os
primeiros a falar sdo os indigenas, ocasido em que expdem todos 0s temas acerca dos quais
debateram nos dias anteriores. As falas vao desde as dificuldades que possam ter ocorrido no

ultimo més em algum dos projetos particulares, como os referentes a moradia, & recuperagao

19 540 elas: Agua Grande; Arroio do Conde; Coxilha da Cruz; Kapi“i Ovy, Passo Grande 1 ou Flor do Campo;
Passo Grande 2; Pacheca; Petim.
2 |nformativo Mbya-Guarani BR-116/RS de Junho de 2013 — p.03.
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de acudes e terras ou a criacdo de abelhas, até questBes relacionadas a outras demandas
surgidas no transcurso dos trabalhos. O caso das associacdes € um bom exemplo de demandas
que surgem no transcorrer dos projetos ja em execugdo. Ao que parece, estes encontros e 0s
didlogos que favorecem permitem aos guaranis apropriarem-se de uma gama maior de
possibilidades de estratégias de acesso aquilo que Ihes interessa mais diretamente — salde,
escola e terras. Neste sentido, as associagOes sobre as quais ainda discutem, surgem como
uma possibilidade real de acesso facilitado a eles. A fala do presidente da CAPG/RS remete a

importancia do projeto como forma de garantia de alguns direitos:

Apoiamos o projeto, que minimiza nossos atuais problemas. Se ainda néo € o
que gostariamos, pelo menos vamos conseguir novos espagos para criar
nossos filhos e perpetuar nossa cultura. [...] Lutamos para recuperar terras
que nos foram tomadas na chamada Colonizacdo do Brasil, é uma luta de
muitos anos. Essas terras sao pequenas, mas importantes para o guarani, pois
ele vai poder fortalecer a cultura. Na beira da estrada ndo existe seguranca
nenhuma. Essas compensa¢des trazem um pouco de tranquilidade, nos
preocupamos com os velhos e as criancas, elas sdo nosso futuro. Precisamos
de espaco para transmitir a elas nosso conhecimento. S&o conquistas nossas,
conseguimos fazer o PBA correto. E uma juncéo de lutas e a0 mesmo tempo

uma demonstracdo de que o povo guarani é muito forte.*

Na sequéncia dos debates falam os brancos. Cada técnico responsavel por um projeto
particular fala dos ultimos avangos, dos atrasos ou ainda como vem sendo desenvolvidos 0s
projetos onde ja estdo em pratica. Neste momento, podem contrapor as eventuais criticas ou
sugestdes feitas pelos guaranis, sugerir alternativas de resolucdo de problemas e definir os

trabalhos do préximo més?. Ao fim do evento, normalmente se transmitem as informacées a
respeito do processo de aquisicdo das terras para o assentamento de comunidades ainda

desalojadas pelas obras?®. Noticia que é sempre recebida com grande felicidade por todos.

2! Informativo Mbya-Guarani BR-116/RS de Junho de 2013 — p.03 — 08.

22 Estes projetos, relacionados a habitacao, desenvolvimento do artesanato, recuperagéo de agudes, rios e terras
para o cultivo, criacdo de abelhas, escola, (todos pensados a partir de demandas dos préprios guaranis)
funcionam como oficinas. As oficinas sobre associa¢des, por exemplo, tem como finalidade instrumentalizar os
guaranis no sentido de se apropriarem destes saberes. Assim, a partir dela se pensa uma associagdo guarani
configurada de acordo com 0s interesses guaranis em uma associacao. Interessante, contudo, seria perceber como
se da, caso se dé, a troca de conhecimentos quando a oficina envolve um conhecimento mais técnico — como a
criacdo de abelhas. Infelizmente ndo tive acesso a nenhuma das oficinas, apenas em alguns debates iniciais a
respeito das associagdes.

2 Ao todo oito comunidades foram afetadas pelas obras da BR-116. Na época da reunido de Igua“Pord, a Gltima
que participei, faltavam quatro terras ainda a serem adquiridas. L& foram anunciadas a aquisi¢cdo de mais duas e
dada a informacéo que as outras duas se encontravam em processo avancado de negociacao.
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Citada logo abaixo, a fala da matriarca da Estiva resume um sentimento que parece estender-
se a todos:
Eu ndo esperava que a gente fosse realizar nosso sonho. H4 muito
tempo via nossos parentes sem terra, vivendo na beira da estrada. Em
1988 minha prima foi atropelada no Passo da Estancia, depois outro
parente, no Passo Grande. Eu sempre pedia a Deus para iluminar o
Jurud, para que ele visse e entendesse a nossa situacdo e nos desse um

pedaco de terra. Até que um dia, uma mulher do programa falou que
isso ia dar certo. Entdo, agradeci a Deus. Estamos confiando.”*

Confianca neste contexto € algo fundamental, contudo extremamente dificil de ser
conquistada na relacdo branco/guarani — se agrava quando os brancos falam diretamente em
nome do Estado. Ela deve ser construida passo a passo, no convivio diario, através de
demonstracbes constantes de um comprometimento sincero. E preciso dar provas de suas
intencdes e, neste sentido, o convite que recebi da lideranca da Estiva constituia, acima de
tudo, um teste a respeito das minhas. Tratava-se de dar mais um passo neste caminho. O
convite era, em certo sentido, irrecusavel, o que nao quer dizer que eu nao tivesse motivagdes
proprias em relacdo a viagem. Até o convite a pesquisa estava totalmente voltada a minha
experiéncia com a Estiva. Era desde 14 que pensava a escola e, portanto, ndo vislumbrava
nenhum tipo de interesse relacionando diretamente a viagem com a pesquisa. Foi minha
curiosidade em relagdo ao modo como o0s guaranis se referiam a Igua “Pora — 0 lugar onde se
vive como se vivia - e a oportunidade de observar as principais liderancas da regido num
espaco de mediacdo politica com os brancos que me levou a aceitar, entusiasmado, 0 convite

inesperado.

A matriarca da Estiva demonstrava grande apreco pelo tipo de vida que se leva em
Igua"Porda. “La é bom, tem mato e remédio Guarani. Tem rio. L4 se vive como se vivia
antigamente.” De um modo geral, os mais velhos falam com saudosismo do que chamam de
0 modo de vida dos antigos e parecem ndo perder a oportunidade de viajar a locais que
possibilitem uma experiéncia de aproximacdo a ele. Minha interlocutora, apesar da longa
viagem — que inclui travessia de rio e caminhada por mata fechada -, sempre que tem
oportunidade se dirige até a aldeia de seus parentes em Misiones, Argentina. Quando tive a
oportunidade de conversar sobre suas viagens até a aldeia de Misiones ela contava, animada,

sobre a vida na localidade: “Lé se vive bem... tem muito mato, mato fechado, longe do branco,

? Informativo Mbya-Guarani BR-116/RS de Junho de 2013 — p.08.
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com todos os remédios que o0 guarani precisa, mas tem que saber andar por la... é perigoso,

’

tem onca e tudo, tem que conhecer 0s caminhos.’

Com relacdo a estes perigos, recordo certa vez em que fui visita-la apos seu retorno da
Argentina e a encontrei doente. Reclamava de muita dor no corpo e ja ndo conseguia andar.
Estava sendo tratada com rezas, na Opy (casa de rezas), por seus parentes. Quando cheguei,
seu filho, o cacique, me disse que ela ja havia chegado doente e que estava ha duas semanas
em tratamento. Magra e muito debilitada, todos temiam por sua saude. Foi somente com a
chegada de uma Kunh@-Karai (xama) mais experiente, a mae da doente, moradora de uma
localidade proxima, que a situacdo foi resolvida. Curada, em pouco tempo voltou a suas
atividades diarias. Em nova visita a encontrei, como de costume, sentada em sua varanda
fumando seu pethyngua (cachimbo). Perguntei o que havia se passado com ela ao que
respondeu, muito rapidamente, que havia sido atacada por um anguéry (por¢do animal da
alma) na volta de Misiones e que havia sido preciso a habilidade de uma xamé experiente para
cura-la. Chamo atencdo ao fato, como o fiz no inicio deste capitulo, para mostrar como o
“mau encontro” é algo frequente na vida dos guaranis e, deste modo, tema de intenso interesse
em suas conversas. E comum que historias envolvendo o encontro com estes seres perigosos
sejam contadas as criancas nas rodas a beira do fogo. O carater educativo destas conversas
garante o aprendizado acerca dos perigos da mata, e, acima de tudo, da capacidade de
entender 0s sinais que anunciam a presenca destes seres. Como ela havia me confessado, é
preciso saber os caminhos, isto é, aprender ao longo da vida como prevenir-se destes
encontros indesejados. Mais adiante, neste e no préximo capitulo, procurarei desenvolver o

tema com foco no cotidiano das criangas.

A aldeia de Misiones fica em zona afastada de centros urbanos, em meio a mata
fechada. Seus moradores vivem da caca, que os abastece na medida do possivel e do que
plantam e coletam. Como diz minha interlocutora “eles tem tudo o que precisam.” Sua
principal dificuldade esta relacionada as vestimentas. A zona de dificil acesso faz com que
faltem constantemente roupas na aldeia, um problema sério nas estacBes frias em que a
temperatura da regido atinge niveis muito baixos. Por conta disso cada viagem de minha
interlocutora é feita com enormes sacolas de roupas doadas por amigos e que ela faz questdo
de carregar. Em meu imagindrio a viagem a Igua“Pord significava, justamente, uma
experiéncia similar aquela que ouvia nas descricdes sobre Misiones. Seria a minha
possibilidade de perceber, mesmo que por dois dias, um pouco disto que os Guaranis mais

velhos falam sobre “o modo de vida de antigamente.”
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A vinculacdo de minha viagem com a pesquisa se daria somente muito tempo depois,
quando passei a pensar na relacdo entre a vida em uma aldeia sem escolas e aquela que se leva
em uma localidade marcada por sua presenca. E esta discussdo que pretendo desenvolver
neste e no préximo capitulo e que faz de minha ida até /gua "“Pord um momento fundamental
do trabalho. Que tipo de situacdes e processos de aprendizagem € possivel observar em um
lugar em que “se vive como se vivia antigamente”, isto €, longe da presenca do branco - como
ocorre em Igua"Pord - e em que diferem daquilo que é possivel observar em uma aldeia
como a da Estiva — marcada pela forca da presenca do ensino escolar - € o que pretendo

discutir aqui.

*khkhkhkhhhkikkk

J& eram quase vinte horas e me encontrava parado em frente a escola, no patio central
da Estiva. Todos os moradores estavam em suas casas e 0 cenario lembrava muito o de uma
vila abandonada. A noite densa associada a falta de iluminacdo artificial me permitia ver
apenas alguns poucos metros adiante. Visualizava, assim, somente alguns pequenos pontos de
luz, as lampadas das varandas, que identificavam as casas mais proximas. A cachorrada, no
entanto, alerta a minha presenca, latia incessantemente, chamando a atencdo de alguns dos
moradores que se dirigiam, curiosos, as janelas de suas casas. Em poucos minutos o cacique,
meu anfitrido habitual, provavelmente avisado por um dos curiosos, surge do meio da
escuriddo para me acompanhar até sua residéncia. Seria seu convidado esta noite, partindo na

manha seguinte, bem cedo, rumo a Igua “Pora.

Como de habito, acordamos cedo por volta das seis da manha. O sol ja despontava no
horizonte dissipando a névoa que envolvia a aldeia. Juntei rapidamente minhas coisas e
partimos em direcdo a entrada, onde fica a escola. Nosso destino era uma pequena casa de
madeira de duas aguas que os moradores costumam construir proXimos a suas novas
moradias, de tipo pré-fabricadas, doadas pela FUNAI. A pequena casa funciona como um
anexo da casa principal e é a4 que se mantém a tradi¢do do encontro matutino a beira do fogo
de ch&@o. Antigamente, antes das moradias atuais, 0 encontro se dava nas proprias casas, em
area contigua, uma espécie de alpendre onde, pela manha, se encontravam para decidir 0s
afazeres do dia e contar seus sonhos. As novas residéncias, com suas paredes tratadas e

envernizadas e assoalho de madeira, impossibilitam a pratica de tal costume. O cacique
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comenta seguidamente o episodio em que, logo que foram doadas, duas das novas residéncias
acabaram incendiadas em decorréncia do uso de velas. Assim, 0S pequenos anexos
construidos proximos as moradias funcionam como o antigo alpendre, fornecendo abrigo ao

frio nos dias de inverno e permitindo a continuidade do costume.

A pequena casa a que nos dirigiamos, construida ao lado da escola, pertence a
matriarca e lider religiosa da aldeia. Quando chegamos varios moradores se encontravam a

volta do fogo tomando chimarrdo. A massa do xipa?

ja estava pronta e comecava a ser frita
na gordura. Assim que adentramos na sala, Unica dependéncia da casa, logo comegaram as
indagacdes acerca de como tinhamos passado a noite. As primeiras perguntas ao cacique
foram feitas em guarani sendo por ele respondidas afirmativamente em portugués
(provavelmente devido a minha presenca), havia passado uma noite tranquila. A ela seguiram
outras mais, também em guarani, impossibilitando que eu acompanhasse a conversa. Em
seguida perguntaram a mim, “como passou a noite, dormiu bem?” Disse que sim, que tinha
também passado uma Otima noite, ao que todos responderam com sorrisos. A pergunta é
comum na aldeia pela manhd. Logo cedo, ao passear por ela, num encontro com algum
morador mais préximo, a pergunta sempre aparecia. Nas raras ocasifes em que pernoitei na
casa do cacique, seu filho de cinco anos sempre me indagava assim que levantava quanto a
minha noite de sono. “Dormiu bem? perguntava ele baixinho como quem conta um segredo,

enguanto assistiamos ao desenho animado do Pernalonga na TV.

Terminamos o café quando o carro da FAPEU encostou para nos pegar. Houvera, no
entanto, uma mudanca de planos, nossa van havia sido substituida por um carro de passeio.
Para que ela ndo precisasse mudar radicalmente seu percurso até o destino final iriamos de
carro até o municipio de Guaiba e 14 mudariamos de conducdo, passando enfim para a van que
nos levaria até /gua “Pord. A mudanca estratégica acabou causando certo transtorno visto que
na Gltima hora outro guarani decidiu se unir a comitiva na viagem. O fato é comum e
enlouquece o0s motoristas das vans que necessitam ter sempre em maos a listagem de
passageiros em caso de fiscalizagdo da Policia Rodoviaria Federal. “Acontece sempre e em
todas as aldeias”’, comentou o0 motorista enquanto eles decidiam como resolver o impasse. No

fim, nos ajeitamos apertados e fomos todos até Guaiba, onde nos aguardava a van.

Dali em diante a viagem transforma-se praticamente em um tour pelas aldeias da

regido. Paramos em todas no percurso até Igua’Pord. Uma viagem interminavel. Em cada

2> Um pequeno péo, em formato de pizza, feito com farinha de mandioca e frito na gordura, sendo muito
apreciado pelos Guarani.
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uma delas, para o desespero do motorista - com horario a cumprir -, todos desciam do énibus
para conversar com seus parentes que os esperavam em clima de festa. Entravam e saiam da
van varias vezes e, quando tudo parecia estar pronto para partir, alguém lembra que esqueceu
algo. Viajamos neste ritmo marcado pela auséncia de pressa (a exce¢do do motorista, € claro)
que caracteriza 0 modo dos guaranis de fazerem as coisas, terminando por chegar a Igua”Pora

por volta das trés horas da tarde, mesmo tendo saido da Estiva as oito horas da manha.

Nossa viagem iniciou com chuva e com ela seguimos boa parte do percurso. Quando
chegamos a Igua “pora, no entanto, ela ja havia passado. Apesar do fim da chuva, o rigoroso
inverno do sul que ainda ndo havia comecgado propriamente j& fazia sentir sua proximidade
através do vento gélido e constante que nos levava a procurar a todo instante um cadinho de
sol para que pudéssemos nos manter aquecidos. Eramos os Ultimos a chegar para a reunifo
mensal dos caciques (Aty) da regido com as autoridades governamentais responsaveis pela
duplicacdo da BR 116. Fugindo do costume, naquela ocasido o encontro se resumiria a apenas
dois dias?®®. No primeiro, data em que todos se dirigiram & localidade, ndo  houveram
discussbes a respeito dos temas ligados a duplicacdo, apenas pequenos comentarios e
conversas a beira do fogo sobre as rotinas de cada aldeia ou ainda a troca de informacoes a
respeito de parentes sobre os quais ndo se tem noticia com tanta frequéncia. Deste modo,
aproveitamos o dia para montar nosso acampamento enquanto as liderancas acertavam o local
da reunido do dia seguinte. De resto circulamos o chimarrdo enquanto as mulheres

preparavam Xipa ao cair da noite.

Muito menos acostumado com o clima do que meus colegas guaranis, antes do sol se
por, algo que ocorre muito cedo nessa época do ano, me dirigi a minha barraca. Os mosquitos,
em ato de extrema bravura (naquela ocasido pareciam ter superado seus problemas com a
fumaca da fogueira e com os demais tipos de repelentes industrializados) insistiam em me
“devorar vivo” - ainda que por cima da roupa. Sem muita resisténcia cedo estava acomodado
dentro da pequena barraca (alvo de constantes piadas entre os guaranis). A primeira noite foi
extremamente longa. O frio invadia o recinto através do chdo enquanto o sereno encharcava
as paredes da barraca a ponto de pingarem pequenas gotas de orvalho em seu interior. O que
restava era fazer uso de todas as roupas que havia levado como forma de tentar amenizar o

frio cortante da noite na va esperanca de alguns momentos de sono. Na manha seguinte, ao

% A reunido ocorreu na mesma época dos graves conflitos entre indigenas e agricultores no municipio de
Faxinalzinho/RS. Foi em decorréncia do envolvimento dos representantes da CAPG/RS nas negociacGes para
por fim ao conflito que a duragdo do encontro de Igua“Pora foi reduzida & dois dias. Havia sido marcada uma
reunido entre indigenas e representantes do governo federal para discutir saidas para o conflito que se estende
pela regido, reunido a qual o ministro ndo compareceu.
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primeiro raio de luz me pus em pé no lado de fora. N&o havia mais posic¢do possivel dentro da

barraca e tudo o que almejava era um pouco de sol para me aquecer.

