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RESUMO

Esta dissertacdo pretende analisar as desavencas e conflitos entre a tradugéo e a
educacdo Guarani imposta nas aldeias como escola formal, utilizando-se do conceito de
“bilinguismo” como ferramenta. Ela apresenta uma descri¢ao pratica através das experiéncias
vividas das formas com as quais os Guarani Nhandewa transmitem conhecimentos as suas
criangas e jovens. A(s) historia(s) Nhandewa sdo a base da formacdo de condutas, crencas e
personalidades que sejam compativeis e adaptadas de acordo com a especificidade de cada
teko. Destaca-se, aqui, a formacdo que diferencia as mulheres guarani dos homens guarani,
com énfase na historia de Nhandesy ‘Ete, figura feminina da cosmologia guarani. Busca
também fazer uma andlise dos efeitos de atividades desenvolvidas pelas escolas “bilingues”
na formagdo de novas geracOes indigenas, identificando os possiveis impactos e interferéncias
negativas na formacdo educativa das criancas falantes de Guarani. Por fim, aponta algumas
dificuldades pela falta de formacéo continuada dos professores indigenas em dois aspectos: a
formacdo especifica em suas préprias culturas e na cultura da sociedade em volta. A
implantacdo de um projeto de educacdo escolar indigena, mesmo inspirado na Constituigdo

Federal de 1988, ndo garante o atendimento especifico e diferenciado com rigor.

Palavras-chave: Educacdo indigena, Guarani Nhandewa, interculturalidade, bilinguismo

Vil



ABSTRACT

This dissertation intends to analyze the deviations and conflicts between translation
and the formal education imposed in the Indigenous schools, using the concept of
"bilingualism” as an analytical tool. It presents a description of the educational practices lived
through the experiences of the Guarani Nhandewa and how they transmit to their children and
teenagers their own knowledge. The Nhandewa narratives are the basis of the formation of
manners, beliefs and personalities that are compatible and adapted according to the specificity
of each teko. We emphasize here the formation that differentiates Guarani women from
Guarani men, especially through the narrative of Nhandesy 'Ete, the main female figure of the
Guarani cosmology. It also seeks to analyze the effects of the activities developed by the
bilingual schools in the formation of new indigenous generations, identifying the possible
negative impacts and interferences in the educational training of Guarani-speaking children.
Finally, it points out some difficulties due to the lack of continuous training of indigenous
teachers in two aspects: specific formation in their own cultures and in the culture of the
surrounding society. The implementation of an indigenous school education project, even if
apparently guided by the principles of the Federal Constitution of 1988, does not guarantee a
specific and differentiated attendance.

Keywords: Indigenous education, Guarani Nhandewa, interculturalism, bilingualism
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Introducéao

Inicialmente quero registrar a minha historia, como mulher Guarani Nhandewa que
participou do movimento politico Guarani Nhandewa djeroky guasu, um pouco da minha
infancia e da minha trajetoria, da minha formacéo escolar e profissional como professora e,
mais recentemente, a minha formacao académica, levadas a efeito nos ultimos onze anos.

Nasci e cresci na aldeia de Porto Lindo, em Mato Grosso do Sul, onde comecei a
minha primeira experiéncia na escola. A minha familia extensa é originaria do tekoha (espago
territorial) Porto Lindo, onde eles moram até hoje. As minhas tias sempre quiseram que eu
fosse uma lideranca para cuidar da satde das criancas e das mulheres da comunidade. Foi no
periodo que eu ficava com a minha avd, estudava, enquanto meus pais iam nas fazendas para
trabalhar. Foi exatamente nesse tempo que teve inicio a minha histéria, me construindo como
kunhd py’a guasu (mulher com sentimento de coragem), acompanhando a minha avé nas
tarefas dela.

Naquele tempo, eu ia com ela pelas casas, toda vez que ela era chamada para fazer
parto. Durante o trajeto, ela contava as histérias tristes dela para mim. Ela contava seus
desejos e suas reais dificuldades. Ela s6 falava na lingua guarani, mas em portugués ela nao
falava nada. Ela contava a dificuldade de entender quando o grupo de “reverendos” ia para a
aldeia para conversar com meu av0. Portanto, meu discurso sempre foi em defesa de que
podemos ter acesso aos estudos sem nunca inferiorizar o conhecimento dos nosso ancestrais.
Ao longo dos tempos em que eu comecei a estudar, fui entendendo que néo era tdo simples
conciliar esses conhecimentos com os dos jurua (ndo indigenas). Assim, acredito em versdes
do dialogo, no meu discurso e numa provocacgdo, abordando temas complexos relacionados a
questdo do teko, tekoha e arandu, todos ligado a terra, a educacdo escolar e a saude indigena.
Disso tudo surgiu a ideia de abordar esses temas, mas a partir da perspectiva de uma mulher,
ja que, na maioria das vezes, s6 ouvimos da vida dos Guarani através de generaliza¢fes que
partem de uma perspectiva masculina.

As mulheres acabam invisiveis, assim como a sua importancia na sociedade. Para
inclui-las como protagonistas nas decisfes e reivindicacOes delas, escrevi relatando minha
propria historia, para que maioria delas se reconhecam na minha caminhada, para autoridades
executivas, judiciarias, legislativas, universidades e pesquisadores de diversas areas

reconhecam a importancia do protagonismo das mulheres.



Assim, senti e assumi uma grande responsabilidade, uma vez que a minha funcéo é a
de lutar ou escrever, em forma de documentos ou registro, nunca esquecendo das versoes
orais do meu povo. Por isso, atualmente, ja na condicdo de pesquisadora indigena, entendi que
essas experiéncias narradas foram muito Uteis e proveitosas para a minha pesquisa sobre a
mulher Guarani Nhandewa, falando de organizacdo social especifica dentro do proprio teko.
Além disso, minhas atividades de pesquisadora e palestrante possibilitaram-me manter
contatos com o mundo dos jurua, para entender como poderia fazer entender minha trajetoria
enquanto mulher.

Quero destacar que os trabalhos antropoldgicos, sobretudo sobre os movimentos
indigenas guarani, foram de grande apoio e incentivo a prosseguir meu estudo e pesquisa
académica para fortalecer a luta das mulheres. Inicialmente, fui educadora de uma escola e
militante, e em varias ocasides me estimularam a analisar e refletir criticamente sobre a
educacdo escolar indigena. Acabei construindo um relacionamento de amizade e de
interlocucdo com os que estudam a educacgédo guarani.

Depois da minha mudanca para o Espirito Santo, conheci liderancas e professores de
diversas aldeias do referido Estado, quando fui fazer o curso de magistério e depois a
licenciatura intercultural. Ao mesmo tempo, fazia parte do grupo de mulheres Tupinikin e
Guarani do Espirito Santo, o que me deu for¢a na minha vida de mée, mulher e mulher
indigena, com as muitas barreiras no meu caminho. As leituras em antropologia foram
fundamentais.

Quando me graduei, foi possivel apresentar uma monografia com olhar critico:
“Nhe’é, reko pora ra: nhemboea oexakarée. Fundamento da pessoa guarani, nosso bem-estar
futuro (educagdo tradicional): o olhar distorcido da escola”, com a orientagao da Profa. Dra.
Clarissa Rocha de Melo e a co-orientacdo de Ana Paula da Silva.