Do lado de fora pude visualizar a fina camada branca que, como um lencol, estendia-
se por cima do campo, assim como as gotas de orvalho que pingavam incessantemente da
espessa folhagem das &rvores a volta. Uma forte neblina impedia a vista de ir muito longe e
concentrando a visdo nas barracas ao redor conclui que apenas eu estava acordado quando fui
surpreendido pelo tradicional djaudja (bom dia) vindo do pequeno caminho que ligava nosso
acampamento ao rio. Era o cacique de /gua “Pora, que voltava de seu banho matinal. Andava
tranquilo, vestindo bermuda e camiseta, com 0s longos cabelos molhados e toalha sobre o
ombro. Ao cordial “bom dia” seguiu-Se 0 irénico “Jurud ta com frio? Vamos até o fogo tomar
um café!” Neste momento, porém, do outro lado da casa de barro que servia de protegédo a
nossas barracas, surgiram Vvarias criancas correndo e brincando com alguns filhotes de
cachorro. Pés no chdo, algumas sem roupa ou vestindo apenas camiseta, pareciam nem se
importar com o frio intenso que preenchia aquela manha de Agosto, corriam alegremente

totalmente envolvidas em suas brincadeiras.

Observa-las tornou-se um exercicio interessante naquele inicio de manha. Os maiores
corriam em volta do campo de futebol num tipo de pega-pega enquanto 0S menores
permaneciam atentos a seus pequenos “filhos”, os filhotinhos de cachorro, que tentavam
inutilmente ensinar a andar de pé - tal como fazemos com nossas criancas -, enquanto outras
se ocupavam do preparo da alimentacdo de areia que seria servida em pequenas panelinhas
plasticas. De repente, ao longe, surge uma mulher que lhes chama a atencéo. Parece ter dado
algum tipo de ordem a qual responderam prontamente. Todos, maiores € menores, largam
suas brincadeiras e partem em barulhenta correria em direcdo a uma trilha que se perde no
meio do mato. Somem na mata fechada deixando como vestigio apenas alguns sinais de suas

risadas.

Com o fim da brincadeira segui até uma area afastada uns cinquenta metros do
acampamento, onde o cacique havia me indicado estarem as mulheres preparando a refeicdo
da manha e de onde surgiu a mulher que deu fim a brincadeira das criangas. Era uma area
debastada em forma circular, com cerca de vinte metros de diametro e cercada por densa
vegetacdo. A esquerda do caminho que levava ao local as mulheres haviam improvisado uma
cozinha enguanto no centro, sentados com seus pethyngua (cachimbo) em punho,
encontravam-se 0s caciques ja debatendo as questdes do dia. Em volta, espalhados no meio

dos caciques, muitas vezes agarrados as suas pernas, ou entdo atentos aos movimentos ao
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redor do fogo, onde se preparava a refeigdo, encontravam-se mais criangas. Seu dia, como
pude notar, comecava cedo e parecia ser uma sucessdo de afazeres que mesclavam
“brincadeiras” e “obrigagdes”. Sem poder dialogar com meus colegas de comitiva, que
participavam atentamente da reunido, e com o acesso a discussdo limitado pela dificuldade

linguistica decidi que eram as criancas que seguiria neste dia.

Acomodei-me em uma cadeira perto da cozinha improvisada. Dali podia acompanhar
simultaneamente a movimentacgao das criangas ao redor dos varios espagos que compunham a
cena como também ficar de olho no trabalho dos caciques. Enquanto tomava meu café e
comia o xipa notei algumas das criancas brincando ao redor do fogo que a esta altura ja
cozinhava o almoco. Imitavam as mulheres que até pouco tempo trabalhavam no preparo da
refeicdo. Era um grupo formado basicamente por pequenas meninas que, curiosas, assistiam e
ajudavam no preparo do xipa. Do outro lado, na trilha que serve de entrada ao descampado,
vejo surgir de volta o pequeno grupo que mais cedo havia sumido no interior da mata.
Traziam recostados sobre os ombros grandes tocos de madeira utilizados na fogueira.
Andavam em fila, alegres e sorridentes, cada um com seu toco sobre os ombros. Era um grupo
misto, com cerca de dez criancas, contendo meninos maiores e alguns pequeninos que se
ajudavam na realizacdo da tarefa. Depositaram o0s tocos cuidadosamente ao lado da fogueira
para que fossem usados na medida do necessario e sem perder tempo correram para se juntar
a outro grupo que brincava perto de uma pequena arvore. No centro os caciques discutiam,
entre baforadas nos pethyngua (cachimbo), as pautas do dia sob o olhar atento de alguns

pequenos que circulavam a sua volta.

A oportunidade de seguir as criancas em seu ritmo diario, ou ainda, de tentar perceber
0 seu ritmo diério a partir de minha curta visita a Igua “Pora, promoveu transformacoes
significativas quanto a argumentacdo que desenvolvo neste trabalho. Se antes titubeava pela
Estiva a procura de indicios que possibilitassem traduzir a intuicdo que me acompanhava apés
cada conversa ou leitura a respeito das opinides dos guaranis sobre a escola foi,
fundamentalmente, na retomada daquilo que pude observar em Igua“Pord que consegui,
enfim, perceber, ou antes conceber, uma forma de argumentar acerca do que parecia tdo
evidente em meu percurso até os significados da escola Mbya. Igua“Pora ofertava a
possibilidade de visualizar os modos como 0s pequenos aprendem, ou seja, 0S processos de
aprendizagem envolvidos na educacdo da criangas em um contexto marcado pela auséncia

relativa do branco e suas instituicdes — 14 se vive como se vivia!l L4 ndo ha escola nem uma



66

experiéncia regular com o ensino formalizado®’. A localidade seria, assim, o espago perfeito
para a apreensdo dos processos de aprendizagem pouco, ou quase nada, contaminados pela
experiéncia escolar. Contudo, o que vi em Igua “Pord, guardadas as diferencas existentes, de
fato, entre quaisquer comunidades Mbya — seja la qual for o grau de contato com os brancos
que exista entre elas -, me sinalizava que, no que tange ao essencial daquilo que podemos
chamar de uma educacdo guarani, ndo apresentava diferencas profundas entre aquilo que pude
visualizar em minhas visitas a Estiva, aldeia onde, como vimos no primeiro capitulo, existe
um longo caminho de construcdo de educacao escolar. O argumento que procuro sustentar €
que esta abertura ao Outro, cerne de uma metafisica indigena que se efetiva na predacédo
através da escola, constitui na possibilidade de incorporagéo (no sentido literal) do mundo do
branco. A escola seria entdo o espa¢co onde se “vira branco”, isto €, no qual se assume um
corpo de branco, um corpo submetido as regras escolares. Defendo que a diferenca na
educacdo estaria dentro da escola e ndo na aldeia — 14, na Estiva, ao que tudo indica, se
aprende como nos lugares onde se vive como se vivia. Desenvolverei melhor o argumento no

capitulo seguinte, por hora retornemos a Igua “Porda e aos pequenos Mbya.

As criancas guaranis, assim como pude observar, se caracterizam por um espirito de
independéncia que logo chama a atencdo. Passam seus dias juntos, uns com 0S outros, em seu
nucleo familiar, se divertindo através de brincadeiras e explorando o ambiente a sua volta. Em
outros momentos, quando 0s pais saem para suas lidas diarias - seja na ro¢a, na escola ou na
cidade -, é possivel observé-las sozinhas tomando conta da casa. Neste caso lavam roupa,
louca, capinam, ajudam no preparo das refeices e cuidam dos irmdos menores. Em
Igua""Pora as vi assim, soltas, percorrendo, desde o raiar do dia, os varios espagos da aldeia
absorvidos em seu divertimento, ora brincando de casinha ou pega-pega, ora carregando
troncos para a fogueira ou ajudando no preparo da comida.

No entanto, este modo de viver, um “viver a solta”, que caracteriza o espirito de
independéncia dos pequenos Mbya ndo se traduz em uma falta de cuidado, um tipo de
desleixo dos pais no trato com seus filhos. Estar “sozinho”, neste caso, é relativo j& que cada
crianca €, em certo sentido, responsabilidade de todos os moradores da aldeia. Na ocasido em
que fui convidado a participar de um almogo festivo na Estiva, um colega de trabalho levou

2" Bergamaschi, em sua tese, fala que em 2002 as criancas da aldeia tiveram uma professora contratada pelo
MOVA que as ensinou a ler e escrever. A professora contratada era a esposa do cacique que aprendera a ler e a
escrever ainda pequena, com um funcionario da FUNAI, quando morava em Sdo Miguel. A escola funcionava na
prépria casa do cacique com a frequéncia de trés vezes por semana, no periodo matutino. Segundo a autora foi
tdo representativo seu trabalho que a palavra escola, para as criangas é sindnimo de letras, que relacionam ao
nome da professora(Bergamaschi, p. 68:2005).
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seu filho de colo para celebrar junto aos guaranis. Rapidamente um deles o pegou no colo
dando inicio a um percurso que durou praticamente a manha toda. Ao fim da tarde, 0 menino
havia passado pelos bracos de grande parte dos moradores que, felizes, brincaram, o
embalaram e lhe deram comida. A certa altura meu colega confessava, sem preocupacao, ja
ndo saber mais por onde andava o menino. Me disseram 0s guaranis que esta é uma pratica
comum quando se recebe uma crianca pequena na aldeia (quando hd um nascimento), um
modo de criar uma proximidade que se traduz no cuidado de todos com elas e na construcéo
de um sentido de pertencimento ao grupo. Assim, chamam a atencdo para a importancia das

criancas e do cuidado que devem ter com elas.

No que diz respeito a este sentimento de pertencimento, o antropélogo Guarani Tonico
Benites (2012) faz referéncia a importancia da familia extensa enquanto base de sua

construcao. Afirma ele:

Esta unidade social (a familia extensa) é fundamental na pratica de
reciprocidade (pytyvd nangasa) e a bela conversa (ne“e vy a). Aqui a
reciprocidade significa, antes de tudo, a base de estabilidade e protecdo no
sentido emocional-afetivo, sobretudo fonte de alegria (mbovy*aha). Como
metodologia educativa, é transmitida a ideia de pertencimento ao grupo,
além de uma alianca permanente fortalecida pela reciprocidade diéria,
fundamentada no principio de dar e receber bens materiais e imateriais
(pytyvd nangasa) (BENITES, 2012, p.61).

Benites complementa dizendo que este sentimento de pertenca é transmitido desde a
mais tenra idade pela préatica constante do dar e receber. Contudo, a transmissdao ndo se da
através de um ensino coercitivo e impositivo, mas sim no cotidiano, através de conselhos,
pequenas reprimendas e ensinamentos. Neste sentido os pais sdo aconselhados pelos mais
velhos (normalmente os avés) a respeito de sua conduta quanto & garantia de que as criangas
ndo assumam posturas conflitantes com as regras da familia. Aprendendo com os mais velhos
a como lidar com os pequenos, 0s pais, do mesmo modo, ddo sequéncia em seu aprendizado
de adequacdo aos preceitos que regem a vida familiar. A chegada dos filhos marca a
passagem para outra fase de aprendizado na vida do guarani. Trata-se de uma relacdo que
evidencia uma preocupacdo que envolve a todos, criancas, jovens e adultos, quanto a

formacéo de uma personalidade adequada ao modo de vida da comunidade.

No entanto, conforme salienta Schaden (1974), este viver a solta que caracteriza a

independéncia infantil corresponde “a um respeito pela personalidade humana e pela  N0Gao
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que ela se desenvolve livre e independente em cada individuo” (SCHADEN: p.59, 1974). Diz
0 autor ainda que este respeito extraordinario pela personalidade e vontade individual faz com
que se torne praticamente impossivel um tipo de processo educativo baseado na repressao.
Deste modo, o sentimento de independéncia e autonomia sdo incentivados desde a mais tenra
infancia através dos fatos que caracterizam a atmosfera em que a criancas se desenvolvem. E
possivel notar que este aspecto de uma infancia solta faz referéncia ao respeito que o0s
guaranis tem com as caracteristicas inatas da crianca — da natureza de sua alma. E preciso
respeitar seu percurso individual ligado a seus interesses pessoais sendo natural que os pais
entendam e incentivem sua autonomia. Por outro lado, é necesséario garantir que sigam as
regras de convivio da familia, seu modo de ser, afastando de suas almas as palavras
imperfeitas ou negativas que comprometeriam seu aprendizado. Fortalecer o modo de ser (0
Teko) é ainda uma forma de fortalecimento da alma no corpo, no sentido de protegé-lo de

possiveis ataques de espiritos maléficos, que como vimos estdo por toda a parte.

Adiante descrevo algumas situagbes que pude observar seguindo as criangas de
Igua "Pora. Nelas procuro evidenciar este carater autbnomo de seu aprendizado, que pode se
dar tanto na relacdo entre pares como naquela entre jovens e as pessoas mais velhas. Busco
assim descrever esta atmosfera em que as criancas desenvolvem seu aprendizado de que fala
Schaden.

4.1 Abastecendo o fogo e preparando a comida

A incursdo ao mato que presenciei ainda no raiar do dia tinha como objetivo abastecer
de lenha o fogo que preparava o almogo. Sob as ordens de uma das cozinheiras as criangas
abandonaram prontamente suas brincadeiras para embrenharem-se no mato atras dos tocos,
que seriam usados como combustivel. A brincadeira agora seria outra. Langavam-se
entusiasticamente numa corrida desenfreada em direcdo ao mato como Sse ao primeiro
colocado, o primeiro a chegar a area na qual aguarda o estoque de lenha j& cortada, fosse
garantido certo privilégio ou algum tipo de prémio. Os maiores deveriam ter em torno de doze
anos, enquanto os menores atingiam, quando muito, a idade de seis anos. Havia meninos e
meninas, contudo as Ultimas acompanhavam na corrida sem participar ativamente no

transporte dos pesados tocos. Observa-los voltando do mato, peito estufado e olhar
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concentrado, tentando suportar o peso da madeira nos ombros, evoca, sem divida, a imagem

dos Itatin e Tapuyas descrita por Métraux:

Os Itatin provavam a dimensao de sua forca carregando nos ombros uma
tora de madeira; aquele que chegasse ao ponto desejado antes dos outros
recebia um prémio ou marcas de distin¢do. Esse tipo de corrida € bem
conhecido na América; constituia o esporte nacional dos Tapuya
(METRAUX, 2012, p. 297-298).

No retorno, 0os maiores auxiliavam 0s pequeninos no transporte. Revezavam 0 peso
para que todos, cada um a sua vez, carregasse por instantes que fosse os pesados troncos.
Chegando a cozinha improvisada os acomodaram em torno da fogueira que servia de fogao e
partiram para mais um carregamento. O prémio esperado, o reconhecimento de sua forca e
destreza em carregar pesadas toras, estava na possibilidade de ser observado pelos mais
velhos.

As meninas, mais interessadas no trabalho desenvolvido pelas cozinheiras, postaram-
se a sua volta no recinto improvisado e observavam atentamente a produgdo de xipa. Assim
que as mulheres abandonaram o trabalho ao fogo para cuidar da distribuicdo dos alimentos
aos participantes da reunido, elas se puseram a imitar seus movimentos. Com as maos
cobertas de farinha tentavam preparar pequenas versées dos bolinhos. As mais velhas, como
que a observar o “trabalho” das mais novas, orientavam as quantidades de cada ingrediente a
ser acrescentado e, com a médo na massa, faziam verdadeiras demonstragfes acerca do preparo
dos pdes. Do mesmo modo, auxiliavam na maneira correta de assar os pequenos Mbudjapés®®
nas cinzas da fogueira. Manobrando um graveto separavam a brasa da fogueira para um lado
deixando uma pequena area plana livre ao redor para receber 0s pequenos bolinhos. Sob o
olhar atento das meninas mais novas depositavam seus bolinhos e os cobriam com as cinzas
da fogueira até que desaparecessem totalmente. Em seguida incentivavam as meninas
menores a fazer o mesmo. N&o havia, contudo, espago para reprimendas caso o resultado final
fosse desastroso ou certa parte do processo ndo fosse executada com a habilidade necessaria.
As constantes risadas tornavam evidente o clima de descontragdo que envolvia todo o

processo e cada erro era visto como um convite a uma nova tentativa.

Nos instantes fortuitos em que tive a oportunidade de observar as relagdes entre as

criangas ou o desenrolar de suas brincadeiras, foi possivel notar a postura respeitosa existente

%8 Bolinhos feitos com farinha de trigo e assados nas cinzas da fogueira.
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entre quem orienta e quem observa a execucao de determinada tarefa. Tal postura corresponde
a ideia de um tipo de consideracdo daquele que assume uma posicdo de “mestre que
orienta”(MENEZES, 2006) em relacdo ao aprendizado dos demais. Adiante desenvolvo
melhor a nocdo de “mestre que orienta”, N0 momento, porém, vale resaltar 0 modo como o
comportamento das criangas fazia alusdo a ele. As meninas mais velhas demonstravam
determinada maneira de preparar e assar os bolinhos e se neste processo as mais novas
apresentavam alguma dificuldade de execucdo isso era tomado como natural. Ainda neste
sentido, o ritmo de vida marcado pelo que poderiamos denominar como uma auséncia de
pressa, que faz referéncia a outro tipo de relacdo com o tempo (visivel no caminho até a aldeia
e que enlouquece os motoristas das vans), no caso do aprendizado pode ser traduzido no
acatamento respeitoso pelo tempo de cada um - é outro ponto a ser destacado. O tempo
disponivel por parte de criancas e adultos permite que a tarefa a ser executada seja repetida,
experimentada varias vezes e sob diversas situacdes pelas criangas, ou entdo que elas possam
observar os mais velhos as desempenhando. A possibilidade de repeticdo torna-se um
poderoso instrumento em um processo que, do ponto de vista analitico, se aproxima muito
daquilo o que Ingold (2010) denomina como um percurso de redescoberta orientada. A isto
retornarei mais adiante como forma de uma possivel traducdo do conceito guarani referente a
seu processo de construgcdo de conhecimentos. Por hora, basta reter que repetir, re-
experimentar inimeras vezes uma tarefa, como a producdo de bolinhos, cria a oportunidade

de recriacdo, de uma experimentacao criativa do préprio fazer.

A mesma situacdo pdde ser observada na tarefa de carregar os grandes tocos de lenha
para fogueira, quando os meninos mais velhos auxiliam os menores em seu transporte para a
cozinha. Carregar uma tora requer muito mais do que somente forca, ainda que ela seja
essencial. E preciso acertar o ponto de equilibrio, descobrir em que parte do ombro é possivel
encaixar mais adequadamente o tronco ou ainda qual inclinagdo torna-o mais facil de ser
carregado. Apesar de transportar os troncos maiores, deixando pequenos pedagos de lenha
para serem carregados pelas criancas menores, os mais velhos permitiam que eles
experimentassem os grandes troncos. O modo como seguiam com eles escorados nos ombros
era observado atentamente pelos pequenos que saracoteavam a volta. Em determinado
momento passavam a eles as grandes toras deixando que as levassem, experimentando
enquanto fossem capazes — as vezes isso significava apenas alguns passos — quando entao as
passavam de volta aos ombros dos maiores. Como no caso dos bolinhos das meninas, aqui

também ndo havia qualquer sinal de critica a um desempenho fora do esperado. Novamente, a
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capacidade e o tempo de cada um € respeitada e garantida pela disposi¢do de tempo para a
execucdo das tarefas. Tal postura atua como catalisador do interesse dos mais jovens em
experimentar novamente, o que os faz cada vez mais habeis e audaciosos, abrindo caminho
para a invencdo, seja no caso da producdo de bolinhos, do transporte de toras ou na

participacdo nas reunides dos caciques de que me ocupo a segulir.

Antes, porém, um paréntese. Merece um pequeno comentério certa divisdo do trabalho
no que tange a relagdo entre os géneros, relativamente observéavel nas situacdes a que tive
acesso, que repercutem nos distintos processos educativos das criangas. Enquanto a mata
aparece como um espaco ligado quase exclusivamente ao universo masculino — ainda que
entre 0s Mbya meninos e meninas sejam responsaveis pela coleta de lenhas, apenas o0s
primeiros tem como parte de seu aprendizado, assim que atingem a idade adequada,
acompanhar seus pais durante a caca e no preparo de armadilhas (mundéu) - as meninas
participam mais intensamente do ambiente ligado as lidas “domésticas”. Susnik dizia que
entre os guaranis “Uma mulher significa lote, fogo, rede, prole”(Susnik: p.84,1984 Apud
Soares: p.77,1997). Assim, € comum vé-las preparando refei¢cdes, lavando roupas ou
cuidando de seus irmdos mais novos. Uma aluna da escola da Estiva, motivada por um

trabalho escolar®®, descreve a vida das meninas Mbya da seguinte forma:

Agora vou contar aos meus leitores como a menina guarani virou moca.
Quando a menina menstrua pela primeira vez a mée corta-lhe os cabelos,
porque se ndo ela vira tigre. A menina guarani so deve cozinhar quando fica
mais velha. Os pais que procuram um marido para as filhas que seja do gosto
deles. Quando estas se casam e tem filha mulher acontece a mesma coisa.
Esta é a vida das meninas guaranis.

Outra menina diz o seguinte no mesmo trabalho:

(...) A crianca vai crescendo e recebendo alimento, que € o leite materno.
Com trés anos a crianga ja se alimenta com a prépria mdo. Com seis anos
carrega agua do rio para casa. A mae ensina-a fazer potes, cestos e redes.
Quando completa dez anos ajuda o pai a carregar lenha e a mae a fazer
comida. Com dezesseis anos chega o tempo dela, entdo o pai e a mée
combinam fazer o casamento. Eles vao em busca de um rapaz do gosto deles
gue saibam cagar, pescar e a cortar seringa para eles.

 Trata-se de um trabalho para um livro, chamado Lendas Indigenas, totalmente produzido pelos alunos e
professores da escola da Estiva e destinado ao publico ndo-indigena.
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Quanto ao que as meninas descrevem acima, é possivel afirmar que até as criangas
atingirem os dez anos de idade o monitoramento de sua educacdo é uma responsabilidade
basicamente das mulheres (maes e av0s). Benites (2012) salienta que, no contexto interno da
familia, as criangas educadas todas juntas aprendem umas com as outras através de préaticas
que servem para todas. E isto o que diz a segunda menina quando se refere “as criangas” no
seu comentério. Neste sentido, o patio da casa da avo, onde passam grande parte do dia,
aparece como um espaco privilegiado quanto & aprendizagem dos pequenos guaranis. E 14 que
frequentemente os avds narram suas historias de vida, suas experiéncias e estratégias frente as
dificuldades encontradas em seu caminhar pelo mundo, que servem aos mais Nnovos como

uma forma de experimentar estas situagoes.

N&o obstante, a partir dos dez anos existe uma separacdo entre meninos e meninas
quanto ao seu aprendizado. Os meninos séo liberados para acompanhar seus pais até a mata,
ja que devem aprender as atividades que compreendem o mundo masculino. Trata-se de uma
fase preparatoria, quando ainda ndo sdo considerados adultos, 0 que ocorre apds 0s quinze
anos — quando mudam de voz. Segundo Schaden (1974), ja a partir dos doze anos 0 menino
comeca a despertar sua independéncia, trabalhando apenas parte do tempo na roga de seu pai.
Com quinze, quando normalmente ja estdo casados, passam a morar e trabalhar na roca do

sogro.

Com relacdo as meninas, seu aprendizado relativo a esta fase assume contornos de
maior rigidez. De um modo geral devem evitar o contato com meninos de idade superior a sua
e passam a receber individualmente saberes ligados aos conhecimentos medicinais e
espirituais. Devem, também, obedecer ao resguardo no momento em que acontece sua
primeira menstruacao, periodo que significa a entrada na vida adulta. Schaden (1974) afirma
que o resguardo na primeira menstruacdo tem como objetivo defender a menina dos males
que a nova condicéo poderia Ihe trazer. E este, sem ddvida, 0 momento de crise (akd) em que
as mulheres se encontram em estado de maior perigo relacionado ao encantamento sexual.

Conforme descreve Schaden (1974):

Quando se manifestam as primeiras regras corta-se o cabelo da adolescente
em forma circular, ou raspa-se-lhe a cabeca, que ela mantém coberta com
um pano, a fim de evitar ataques de maus espiritos e especialmente o
odjépota”(SCHADEN, 1974, p.86).
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A menina passa todo periodo menstrual dentro de uma pequena cabana, as vezes na
opy (casa de rezas), tendo contato apenas com as pessoas de sua familia. Ficam em uma rede
estendida bem no alto, garantindo seu afastamento do chdo para nédo ser atingida pelo yvydja
(espirito da terra). Na opinido dos indigenas, ainda segundo Schaden, o grande perigo que
envolve o periodo é mesmo o0 odjepota que “aparece como gente para desentendé-la”,
conforme dizia um interlocutor do referido autor (SCHADEN, 1974, p.87). Ademais, 0 perigo
se estende a possibilidade de ser enfeiticada pelos animais, que se tornariam assanhados
devido a situacdo da jovem. O resguardo assume um carater preventivo de um provavel
odjépota por parte dos animais. Sobretudo da onga, como salientou a menina da redacéo.
Benites (2012) chama a atencdo ao fato de que o perigo de ser enfeiticada € constante na vida
das jovens — um perigo que se potencializa no periodo da primeira menstruacdo. Neste
sentido, andar sozinha, seja em que fase de da vida for, é expressamente desaconselhado para

as mocgas.

Contudo, é preciso hoje relativizar a caracterizagdo do universo feminino que alude o
comentério de Susnik supracitado. Schaden (1974) diz que atualmente a divisdo do trabalho
entre cOnjuges nao € tdo rigorosa como aquela a que fiz referéncia aqui. Ainda que tudo o que
se refira a caca continue constituindo-se assunto de homens, enquanto a lavoura se divida em
atividades femininas e masculinas. Também Benites (2012) observa que as liderancas
femininas participam ativamente nas reunides (aty), ndo sendo este, portanto, um espaco
exclusivo dos homens. Em Igua“Pord, como pude perceber, a presenca feminina foi
significativa. Figura frequente nestas reunides, minha interlocutora é também constantemente
convidada a participar das reunides de caciques ocorridas em Misiones, Argentina. Também
entre as mulheres parecem surtir efeito aqueles mesmos processos relativos a importancia do
prestigio das liderancas (visto no Capitulo 1). Em seu comentario Benites (2012) alega que a
participacdo feminina nas reunides se restringe a assuntos relacionados a alunos e a escola.
Realmente, segundo pude observar na Estiva, e conforme mostrarei no capitulo seguinte, as
mulheres dominam amplamente as discussdes que dizem respeito a ela. No entanto, em
minhas experiéncias nas reunifes da duplicacdo da BR116, pude observa-las participando
ativamente também em relacdo a outros assuntos. Com o fim do extenso paréntese, retomo a

minha observacao da reunido de Igua “Pord.
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4.2 O conselho de caciques.

Participei de algumas das reunides de discussdo dos encaminhamentos indigenas
frente ao processo de duplicacdo da BR116. A de Igua"Pora ndo foi a minha primeira. No
percurso entre um evento e outro, 0 que me chamou a atengdo foi justamente a crescente
presenca de jovens em volta dos caciques, observando atentamente as discussdes, 0 modo
como se comportam, como falam e quando falam. O modo como os caciques participam dos
debates, a serenidade de atitudes e sua maneira calma e reflexiva de falar, servem de modelo
aos jovens interessados em inteirarem-se desta dimensdo da vida politica da aldeia. Algumas
vezes, de fato, pude presenciar alguns destes jovens pedirem a palavra e expressarem sua
opinido entre os grandes lideres. Um dos jovens em particular, assiduo frequentador das
reunifes, se mostrava sempre um dos mais falantes. Em Zgua "Pord lembro dele reivindicando
a construcdo de casas em uma Tekoa recentemente adquirida e evidenciando desacordos na
execucao dos projetos em relacdo aquilo que havia ficado definido em reunides anteriores.
Estes desacordos, alias, eram pontos frequente de tensdes entre as equipes do governo e 0s
representantes das comunidades. Em outra situacdo assisti um jovem reclamar que a sua casa
ndo havia sido construida no local combinado. O problema é que o local ficava no topo de
uma queda d“4gua que cruza a aldeia. Na verdade, ficava pouco abaixo do topo, em uma area
de declive que impedia a chegada do material de construcdo tornando impossivel sua
construcdo no local acordado inicialmente. O ponto relevante aqui, no entanto, é que aos
poucos as jovens liderancas, ou mesmo os aspirantes a jovens liderancas, vem tomando parte,
por vezes ativamente, dos processos de negociacdo de questdes conflituosas relativas aos
interesses indigenas e dos brancos.

Em conversa com um colega, funcionario da FAPEU responsavel pela parte
operacional de campo dos projetos de mitigacdo de impacto, ficou claro que no inicio ndo foi
assim. Nas primeiras reunides basicamente participavam apenas 0s caciques. Ndo havia o
interesse dos mais jovens em se deslocarem a outras comunidades para as interminaveis
reunides com representantes do governo. Contudo, aos poucos, 0S jovens e até as criangas
comecaram demonstrar interesse. De repente dnibus inteiros passaram a ser necessarios para
deslocar todos os interessados em participar das reunides e até pessoas de outras
comunidades, que ndo aquelas diretamente atingidas pela duplicacdo (como é o caso da
Estiva), passaram a acompanhar atentamente os encontros. Em alguns casos houveram

situagdes em que pessoas ndo puderam participar devido a falta de lugar nos veiculos.
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Obviamente poderiamos vincular tal interesse a oportunidade que a ocasido proporciona de
rever parentes ou circular entre as aldeias da regido, isso conta certamente. Particularmente
interessante, ndo obstante, é perceber que os jovens utilizam tais eventos para identificar
possibilidades de casamento. Entre as reunides ou a noite € comum ver 0S casais passearem,
sempre muito acanhados, pela aldeia entre conversas e sorrisos discretos, evidenciando certas

mudangas no que diz respeito as praticas relacionadas ao namoro e casamento.

Ainda que hoje o chamado casamento tradicional sofra com certas variagdes oriundas
de um maior acesso dos jovens a escolha de seus pares, de um modo geral tenta-se manter as
regras da tradicdo. O ideal é que os jovens casem com alguém de uma familia proxima.
Entendem que este seria 0 modelo mais estavel além de garantia de um estreitamento de
relacBes entre os dois nucleos familiares. Antigamente, a iniciativa do casamento partia da
mée da noiva, ja que o pai, como salienta Schaden (1974) ndo tem por costume se preocupar
muito com o casamento dos filhos. A mé&e, ao contrario, possui um intenso interesse pelo
futuro da filha. E comum perguntar sua opinido sobre algum rapaz, enquanto esta,
normalmente, procura aconselhar-se com a mde. Schaden (1974) afirma ainda que é comum
que a filha procure morar perto da mae mesmo apds o casamento, frequentando sua casa onde

procura se aperfeicoar no desempenho do papel de esposa.

Hoje normalmente quem toma a iniciativa é o rapaz, que comenta com algum familiar
da moca sobre seu interesse. Dai por diante segue uma rede de interlocucdo entre o casal em
potencial mediada pelo parente, tudo sempre envolto em muito sigilo. Confirmado o interesse
mutuo inicia-se o0 processo do casério que envolve ainda uma série de situagdes em que 0s
dois pretendentes vao se aproximado através da participacdo de eventos sociais — como as
reunides promovidas pela FAPEU — assim como aproximam seus parentes. O processo todo
ndo é demorado, e cedo os Mbya costumam ja estarem casados. Comentando com uma
senhora sobre meu espanto frente a quantidade de jovens casais que observava na aldeia ela
me respondeu que: “Com Guarani é assim, namoro mesmo, so depois de casar. Por isso casa
rdapido!”, concluiu sorrindo. Todavia, ainda que o papel do acesso ao casamento seja
importante, acredito que a chave para compreender o interesse dos jovens pelas reunides
esteja vinculada a um aspecto ligado a relacdo de aprendizado entre as liderancas e as

geracOes mais novas.
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E possivel afirmar que o tipo de influéncia exercida pelos caciques sobre o interesse
dos mais jovens aproxima-se muito daquilo que poderiamos denominar como um “método™*°
educativo xamanico, do ponto de vista de um modo particular de proceder em relacdo a seu
aprendizado. Os caciques assumem, neste contexto, uma postura analoga a do Karai, ou seja,

a de mestre que orienta.

O Karai é aquele que impulsiona os outros a aprenderem (...). Seu exemplo
estimula os outros a se movimentarem, a fazerem a sua propria danga, seu
préprio canto e seu préprio aprendizado (MENEZES, 2006, p.107).

Nesse sentido o modo de agir dos caciques em tais ocasides, sua postura quando entre
eles e quando entre os brancos, servem de parametro aos jovens. A presenca nas reunides
surge entdo como a oportunidade de incorporacdo das regras que facultam o ingresso dos
jovens a vida politica. Deste modo, os encontros se impdem como espacos de acesso ao tipo
de conhecimento necessario para o desempenho da funcdo de lider. A forma de falar, de
articular a fala, o tom da voz, 0 modo de interpelar os brancos e a postura calma, ou seja, 0s
aspectos caros aos guaranis e que sao fundamentais na figura do lider estdo ali presentes na
performance dos mais velhos para serem apropriados pelos jovens. Mas a funcdo do mestre
que orienta vai mais além. O exemplo sugere ainda arrogar-se uma postura respeitosa diante
do aprendizado favorecido pelo percurso individual de todo e qualquer membro da
comunidade. O respeito aparece neste contexto como instrumento importante quanto ao
incentivo do crescimento pessoal dos jovens. O filho do Karai da aldeia M "biguacu, d& o

seguinte depoimento acerca das licdes recebidas do pai:

O pai escuta e explica, tem paciéncia, atende qualquer etnia (...) pela
humildade é imensa, disposto a ensinar, a falar o que vé, o que vai acontecer.
A humildade ensina. Nhandert da o ensinamento para cada Karai. O pai
sabe um pedago e outro sabe outra coisa e ai tem que se juntar, se unir [...]
ele sempre pergunta para mim também, o que é que a gente vai fazer? No
meu ponto de ver, ai a coisa se encaixa. A gente ndo é menor do que
ele[...]JAs vezes, da medo, falta de confianca em si mesmo (MENEZES,
2006, p.119).

%0 Uso o termo “método” ndo no sentido de uma sistematizacdo de um processo de ensino que poderia ser
utilizado de maneira mais ampla, mas sim para fazer referéncia a um modo de proceder particular dos xamas,
estes mestres que orientam, no que diz respeito ao respeito as individualidades de cada individuo. Nao se trata de
um método a ser aplicado de modo geral mas de um principio de respeito a ser seguido em relacdo a todos os
aprendizes.
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A questdo parece girar em torno da aquisicdo de confianca por parte dos jovens.
Menezes (2006) sublinha que o interesse na escuta traduz a postura de confianca de todos na
capacidade individual que cada um tem de conhecer. Caminhar, percorrer espacos distintos
em busca de experimentar o mundo, constitui-se como substrato fundamental deste modo de
ser. A escuta atenta dos caciques expressa o respeito pela caminhada, pelo percurso individual
de cada um e é uma forma de incentiva-los a seguir adiante. Deste modo, 0 movimento
crescente de adesdo dos jovens aos encontros de caciques me parece vinculado a relacdo de
simetria que se estabelece entre todos os participantes. Os caciques, obviamente, sao
reconhecidos por seus aspectos individuais, Seu percurso, por sua postura e por sua
capacidade de lidar com determinadas questdes. A capacidade de cooptar ajuda externa, dos
ndo-indios, expressa o dominio de uma arte politica inseparavel da figura do lider. Neste
sentido sao “diferenciados”. Atuam como fonte de acesso a determinados conhecimentos para
0s jovens; conhecimentos importantes no que diz respeito ao ingresso a espacos da vida
politica. Por outro lado, a possibilidade de participacdo efetiva nos debates possibilita o
crescimento da confianca de cada um dos jovens participantes. “As vezes da medo, falta de

confianga em si mesmo”, como bem disse o filho do Karai de Mbiguacu..