Estudei e compreendi a dindmica da cultura, quis manter o contato com a
antropologia. N&o queria ser mais uma mera informante, queria observar, analisar, refletir e
criticar as teses e artigos que abordam o meu povo guarani, com os olhos de uma mulher.
Minha pesquisa empirica nas aldeias, observando o modo de ser e de viver do meu proprio
povo, me fez perceber que a escola tem dificuldade para garantir e pér em pratica o debate
entre os dois mundos, como deveria ser. Esses conflitos foram fundamentais para continuar a
minha pesquisa de modo sistematico no mestrado.

Sinto que estou sendo vista como uma mulher guarani que pesquisa a vida das

mulheres contemporaneos. Ao mesmo tempo, sinto que estou em uma posi¢cdo de muita



responsabilidade, sou uma espécie de indicador de solugcdes possiveis para problemas atuais,
pela luta para fortalecer o nosso conhecimento, pela terra, pela efetivacdo dos direitos
indigenas. Nao so, tem também a luta para ampliar o reconhecimento do direito dos indigenas
a diferenca, sobretudo pela voz de uma mulher guarani que narrar a sua historia e compreende
a sua cultura.

Em relagdo a minha pesquisa sobre a escola, tenho consciéncia de que ela esta sendo
analisada tanto pelos indigenas quanto pelos ndo-indigenas. Percebi que os meus discursos e a
minha critica das praticas escolares geram comentarios diversos.

Estou passando por uma experiéncia muito interessante, uma vez que consegui
conviver na cidade no meio de uma sociedade que conheco pouco, mas na qual encontrei
oportunidades de ter acesso a outros conhecimentos, opinides, ideias acerca das situacdes
indigenas. Enfim, sendo a minha uma pesquisa participativa, pude melhor compreender o
modo de ser, agir e pensar dos pesquisadores ndo-indios ligados as diversas universidades e
ao Estado.

Pude considerar a minha trajetéria na cidade de Rio de Janeiro por dois anos, onde fiz
contatos com pessoas diferentes, nas manifestacbes, com meus colegas jurua. O curso de
mestrado em Antropologia Social proporcionou-me uma base para compreender e respeitar
pessoas diferentes, tanto indigenas quanto ndo-indigenas. Essa minha convivéncia com 0s
jurua no PPGAS foi muito significativa para minha vivéncia pessoal e académica.

Quando nédo se conhece a fundo uma cultura, esta acaba sendo malvista, ignorada,
assim vai se apagando o conhecimento. Com base na experiéncia adquirida neste curso,
defendo que a pesquisa antropoldgica deve ser expandida e elaborada para entender as
concepgdes, 0s interesses e as necessidades reais das comunidades indigenas, levando sempre
em consideracdo a historia, modo de viver e o ser multiplo desses indigenas, incluindo
especificidades de cada teko contemporaneo.

Com a finalidade de elaborar esta dissertagdo de mestrado, fiz algumas escolhas, tanto
de observacdo de campo quanto de utilizacdo de textos antropologicos. Em grande parte,
centrei-me na minha propria histéria que se liga a histéria de Nhandesy ete. Consultei ainda
outras bibliografias, como a legislagdo referentes a educacao escolar indigena.

De forma geral, este trabalho se fundamenta ndo somente na pesquisa de campo, mas
tambeém na experiéncia vivida na minha familia, na escola como aluna e como professora

indigena, refletindo sobre fatos e situa¢Ges que foram importantes para minha analise.



Procuro relatar a compreenséo de uma mulher guarani do sistema de educagéo escolar
nas aldeias, visto que a educacao escolar é uma instituicao externa, aceita, mas ndo gerenciada
pelas comunidades guarani. Muitas memorias de violéncia incentivaram-me a descrever a
forma como eram tratadas as criancas na época em que eu era aluna, forma que ainda
permanece. Desde pequena, percebi que estas praticas geram perplexidade, aflicdo e
constrangimento nas criancgas indigenas, que ndo conseguem entender os motivos pelos quais
estdo sendo desrespeitadas e tratadas daquela forma. Especialmente por ndo compreender a
lingua imposta em suas proprias aldeias, encontram-se na posicdo de subalternos e de
dominados, sem condic¢des de se manifestar e viver com relativa autonomia. Com frequéncia,
as comunidades se queixavam (e ainda se queixam) da forma pela qual sdo tratadas pelas
instituicGes escolar. Desde crianca, ouvia e participava da conversa dos mais velhos em torno
das preocupacdes sobre o nhandereko.

Ao longo de trés capitulos, falo da minha trajetéoria de vida, dos conflitos gerados pela
escola quando estudava, da imposicdo da lingua e de normas estranhas. Procuro descrever o0s
efeitos da introducdo da educacdo escolar oficial e sua interferéncia na educacédo tradicional
guarani, com sua transmissao de saberes femininos e masculinos, procuro descrever rituais, o
tempo, as variedades de espacos de trabalho, entre os Guarani Mbya, localizados no Espirito
Santo e no Rio de Janeiro, os Guarani Nhandewa do Mato Grosso do Sul, com suas
variedades linguisticas e as versdes da historia de Nhandesy. Falo da minha experiéncia na
escola Trés Palmeiras para mostrar a dificuldade dos professores para compreender o que

seria “interculturalidade”.



Capitulo 1

Minha caminhada como mulher guarani

1.1 Visao Guarani

Este capitulo tem como objetivo fornecer aos leitores os dados necessarios e
especificos sobre a sabedoria e o0 guata, o caminhar, das mulheres guarani nhandewa, o que

prepara para entender a minha propria historia, pela minha fala de mulher guarani nhandewa.

Dentro da organizagdo social guarani nhandewa existem outras formas de vida social,
dependendo de cada teko (modo ser e viver). Uma delas é o teko das mulheres, seguindo o
nhandereko, 0 modo de ser e viver coletivo dos Guarani. Na medida em que as mulheres
guarani tentam preservar as suas perspectivas, elas se tornam invisiveis para os jurua, a

menos que elas se submetam a outros modo de viver, reinventando-se em outros espacos.

Na sociedade guarani, de modo geral, o corpo e a lingua é a base da sabedoria
principal. Porque os corpos? A construcdo dos corpos fisicos e simbdlicos se faz de acordo
com as necessidades e os ambientes, sempre levando em consideracdo a cosmologia e 0s
costumes guarani. Por essa razdo, pretendo aprofundar mais uma discussao a partir do olhar
de uma mulher guarani nhandewa. A sabedoria das mulheres guarani deve ser contada pelas
proprias mulheres, ja que a historia “mito” de Nhandesy é responsavel pela forma da

organizacdo do nhandereko, o0 modo de vida guarani.

Apesar da existéncia de versdes diferentes sobre a histéria de Nhandesy, muitos
aspectos dessas narrativas sao parecidos, tanto entre os Guarani Mbya, como entre os Guarani
Nhandewa e Kaiowa, também pelas semelhangas entre praticas de costumes. Levando em
consideracao as experiéncias vividas por cada um, j& comeco dialogando com Tonico Benites

(2009: 44) quando ele fala de “Organizagao politica e doméstica” dos Guarani Kaiowa.