E preciso enfatizar que essa simetria na relacdo entre caciques e jovens impulsiona
aquele tipo especifico de relacdo de aprendizagem fundada na negacdo a repressdo. Como
vimos, esta recusa esta essencialmente conectada ao respeito pelo desenvolvimento individual
dos Mbya, ou seja, na construcdo de sua personalidade. Qualquer um pode se tornar chefe, diz
Schaden (1974), contando que sinta vocagao para tal. O interesse em participar das reunides
surge, assim, na medida em que desperta nos jovens um sentimento de atracdo em relacédo a
vida politica. Este interesse parece ser amplificado pela confianga promovida pelo escutar
atento dos mais velhos convertendo-se na capacidade de participacdo, cada vez mais ativa,
dos mais jovens e em seu crescente interesse pelas questdes tratadas nos encontros. Quanto
mais participam mais confiantes se tornam e quanto maior for a sua confianga, mais interesse

terdo em participar e mais chances terdo de observar a performance dos caciques.

Pode-se perceber através dos exemplos que procurei salientar, que a aprendizagem, ou
0 desenvolvimento individual do Mbya, esta vinculada a possibilidade de percorrer espagos,
isto é, a andar. Anda-se, contudo, através dos lugares em que se sinta atracdo — fruto das
disposic¢Oes inatas da alma de cada um — representando, deste modo, as inclinagdes que
correspondem a formacao da personalidade de cada individuo. O conceito guarani de arandu

— 0 conhecimento que se adquire ao longo da vida — surge como forma explicativa deste modo
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de ser que caracteriza o aprendizado dos Mbya. O conceito indigena diz respeito aquele
conhecimento oriundo da vivéncia de cada um a partir da circulacdo pelos diversos espagos
do ambiente e da relagdo que se estabelece com todos os seres, humanos e nao-humanos,
(espiritos, os animais e seus donos, os deuses), que o habitam. Neste sentido percorrer pelos
espagos que constituem o mundo guarani, a Opy, a mata, 0 rio, a escola, a cidade, a cozinha, a
beira do fogo,... assim como vivenciar as relagcdes que eles possibilitam, seja com criancas,
brancos, adultos, espiritos, animais,... em momentos especificos, como a reza, os rituais, a
aula, a caca, a preparacdo de alimentos,... sdo como que aberturas de contextos de
redescoberta orientada dos conhecimentos. Esta abertura se da através da caminhada
particular que caracteriza a vida de todo Mbya, sendo as diferengas que a marcam — ou seja,
suas disposicdes pessoais — ou 0 modo de ser de determinada aldeia, produto de seus efeitos

criativos.

O processo de aprendizagem favorecido por este género de relagdo entre “mestres” e
“aprendizes” aproxima-se, sob varios aspectos, da ideia de educacdo da atencdo proposta
pelo antropélogo Tim Ingold (2010). Rechacando a premissa de que a cognoscibilidade
humana estd fundada em combinagdes de capacidades inatas e competéncias adquiridas,
Ingold aposta em uma abordagem ecoldgica baseada na ideia de habilidade [skill]. Pensando
no exemplo dos jovens nos conselhos de caciques podemos perceber que aprender a agir
como um cacique em um conselho ndo é algo que se dé nos termos de uma transferéncia de
um modo de agir, algo pronto e acabado que pode ser transmitido aos mais jovens. Ao
contrario, o aprendizado se d& no dinamismo de um sistema de relacfes que envolve os
jovens, os caciques, 0s brancos, as mulheres, as criancas,... Deste modo seria correto afirmar
que a participacdo nos conselhos ndo significa conhecimento propriamente, mas sim que ela
“abre caminho para o conhecimento por estar dentro de uma tarefagem até certo ponto
familiar em virtude da experiéncia anterior” (INGOLD, 2010, p.19). S&o estas experiéncias
acumuladas que Ingold chama de habilidade [skill]. Isso quer dizer que somente quando
contextualiazada com as habilidades adquiridas a partir de experiéncias anteriores que as
informacdes adquirem sentido, podendo enfim, tornarem-se conhecimentos. Nas palavras de

Ingold:

E neste sentido que todo conhecimento estd baseado em habilidade. Assim
como meu conhecimento da paisagem é adquirido ao caminhar por ela,
seguindo vérias rotas sinalizadas, 0 meu conhecimento da tarefagem também
é adquirido seguindo varias receitas do livro. N&o se trata de  conhecimento
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que me foi comunicado; trata-se de conhecimento que eu mesmo construi
seguindo os mesmos caminhos dos meus predecessores e orientado por eles.
Em suma, o0 aumento de conhecimento na historia de vida de uma pessoa nao
é um resultado de transmissdo de informacBes, mas sim de redescoberta
orientada (INGOLD, 2010, p.19).

A ideia esta fundamentada na possibilidade de copia. Copiar refere-se a imitacéo
daquilo que se percebe durante a orientacdo. Contudo nédo se trata de uma transcrigéo
automatica de conteudos mentais de uma cabeca a outra, mas, como diz o autor, de “uma
questdo de seguir o que as outras pessoas fazem” (INGOLD, 2010, p.21). Copiar, enfim, é
um processo de imita¢do visto que ocorre sobre orientacdo, no entanto, como ja foi dito, ndo
tem a ver com transmisséo de informagdes, mas sim com redescobrimento dirigido. Envolve,
portanto, uma combinacdo de imitagcdo e improvisacdo. A improvisacao se da na medida em
que a orientacdo permite que o conhecimento seja descoberto pelos iniciantes. O improviso
aparece como este espaco de possibilidade de criacdo no qual o individuo acrescenta seu

toque particular no processo de seguir o caminho percorrido pela geracéo antecedente.

O iniciante olha, sente ou ouve 0s movimentos do especialista e procura,
através de tentativas repetidas, igualar seus préprios movimentos corporais
aqueles de sua atengdo, a fim de alcancar o tipo de ajuste ritmico de
percepcdo e atengdo que estd na esséncia do desempenho fluente
(GATEWOOD, 1985 Apud INGOLD, 2010).

Retornando ao exemplo dos jovens participantes das reunides de caciques sugeri que a
escuta atenta dos mais velhos, pautada por uma conduta de respeito a trajetoria individual de
cada integrante mais novo, atua significativamente no sentido de possibilitar aos aprendizes
contextos de acesso ao aprendizado da arte politica que envolve o fazer de um lider. O mesmo
pode ser dito da relagcdo que se estabelece entre as criangas ao carregarem o0s tocos de lenha ou
preparar bolinhos. Em todos estes casos 0 conhecimento € redescoberto a partir daquilo que €
mostrado. Como salienta Ingold, mostrar algo a alguém é fazer aquilo que se mostra presente
para que a pessoa possa apreendé-la. Neste sentido, o mestre que orienta tem como objetivo
“criar situagdes nas quais o iniciante € instruido a cuidar deste ou daquele aspecto do que
pode ser visto, tocado ou ouvido, para poder assim ,,pegar 0 jeito da coisa”” (INGOLD,
2010, p.21). Este educar da atengdo consiste em um processo de sintonia fina do sistema
perceptivo com aspectos especificos do ambiente. O papel de cada geracdo em relacdo a

seguinte, no que diz respeito a sua cognoscibilidade, é o de criacdo de contextos ambientais



80

em que as geracdes mais novas possam desenvolver suas proprias habilidades incorporadas de
percepcdo e acdo. Conhecer, na concepcdo de Ingold “é imanente a vida e consciéncia do
conhecedor, pois desabrocha dentro do campo da pratica — a taskscape — estabelecido

através de sua presenca enquanto ser-no-mundo” (INGOLD, 2010, p.21).

Tendo em vista as particularidades que dao contorno ao caminho de cada um, e que ao

redescobrir os modos de fazer e de ser que lhes séo transmitidas estas particularidades.

*hkkhkhkkikikkk

Neste capitulo procurei evidenciar como as varias situacfes que constituem o
cotidiano das criangas — e que sdo extensiveis aos demais moradores das aldeias — assumem
aspectos significativos quanto ao seu aprendizado. Isto se torna visivel na relacdo que
estabelecem com seres sobrenaturais — que podem admitir um sentido tanto positivo quanto
negativo -, com os sonhos, discutidos a beira do fogo de chdo, com os aconselhamentos dos
mais velhos, ou ainda naquele viver a solta que compreende a atmosfera de aprendizado
infantil e que s&o a contrapartida fundamental quanto ao desenvolvimento da autonomia das
pessoas. Estas situac@es, visualizadas tanto em Igua”Pora quanto na Estiva, sdo a garantia de
equilibrio entre a adequacdo individual ao modo de ser da familia (Teko) a que séo
submetidos e o respeito pela nocéo de independéncia no desenvolvimento da personalidade de
cada um. Cada individuo, através de seu percurso particular — o seu andar pelo mundo — se
integra ao Teko de modo Unico, redescobrindo o percurso de seus parentes através de um
processo que poderiamos denominar como de redescoberta orientada. Este me parece ser o
sentido que assume o termo arandu — o conhecimento que se alcanca ao longo da vida. Um
tipo de sabedoria que se atinge percorrendo 0s varios espacos que compdem o mundo, sendo
uma das condicOes de se atingir o estado de aguydje (perfeicdo, imortalidade do espirito) téo
almejado pelos Mbya. Acompanhei, nesta secdo do trabalho, situacBes vivenciadas nas duas
aldeias dando, no entanto, énfase aquilo que pude observar em Igua“Pord. Na se¢do que
segue, sigo no mesmo percurso evidenciando, no entanto, a vida na aldeia da Estiva, e, em

particular, o papel que a escola assume nela.
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5. Arandu Renta — a escola e o0 aprendizado na aldeia da Estiva

Figura 3

‘__‘u?_uuﬁ =
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Reprodugdo da aldeia da Estiva feita por aluno da escola.

Por volta das seis horas da manhé a aldeia da Estiva comecga a despertar. Do pequeno
quarto que me serve como dormitério nos dias em que pernoito na casa do cacique é possivel
escutar o0 som de seus primeiros movimentos. O cantar do galo os desperta e comego a ouvir
as primeiras pessoas que aos poucos passam a circular pelas casas. Os cachorros se
movimentam, latem naquele tom habitual que expressa a alegria do reencontro com seus
donos. Costumam passar a noite na rua, em casinhas improvisadas. Sao os guardas noturnos
gue tomam contam da aldeia enquanto os Guaranis preocupam-se em sonhar. A noite, vez ou
outra, quebram o siléncio em latidos de perseguicdo a algum animal que inadvertidamente

tente cruzar pela comunidade.
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Quando acordo todos ja estdo de pé. O cacique havia saido cedo, fora ter noticias de
sua mée que se encontrava em tratamento na casa de rezas. Sua esposa ja estava la, passara a
noite na opy (casa de rezas) auxiliando nos cuidados com a sogra. A casa parecia estar sob a
“responsabilidade” dos dois filhos pequenos do cacique, que brincavam sonolentos sentados
no chdo da sala. Acomodo-me junto as criangas para esperar meu anfitrido, naquele dia
viajariamos até Porto Alegre para um encontro com a coordenadora do Ndcleo de Estudos
Afro-brasileiros e Indigenas (NEABI) da PUCRS. Ele procurava ajuda para a producdo de
material didatico destinado a escola e para a confeccdo dos uniformes do coral infantil, sendo
a reunido uma oportunidade para tal. Assim que me sento com as criangas, 0 maior deles que
até entdo tomava conta de seu irmdo menor, sai em disparada em dire¢do a entrada da aldeia.
Antes me lanca um olhar como que perguntando se poderia ir. Tendo outra pessoa para cuidar
de seu irmdozinho estava, liberado para fazer aquilo que mais gosta, brincar com seus
parentes. Mais tarde, quando o cacique ja havia retornado, perguntei para onde 0 menino se
dirigia assim tdo cedo; “ele é assim” respondeu, “sai de casa cedo e sO volta a noite.”
Intrigado com tamanha independéncia de um garotinho de cinco anos, perguntei como ficava

a escola, ao que ele respondeu; “sim, ele vai. A aula comega as oito.”

Existia certo ar de tensdo pairando sobre a aldeia naquela ocasido. A matriarca havia
voltado doente de sua viagem a Argentina e seu estado de salde preocupava a todos. Também
preocupado procurei saber 0 que se passava com ela, no entanto, ninguém comentava sobre o
acontecido. Evitavam falar, ao menos comigo, sobre o que Ihe afligia. Sabia apenas que nao
se encontrava bem, a gravidade da situacdo era visivel no semblante dos moradores. Somente
tempos mais tarde vim a saber o que lhe havia acontecido®. O fato é que sua doenca mudara a
rotina da aldeia. As mulheres se revezavam no auxilio de seu tratamento na opy e, por isso,
ndo se juntavam em sua casa para o tradicional encontro matinal a beira do fogo. Todas as
atencdes estavam voltadas para a casa de rezas. Naquele dia o café da manha fora servido na
prépria casa do cacique. Apds um rapido lanche partimos diretamente ao ponto de 6nibus da
RS-040 onde tomariamos uma condugdo rumo a capital. No caminho passamos pelas criangas
que, em pequenos grupos, se dirigiam alegremente para a escola. Entre eles o filho mais velho

do cacique.

Conforme visto no capitulo anterior este “viver a solta”, que chama a atengdo quando
observamos o cotidiano das criancas Mbya — assim como fez comigo a independéncia do

pequeno filho do cacique -, faz referéncia ao respeito que possuem pela no¢do de que a

31 \fer capitulo II.
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personalidade (espirito) se desenvolve livre em cada individuo. Diz respeito ao caminho
particular que cada um trilha a partir de suas condic@es inatas, isto €, das preferéncias ligadas
a sua porc¢do divina de alma. Em certo sentido cada um faz suas escolhas. Alguém que se
aproxima de uma reunido de caciques o faz, segundo o entendimento dos Mby4, porque sente
uma disposi¢do interna que o leva a isso. O aprendizado, assim, esta ligado diretamente ao
interesse pessoal por determinado assunto ou evento. Do mesmo modo ocorre com as criangas
em relacdo ao costume de encontros matutinos para as discussdes dos sonhos. Sua
participacdo é facultativa mas, caso decidam participar, sdo ouvidas e tratadas com 0 mesmo
respeito e atencdo que destinam aos demais participantes. Bergamaschi (2007) conta em sua
etnografia sobre os Mbya, que por vezes assistiu criangas envolvidas em discussées onde
adultos tratavam de temas dos quais normalmente costumamos exclui-las. Espantada
perguntava aos pais a respeito do envolvimento dos pequenos ao que respondiam atribuindo
sua participacdo ao interesse deles sobre o que estava ocorrendo. Se estdo ali é porque tem
interesse e entdo estdo aprendendo, diziam. O interesse demonstra a disposicdo ao
aprendizado e, portanto, jamais deve ser ignorado. Contudo, cada um tem seu tempo, diziam
eles, 0 que faz com que demonstrem o mesmo respeito por aqueles que ainda se mantém

afastados.

E possivel visualizar certa independéncia nas criancas indigenas antes mesmo de seu
nascimento. Tal é o que demonstra a teoria Guarani sobre o processo de concepcdo das
criancas. Ela aponta para a autonomia de sua alma (nhe'e), remetendo o0 tema a questdo
fundamental dos deslocamentos, do andar em busca de condicBes de vida favoraveis a seu
desenvolvimento. No caso do nke"e 0 deslocamento vincula-se a possibilidade de sentir-se
bem entre os parentes e ficar na terra ou voltar ao reino dos deuses. O tema entre os Guaranis
envolve sempre muito cuidado e segredos, tem que dificilmente estavam dispostos a
conversar comigo. No entanto, diversos autores (SCHADEN, 1974; CADOGAN, 1959;
CLASTRES, 1995; PISSOLATO, 20017) oferecem boas informacbes acerca das quais
procuro retomar a teoria indigena sobre o tema, como forma de evidenciar o carater autbnomo

da crianca Mbya desde sua gestacao.
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5.1 O que se aprende “caminhando” até a Terra

O sonho esta diretamente envolvido no processo de concepcdo da crianga entre 0s
Guaranis. Schaden (1974) diz que a gravidez € atribuida a causas sobrenaturais e realizada por
intermédio do sonho. Uma alma (nkhe "e) € enviada por nhanderu (deus) e recebida em sonho
pelo pai que o conta & mae, que entdo fica gravida. Pissolato (2007), no entanto, enfatiza que
0 sonho é como um aviso de uma gravidez que ja pode, inclusive, estar em curso sendo entéo
entendido como o anuncio de um nke e que se apresenta aos pais que a acolherdo. Em todo
caso, 0 sonho diz respeito a uma escolha feita pela alma acerca daqueles que a irdo receber.
Enviada pelas divindades — os pais das almas — durante o periodo de gestacdo ela passa a
acompanhar a mulher que a concebera, tendo sido instruida pelas divindades quanto a
possibilidade de gostar ou ndo de estar entre os parentes e a ela cabe a escolha de ficar ou néo
na Terra. Trata-se de uma escolha que em ultima instancia representa a vida ou a morte do
bebé.

Nhanderu (deus) € o responsavel pelo envio e pelo crescimento da crianca no utero
materno. Aos pais resta a observacdo de algumas restricdes alimentares no intuito de ndo
prejudicar o parto e alegrar o bebé em gestacdo. A ingestdo de certos tipos de alimentos
resultaria na possibilidade da crianca assumir suas caracteristicas e, conforme diz Pissolato
(2007), os pais evitam grandes batatas, carne de caca obtida através de armadilhas que
prendem as presas ou ainda carne de bugio, visto que o animal tende a enrolar o rabo quando
capturado. A isto atribuem dificuldades na hora do parto ja que o bebé tenderia a ficar preso

na barriga da mae.

O papel das relagbes sexuais na concepg¢do € um tanto quanto obscuro, conforme
salienta Schaden (1974). A alma, como ja observado, € uma doacdo de nhanderu, sendo ele o
responsavel por deposita-la na barriga da mée, contudo os Mbya reconhecem a necessidade de
relacbes sexuais para a concepgdo. Consequentemente, as relacdes com outros parceiros que
ndo aquele envolvido nos primeiros momentos de gestacdo sdo vistas como um risco a vida
do bebé, constituindo-se entdo em uma forte restricdo. Caso ocorram adultérios durante a
gravidez, seus resultados, sempre negativos, se manifestam apds o parto. Pissolato (2007)
comenta que seus interlocutores afirmavam que o “nkhe”e (alma) do bebé sabe”, tem

conhecimento do adultério cometido por pai ou mae e que fica insatisfeito com isso. Os
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resultados podem ser desastrosos e na maioria dos casos causa doencgas ou a morte, ja que a

alma, se sentido infeliz, retornaria a nhanderu ao invés de permanecer na Terra.

ApOls 0 nascimento, a necessidade de agradar a alma do bebé permanece como o
centro dos cuidados a que 0s Mbya se ocupam. Métraux (1979) chamava atengdo que entre 0s
antigos Tupinambas o homem ndo se contentava em guardar rigoroso jejum quando nascia
seu filho, tinham o costume de se estirarem na rede para cumprir a rigorosa dieta. Além disso,
era preciso ainda cuidado com qualquer pormenor que o incomodasse, pois tudo aquilo que o
pai sentisse poderia representar um risco fatal & crianga. O resguardo masculino durava o
tempo necessario para a cicatrizagdo do umbigo. Somente quando ele caisse o pai poderia se
levantar devendo, contudo, abster-se de ir a mata ou as plantacGes sob o risco também de

morte para a crianca. Sobre aos Guaranis, Métraux (1979) registrava:

Quando os Guaranis se tornavam pais, abstinham-se de ir a caga, ou fabricar
flechas, tacapes e quaisquer outros instrumentos manuais. Afrouxando os
arcos e evitando mesmo armar os mundéus, estendiam-se na rede até que
secasse 0 corddo umbilical da crianca (METRAUX, 1979, p.95).

O caso mais extremo era 0 dos Guaraius. Entre eles o pai escarificava a pele com um
dente de cutia e pintava-se de vermelho nos pés, méaos e articulacdes, jejuando na rede por trés
dias (METRAUX, 1979).

Assim, 0 periodo pos-parto é marcado por uma série de restricdes a serem seguidas
cuidadosamente. O resguardo, chamado jekoaku, tal como mostra Métraux, tem como
objetivo assegurar a salde do bebé neste periodo perigoso a sua vida. Segundo Schaden
(1975) o termo reteme aos periodos de crise, isto &, a certos momentos definidos pelo perigo a
determinado membro da comunidade ou mesmo para o grupo todo. Diz o autor que as
principais situacdes de crise (aku) na vida dos Guaranis remetem ao momento do nascimento,
a maturacgdo bioldgica, as doencas, ao nascimento dos filhos e a morte (SCHADEN, 1975,
p.79). As situacGes mais perigosas sao aquelas em que a pessoa recebe a denominacdo de
akl, quando se torna uma vitima potencial de djepotd. Ap6s o nascimento do filho é
justamente nesta situacdo que os pais se encontram, devendo, portanto, seguir as restricoes
como modo de evitar que o filho corra riscos, assim como de evitar serem eles proprios, 0s

pais, presas de espiritos malignos.

Deste modo, é indicado que os homens evitem grandes deslocamentos, sendo comum

0 pai ndo se afastar de casa durante os primeiros dias apos 0 nascimento. A ameaca de djepota
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(espirito que captura a alma dos humanos) acompanha aqueles que descumprem a regra de
permanecer em casa. Se vai a0 mato para cagar, 0 animal que o encontra aparece como gente
para capturd-lo. “O bicho se mistura com a gente e a gente fica vivendo com o bicho toda a
vida” (SCHADEN, 1975, p.84). Além do mais, 0 nkhe e (alma) do filho acompanha o pai por
onde ele for, correndo o risco de se perder quando este sai em uma viagem mais longa. Desta
maneira, uma ida a0 mato ou a cidade representa sempre 0 perigo do extravio da alma da
crianca. Na concepcdo dos Guaranis a alma ndo esta a todo instante junto a pessoa, ao
contrario a acompanha a certa distancia, sendo necessario cuidado para que ela ndo se perca
pelos caminhos. O extravio pode acontecer com qualquer um, adultos inclusive — o que os faz
tomar certos cuidados quando retornam do mato - mas com as criangas 0 perigo é maior visto

que podem se distrair facilmente com uma armadilha ou com algum animal.

Entre os Mbya a restricdo de relagdes extraconjugais se mantém apds o parto. Como
visto, a alma das criangas acompanha os pais por onde eles andarem, o pai principalmente,
sendo assim, no caso de relagdes sexuais com outras pessoas, “ela fica triste e morre”, dizem
os Guaranis (PISSOLATO, 2007). Para os pais, 0 resguardo pos-parto envolve ainda uma
série de restricGes alimentares semelhantes as do periodo de gestacdo, o jejum que Métraux
cita em relacdo aos Tupinambas. Do mesmo modo, procura-se evitar qualquer ato que envolva
grandes esforcos fisicos. Assim como os Tupinambas, que ficavam a rede, e 0s antigos
Guaranis que afrouxavam seus arcos, os Mbya procuram ndo se submeterem a grandes
esforcos apds o parto, ja que isto representaria um perigo a crianga que sente tudo aquilo o

(ue 0s pais sentem.

Pode-se concluir que grande parte do problema durante o periodo de gestacdo e pos-
parto diz respeito a necessidade de manter a alma da crianca satisfeita. O sentir da alma esta
vinculado diretamente ao comportamento dos pais durante tais periodos sendo desde cedo
objeto de aprendizagem para ela. E preciso manté-la feliz entre os parentes para que néo sinta
vontade de partir. Retomo mais uma vez o caso do funcionario da FAPEU e seu filho pequeno
na festa com os moradores da Estiva como exemplo de sua preocupagdo em alegrar as
criangas. O modo como receberam o menino, fazendo com que ele circulasse por todos os
moradores, faz referéncia direta a alegria que sentem com sua chegada, assim como a

necessidade de fazé-lo sentir-se feliz entre eles.

Desde modo, se a alma demonstra sua autonomia pela possibilidade de escolha — a
escolha fundamental entre ir e ficar, viver ou voltar para junto de nhanderu (deus) — esta

escolha parece remeter ao tema dos deslocamentos visto no primeiro capitulo. Tal qual os
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parentes que seguem seu lider, a alma se coloca em movimento a partir do que sente no
caminho — se 0s parentes que seguem um caminho buscam por situagdes que possibilitem sua
elevacdo espiritual, a alma busca parentes que a facam se sentir feliz. E o que ela percebe
neste caminho que a possibilita decidir ficar ou partir. O ficar, contudo, diz respeito a
necessidade da construcdo de um corpo pela incorporacdo do modo de ser, o habitus, daqueles
que acompanha, ou seja, seus pais e parentes. O contentamento da alma vincula-se a
oportunidade dela assumir uma condicdo semelhante daqueles que segue, ja que 0s que andam
juntos costumam assumir uma mesma corporalidade. Deste modo, se a teoria indigena da
concepgdo das criangas oportuniza a observacdo deste aspecto interessante relacionado a sua
autonomia, algo que se da, como visto, desde sua concepcéo, ela também possibilita perceber
0 outro lado de seu aprendizado, a saber: aquele referente a possibilidade de estar junto, um

estar junto de seu préprio corpo e daqueles com os quais se Vvive.

A nocdo de corporalidade entre as populaces indigenas é algo extremamente
complexo, sendo relevante saber de inicio que se distancia em muito das no¢fes fundadas na
divisdo corpo e alma que costumeiramente assumimos. Acima de tudo, entre os indigenas as
nogdes de corpo e alma remetem ao estabelecimento de uma relagdo, da possibilidade de
assumir uma perspectiva. As restricdes que compdem a couvade®* demonstram um esforco
dos Guaranis para manter a alma da crianca junto ao corpo ja que, estando ela junto a ele,
vivendo com um corpo Guarani, a relacdo garante que ela assuma a perspectiva Mbya
(humana). Viveiros de Castro (2002) aponta a centralidade da corporalidade entre as

populacbes amerindias. Diz ele:

O conjunto de habitos e processos que constituem os corpos é o lugar de
emergéncia da identidade e da diferenca. O corpo humano pode ser visto
como o lugar de confrontacdo entre humanidade e animalidade (...). Ele é o
instrumento fundamental de expressdao do sujeito e a0 mesmo tempo objeto
por exceléncia, aquilo que se da a ver a outrem (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p.130 -131).

Deste modo, o periodo de resguardo constitui-se entdo como um momento de
aprendizado, uma forma de socializacdo que, externamente, impede o estabelecimento de

relagOes de parentesco com seres ndo-humanos, animais sobretudo. A alma, aproximando-se

%2 Nome dado pela antropologia para designar o conjunto dos procedimentos assumidos pelos pais nos periodos
de gestacdo e pds-parto.



88

aos parentes, aprende a estar junto a seu corpo, assumindo assim sua posi¢cdo — uma

perspectiva — de humanidade.

Aracy Lopes da Silva (2002) chamava a atencdo de que a corporalidade entre os
indigenas deveria ser entendida como um de seus mecanismos centrais de aprendizagem e
transmissdo de conhecimentos entre estas populacdes. Assim, se o caminhar — andar pelo
mundo - remete aquele tipo de aprendizado relacionado as disposi¢des individuais ligadas a
natureza da alma (da regido divina de que ela tem origem), o estar junto diz respeito ao
conhecimento que se adquire a partir da possibilidade de incorporar o modo de ser daqueles
com que se vive. Uma forma de socializacdo que tem inicio ainda na gestacdo e que

acompanha boa parte da vida dos Mbya.

5.2 O “estar junto” como aprendizado

Durante o tempo em que estive na Estiva pude observar uma oficina de video
ministrada uma ou duas vezes por semana por um estudante do curso de Ciéncias Sociais da
UFRGS. A partir da formagdo de um pequeno grupo composto por jovens e criangas, todos
aqueles que demonstraram interesse em participar das oficinas, o trabalho tinha como objetivo
instrumentalizd-los no manejo de equipamentos de video-gravacdo, assim como sobre
técnicas de filmagem e producdo. Na préatica reuniam-se semanalmente para filmar histérias
sugeridas pelos jovens guaranis. O tema central, aquele que mais vezes foi escolhido para as
gravacOes, era 0 do djepota. Assim o0s jovens reproduziam as historias de encontros com
espiritos malignos que ouviam de seus parentes, encenando-as nas filmagens. O trabalho tinha
inicio com discussdo acerca da historia a ser reproduzida nos videos, sendo que em cada
encontro um dos jovens ficava responsavel pela escolha da historia do trabalho seguinte.
Contudo, nas ocasifes em que tive a oportunidade de presenciar os preparativos, percebi que
tudo era decidido no dia da filmagem; qual histéria, onde e como filmar, assim como que
personagem cada um dos integrantes do grupo interpretaria. As histdrias ainda sofriam
mudangas de acordo com a disposi¢do do grupo em empenhar-se no trabalho. Em certa
ocasido falariam sobre um espirito que atacava um grupo de pescadores, no entanto o forte
calor fez com que rapidamente alterassem a narrativa ja que ndo desejavam caminhar até o
lago, cruzando campos sob o sol escaldante para realizar a gravagdo. Os pescadores, por

sugestdo minha, logo se transformaram em cacadores e eu acabei sendo o escolhido para
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desempenhar o papel do espirito maligno. “Ele € o que tem mais jeito de djepotd”, diziam,
rindo e apontando para minha barba.

Curioso acerca das narrativas e em virtude das constantes mudancas que sofriam, meu
colega contava que frequentemente procurava pedir mais informacdes a respeito delas para
ajudar nos ajustes. Neste caso, ouvia sempre a mesma resposta: “zem que perguntar para 0s
mais velhos, eles é quem sabem!” De fato o tema é tratado com muito cuidado quando se tem
de comenta-lo com os brancos. Ha& como que uma proibicdo aos jovens quanto ao falarem
sobre determinados assuntos com 0s ndo-indios. Por isso também as constantes variacdes e a
superficialidade das histérias narradas pelo grupo. Quando se tentava aprofunda-las um pouco
mais, como por exemplo tentar saber mais detalhes a respeito do espirito que estava agindo na

narrativa, eles logo frisavam que “isso tem que ver com eles” (0s mais velhos).

O trabalho do grupo era envolvido em um tom de brincadeira e constantes risadas,
remetendo aquilo que Clastres (2003a) ja havia verificado em seu célebre artigo De que riem
os indios?, isto €, aquela obsecédo secreta dos indios em rir daquilo que temem. Falando acerca
dos mitos que ironizavam as figuras do xama e do jaguar — “mitos que desvalorizam no plano
da linguagem aquilo que deveria ser temido na realidade” - Clastres (2003a) chamava a

atencdo que para os indios o ridiculo mata. Dizia ele:

Quando os indios escutam essas historias, naturalmente s6 pensam em rir.
Mas o comico dos mitos nem por isso 0s priva de seu lado sério. No riso
provocado aparece uma intengdo pedagogica: enquanto divertem aqueles que
0S ouvem, 0s mitos veiculam e transmitem ao mesmo tempo a cultura da
tribo. Eles constituem assim o gai savoir dos indios (CLASTRES, 2003,
p.166).

Este aspecto “pedagogico”- veicular a cultura da tribo - que envolve o tipo de mito
analisado por Clastres é certamente o fundamento de todo e qualquer mito, o que faz com que
0s momentos de transmissdo das narrativas constituam-se em situagOes privilegiadas de
socializacdo dos pequenos Mbyé em relagdo as normas do grupo. Os mitos sdo, acima de
tudo, um lugar de reflexdo. Como diz Clastres (2004), sdo um discurso da sociedade sobre si
mesma e, neste sentido, eles ndo somente espelham a vida social e seu ordenamento, mas
problematizam-na promovendo reflexdes sobre ela (SILVA, 1995). E através deles que as
sociedades indigenas apresentam seus conhecimentos e verdades que, desde cedo na infancia,

fazem seus individuos entrarem em contato com suas questdes fundamentais.
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Assim, nos encontros a beira do fogo, quando os mais velhos contam as narrativas
miticas aos jovens e as criangas, as normas e 0 modo de viver das comunidades vao sendo
transferidos (redescobertos) pelas geracdes mais novas. Como no caso dos jovens aprendizes
a liderancas que participavam da reunido em Igua “Pord aqui, na transmissdo das narrativas
miticas, 0 espaco da reflexdo garante a possibilidade de um processo de atualizacdo individual
do conhecimento através do cardter criativo que envolve a aprendizagem. O mito,
redescoberto — criativamente como diria Ingold (2010) - pelos que ouvem a narrativa, €
reinterpretado e atualizado a partir de seus caminhos individuais, fazendo com que sua
interpretacdo se torne objeto constante de debate entre eles. Ainda que hoje a pratica das
conversas “onde se contam as histdrias de antigamente” tenha perdido um pouco de espaco
guanto ao interesse dos mais novos - para a tristeza de minha interlocutora que chamava
atencdo ao fato - o repertorio de historias que a oficina de filmagem demonstra reforca a ideia
de que as historias sobre estes seres continuam a desempenhar papel importante na
constituicdo do imaginario Mbya sendo, portanto, ainda amplamente difundidas. Para tanto, a

escola, através das aulas sobre religiosidade Guarani, parece contribuir significativamente.

Neste mesmo sentido das narrativas miticas os rituais assumem sua funcdo educativa
ao iniciarem as criancas na vida religiosa. Atuam mostrando aos pequenos guaranis 0S
comportamentos adequados e as atitudes morais a serem seguidas como forma de agradar 0s
nhanderukuery (os deuses), seus protetores. Tais ensinamentos, na verdade, sdo orientados a
comunidade inteira. Neles os participantes recebem aconselhamentos acerca dos deuses e das
consequéncias de se tomar atitudes que os desrespeitem. Em geral constituem-se em
momentos em que O xama transmite aos participantes 0s ensinamentos sobre o0s
comportamentos de seus protetores para que todos aprendam sobre seus habitos e, deste
modo, se protejam dos maus espiritos e das doencas que causam. O karai (xama) relata aos
presentes suas conversas com as divindades, isto €, as orientacdes a serem seguidas para que a
comunidade se mantenha protegida. E justamente a partir deste didlogo que o xama executa
sua tarefa fundamental de promover a manutencdo do equilibrio no interior da aldeia e

garantir a seguranca dos seres humanos do local.

No que diz respeito mais especificamente aos jovens, 0s rituais tornam-se momentos
propicios para o aprendizado acerca dos espiritos causadores de desequilibrio, assim como
sobre os donos guardifes de todas as coisas visiveis e invisiveis. Os condutores dos rituais
orientam que tudo tem seu dono, seres invisiveis de outra dimensdo, que cuidam de cada

espécie e dos seres humanos. Assim, a floresta, o rio, 0s animais, 0os homens, cada um, possui
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seu dono, alguns bons e outros, ao contrério, extremamente cruéis, que devem ser respeitado
para que ndo se irritem e resolvam vingar-se diante de um desrespeito qualquer. Benites
(2012) diz que estes conhecimentos sdo ensinados pelos lideres espirituais as criancas e aos
jovens para que aprendam a dialogar (através da reza) com estes seres. O autor salienta ainda

que as rezas existem para controlar e prevenir os males causados pelos espiritos.