Segundo Tonico Benites:

Em geral, no seio de familia extensa Kaiowé a avo e o avd narram frequentemente
aos seus filhos (as) e netos (as) as suas proprias histérias, suas estratégias e sua
experiéncia de vida passada em cada circunstancia histérica. Todos o0s
acontecimentos relevantes do passado sdo narrados de modo repetitivo aos seus
membros por meio de ensinos orais. Descrevem em detalhes os fatos significantes
que ocorriam no seu territorio (tekoha guasu).



E dessa forma que irei seguir para destacar a fala de uma sy, mée, e de uma djaryi,
avo, narrando o processo de ensinamento da minha avo. As experiéncias de cada pessoa sdo
muito valiosas para nds Guarani, por ser unicas de cada pessoa, por isso, na tradicdo guarani
nhandewa, sdo extremamente importantes as histérias de vida compartilhadas por cada
pessoa. As experiéncias vividas individualmente se refletem no coletivo, sdo arremessadas
para o coletivo, independentemente delas serem ruins ou boas. A experiéncia de cada um(a)
ird organizar o coletivo maior, porque para os Guarani, de modo geral, o tape pora (caminho
boa) se constroi a partir dos aspectos do outro também. Assim, nesse sentido estou de acordo
com essa autora quando cita que os Guarani alegam que ¢ necessario “procurar sempre em
outrem e nunca em si proprio a causa de seus sofrimentos” (Pissolato, 2006:164). No costume
Guarani, de modo geral, o bem-estar de um depende do outro, pois para ndo haver joawy
(desequilibrio) é necessario que as comunidades estejam joorami meme (iguais). Pois guarani
arandu (conhecimento dos Guarani) requer cuidado com outro, cuidar bem do outro significa
cuidar de si proprio, porque a acdo de um individuo sempre reflete no outro involuntariamente
numa comunidade. Dessa forma trata-se de uma resposta que implica desorganizacdo da
comunidade local nesse caso me refiro as aldeias Guarani em alguns casos, portanto a acao de
um se lanca para coletivo para que o ritmo seja da comunidade. O sofrimento de alguém
sempre esta ligado ao outro, por exemplo, a mudanca de aldeia em uma separacdo acontece
para evitar provocar sofrimento, dor, no outro. Mesmo o bem viver, o bem-estar da aldeia
depende do outro. Cuidar bem do outro significa também cuidar bem de si mesmo. Por isso é
importante ouvir a todos, porque se um falhar, todos sofrem. Essa pratica do movimento
ocorre a partir da escuta do outro. O proprio tekd ndo pode excluir o outro, porque esse
excluido pode fazer mal para o coletivo porque ndo tem preocupagdo com o grupo. Entdo, ndo

tem como pensar nada em termos individuais.

A minha djaryi foi uma pessoa fundamental para o meu fortalecimento, no sentido do
meu reko, meu ser mulher, ser mae, estudante e hoje pesquisadora. Ela se esforcava para
demonstrar, desde que eu era pequena, que existem diferencas nos cuidados com 0s corpos
entre meninas e meninos. Ela também sabia diferenciar os momentos especificos de cada
etapa da vida, como lidar com os processos ao longo do tempo de construgdo do corpo: para
0S meninos, enfatizava o engrossamento da voz e para as meninas sublinhava o primeiro ciclo
menstrual, momento pelo qual eu passei e que ficou marcado em mim. Minha avo falava do
kunhangue arandu, a sabedoria das mulheres, de kunhangue reko, do modo de vidas das

mulheres e de kunhangue resdi ra, o futuro bem da satde das mulheres. Esse conhecimento
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estava constantemente em conflito com a ciéncia dos juruas quando trata do ser mulher
guarani e ocupando os espacos fora da aldeia. Minha py’apy (preocupagdo) aumentou por
causa da minha incerteza, convivendo no meio dos jurua, que pouco ou nada falam dessas
questdes femininas, como a menstruacao, o cuidado com o corpo, o resguardo das mulheres,
no macro do conhecimento dos jurua. As mulheres jurud ndo tem resguardo como nos

mulheres guarani, ou, se tiver, eu ndo vejo.

Por essa razdo, ja comeco falando do kunhangue arandu, do conhecimento das
mulheres guarani, como elas estdo sendo desafiadas no mundo pelo qual elas passam, para
pensar como se apresentam em aspectos diferentes dos homens, mas néo tdo diferentes de
outras mulheres. Aqui, falo do kunha rete, do corpo de uma mulher. A producédo (do corpo e
de coisas) € um processo complexo que exige varios requisitos, que podem ser distribuidos
pelas as etapas de vida e 0s momentos vividos por ela. O tempo sempre é baseado no contexto
em que elas se encontram, como, por exemplo, se estd gravida, menstruada, estudando,
trabalhando. cada momento da experiéncia requer um tipo de arandu, conhecimento. A
relacdo com a terra e o territdrio, e seus recursos, € extremamente importante para manter o
arandu, inclusive o das mulheres. E fora da aldeia, para trabalhar e estudar, que a mulher
guarani encontra a “domina¢do masculina”, kuimba’e kuera pu’aka, ja que seu arandu nao é

conhecido nem respeitado, numa sociedade que parece ser sé de homens.

Dessa maneira me da uma impressdo que se reforca o prestigio e influéncia de dominacao
para um como se nos estamos falando apenas de um corpo, na realidade para falar dos corpos
é preciso falar das diferencas, dos movimentos e lugar onde possa caber esses corpos que
muitas vezes vejo que 0s corpos nao cabem por serem diferentes e por terem demandas
diferentes. Os corpos falam, tem seus conhecimentos proprios que precisa ocupar Seus

espagos com suas diferencas, no terceiro capitulo irei discutir sobre esses corpos.

Coloco a palavra “conhecimento” entre aspas porque o conhecimento dos jurua discutido
na academia ndo trata das especificidades a partir do teko das mulheres. Como ressalta
Belaunde: "No existen suficientes estudios que otorguen a las mujeres la posicion de sujeto
central en las etnografias y que examinen a fondo su punto de vista, su corporalidad y sus
vivencias personales" (Belaunde, 2008, p.26). Ciccarone destacou 0 quanto ha um interesse

maior de pesquisa sobre determinados temas que criam:

uma adesdo ortodoxa aos grandes temas e aos grandes personagens, uma
énfase nas experiéncias extraordinarias produzindo a imagem de uma
coletividade sem sujeitos. Na escrita, os territorios da interacdo e as
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experiéncias permanecem inarticulados e os interlocutores Unicos e confiaveis,
homens dirigentes espirituais e politicos sdo eleitos porta-vozes de uma
coletividade homogénea, sem tensbes e pluralidades. Se em estudos mais
recentes, alguns efeitos de ocultamento ja foram detectados [..], a
marginalizacdo do interesse sobre as formas de sociabilidade mbya ainda
persiste, trazendo uma visdo desencarnada desta sociedade que persiste como
uma espécie de mitologia viva, mantida sob a autoridade de uma perspectiva
masculina. Apesar dos questionamentos sobre as oposi¢des constitutivas da
I6gica do pensamento ocidental, as dicotomias parecem persistentes,
veiculando interesses de pesquisa, estabelecendo padrBes de gosto, valores e
sentimentos, enfim, direcionando nossos estudos (Ciccarone, 2004, p. 82-83).