Com isso, os lideres e os pais, através do exemplo prético, das conversas e
aconselhamentos, demonstram as criancas 0 modo de ser e pensar da familia. Contudo, no
processo ndo hd uma separacao destas dimensdes. Como ja foi visto na reunido de caciques,
no aprendizado das tarefas domésticas ou nos rituais o conhecimento se constréi num
processo criativo que envolve a prética, o saber ouvir e a experimentacdo. O mesmo se da
quanto ao aprendizado do manejo da roga e das incursdes aos rios e matas. No primeiro caso,
deve-se aprender as condi¢cOes favoraveis para o cultivo das vitualhas mais importantes, caso
em que o dominio das relacBes com o0s seres responsaveis pelos alimentos se faz fundamental.
Do mesmo modo, andar pela mata ou ir ao rio a procura de alimentos envolve aprender a lidar
com os donos dos seres que por ali vivem. E profundamente necessario saber como proceder
em tais locais. Assim como na roca, € preciso saber como e quando plantar, na mata é
fundamental compreender em que momentos a caca € possivel. Sobretudo, conforme salienta
Benites (2012), € preciso saber que ndo se pode falar sobre os animais, principalmente sobre
aqueles que séo alvo da cacada. Philippe Descola (2006), em seu estudo sobre os Jivaro da
Alta Amaz6nia, relata uma situacdo semelhante. Contava ele que uma noite, apdés um sonho
premonitorio que assinalava a presenca de uma manada de porcos-do-mato, seu informante
comunicou as pessoas ao redor: “Vamos levar os cachorros para passear!” Descola dizia que
entre os Achuar (povo Jivaro) ha o cuidado de ndo anunciar os planos de caca de modo tal que
a palavra sequer existe em seu vocabulario, sendo substituida por perifrases que excluem a
ideia de morte. A precaucdo, conforme contam os Achuar, tem um objetivo analogo ao
siléncio dos Guaranis quando vao a caca, isto €, evitar o risco de irritar 0s espiritos que velam

pelos animais.

Ainda quanto este aspecto de percorrer as matas e os rios, o trabalho nas oficinas de
filmagem possibilitou observar o dominio das criangas em relacdo ao ambiente. O condutor
das oficinas chamava a atencéo para a multiplicidade de espacos que elas percorrem, campos,
matas e lagos, assim como para o conhecimento que possuem no que diz respeito a circular
por tais lugares. Nos matos principalmente, demonstram uma percepgao agucada conseguindo

observar coisas que ele dizia so conseguir perceber com extrema dificuldade. A distancia
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apontavam animais que cruzavam seu caminho e demonstravam extrema habilidade em
desviar deles. Em outros casos demonstravam sua pericia como os estilingues, utilizados na
“caga” as pombas. Impressionado com a precisdo das criancas, dizia serem elas capazes de
acertar as aves a uma distancia consideravel. Do mesmo modo demonstravam grande destreza

na pesca que realizam num lago localizado a cerca de vinte minutos de caminhada da aldeia.

As idas ao lago s&éo momentos de grande satisfacdo para as criangas, que costumam ir
em grupo nos dias quentes para se refrescarem. E 1a também que aprendem com seus pais as
técnicas e os modos de proceder na pesca, saberes amplamente dominados e difundidos entre
0s guaranis, e que fazem com que a pratica se constitua em um de seus momentos preferidos
de lazer. Quando viajamos em visita a uma das aldeias recentemente adquiridas pelo DNIT,
0s guaranis da Estiva ficaram sabendo da existéncia de um arroio localizado nos limites da
area. Logo ndo demoraram em organizar uma expedicdo até ele. Chegando ao arroio,
impressionados com o tamanho dos peixes que exibiam-se em saltos na superficie,
improvisaram rapidamente o material necessario para uma tentativa de pescaria. Este interesse
recreativo pela pesca é passado aos filhos possibilitando, como ja foi visto, seu aprendizado
acerca de como proceder em relacdo aos seres que cuidam das aguas e dos peixes. Quando
perguntei para o cacique se costumava levar seu filho para pescar, ele me respondeu que sim,
que o levava frequentemente até o lago para lhe ensinar a pescar, mas disse também que ele é

’

muito pequeno, “‘faz muito barulho, ndo consegue ficar quieto.’

E possivel perceber que o espaco existencial das criangas ndo se resume ao ambiente
da aldeia. Circulam pelas redondezas atravessando campos e matas, explorando o mundo a
sua volta. Contudo, como disse o cacique, este acesso livre é perigoso aos pequeninos ja que
ainda nao sabem respeitar corretamente 0 modo de agir em tais espacos. Neste caso, incursdes
ao mato ou ao lago demandam sempre a presenca de “supervisores”, jovens ou adultos que 0S
acompanham nas aventuras. Um morador vizinho a aldeia me contou que as criangas
costumam circular por toda regido. “Seguido vejo elas no lago tomando banho peladas... elas
se divertem! E perigoso ir até 14, aquele mato (deve-se atravessar um mato para chegar até o
lago) € cheio de cobras. Dizia ele que ndo entendia porque se arriscavam tanto andando até Ia.
O morador relatou ainda que as vezes vé familias inteiras andando pelo mato “cagando” 0
cipé que utilizam no artesanato. Neste dia, por coincidéncia, enquanto mantinhamos a

conversa na parada do 6nibus, avistamos uma destas familias com as criangas todas em volta,
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retornando de uma expedicdo ao mato. Voltavam com os rolos de cip6 que carregavam nos

ombros e sacolas com orquideas que costumavam vender & beira da estrada®>.

De tudo aquilo que se pOde perceber até o momento, é possivel concluir que os
processos envolvidos no aprendizado das criangas, tanto em /gua “Pora quanto na Estiva, néo
apresentam diferencas significativas quanto ao processo de socializacdo dos pequenos
guaranis. Em ambos os casos, o aprendizado responde ao duplo sentido que a educacéo
assume entre eles, garantindo por um lado, o desenvolvimento individual das criancas -
baseado no respeito aos interesses particulares que leva cada uma delas a percorrer caminhos
diferentes -, e por outro sua incorporacao das normas do grupo através daquilo que se aprende
estando junto. As diferencas entre as aldeias parecem atribuidas ao grau de flexibilizacdo que
cada comunidade admite em relacdo aquilo que se entende como o modo de ser de
antigamente. Como visto nos capitulos anteriores, os Guaranis mais velhos costumam falar
com saudosismo daquele modo de vida marcado pelo rigor da religiosidade e que faz com que
se refiram positivamente a locais como Igua “"Pora e Misiones, “la se vive bem, se vive COMO
se vivia antigamente”, dizia minha interlocutora. Tal flexibilizacdo, mais evidente em aldeias
como a da Estiva, parece vincular-se diretamente ao contato frequente com o mundo do Juru&
e ao interesse que ele desperta nas geracdes mais novas, fazendo com que seja incluido em
seus espacos de circulacdo. Andar pelo mundo dos brancos se traduz na oportunidade de
aprendizado das coisas do Jurua, um aprendizado que acaba sendo incorporado ao modo de
ser dos Guaranis. Assim, frente ao perigo exercido pela proximidade é necessario blindar as
criangas - como dizia o filho do antigo cacique -, isto é, protegé-las para que, frente a
inevitabilidade do contato, ndo sejam capturadas por este mundo perigoso. Deste modo, a
escola na aldeia parece surgir como um espaco significativo no sentido de garantir esta
blindagem de que falava o filho do cacique. A proximidade da familia garante a seguranca das
criancas, a0 mesmo tempo em que permite a escola exercer seu papel fundamental de

instrumentaliza-las no convivio com os brancos e suas instituicdes.

Na sequéncia deste capitulo descrevo minha experiéncia na escola da aldeia da Estiva
procurando evidenciar o argumento de que o movimento em direcdo a sociedade do branco,
aquela abertura ao Outro, cerne de uma metafisica indigena, se constitui na possibilidade de

incorporagdo do mundo do branco através da escola, ou seja, num “virar branco” marcado

% A coleta de orquideas é considerada pela legislagdo brasileira como crime ambienta. Para os indigenas, no
entanto, em virtude de seu trato menos predatdrio da espécie, a coleta é liberada.
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pela possibilidade de se assumir um corpo de branco, um corpo submetido as regras escolares,

e que sugere que, para a comunidade, ela possui um sentido fundamentalmente instrumental.

5.3 Karai Nhe’e Katu — a escola da Estiva

Figura 4

Escola Karai Nhe“e Katu — Aldeia daEstiva.

Um bom modo de comecar a descrever a escola da Estiva é retomar a discussdo que
envolve as criticas dirigidas a formatacao escolar adotada pela comunidade. Conforme dizia o
irmdo do antigo cacique, nas outras aldeias as pessoas entendem que o modo de trabalhar na
escola da Estiva introduz as criangas num processo progressivo de distanciamento da cultura
Guarani. “Dizem que a crianga perde a cultura na escola,(...) mas uma coisa ndo interfere na
outra(...) aqui aprendemos as coisas do branco”, exclamava o professor em defesa da
comunidade.
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Conforme me foi descrito pelos professores indigenas da Estiva, a diferenca entre a
sua e as demais escolas guaranis € que nelas h4 um mistura das “coisas” de branco e das
“coisas” de Guarani. Nas outras escolas tudo ¢ trabalhado em conjunto, sendo as aulas
ministradas simultaneamente por professores indios e ndo-indios. Sem destinar criticas diretas
ao modo de trabalho das outras escolas o professor da Estiva defendia-se dizendo apenas que
na nela se trabalha separado, ha aulas de professores ndo-indigenas — que ensinam sobre as
“coisas” de brancos - € aulas de professores Guaranis, que transmitem ensinamentos sobre sua
cultura e religido. Importante salientar a énfase de sua fala quanto ao fato da escola da Estiva
ser a Unica regulamentada como escola indigena pelo Estado. As demais escolas indigenas
que se encontram em funcionamento hoje sdo anexos de escolas publicas localizadas em
centros urbanos proximos. “Nossa escola é oficial”, dizia o professor, “aqui temos toda a

papelada que tem uma escola de branco. Somos a Unica que tem isso!”

A atual escola, regulamentada pelo Estado do RS, foi inaugurada no ano de 2001.
Antes funcionava do mesmo modo que as demais escolas da regido, como um anexo de outra
escola publica. Naquela ocasido, as aulas eram ministradas por dois professores que
utilizavam como sala de aula a casa do entdo cacique. Desde aquela época a comunidade
optou pela educacdo bilingue, tendo mantido até 2002 sua configuracdo inicial de dois
professores; um ensinava 0 guarani as criancas e outro o portugués. Contudo, as dificuldades
com o ensino da lingua portuguesa criou a necessidade de contratacdo de professores nao-
indigenas. Estes passaram a atuar conjuntamente com os professores guaranis nas séries
iniciais como forma de facilitar o acesso das criancas a segunda lingua. A préatica é mantida
até hoje nas séries de alfabetizacdo, visto que o trabalho em conjunto permite uma
compreensdo mais facil dos pequenos que, fora da escola, até a idade de cinco anos conhecem
apenas o Guarani. Nas demais séries tudo é divido entre guaranis e brancos. Aulas dos
conteudos regulares de qualquer escola publica - geografia, historia, matematica - ministradas
por professores brancos e aulas de lingua guarani, religiosidade e masica (vinculada ao coral)

ministradas por professores indigenas.

Do ponto de vista estrutural a escola é formada por dois prédios dispostos
perpendicularmente. No primeiro, que faz frente para a entrada da aldeia, ficam suas quatro
salas de aula, os banheiros e a cozinha. As salas sé@o pequenas, sendo compostas por cerca de
quinze carteiras cada uma. Sua disposicdo €é exatamente a mesma daquela que
costumeiramente encontramos nas escolas publicas; quadro negro ao fundo, mesa do

professor ao lado e as carteiras distribuidas em linhas no restante da sala. A maior das salas de
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aula, localizada bem & frente da escola, é onde se realizam, além das aulas dos contetdos
regulares, as aulas de mdsica e os ensaios do coral, ambos sob responsabilidade do atual
cacique da aldeia (que como foi visto acumula a funcdo de professor). Na outra extremidade
do prédio ha uma sala menor destinada aos alunos de pré-escola. Sua configuracdo também
acompanha aquela normalmente encontrada nas salas de séries de pré-escola de nossas
instituicOes de ensino. Mesinhas redondas nas quais 0s alunos formam pequenos grupos para
as atividades diarias e ao fundo uma mesa maior para a professora. Nela encontram-se
também muitos brinquedos produzidos pelos proprios alunos com material reciclado,
desenhos e cartazes nas paredes e, logo acima do quadro negro, o tradicional alfabeto
teméatico. Os cartazes sempre muito bem feitos decoram as paredes de toda a escola
evidenciando a habilidade dos alunos para trabalhos com desenhos. Seus temas reproduzem,
na grande maioria dos casos, as narrativas miticas e as situacoes diarias da aldeia. Atualmente
produzem um painel na parede externa da sala de ensaio do coral, onde a aldeia é reproduzida
em dois momentos, de um lado mostra a ocupacdo inicial da area e do outro a aldeia atual,
remetendo, assim, ao “caminho” percorrido pela comunidade desde que la se instalou. Nos
detalhes é possivel perceber o cuidado em demonstrar cenas de atividades cotidianas da vida
na aldeia como a construgcdo de casas no sistema de puxiro — nome dado ao sistema de
trabalho em conjunto, quando familiares auxiliam-se mutuamente na construcdo de moradias
ou rocas, regido pelo ideal da reciprocidade — assim como as incursdes ao mato para a coleta

de lenha para o fogo e o preparo de comidas tradicionais.

Do outro lado, perpendicular ao prédio das salas de aula, encontra-se um segundo
prédio com a sala dos professores e a secretaria da escola. Junto a sala destinada aos
professores ha ainda um laboratério de informéatica muito pouco utilizado j& que a escola néo
conta com rede de internet. A sala, muito ampla, serve ainda de centro de exposicdo dos
trabalhos realizados pelos alunos nas aulas de educacdo artistica e artesanato. A decoracao
chama a atencdo pela multiplicidade de trabalhos, por todos os lados encontram-se quadros,
posteres, desenhos em madeira, artesanato, cestos e brinquedos produzidos durante as aulas.
Entre eles chama a atengdo uma maquete da escola confeccionada como tarefa para a aula de
matematica. O objetivo, comentava o professor ndo-indio, era trabalhar a reproducdo de
escalas. A riqueza de detalhes e a perfeicdo das dimensdes faz lembrar, assim que se pde 0s
olhos na maquete, a precisdo das miniaturas de animais que caracterizam o0 artesanato

Guarani.
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Em sua parte central a escola conta com um péatio de dimensfes consideraveis e uma
pequena pracinha com balancos, escorregador e gangorras. Ao fundo estd localizado o
refeitério onde as criancas fazem suas refeicdes e ao lado, marcando o limite da escola,
encontra-se 0 posto de saude. A cozinha e o refeitdrio constituem-se em pontos importantes
quanto ao interesse dos guaranis pela escola. Se hoje, sob a orientacdo de uma geragdo melhor
instrumentalizada quanto ao acesso ao mundo dos brancos — isto quer dizer acesso a trabalho
e auxilio na luta por condi¢cdes melhores de vida -, a vida na aldeia tornou-se menos dura, no
passado as condi¢cdes ndo eram tdo favoraveis. Cabe lembrar que a area reduzida e o solo
pouco fértil comprometem a producdo de alimentos, fazendo com que o artesanato se torne,
ainda hoje, a principal fonte de sustento da comunidade. No passado, sem 0 acesso aos
empregos e a renda gue a escola possibilita atualmente e limitados pela falta de produtividade
da terra, a merenda escolar assumia importancia fundamental quanto a propria sobrevivéncia
das criancas. Atualmente, a escola briga pela possibilidade de incorporar seu cardapio
tradicional nas refeicbes ofercidas. Conseguiram recentemente a substituicdo da antiga
merendeira branca por uma Guarani contudo, a Secretaria de Educacdo do Estado ndo liberou

0 novo cardapio em virtude da falta de acompanhamento de uma nutricionista.

Do ponto de vista organizacional a escola se caracteriza como comunitéria. Isto quer
dizer que ela é conduzida pela comunidade a partir de seus principios e convic¢bes. O préprio
regimento aponta para a responsabilidade da comunidade em participar nas decisdes
relacionadas ao encaminhamento dos recursos destinados a escola, procurando utiliza-los em
investimentos de interesse comunitario. Além disso, participam ativamente na regulacdo do
calendario escolar, nas decisdes pedagdgicas, na construcdo dos objetivos anuais € no
aproveitamento dos espacos da escola. Por exemplo, costumam vincular ao espaco escolar
trabalhos de oficinas de artesanato e costura. Em tais ocasides se reunem aos sabados na
escola para produzir em conjunto artigos para venda, aproveitando 0 momento para incluir as
criancas nas técnicas de confeccdo das pecas de artesanato e na restauracdo de roupas. O
trabalho, costumeiramente realizado no dmbito doméstico, além de possibilitar as familias

momentos de interacdo social, garante as oficineiras renda extra pela conducéo das oficinas.

De acordo com o Plano Politico Pedagdgico (PPP) da escola, aprovado pela Secretaria
Estadual de Educacdo, ela deve contar com a participacdo de toda a comunidade,
constituindo-se em um espago coletivo de construcdo de direitos e deveres. Sua equipe
diretiva atua em conjunto com o Conselho Escolar — formado por representantes de todos os

segmentos da escola - para definir sua administragio financeira e pedagogica. E por sua



Figura 5

Painel pintado pelos alunos da escola (aldeia antiga).

Figura 6

Painel pintado pelos alunos da escola (aldeia nova).
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Figura7

Detalhe de construgdo de residéncia no sistema de “puxiro”

Figura 8

Preparo de refeicOes tradicionais.
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Figura 9

Maquete da escola produzida por alunos como tarefa da aula de matematica

Figura 10

Vista frontal da escola.
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Figura 11

Maquete da Escola Karai Nhee Katu — Aldeia da Estiva.

insercdo no conselho, a partir de seu representante, que a comunidade consegue exercer
pressdo quanto aquilo que entende como necessario a escola e a comunidade. Contudo, na

pratica, a coisa funciona de modo bem menos burocratico.

As mulheres da aldeia, capitaneadas por sua matriarca, atuam de maneira muito forte
no que diz respeito a tomada de decisGes acerca do funcionamento diario da escola. A propria
oficina de video ministrada por meu colega, mesmo estando vinculada a escola, teve de passar
pelo crivo das liderancas. Sdo elas, por exemplo, que indicam quem exercera as funcdes de
apoio na escola, como as de merendeira e de faxineira, do mesmo modo que tomam a frente
na briga pela introducdo de um cardapio Guarani na merenda das criangas e influenciam até
mesmo na contratacdo ou desligamento de professores. Certa vez, a matriarca me contava ter

ficado aborrecida quando a diretora demitiu um dos professores sem consultar as liderangas;

Nos reunimos [as mulheres] e fomos 14 falar com ela. Perguntei para ela [a
diretora] porque o professor foi embora? Ela me disse que ele ndo estava se
acertando com as criancas, que elas ndo gostavam dele. Dai falei que aqui
guem tem que gostar é a gente, as liderancas, nds que sabemos o que é bom
para eles, ndo tem nada que dar ouvido para as criangas. Disse que ndo era
pra mandar nenhum professor embora sem nos consultar antes. Aqui quem
manda é a gente!
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Hoje, com a necessidade da procura por uma nova diretora, vivem uma situagdo de
certa tensdo e por isso procuram estar a frente do processo de sucessdo. Em virtude da
aposentadoria da atual diretora que, como foi visto, conduz a escola desde sua fundacédo, ha
um debate constante envolvendo toda comunidade (a escolar, inclusive) em relacdo a quem
vird a exercer a fungdo nos proximos anos. O medo, é claro, se da pela possibilidade de que o
préximo diretor ndo tenha 0 mesmo respeito que a atual dire¢cdo demonstra pelas decisbes da
comunidade. Como ficou evidente pela questdo do cardapio Guarani, nem sempre suas
demandas sdo acatadas por aqueles a quem pertence a palavra final. No caso da aldeia, como
mostrou minha interlocutora, ela pertence a comunidade e é preciso que quem assuma 0 cargo
entenda isso. Assim, especulam varios nomes — como de costume a decisdo cabe aos
indigenas — e falam da necessidade da atual diretora preparar quem venha a assumir 0 cargo,

do mesmo modo como ela havia sido pelo fundador da aldeia.

Figura 12

Cartazes reproduzindo a vida da aldeia decoram as paredes da escola

s

O dia na escola comeca cedo, cerca de sete horas da manhd ela é aberta pela
merendeira responsavel pelo preparo do lanche das criancas. As oito horas, quando elas
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comecam a chegar para as aulas, @ merenda deve estar pronta para o café da manhd. As
atividades na escola sdo divididas em dois turnos. No periodo da manha a escola atende as
séries iniciais e parte do fundamental, enquanto no turno da tarde recebe os alunos dos
ultimos anos do Ensino Fundamental e do Médio. Deste modo, a maioria das aulas
ministradas pelos professores guaranis se concentram no primeiro turno nas turmas de
alfabetizacdo. A tarde é possivel encontra-los nos ensaios do coral ou na aula de religiosidade,
dirigida aos alunos dos ultimos anos. O ritmo da dinamica diaria da escola corresponde aquele
de uma escola regular. Depois da merenda, as criancas se dirigem em fila para as salas de aula
para inicio das atividades. Mais tarde, na metade da manhg, elas tem uma pausa para o recreio
quando utilizam a pracinha para brincar. Os periodos sdo marcados pela tradicional sineta que
avisa o horario do intervalo nas aulas para o recreio, assim como o término das atividades ao
fim da manha. Pela tarde a dindmica se mantém, apresentando contudo uma varia¢do maior de
professores devido ao nimero de disciplinas que compreende o ensino nos anos finais do

Fundamental e do Médio.

Figura 13

Instrumentos musicais ligados as préticas rituais na Opy.

Na ocasido de meu trabalho de campo néo tive a oportunidade de assistir a nenhuma
das aulas dos professores indigenas, pude acompanhar apenas algumas daquelas ministradas
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por professores brancos. De um modo geral, sua dinamica acompanha o desenvolvimento
mais comum das aulas em escolas publicas. Os conteudos sdo apresentados de modo
expositivo com o auxilio de material didatico-pedagdgico elaborado pelos préprios
professores. A excecdo, € claro, sdo as aulas de alfabetizacdo que devem ser dadas a partir da
lingua materna (Guarani), sendo a introducdo a segunda lingua (Portugués) feita pelo
professor indigena em trabalho conjunto com o professor branco. A proposta pedagdgica
prevé ainda a necessidade de a realidade local ser trabalhada pelos professores. Assim, em
algumas das aulas, como as de alfabetizacdo e religiosidade, estdo previstas atividades de

visitas aos moradores mais velhos como forma de ensino e refor¢co dos costumes.

De um ponto de vista ideal, a realidade local como linha de partida para o trabalho
educativo oportunizaria uma maior insercdo dos professores ndo-indigenas nas questes de
interesse da comunidade. Contudo, conforme ja foi visto no caso da briga de sucessdo de
caciques ap6s a morte do patriarca, nem sempre esta aproximacdo rende bons frutos.
Certamente os professores brancos buscam aproximar seus métodos de trabalho aos interesses
dos alunos, no entanto isso resulta mais de um trabalho de adaptacéo feito entre os préprios
professores brancos do que de sua interacdo com a comunidade. Uma das professoras Jurua,
provavel substituta da atual diretora, me contava que o processo de adaptacao é extremamente

complicado.

Quando cheguei aqui achei que eles deveriam se adaptar ao meu modo de
trabalho, normalmente é assim que funciona. Mas logo vi que a coisa ndo era
bem assim e que, na verdade, quem deveria se adaptar era eu.

Seu comeco na escola indigena foi bem dificil, tanto que chegou a pensar mais de uma
vez em abandonar o trabalho. Professora de Portugués e Literatura, ela conta que por vezes 0s
alunos boicotam® o trabalho. “4 gente programa o trabalho do dia e chega na hora é preciso
improvisar, mudar de estratégia para leva-lo adiante.” Comentava que procurava incentiva-
los na escrita a partir de suas historias pedindo que escrevessem redagdes sobre temas ligados
ao seu cotidiano.

3 Optei por manter no texto o termo “boicote” utilizado pela professora em nossa conversa. No entanto, para
evitar qualquer mal entendido acerca de seu sentido é conveniente salientar que ele foi utilizado por ela como
forma de evidenciar certa atitude por parte dos alunos, ndo tdo comum assim, que costumam se negam a realizar
atividades que ndo sintam uma maior disposicdo em desenvolver no dia. Assim, por vezes, 0s alunos déo
preferéncia aos desenhos — “trabalho” que normalmente gostam e estdo dispostos a fazer - em relacdo as
redacdes, obrigando a professora ao improviso como modo de dar continuidade ao trabalho.
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Quando pedia alguma redacdo sempre perguntavam se ndo podia ser um
desenho porgue ndo queriam escrever, caso eu insistisse na escrita eles
boicotavam mesmo, ndo tinha como dar aula.

A solucgéo era ceder, ela entdo liberava a producdo de desenhos para mais tarde,
quando os alunos estivessem mais envolvidos na atividade, retomar a escrita a partir dos
desenhos. Seu processo de adaptacdo se deu pela interlocucdo com os demais professores da
escola. Foi a partir das orientacbes de seus colegas, principalmente da diretora, que ela conta
ter sido possivel continuar trabalhando na escola. Ndo digo com isso que ndo exista interacéo
entre os professores brancos e a comunidade, certamente ela acontece, sobretudo no ambito da
escola com as maes dos alunos. Saliento, apenas, que o tipo de socializagdo entre professores
e 0s moradores de aldeia prevista no plano pedagdgico, que estenderia as aulas aos demais
espacos da aldeia, fica restrita apenas aos professores indigenas, excluindo, ndo exatamente
por uma escolha deliberada dos moradores, os ndo-indigenas de uma participagdo mais efetiva

na vida da comunidade.

De todo modo, de acordo com o que me foi possivel visualizar, esta divisdo remete a
praticamente todos os processos de interacdo entre brancos e indios que a escola proporciona.
Como disse o professor indigena de religiosidade “aqui se trabalha tudo separado.
Professores indios ensinam as ,, coisas ' de Guarani e os brancos as ,,coisas " de branco”, de
modo que a partilha dos tempos e espacos da escola remete ao duplo sentido que os Mbya da

Estiva parecem lhe atribuir.

De um lado ela se constitui como possibilidade de resgate e reforco de aspectos
culturais que a comunidade entende em perigo de desarticulacdo. Neste sentido, as aulas de
religiosidade, as visitas aos mais velhos ou as oficinas de artesanato — que representam
ensinamentos vinculados tradicionalmente a outros espacos, como a casa, 0s ritos ou a opy
(casa de rezas) — sinalizam a necessidade de buscar na escola meios de proteger os jovens
guanto ao perigo que o conhecimento dos brancos representa. Trata-se de uma forma de
combater a desestabilizacdo do modo de ser da comunidade em virtude de um contato mais
intenso com o mundo n&o indigena. Constitui-se na blindagem de que falava o filho do antigo
cacique. Uma protecdo em relacdo a possibilidade de captura das criangas por este outro
mundo. O préprio Plano Politico Pedagdgico da escola prevé este cuidado. Quanto a isso ele

diz o seguinte:
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E importantissimo se embasar nos valores culturais de cada comunidade em
diferentes costumes (...) pois sabemos que alguns valores deixaram de ser
praticados. Que o curriculo privilegie e leve em consideracdo as situacOes
que possibilitem a pratica na comunidade de cada ritual de caca, pesca, ritual
de preparacdo dos meninos, ritual de guerra, ritual dos mortos, mbojapé, nhe
maigue. Quando morre uma pessoa da comunidade que seja feita a
purificacdo. Que valorize o uso das ervas medicinais, das frutas e dos
alimentos naturais, a retomada de valores culturais (historias e mitos), a
preservacdo do meio ambiente, a terra. Dai vem a importancia de uma
proposta de ensino que reforce esse tipo de resgate nas comunidades.

O PPP faz referéncia também a necessidade de que o ore rekoete esteja contemplado
nas praticas educativas escolares. O termo diz respeito as regras de identificacdo de parceiros
para casamento que, em virtude do acesso a uma maior possibilidade de escolhas — como foi

observado no caso de Igua “Pord — corre sério risco de desarticulagao.

Por este ponto de vista a escola passa a ser considerada como uma extensdo da
comunidade, um espago onde seus valores circulam sendo reforgados e cultivados. A aldeia,
estendida até o ambiente escolar, passa a incorporar a escola como mais um de seus espacos
de socializacdo em que o estar junto potencializa o aprendizado das criangas. Como a opy e 0S
rituais a escola introduz nas criangas os valores fundamentais da vida moral da comunidade,
assim como suas regras sociais através do incentivo a visitas aos mais velhos onde, como
acontece normalmente no costume de encontros nas casas dos avoés, se transmitem as boas
praticas em relacdo ao casamento (ore rekoete). Ainda em relacdo aquilo que se aprende em
casa, as técnicas de producdo de artesanato transmitidas pelas oficinas na escola apontam para

a mesma relacéo entre a aldeia e a escola.

Por outro lado, naquele que aponta para o sentido da divisdo entre “coisas” de branco e
de indios, a escola adquire sentido pela possibilidade de incorporacdo do modo de ser do
Jurud, ou seja, pela oportunidade de construcdo de um corpo de branco através do que se
aprende estando junto a eles. Assim como 0 nke e (alma) enviado por nhanderu (deus) cria
sua humanidade através do que aprende estando junto a seus pais e parentes, o aprendizado na
escola, em virtude do estar junto aos brancos, garante a possibilidade de que se assuma sua
perspectiva de humanidade. Deste modo, a escola parece assumir um carater instrumental
fundado em um tipo de aprendizado performatico que se vincula a possibilidade de saber agir
como um branco. Adquirir um corpo de branco significa em ultima instancia estar submetido
as mesmas normas que eles, é participar de suas regras e de seu modo de vida e, por

consequéncia, assumir sua perspectiva em relagcdo ao mundo.
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O que ocorre é, em certo sentido, semelhante ao relato dos homens que evitavam o
mato no periodo pos-parto com receio de serem vitimas de djepota. “O bicho aparece como
gente e a gente passa a vida toda com eles,” diziam a Schaden (1974). Este “virar bicho”
remete ao aspecto singular que caracteriza o pensamento amerindio referente a nogédo de que
todos os seres que compdem o cosmos partilham de uma mesma cultura (espirito) sendo
diferenciados por seus corpos, isto €, a ideia de que possuem “Uma SO ,,cultura ", multiplas
., naturezas"'; epistemologia constante, ontologia variavel”(VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p.179). Assumir um ponto de vista é assim uma poténcia da alma, uma poténcia extensivel,
certamente, aos ndo humanos (animais, espiritos, acidentes geograficos) visto que a alma é
formalmente idéntica em todas as espécies. Sendo assim, o que diferencia humanos e nédo-
humanos é a particularidade de seus corpos. Por corpo entenda-se ndo a anatomia distintiva de
cada espécie mas o conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem um habitus, ou
seja, os afetos, afeccdes ou capacidades singulares que caracterizam cada espécie de corpo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002).

A mesma logica parece operar na escola da Estiva e neste sentido talvez fosse mais
correto denomina-la como internatural ao invés de intercultural. Este estar junto aos brancos
que ela favorece constitui a oportunidade de incorporacdo de um habitus, de um modo de ser
dos brancos, em suma, de um corpo. Deste modo, a referéncia a burocracia como algo
distintivo da escola da comunidade sugere que esta incorporacdo vai além das proprias aulas,
estendendo-se por todos os setores da escola. Como se viu, o professor de religiosidade
costuma dar énfase ao fato: “Aqui temos toda a papelada dos brancos, somos a unica que tem
isso!” Estar junto ao jurua remete a capacidade de acessar também a sua burocracia, de
manejar de forma mais adequada toda a “papelada’e de ser capaz de arrecadar e gerir recursos
de acordo com os interessantes da comunidade. Assumir o ponto de vista do branco é a
garantia de maior facilidade de locomocéao pelo seu mundo na busca por melhores condigdes
de vida, o que faz com que a escola como um todo se constitua em um espacgo de aprendizado

para toda a comunidade, alunos, pais e professores guaranis.

Contudo, transitar por mundos alheios implica no risco constante de captura. O
encontro com a escola, assim como nos casos de djepota, envolve sempre a possibilidade de
ndo haver retorno, ou seja, o risco de virar definitivamente branco. A divisdo interna e a
blindagem operada através do ingresso na escola das coisas dos guaranis atuam como uma
forma de contencao das forcas perigosas que rondam todo e qualquer conhecimento. Sobre a

natureza dos conhecimentos um xaméa Mbya dizia o seguinte:

! Associacdo feita pelo professor Sérgio Baptista no Seminario Educacao Intercultural Indigena: experiéncias em
didlogo, realizado na UFRGS em Novembro de 2014.
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E como a propria mao; ela ¢ feita por nhanderu e qualquer coisa que a pessoa
quiser fazer de bom coma a mao ela vai conseguir, porque, nhanderu vai dar
forca, mas tambéms tem forca para fazer o mal e até destruir as coisas que o
proprio nhanderu criou. E a mesma coisa com o conhecimento, ele pode ser
usado para fazer o bem ou o mal (TESTA: p. 35-36, 2007).

A fala do xamé refere-se agquele conhecimento transmitido pelo canal de dialogo
existente entre ele e os deuses. O Karai (xama) diz que é preciso saber a hora de transmitir as
palavras divinas a uma pessoa ja que cada uma delas tem a sua hora de ouvir as palavras
enviadas por nhanderu (deus) e que antecipar ou retardar o momento resultaria em problemas
decorrentes de uma incompreensdo que levaria ao seu mau uso. E como a sabedoria dos
xamas que pode ser utilizada tanto para a cura como para a morte, ele pode tanto ser um
médico benfeitor como um feiticeiro mortifero. A origem da funcdo simbdlica do apyka
(pequeno banco zoomorfo) pode indicar o principio de retencdo das forcas perigosas que rege
0 pensamento Guarani e que fazem referéncia direta aos perigos envolvidos no processo de
obtencdo de conhecimento. Neste sentido, uma pequena digressdo ao mito de criacdo se faz

necessario. Conta o mito em suas primeiras estrofes:

Nuestro Padre Gltimo-ultimo primeiro
Para su proprio cuerpo creo de las tinieblas primigenias.

Las divinas plantas de 16s pies,

El pequefio asiento redondo,

Em médio de las tinieblas primigenias
L0s creo, em el curso de su evolucion.

(Cadogan, 1959)

Cadogan (1959) esclarece a funcdo do pequeno banco no processo de criagdo do
mundo. Nhanderu aparece (nasce) do meio da escuriddo em um apyaka apua i, pequeno
assento redondo. Conta o autor que os guaranis, ao se referirem ao nascimento de um ser

humano falam em “dar assento” a ela: ofiembo-apyaka. Otto Zerries (1970) complementa o
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sentido do apyka em um estudo sobre sua difusdo entre os povos indigenas em toda América
do sul. Segundo informa o autor, sua utilizacdo observada entre os Guaranis de Misiones, 0S
Caribes, Taulipang, Yekuana, Arawak, Tukuna, Desana, Jivaro, entre outros, responde a
motivos religiosos e rituais. Entre os Guaranis o banco assume uma simbologia complexa que
0 remete a um tipo de condensacgdo imaginaria pela representacdo do cedro (madeira sagrada),
0 animal antepassado mais temido (o jaguar) e o veiculo celestial dos deuses. Vara (1984) diz
que o banco simboliza uma sintese entre o sagrado e as forcas destrutivas do cosmo. O apyka
“consagra el dominio, el poder de ,, retencion* de 10s dioses sobre 10s espiritus animales; pero
éstos Ultimo, contenidos y dominados, constutuyen uma fuerza potencial, que tanto puede

convertirse em negativa, como positiva”’(VARA, 1984, p.143).