Por isso, Nhandesy nao é tdo conhecida quanto Nhanderu, mas os dois sdo parte da nossa
histéria de origem do mundo fundamental. Por essa razdo, pretendo destacar a versdo da
minha avo no capitulo Ill. Sabemos que existem diferentes narradores, com técnicas e
conhecimentos distintos, dependendo do seu processo de formacdo como narrador(a), da
apropriacdo das técnicas de ensino e aprendizagem. A narradora contard como argumento para
convencer 0s meninos. Fala tem poder, narrativa bem-intencionada e direcionada domina e se

reproduz com forca.

Querer entender o que significa ser mulher guarani é discutir para “fazer aparecer” a
mulher Guarani, envolve-la diretamente, ndo sé apenas falar sobre ela. Para um movimento
das mulheres guarani, é vital pensar em estratégias para produzir, procriar, criar, originar,
fabricar, e 0 corpo estd no centro, mas o corpo feminino guarani. E outra, complexa e

desafiadora, mas possivel, uma versdo feminista guarani.

As mulheres Guarani estdo sempre em uma rotina de enfrentamento, atualmente
existem novos desafios que Ihes sdo postos em relacdo ao estudo e ao trabalho ndo oriundos
da cultura guarani. As mulheres sempre precisaram cuidar dos filhos, da rotina familiar e
delas mesmas, e nos dias de hoje precisam trabalhar e estudar como as mulheres nédo
indigenas. Atualmente é colocada uma nova rotina, que € posta em questdo quando as
mulheres guarani tem influéncia cultural externa e comecam a sair da aldeia, em busca de
outros “conhecimentos”. Assim, nds mulheres guarani nos apresentamos em Outros espagos
adotando, e se adaptando a outra imagem, o que leva a uma violéncia (simbolica?) do ser
feminino guarani, que menstrua, engravida, da a luz, € mae, fala como mulher. Seu corpo € o
lugar de seu conhecimento. Cada corpo tem seu proprio reko, tem suas proprias demandas
durante sua caminhada, cada tempo tem suas simbologias, suas necessidades nos seus
espacos, independentemente de ser mulher, kunhd (homem), kuimba’e (crianga), mita,

kyringue, tudjakue (velhos (as)).



Muitas mulheres e, também, homens ndo tem mais a possibilidade de retornar para
suas aldeias para poder viver de acordo com seus costumes, pois ndo possuem mais nenhuma
terra para onde retornar. Assim, sdo obrigados a permanecer na cidade onde ndo conseguem
praticar esse modo de ser. Um local onde isso ocorre é a aldeia vertical, um prédio na regido
central do Rio de Janeiro, onde moram vinte familias indigenas, a maioria ndo tem terra e nem
vinculos fora da cidade, nasceram e sempre moraram na cidade. Viver na cidade do jurua e
ndo poder praticar seus proprios rituais € um tipo de violéncia, principalmente quando ndo ha
como fazer o caminho de volta para casa. S&o indigenas que séo tratados como se ndo fossem
indigenas, sem politicas publicas especificas. Essa situacdo atinge muito as mulheres porque

elas ndo tém apoio e vivem em situacfes economicamente frageis.

A questdo é: como praticar o micro teko (individual) para o macro (coletivo) nos
tekoha dos jurua, onde o universo destes é tdo forte que se sobrepde ao arandu das mulheres?
Como manter os microcosmos longe dos seus grupos familiares, tomando chimarréo, fazendo

seu préprio alimento em torno de uma fogueira, ouvindo contagdo de historias de vida?

Desde que as mulheres saem de suas aldeias, exige-se delas outra forma de adaptacao
sem levar em consideracdo sua visdo de seu mundo-corpo, 0 que muitas vezes atinge
diretamente o tesdi ra (futura saide) das mulheres guarani, mas na sociedade jurud isto ndo é
visto como problema e € silenciado dentro do seu proprio corpo. Ndo se fale sobre o sangue
das mulheres, a gravidez das mulheres; as mulheres séo tratadas como se fossem homens que
ndo sangram, homens que ndo engravidam, homens que ndo tem vagina. Os lugares que as
mulheres ocupam nas instituicdes, os lugares onde elas circulam na sociedade jurud, ndo sao
pensados para o corpo de uma figura mulher. Ndo ha uma preocupacdo maior para atender
uma demanda de um corpo diferente, sdo sistemas Unicos pensados para 0s homens. Esses
lugares sdo pensados para o corpo de uma figura masculina, como se fosse um corpo de

homem.

Por isso que muitas mulheres guarani ndo querem sair da aldeia por conta desses
desafios que encontram fora da aldeia, porque ndo tem um lugar seguro para deixar seus
filhos. Nas aldeias ha casos em que mulheres solicitam creches, em comunidades que
precisam desse espaco. Mas n&o é conforme esse modelo de creche da cidade jurua. E preciso
pensar outro tipo de lugar para essas criangas, uma instituicdo onde seja possivel o transito
das maes, dos irmaos, dos sabios. Algo parecido com a opy, um espaco livre e autbnomo de

cuidado e aprendizado diferenciado que dialogue com a cultura guarani, mas que também



atenda questdes especificas das criangas. Ndo seria uma creche, mas kyringue nhomboaty

hangud, lugar onde as criangas se encontram.

As maes guarani ndo tem costume de deixar seus filhos na creche, ou seja, distantes
delas, porque o conhecimento guarani tem outra visdo e explicacdo sobre essa separacao. Essa
forma de deixar filhos(as) em um lugar desconhecidos com pessoas desconhecidas gera um
susto grande nas criangas, que pode causar nhe’é mondyi, espirito assustado que pode se
tornar uma pessoa surtada antes mesmo de chegar a vida adulta. Crianca assustada. ou seja,
espirito assustado, pode causar nhemird (tristeza, desencanto) a ponto de querer voltar para o

amba dele(a).

Amba significa morada celeste, o lugar de onde o0 nhe ¢ veio, conforme Jesus e Benites
(2016, pag. 179). Para os Guarani a satde das criancas também depende do bem estar de sua
mée. Se as maes estiverem com problemas de salde, psicologicos - estressadas, tristes,
vivendo na correria, pressionadas por alguma razéo - elas certamente ficardo poxy, ou seja,
revoltadas, com raiva, impacientes e, na maioria das vezes as maes acabam transferindo para
os filhos esses sentimentos, em casos abandonam os filhos com os pais, avds ou comegcam a
se embriagar. Sem estar no estado de guapy - ‘sentadas’, calmas, tranquilas, em siléncio -
facilmente a mulher se descontrola, o ‘sangue sobe a cabega’, como falam os mais velhos.
Esse ‘subir de sangue’ significa que a mulher fica mais vulneravel, com problemas de satde,
especialmente no aka (cabeca) - a nossa base, onde nds mulheres suportamos tudo. Minha xe
djariy dizia: “Nao pode pegar vento na cabega”, ndo pode pegar friagem, pisar no chao frio,
esfriar o pé, py ro’ys@”’. Normalmente, as Guarani, nesse estado emocional, ndo demonstram
seus sentimentos, ndo agridem (apesar de algumas xingarem), ndo incomodam e nem
machucam ninguém - diferentemente dos homens. NO6s choramos ou rimos, mas néo
deixamos ninguém perceber essas alteracdes no nosso corpo. E nesse momento que muitas
“se entregam”, nheme ¢, ficam doentes emocional e fisicamente. Afetadas, as mulheres ficam
vulneraveis - bebem, se entristecem, ficam nhe’é kangy, com o espirito fraco, py’a kangy,
sentimento fraco, inclusive podem omonhono i, ‘lit. deitar-se’ (falecer). A minha xe djariy
sempre dizia: “Depois que alguém fica nhemyrd, o seu espirito j& esta morto”. As mulheres

ndo precisam morrer fisicamente para estarem mortas nessa vida.

Esse estado de impaciéncia da mulher poxy é sentido por seus filhos. O que vocé esta
sentindo, seu filho também sente. Isso tem a ver com a caminhada de Nhandesy na terra, esta
ligado a origem do desejo, djuei, a historia de Kuaray e Djasy (Sol e Lua). Djuei sdo 0s

pedidos dos gémeos Sol e Lua feitos a sua mae durante a caminhada. Para os Guarani, as
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dificuldades da mée aumentam a tendéncia dos filhos terem problemas de salde, por exemplo,
a crianca pode ficar pirracenta, chorar a toa, piary, crian¢as guapy kuaa he’yn wa’e, que ndo
conseguem se sentar, inquietas, assustadas. Essa mesma crian¢a quando adulta pode ser
impaciente com as coisas, com as pessoas, ser um adulto revoltado, surtado, py’a tarowa. O

susto que a crianca leva também interfere na vida adulta.

Os cuidados com o corpo feminino sdo muito importantes para a construgdo do ser
mulher guarani e evitar o estado de poxy, de vulnerabilidade, dos efeitos do sangue, tuguy.
Desde a primeira menstruacdo nés nos construimos como mulher e aprendemos a cuidar do
nosso proprio corpo. No periodo da menstruacdo, ficamos de resguardo em casa, evitando
certos tipos de alimentacdo, fugindo do estresse ou do barulho excessivo, para ndo ficarmos
com dor de cabeca, etc. N&o abrimos mado desses saberes Unicos sobre o corpo,
conhecimentos que preservamos e praticamos, nem sempre reconhecidos como tais na cultura

dos jurua.

Arandu sdo os saberes repassados através das narrativas orais, sempre citados na
histéria de Nhanderu Ete e de Nhandesy Ete. A minha avé explicava aos meninos e meninas
que essas histdrias devem ser contadas para ndo cometermos o0 mesmo equivoco de Nhanderu
Ete e de Nhandesy Ete. Ela sempre dizia que os ensinamentos estdo na propria lingua guarani.
Portanto, os homens precisam ouvir e compreender para colocar na consciéncia que as
mulheres sempre fizeram parte deles, porém sdo corpos diferentes. Eles devem sempre
procurar saber a complexidade do corpo de uma mulher porque respeitar uma mulher

significa respeitar seus principios, pois a mulher é a base do ser humano.

No sistema de termos parentesco guarani, para um mesmo referente, se distinguem

formas faladas pelos homens e formas faladas pelas mulheres conforme o quadro abaixo:

Fala das mulheres Fala dos homens
xe memby - meu filho (a) xe ra’y - meu filho “meu pedago”
xe memby kuera - meus filhos (as) xe radjy - minha filha “minha carne, meu nervo”
xe kywy - meu irmao “algo do meu lado” xe rykey - meu irmédo mais velho

Xe rywy - meu irmdo mais novo

Xe ryke - minha irma mais velha “minha maior” | xe reindy - minha irma “minha luz”
xe kypy’y - minha irma mais nova “minha

menor”’

Xe ru - meu pai Xe ru - meu pai
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xe sy - minha mée Xe sy - minha méae

Tabela 1: Sistema de parentesco em Guarani

Para explicar a nossa forma de pensar, utilizo a metafora da arvore e a poética da
lingua guarani. Entre 0 meu povo, mae, sy, pode ser compreendida como uma arvore, pilar do
ser humano. Ja os filhos, xe memby - seriam os galhos, pois memby, falando na lingua guarani
e traduzindo, € uma coisa que nasce do mesmo corpo e sempre fica ali grudada. As espigas de
milho, por exemplo, sdo awati memby porque surgem do tronco, “pé” do milho. Galho, em
guarani, € memby porque nasce do mesmo tronco. Assim, quando me refiro aos meus filhos
(as) sei que eles sdo os meus galhos, minhas espigas, pois estardo sempre grudados em mim,

sy re (na méae).

A érvore é como n6s mulheres entendemos o corpo de uma mée na lingua guarani
nhandewa. A estrutura do nosso corpo esta ligada diretamente aos nossos filhos(as), mantendo
uma relacdo proxima com eles, a exemplo da arvore e seus galhos, diferentemente dos
homens que tém formas distintas de nomear, entender e se relacionar com os filhos e as filhas.
Quando um Guarani se refere ao filho diz xe ra’y, meu pedaco. Ja as meninas sdo chamadas
de xe radjy, minha carne, meu nervo. Segundo xe djaryi, para o pai as criangas tém ligacéo
mais proxima com o umbigo, como se fosse uma corda que liga a crianca ao pai. Por isso,
guando o homem tem filho recém-nascido deve seguir varias regras, resguardar até kuera,
“sarar” o umbigo - isso pode levar trés meses. No periodo de resguardo, caso o0 pai precise
cacar, ele tem que ‘fechar’ as encruzilhadas com cinzas e ele deve ir e voltar pelo mesmo
caminho. Isso porque o bebé esta ligado ao pai pelo umbigo - € como se o filho o seguisse. O
pai ndo pode utilizar facas, facdes, “coisas afiadas”, ndo deve comer carnes vermelhas, etc.
Ele deve observar essas interdigcdes e evitar ser capturado pelos mba e dja - ‘donos das coisas’
- OU mba’e vai - COISas ruins -, bichos, seres outros, sentimentos ruins, pois nesse periodo “o
pai tem cheiro”, como dizem os antigos, correndo perigo de ser atacado por ongas, da mesma

forma que Nhandesy Ete foi morta no mito de nossa origem.

Se ndo respeitar as regras, 0 pai pode prejudicar tanto a saude da crianca quanto a sua
propria. Ele pode falar muito, perder o controle dos seus desejos, beber demais e ndo querer
mais parar, Como aconteceu com meu pai. Ele comecgou a beber apos o falecimento do meu
irmado e ndo conseguiu superar. Quando morre uma pessoa da familia mais proxima também
tém regras para os familiares observarem, de igual modo quando nasce uma crianga, mas as
regras do recém-nascido sdo mais rigidas.
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Nessa discussdo sobre a relacdo entre pais e filhos, gostaria de destacar as implica¢oes
do significado da expressao xe radjy. Quando um pai chama a filha de xe radjy, literalmente
ele diz “meu nervo”. Os pais t€ém uma responsabilidade muito grande pelas suas filhas, de
cuidar, defender, mboete (lit. ‘incorporar, vestir, transformar’), enfim fortalecer, empoderar as
meninas. Eles cuidam das filhas, principalmente quando elas estédo na puberdade; sabem que
as meninas ndo podem pegar friagem, conhecem as ervas para célicas, lavam a cabeca com
remédios para evitar a tontura, entre outros cuidados. Por essa razdo, quando os pais se
separam, a filha vai morar com o pai - inclusive apds se casar. Um homem com maior numero
de filhas num tekoa tém muito poder. Dificilmente um guarani ete prejudicard a sua filha e,
nesse sentido, os Guarani ficam chocados quando algum pai agride moral ou fisicamente a sua

radjy.