A escola e o tipo de conhecimento que transita por ela parece sofrer assim o mesmo
tipo de intengdo de contengdo por se constituir em uma forga potencialmente destrutiva.
Contudo, contida e dominada, de modo anélogo as forcas animais que séo contidas pelo “dar
assento”, ela pode converter-se em um poder positivo pela garantia de possibilidade dos Mbya
combaterem as forcas de desintegracdo de seu modo de vida impulsionadas pela pressdo
exercida pelo mundo dos brancos. Do mesmo modo que a retencdo e o dominio das poténcias
agentivas dos espiritos animais garante a positividade do poder xamanico ao lidar com eles, a
blindagem, protecdo conferida pelo ingresso das normas e valores indigenas na escola, atuaria
como um centro de contencdo das forcas perigosas ligadas ao conhecimento oriundo do
mundo dos brancos. E a garantia de que ele seja utilizado em beneficio da propria
comunidade. Peter Gow (1991), em seu estudo sobre comunidades Piro da Amazonia peruana,
chamava a atencdo para a relacdo que eles faziam entre a escola e 0 xamanismo. Para 0s Piro
ambos sdo vistos como um espaco de mediacdo entre mundos e garantia de equilibrio entre
eles, ja que através dos conhecimentos advindos da escola as comunidades acessam 0S
recursos necessarios a manutencao de um modo de vida considerado adequado, “verdadeiro”
(TASSINARI, 2001).

Deste modo, contida por sua transformagdo em um espago comum de circulagdo, em
uma extensdo da aldeia, a escola “pacificada” desempenha sua fungéo primordial de garantir a
oportunidade de incorporacdo de um habitus de branco, de um corpo que se adquire pelo fato
de estar junto a eles. Este, sugiro, me parece o significado fundamental da escola para os
Mbya da Estiva e que a aproxima do modo com o qual os guaranis pensam sua relagdo com os
seres que compdem o cosmos. Desenvolvendo a relagcdo a que os Piro fazem referéncia, entre

a escola e 0 xamanismo — e que parece expressar, também, o modo como os Guaranis a
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compreendem -, € possivel dizer que conhecer esta relacionado diretamente a capacidade de
assumir um outro ponto de vista acerca do mundo. Longe da premissa ocidental da
objetificacdo, para os povos amerindios conhecer envolve um processo de subjetivacdo
daquilo que se quer compreender.

Viveiros de Castro (2002) diz que o xamanismo, entendido como um modo de ser que
implica em um modo de conhecer, manifesta um ideal de conhecimento inverso ao favorecido
pela modernidade ocidental. Nela conhecer é objetivar, € distinguir no objeto aquilo que lhe é
indevidamente projetado pelo sujeito. Assim, conhecer é dessubjetivar, reduzir ao minimo
possivel a parte do sujeito implicada sobre o objeto. No universo amerindio, ao contrério,
conhecer vincula-se a um processo de subjetivacdo, de personificacdo, ou seja, estd
relacionado a possibilidade de tomar o ponto de vista daquilo que dever ser conhecido, ou
mais precisamente daquele, pois como sublinha o autor “o conhecimento xamanico visa um
“algo” que é um “alguém”, um outro sujeito ou agente” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p,358).

Podemos dizer que o xamd é um especialista em rupturas, alguém que restabelece o
equilibrio do mundo por sua competéncia em cruzar as fronteiras que os separam, utilizando
suas capacidades magicas para desfazer mal entendidos ocorridos pelos chogues entre eles.
Deste modo, se 0 xama atua como um grande diplomata cosmico, detentor de uma arte
politica capaz de manter, ou reestabelecer, a ordem no mundo. E possivel afirmar que a
associacdo entre a instituicdo xamanica e a escolar parece fazer todo o sentido, justamente
pelo fato da escola se constituir em um espaco de fronteira, de cruzamento entre mundos, em
que a arte politica da subjetivacdo assume seu papel fundamental de garantir o equilibrio. Nao
obstante, a escola é a fronteira a ser cruzada para que se tenha acesso ao mundo do Jurua, um

acesso, como visto, que se da pela construcdo de um corpo de branco.
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6. Considerac6es finais — Ontologia Nomade

Nas busca pelo sentido que os guaranis da Estiva atribuem a instituicdo escolar
inserida no cotidiano de sua aldeia; e mais do que isso, no intuito de compreender o sentido de
sua busca por escolas, se pdde visualizar que ela corresponde a uma ldgica interna do
pensamento indigena que garante a alteridade uma posicéo central quanto a construcao de um
corpo de parentes, isto €, um tipo de abertura ao Outro que define, por assim dizer, a
possibilidade de construcdo da diferenca. Trata-se de um sistema fundado em um dualismo
em eterno desequilibrio e que opera de forma circular, estabelecendo uma cadeia de relagdes
entre a experiéncia de vida de cada individuo e de cada comunidade, de cada corpo da
comunidade e de cada comunidade de corpos, com suas narrativas miticas fundadoras num
processo de constante atualizacdo, de diferenciacdo a partir da alteridade. Gersen Beniwa®, na
sua fala em um encontro sobre educacdo indigena, definia esta caracteristica particular dos
povos amerindios como uma Ontologia Némade que se articula a partir da ideia de que o
mundo ¢é dinamico e que, portanto, é preciso acompanhar o seu dinamismo. Como se viu no
transcorrer deste trabalho, a caminhada empreendida pela familia que da origem a atual aldeia
da Estiva, e que sem davida, estd vinculada de forma muito préxima a sua luta insistente por
escola, parece conectar-se com o ideal de seguir o dinamismo do mundo. Como diriam 0s

guaranis, Nhanderu omoe tape (Nhanderu pde caminho)!

Este nomadismo ontoldgico associa-se diretamente a possibilidade de transito entre
perspectivas. Em um mundo marcado por um tipo de uniformidade cultural, onde todos sédo
humanos em seus departamentos e, portanto, agem culturalmente como humanos — o lamacal
é a casa cerimonial do queixada e o sangue a chincha da onga — a diferenca é construida a
partir dos corpos. Deste modo, contrariamente a férmula relativista com a qual explicamos 0o
mundo — uma natureza e varias culturas - os amerindios propdem um mundo de uma cultura e

vérias naturezas, um multinaturalismo ao invés de um multiculturalismo®. O corpo, um

%> 0s comentérios dizem respeito a palestra de Gersem Baniwa, intitulada “Epistemologias Amerindias e os
desafios da Universidade Indigena no Brasil”, realizada no ciclo de palestras “Educacgdo intercultural indigena:
experiéncias em dialogo” promovido pelo PPGAS da UFRGS.

% Conceito forjado como forma de combate ao etnocentrismo predominante nas analises dirigidas a outras
culturas e que preveé a existéncia de um processo de influéncias mutuas quando diversos elementosculturais
atuam dentro de um mesmo espaco. Refere-se, assim, a ideia de existéncia de varias culturas que se encontram
em relativa igualdade. No entanto, o multiculturalismo soa como uma antropologia, no sentido mais amplodo
termo, que reforca a grande divisdo cultura/natureza, validando a ideia da existéncia de uma natureza e vérias
culturas (uma sempre com acesso privilegiado a ela). O contrario, portanto, do que tratamos até agora arespeito
dos indigenas que propdem a existéncia de uma cultura e varias naturezas.



112

conjunto de praticas e afetos que compdem um habitus, € o lugar a partir do qual cada espécie
constroi seu mundo. Assim, assumir a perspectiva de outros seres — ter outra perspectiva sobre
o mundo - relaciona-se, como vimos, a possibilidade de adquirir um outro corpo. Se eu vejo
0s vermes de uma carne em putrefacdo como peixes, isto €, como o urubu as Vé, isso significa,
evidentemente, que assumi a perspectiva do urubu sobre o0 mundo. Se cada um é humano em
seu departamento, nada mais légico que, em se vendo como humanos, 0s urubus comam
comida de humanos, peixes. Em suma, 0 ponto de vista esta no corpo e é ele quem da

substancia ao mundo.

Sustento neste trabalho que a mesma logica esta implicada no sentido que 0s guaranis
ddo a escola. Como foi visto, desde a concepgdo, a alma da crianga constroi seu corpo
Guarani estando junto aos pais. Este estar junto, diz respeito a incorporacdo de um modo de
ser, de um habitus, através da convivéncia e partilha de alimentos com os pais e parentes. De
modo analogo, a escola proporciona a oportunidade de estar junto aos brancos, isto &,
aprender ou incorporar um outro habitus — de branco - pela convivéncia com eles. E este o
ponto central do argumento que procurei desenvolver neste trabalho. Contudo, restam

questdes a serem observadas.

Gostaria de lembrar do desenho produzido por um professor Guarani e exposto na
parte final do primeiro capitulo deste trabalho. No centro do desenho havia uma escola e ela
era dividida em duas metades iguais. De um lado era feita como as casas tradicionais, barro e
capim santa-fé. Do outro, um prédio em alvenaria. Um dos caminhos que partia da escola
levava a mata (colorida e cheia de vida), o outro tinha como destino a cidade, cinzenta e
poluida. A frase que acompanhava o desenho dizia que a escola é a metafora do Guarani, um
ser divido que tem as coisas dos dois mundos na cabeca. Deste modo, a pergunta que fica
seria: se 0s guaranis vivem em dois mundos, porque ndo abrem méao de um deles? Ou ainda, 0

que significa para os guaranis viverem em dois mundos? Tentarei esbocar uma resposta.

O primeiro ponto a ser observado € o aspecto negativo relativo ao mundo dos brancos
que o desenho figura. Nele a cidade aparece como a representacdo do destino incerto de um
mundo dominado pela cegueira dos brancos. A destruicdo é a marca do orgulho cego de quem
comanda sem ser capaz de perceber o mundo a sua volta. Isto, com se viu, esta vinculado a
posse da Biblia (ou mais precisamente na viséo ligada ao papel) em contraposicao a posse do
cachimbo pelos guaranis, instrumento que lhes permite ver. “Orgulho” ¢ “humildade” sdo as
palavras que definem os dois polos diferenciais do desenho. A humildade é um aspecto

apontado pelos guaranis como base de seu processo de aprendizado. Faz referénciaa postura
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de respeito ao caminho individual de cada um, ao aprendizado que cada pessoa adquire ao
longo de sua caminhada, remetendo a ideia de que todos aprendem e ensinam. A 0posicao
parece marcar assim a distancia entre os dois mundos quanto ao modo de lidar com o
conhecimento. A vaidade da ciéncia, “que sé acredita nela”, como diz Baniwa, ¢ que,
portanto, nega ou subalterniza todo e qualquer sistema de producgdo de verdade que lhe
escape, empobrece 0 mundo dos brancos. Seu fechamento ao exterior, que faz da alteridade
uma negatividade, gera uma experiéncia empobrecida pela incapacidade de incorporar outras
ontologias. Mas entdo porque os indigenas insistem em ser brancos — “zemos na cabeca as

coisas dos dois mundos, dizia o professor Mbya.

Aparecida Vilaga (2000) se faz 0 mesmo questionamento em relagdo aos Wari*, povo
com o qual vem desenvolvendo seu trabalho. De modo analogo, um desenho surge como
catalisador de seu questionamento. Nele, um xama da comunidade representa um Wari®
formado por um traco duplo; por cima uma roupa ocidental, tal qual os Wari* utilizam hoje
em dia, e por baixo, sem escondé-lo totalmente, um corpo indigenas, com seus aderecos
tradicionais. O desenho fazia referéncia a existéncia de dois corpos,  existindo

simultaneamente um corpo Wari* por baixo e um branco porcima.

Turner (1991) em seu trabalho junto aos Kayap6 (povo do tronco linguistico Jé da
regido do Xingu) desenvolvia a reflexdo acerca da duplicidade dos corpos fazendo referéncia
a uma estratégia politica de contato com a sociedade nacional. Se no inicio a duplicidade
funcionava como uma estratégia de invisibilidade e correspondia a percepc¢do indigena do
efeito de seus corpos nus na sociedade do branco, mais tarde ha uma inversdo de sentido e o
corpo indigena, sempre a mostra por baixo da roupa ocidental, demonstra o orgulho por uma
identidade indigena revalorizada. Como afirma a autora, a casa — que apresenta a mesma
duplicidade (lembre-se do desenho do professor Guarani) — e 0 corpo se tornam
diametralmente divididos entre um cerne indigena (Kayapd ou Mbya) e uma fachada externa

composta por formas ocidentais.

“Na Estiva”, ja dizia o professor indigena de religiosidade, “é tudo dividido, tem as
coisas dos brancos e as coisas dos guaranis.” Contudo, esta divisdo entre os Mbya ndo
parece constituir-se de modo exatamente 0 mesmo com o qual Turner descreve a duplicidade
dos Kayapo. Conforme conta um professor indigena “hd diferencas entre a opy e o prédio da
escola. Na opy, que é toda fechada, o Guarani sabe o que tem la dentro, no prédio escolar o
Guarani ndo sabe, por isso tem que ter cuidado”(BERGAMASCHI, 2007). H4, assim, uma
diferenca entre a imagem montada por Turner (1991) para os Kayapd e aquela possivel de ser
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descrita a partir do que contam os Guaranis. A divisdo escola/opy me parece extensivel ao
corpo, ndo faz referéncia a algo como uma face externa ocidental que recobre um interior
mais autentico de origem indigena. Ao contrario, como aponta Vilaga (2000) para os Wari“, a
face externa ocidental é igualmente verdadeira e existe de modo simultaneo ao corpo Wari*.
A0 perguntar para seus interlocutores Wari*“ o porqué de ndo voltarem a viver na mata, ja que
falavam sempre com extremo saudosismo daquela época, a autora ouvia sempre como
resposta “porque somos brancos!” E isto, justamente, o que os Guaranis parecem estarem
dizendo quando contam que vivem em dois mundos. A divisdo da escola e do mundo que o
desenho do professor Guarani expde faz referéncia a este tipo de duplicidade. Assim, ao
serem indigenas e brancos ao mesmo tempo, tanto os Wari* quanto os Mbya, vivenciam uma
experiéncia analoga a de um xama, que em alguns casos possuem mais de um corpo e que, de
um modo geral, sdo capazes de transitar por varios deles. Deste modo, Vilaca (2000) chama
atencdo de que o processo de contato é pensado atraveés da Otica do xamanismo. Se
deslocarmos a premissa aos Guaranis e sua escola, é possivel sustentar que sua luta por ela
vincula-se a possibilidade de ser simultaneamente branco e guarani, isto €, possuir uma
duplicidade de corpos. No entanto, a pergunta permanece, 0 que significa ser branco e

Guarani?

E importante lembrar que o corpo amerindio nfo é um dado genético, mas sim
construido ao longo da vida por meio de relagBes sociais. Viu-se que entre 0s guaranis 0 corpo
se constroi no estar junto, na vida que se leva entre os parentes, quando entdo se aprende 0s
habitos referentes a um corpo Mbya. Corpo e habitus, deste modo, dizem respeito a um
conjunto de instrumentos que permitem a convivéncia entre aqueles que partilham uma
perspectiva. Neste sentido, 0 corpo € aquilo que se veste, uma roupa que permite circular por
determinado mundo. E como uma roupa de mergulho que permite a quem a vestir deslocar-se
no mundo subaquatico, viver debaixo d“agua. Uma roupa é o conjunto de instrumentos que
ela dispde. Cada uma delas possui caracteristicas proprias, instrumentos que sdo utilizados
pelo xaméa para determinados fins. Instrumentos tem o poder de transformar metafisicamente
a identidade de seus portadores. Quando um xamé& veste a roupa de jaguar (torna-se um
jaguar) passa a compartilhar suas habilidades particulares. Assumir um corpo de jaguar
garante assim a possibilidade de olhar o mundo do ponto de vista dele e, mais do que isso, ter
acesso a suas caracteristicas. Sua destreza na caca e suas disposi¢cGes corporais como, por
exemplo, a capacidade de saltar a grandes distancias. Neste sentido, conforme observa Vilaca

(2000), vestir as roupas, méascaras ou pinturas seriam antes um meio de naturalizar substratos
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culturais indiferenciados do que culturalizar um corpo excessivamente natural (VILACA,
2000, p.61). Por analogia, assumir um corpo de branco envolve incorporar as habilidades
distintivas que permitem o branco transitar por seu mundo. E instrumentalizar-se através da
aquisicao das habilidades dos brancos, tendo assim maior facilidade em lidar com ele visto

que a “permutabilidade objetiva de corpos esta fundada na equivaléncia subjetiva doS

espiritos” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996 apud VILACA, 2000).

A pergunta que Vilaca se faz em rela¢do aos Wari* parece pertinente quando olhamos
para 0 modo como 0s guaranis pensam o contato com a sociedade nacional. Se como dizem,
“querem € desejam as coisas do branco, ndo somente a escola” porque ndo completam a
transformacéo e se tornam brancos de vez? A resposta, que responde igualmente a pergunta
feita anteriormente a respeito do significado de se viver simultaneamente em dois corpos,
parece conectada ao desejo dos indigenas de serem Mbya sendo brancos (como diria Vilaca
acerca dos Wari*). Desejam as coisas dos dois mundos, os dois pontos de vista, sendo possivel
mesmo supor que necessitam deles na medida em que o mundo do branco é cada vez mais
parte do mundo indigena. Contudo ndo desejam transformarem-se completamente em brancos
e, tampouco, transformar estes em Guaranis. Trata-se de manté-los como inimigos,

preservando a diferenca sem, no entanto, deixar de experimenté-la (VILACA, 2000).

Ser guarani e branco ao mesmo tempo €, deste modo, a condi¢cdo fundamental para o
transito seguro (devemos blindar as criancas, chamava a atencdo o filho do antigo cacique)
por ambos os espacos — a aldeia e a cidade, poderiamos dizer. Condicdo que se alcanca a
partir da possibilidade de se viver junto ao branco oferecida pela escola na aldeia. Um viver
junto que significa, acima de tudo, a oportunidade de incorporar o0 modo de ser do branco, seu
habitus, ou, em suma, seu corpo. Assim, o crescente movimento guarani em direcdo ao ensino
escolar parece responder a uma inteligente estratégia indigena de contato com a sociedade
nacional que os possibilita serem brancos ao modo indigena, isto é, experimentar a diferenca,
retendo somente aquilo que lhes interessa. Ao fim de tudo, trata-se de devorar o branco

através da escola.
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