Minha avo dizia que é importante demonstrar essa ligacdo forte que a filha tem com o
pai, pois 0s homens devem aprender a cuidar da filha, da irm&, da namorada, da esposa, etc.
Para os homens compreender essa linguagem da mulher, ndo pode esquecer a historia da
Nhandesy Ete, nossa mée verdadeira, pois 0s saberes contidos nessa historia equilibram o
poder do teko masculino e do teko feminino num tekoa. Assim, o poder entre homens e
mulheres numa comunidade ndo odjoawy, néo fica desigual. Ela falava que o homem néo
pode gritar, sapukai (falar alto), no ouvido da mulher, pois apavora a cabeca. Apavorar a
cabeca da mulher significa que ele apavora ele mesmo.

A mesma relacdo de respeito, carinho e poética existente entre pais e filhas pode ser
observada entre irmdos e irmas. Aqui também existe uma relacdo direta de poder, explicita no
modo como 0s homens chamam as suas irmds. Xe reindy, minha irmd, traduzindo
literalmente, é “minha luz” - significado ligado a histéria da irméa de kuaray e djasy, discutida

no capitulo 3.

Usamos os termos para ‘pai’, ‘mde, ‘irmao, ‘irmad’, mesmo para aqueles que ndo sdo

‘parentes de sangue’.

Outro aspecto importante, que vale destacar, € a existéncia de hierarquia nas relacdes

entre ‘irmaos’ e ‘irmds’, considerando o critério da senioridade ou idade relativa. Vejamos:

Para Ego feminino falando:
kypy’y ‘irma mais nova’ (literalmente, ‘minha menor’);

ryke ‘irma mais velha’ (literalmente, ‘minha maior’);
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kywy ‘meu irmao’, ndo indica se é mais velho ou mais novo (literalmente ‘algo ao meu

lado’);
kywy tudja ‘meu irmao mais velho’ (tudja, ‘velho’);

kywy kyrin ‘irmdo mais novo’ (kyrin, ‘pequeno’)

Para Ego masculino falando:

rywy ‘irmao mais novo’ (literalmente, ‘meu menor’);
ryke’y ‘irmao mais velho’ (literalmente, ‘meu maior’);
reindy ‘irma’, ndo indica se ¢ mais velha ou mais nova;

reindy waimi ‘irma (mais) velha’;

reindy kyrin “irma mais nova” (literalmente irma pequena’).

Para eu entender essas formas de fala e essas relacfes, foi necessario entender que elas

sdo relacionadas diretamente a ore ypy rd, nossa origem, e, com isso, foi preciso entender o

mito de Nhandesy, para o qual voltarei no Capitulo 3.
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1.2 O meu caminho

Para que a sabedoria das mulheres nédo caisse no esquecimento, afastando-as dos teko,
me desafiei, mesmo sabendo que eu ia abrir mdo de costumes da mulher guarani, como:
descansar o corpo durantes 0 momento da mulher, ndo sair da aldeia, ndo ficar em transito em
lugares estranhos. Foi preciso me direcionar para “atravessar a ponte <, como diz Melia.! Para
atravessar a ponte, é preciso atencdo maior, para ndo se iludir com as coisas que estdo do
outro lado da ponte, com a imagem da cidade que, aparentemente, atrai pelas muitas coisas
que ndo tem na aldeia de origem. Como manter minha raiz, num mundo de antenas? Lembro-
me desses termos — raiz e antena — nas palavras do Prof. Bessa, quando ele dava aula no curso
de magistério Kuaa mbo’e, de formacdo de professores Mbya do Sul e Sudeste. Ele usava a
imagem de uma arvore para falar de interculturalidade, como esta poderia ser implementada

no dia a dia.

‘Raiz’ seria a nossa base, a nossa origem, no meu caso, o fortalecimento da nossa
identidade tradicional; minha raiz estda ha memodria da minha avo, estd no conhecimento dos
meus pais e naquilo que guardei comigo, o arandu da minha avd. ‘Antena’ seria o que vem de

fora ou o que esta do lado de fora, 0 que ndo faz parte do sistema Guarani.

Na caminhada que percorri entre a raiz e a antena, ndo foi e ndo é facil transitar de
uma cultura para outra. Ainda bem que no meu caso fui bem fortalecida na minha base
guarani, por isso ndo me perco facil quando estou entre dois mundos, apesar dos conflitos
entre eles. Uma identidade fortalecida na raiz consegue superar qualquer obstaculo.

Provavelmente, teria mais dificuldades se ndo tivesse me fortalecido na minha base.

Quando estou fora da aldeia me identifico mais fortemente no meu ser guarani. Para

guem nao tiver raiz fortalecida, a confusdo seria bem maior.

Falando da minha trajetoria, xerapixa kuery’i, de mulher para mulher, posso
contribuir com outras mulheres py‘a guasu, corajosas, para que possamos seguir alcancando o
que queremos, mas sem perder o controle, mesmo que haja conflitos no caminho. E possivel

manter em equilibrio a raiz mesmo vivendo na cidade, em atritos com dois mundos. Quando

1 Aula proferida por Bartolomeu Melid em 2012 na Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica
(UFSC).
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me deparo com algo estranho, busco minha for¢a na memdria da minha avo, nas palavras que

dela ouvia.

E assim que me apresento como kunhd py’a guasu, mulher com sentimento de

coragem.

Meu nome guarani € Ara Rete, “for¢a do dia/céu”. Sou pessoa de dentro para fora e as
vezes de fora para dentro. Minha beleza estd na minha esséncia, na minha palavra guarani,
impelida pela memdria da minha avo6. Acredito na memoria da minha raiz, ndo apenas nas
lembrancas da minha infancia vivida. Quando lembro, lembro para refletir. J& que estou aqui,
¢ para viver, cair, levantar, caminhar e seguir em frente. Sou isso hoje, tenho comigo a forca
de Nhandesy. Para amanhd, j& me reinventei. Reinvento-me sempre quando me deparo com
outra lingua, com outro teko que ndo conheco. Lingua e teko estrangeiros pedem um pouco
mais de mim. Ainda bem que sou complexa, sou mistura, sou mulher guarani, as vezes com

cara de mulher jurud, mas por dentro sou totalmente misturada, hoje.

Mas dentro do meu py’a sou mistura de muitas coisas, uma hora jurua kunhd, em
outro momento kunh& guarani, cada dia me reinvento. Me perco, me procuro e me acho.
Quando necessario, enlougueco e deixo rolar. Ndo me dou pela metade, quando percebo que a
coisa € séria, ndo sou meio amiga, nem quase amiga de alguém. Ou sou tudo ou sou maluca.
N&o suporto superioridade. Sou generosa, mas ndo boba. Sou ingénua, mas ndo santa. Sou
pessoa de riso facil... E choro também!

Sou conhecida por jurua kuery como Sandra Benites, sou indigena da etnia guarani
nhandewa. Sou mde de quatro filhos, duas meninas e dois meninos. Nasci no dia 07 de
fevereiro de 1975, na aldeia Porto Lindo, municipio de Japora (MS).

Onde eu nasci e vivi, durante minha infancia toda, me casei e me tornei mae de 3
filhos nessa aldeia. Sou filha mais velha de Alexandra Benites Guarani Nhandewa e Santo
Amaurilio Guarani Kaiowa. Meus avos maternos eram Maximo Benites Guarani e Marciana
Lopes Bolgarim, cujo nome guarani era Kunhd Takua. Minha mae e minha avé diziam que
meu avd Maximo era parteiro, era mitd mongarai ha (aqueles que batiza criancas) e que ele
era curandeiro também. Dizem que participou da guerra do Paraguai; segundo minha avo, ele
ia matar, mas conseguiu fugir. Foi o primeiro capitdo da aldeia Porto Lindo. Minha mée conta
que para ele foi empossado como capitdo por um grupo de ‘reverendos’, da Missdo Kaiowa
de Dourado e Campo Grande. Ele foi escolhido por ser considerado inharandu wa’e (aqueles
tem sabedoria). O vice dele era o capitdo Carlos Vilhalva, ainda vivo, cujo mandato durou
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muito tempo e que eu cheguei a conhecer e que saiu de sua funcdo por pressdes politicas de
outro grupo. Lembro que ele entregou o cargo e foi substituido por Agustinho, indicado para
ser capitdo pelo fato de ser evangélico da Missao Kaiowa, depois de longa disputa e conflitos.
Agustinho, ja capitdo, se separou da mulher, saiu da igreja e acabou casando com uma moca
muito mais nova do que ele. Durante seu mandato, se desentendeu com uma familia da
mesma aldeia; em uma briga, foi ferido por um individuo da mesma igreja da esposa. Faleceu
depois de muito tempo por causa do ferimento que sofreu. O clima da aldeia Porto Lindo
comecou a ficar mais tenso, pelo menos até eu sair de 1a no ano de 2000.

Meu avd Maximo Benites tinha varias fun¢des, além da de capitdo, na comunidade da
Aldeia Porto Lindo. Ele era referéncia para todas as familias por ser quem dava nome para as
criancas tratava de qualquer problema de salde. Minha avé Marciana contava que ela
aprendeu a ser parteira por que desde nova ela precisou fazer parto das outras mulheres pelas
matas por onde elas viviam, escondida dos karai kuera, dos brancos. Quando se casou com
meu avd Maximo, na aldeia Porto Lindo, era viGva com trés filhos. Seu primeiro marido tinha
falecido, segundo ela, por picada de cobra durante uma cacada. Seus dois maridos foram
enterrados na aldeia Porto Lindo. Eu cheguei a conhecer bem sé a minha avé Marciana, mas
todos meus avos ja sao falecidos. Meus tios e minhas tias, por parte da minha mae, moram na
aldeia Porto Lindo até hoje.

Naquela época, era vigente o costume de um homem assumir a vitva, com filhos, de
seu irmdo. Minha av0, todavia, ndo tinha cunhado(s). Ficou sozinha com os trés filhos do
primeiro marido. Eu ndo manteria esse costume, ja sou meio adaptada no costume do branco,
sem deixar de ser mulher guarani. E uma escolha possivel numa troca de culturas benéfica
para mim.

Quando eu era crian¢a, ouvia muito essas conversas na minha familia, entre minhas
tias, com a seguinte frase: “como fica o sentimento da mae?”. Na verdade, elas diziam que
por um lado era importante, para 0 bem-estar da criangca, manté-la ao lado da familia do pai.
NOs Guarani acreditamos que quando uma pessoa morre, 0 espirito dessa pessoa continua,
como se estivesse observando e acompanhando a pessoa que 0 ama, 0s que ficaram na terra.
No caso das criangas oOrfas, ninguém pode maltrata-las ou fazer qualquer coisa que possa
entristecé-las; elas devem receber um cuidado muito especial. No caso das criancas 0Orfas, se
elas estdo sendo maltratadas, o pai falecido pode ogueraha (levar consigo). Somente o tio tem

obrigacdo de assumir o lugar do pai, para as criangas se sentirem amadas de verdade como se
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fosse pelo verdadeiro pai®. Lembro que quando as minhas tias se separam, a minha avé dizia
que as criancas devem ficar com o pai, ja que caso elas quisessem se casar de novo ficaria
mais dificil encontrar outro homem para se casar. Nas regras Guarani, para se casar com uma
mulher que ja € mae, 0 homem deve conquistar primeiramente os seus filhos. Ela dizia que, se
gostar da mée, o homem tem que gostar dos filhos também e a mulher tem obrigagdo de
conhecer bem o rapaz que esta namorando, por que nem todos 0s homens tem a paciéncia de
um pai verdadeiro. As minhas tias eram orientadas para deixar os filhos crescerem antes de se
casar novamente. Geralmente, nesse caso, 0 homem € obrigado a ir morar com a familia da
esposa, que, assim, pode observar de perto.

Na maioria das vezes as criangas ficam aos cuidados dos avés maternos. Eu nao vivi
essa época de regras fortes, mas ouvia 0s comentarios no meio da minha familia. Casei cedo,
com 16 anos, e tive quatro filhos muito cedo. Os tempos mudaram e meus filhos ja se
adaptaram a regras diferentes, e eles comegaram a construir suas familias mais tarde do que
eu. Eu sempre comentei com eles as historias de minha avo, apenas para eles saberem que a
cultura é dindmica, o tempo é movimento tenonde we (para frente), requer adaptacdo que
pode movimentar a esséncia do teko. Pode até se mover e perder as regras, mas sem nunca
perder a esséncia do teko, desde que se saiba acompanhar os movimentos do corpo e sua

evolucgéo de acordo com ywytu (‘vento’).
Minha familia

Vamos voltar as lembrancas da minha familia. Desde que eu sai da aldeia Porto Lindo
ndo voltei mais para morar 14, onde toda minha familia continua vivendo. Sei pouco dos meus
avos paternos, ndao cheguei a conhecé-los, meu pai contava pouca coisa sobre eles. Dizem que
meu avd paterno se chamava Nicassio Amaurilio e que o nome da minha avd era Petrona
Gomes. Nao eram da mesma aldeia onde a familia da minha mée morava. Na época em que
eu morava em Porto Lindo, era tudo muito dificil para nossas familias, sobretudo por razdes
financeiras: ndo dava para ir viajar, mesmo que ndo fosse para longe, de modo que nao podia
visita-los em outra aldeia, Amambai, municipio de Amambai, Mato Grosso Do Sul. Meu pai
voltou para Amambai, depois que saiu da casa da mée, apenas uma vez, para ver a mae antes

dela falecer, mas eu ndo estava mais por la naquele tempo.

2 Néo entendi o motivo pelo qual s6 o tio pode assumir as criangas. Nunca tive curiosidades de saber
se ocorre 0 caso contrério, se a mulher poderia casar com o cunhado para assumir os filhos da irma.
Apenas para deixar claro que nunca parei para pensar, ou seja, para perguntar sobre isso a0s meus pais.
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Nhandewa vs. Kaiowa

Como eu fui educada pela minha avé e minha mée guarani nhandewa, sou nhandewa e
ndo me reconheco como guarani kaiowa, apesar do meu pai ser kaiowa. Sei pouco sobre
Guarani Kaiowa, mas sei que ha diferenca no costume, na forma de rezar, alimentacao.
Lembro-me dos desentendimentos entre Kaiowa e Nhandewa, quando ouvia dizer, como uma
ofensa, que os Nhandewa sdo yso ‘u ha (comedores de larvas de palmeira). Por outro lado, os
Guarani Kaiowa eram chamados de dju i ‘u ha (comedores de rés), assim eram as brigas entre
meninos ou meninas. Se eu tivesse tido contato com meus avos paternos, provavelmente teria
tido a oportunidades de conhecer mais os Kaiowa, mas sou apaixonada por guaxire e kotyhu,
rituais com seus cantos e suas dancas. Como varios antropdlogos ja afirmaram, 0s nomes
kaiowa e nhandewa diferenciam povos que sdo diferentes em alguns aspectos, apesar de ter

também muito em comum, como a histdria da Nhandesy.

Quando eu era crian¢a, ouvia meus tios (Nhandewa) chamar meu pai (Kaiowa) de
pain, pessoa que sabe fazer feitico. Sempre existiram conflitos entre esses grupos, que,
segundo minha mé&e, ndo existiam ou eram bem mais raros no tempo em que havia espaco
suficiente para as familias de grupos ‘rivais’ morarem longe umas das outras. Meu pai passou
a praticar os costumes nhandewa quando casou com minha mée. Isso também aconteceu
comigo quando fui morar na aldeia Boa Esperanca (ES). Fui obrigada a aprender os costumes
e a lingua (e formas de falar) daquelas comunidades. Se no comeco tive dificuldades, depois
de muito esforco, hoje, falo mais como Mbya (Guarani do Espirito Santo), do que como
Nhandewa da aldeia Porto Lindo de MS. Eu tive que me esforcar para falar com os meus
alunos das aldeias Trés Palmeiras, Boa Esperanca, Piraqué -agu e Olho D’ Agua. Meus filhos,
que foram comigo para o Espirito Santo ainda pequenos, tiveram que aprender Mbya numa
escola com professora Mbya. Minha filha mais velha foi alfabetizada por uma professora
jurué da Funai, por isso ela ndo foi influenciada tanto como os irméos que estudaram, desde a
serie inicial até o ensino médio, na aldeia com professora Mbya, e ela continuou falando do
jeito guarani nhandewa da aldeia Porto Lindo, além, obviamente, do portugués. Hoje meus
filhos falam fluentemente como os Guarani do ES e toda vez que visitamos meus pais, ha
certa confusdo, mas isso, no final, ndo importa, ja que todos falam a mesma lingua, o Guarani,

com suas variedades. Uns exemplos:

Opa’d, em Mbya, significa ‘relacdo sexual’

Opa’d, em Nhandewa, ‘atolar’
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Kyri, em Mbya, ‘pequeno’

Mixi, em Nhandewa, ‘pequeno’
Apu’a, em Mbya, ‘curto’

Apu’a, em Nhandewa, ‘redondo’

Mbyky, em Nhandewa, ‘curto’

Até aqui me concentrei em semelhancas e diferencas entre os Guarani, a partir de
minha perspectiva como mulher guarani. Entendendo o corpo e a lingua como base de
sabedoria, observei o jeito das mulheres como elas proprias contam, diferentemente de
outro(a)s autore(a)s, focando nas versdes que as mulheres contam das historias, ou 0 que o(a)s
antropologo(a)s chamam de mito. Vimos também como o jeito individual de cada mulher se

relaciona e se fortalece com o jeito coletivo guarani.

Seguindo o que eu aprendi com a minha djaryi, avo, que foram fundamentais para meu
fortalecimento, preocupei-me em falar sobre temas femininos como a menstruacédo, o cuidado
com o corpo, o resguardo das mulheres, ou seja, sobre alguns processos de producdo do corpo
e de coisas. Esses processos sdo vitais para as mulheres guarani pensarem em estratégias para
produzir, criar, originar, fabricar o corpo feminino guarani, e, assim, apontar para 0

kunhangue reko, modo se ser da mulher guarani.

Vimos também a importancia dos cuidados com o corpo da mulher para uma boa
criacdo dos filhos e filhas e para a manutencdo da saude, presente e futura, das mulheres.
Esses saberes, ou arandu, sdo repassados através das narrativas orais e sempre citados na
historia de Nhanderu e Nhandesy ete. Como minha avé dizia: “os ensinamentos estdo na
propria lingua guarani”. Portanto, observamos alguns termos de parentesco discutindo suas
implicacdes nas relacdes entre a mae e o(a)s filho(a)s e, também, entre 0 pai com 0S mesmos.
Nota-se a importancia de se demonstrar essas ligacoes entre, por exemplo, a filha e o pai, pois
0s homens devem aprender a cuidar da filha, da irmd, da namorada. Sdo também importantes

0s cuidados entre irmaos e irmas.

Assim, percorremos um pouco da minha histéria e, também, da histéria da minha
familia, destacando a minha proximidade, e distancia, com os diferentes modos de ser guarani

e variedades de fala (Nhandewa, Kaiowa e Mbya).

Agora seguirei falando da minha trajetéria focando em minhas experiéncias vividas

em escolas jurua e sobre o que aprendi em cada uma delas.
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Capitulo 2

Minha experiéncia na escola jurué entre paredes e com pressao

e com a educacgdo guarani sem pressao e sem paredes

2.1 Minha infancia na escola da FUNAI

Lembro-me de quando chegou a hora de ir para a escola. Eu era crianga, ndo sabia
falar portugués e fiquei assustada, sentia medo, mas, como era obrigada a ir, tive que tomar
coragem. Recordo-me do primeiro professor, que era muito rigido, eu tinha horror da escola
apesar de gostar, 0 que eu mais queria era aprender a ler e a escrever, para mostrar para meus
pais, para todos. Pensando nisso, me esforgava a aprender, mesmo ndo sabendo nada de
portugués. Hoje entendo essa angustia e 0 atrito entre a educacdo guarani e a educacao
escolar. E desse conflito que vou falar. As lembrancas que guardei comigo ndo s&o boas. Eu
tinha horror de estudar pelo fato de ndo saber falar portugués, me sentia como se estivesse no

alto pendurada pelos pés, de cabeca para baixo.

Era um sofrimento para mim, toda vez que chegava a hora de ir para escola me dava
uma angustia terrivel, mas como eu era crianca tinha que obedecer. SO0 de saber que tinha que
encarar aquele lugar terrivel, passava mal e me dava até febre, as vezes. J4 ndo pensava mais
em aprender a ler escrever, a angustia tomava conta de mim. SO pensava numa estratégia para
driblar o professor, apesar do medo gue tinha dele, como fazer para convencer minhas colegas
a copiar ou colar para mim. Quanto mais o professor era rigido, mais procurdvamos engana-
lo, ndo por maldade, mas era uma forma de se rebelar contra a presséo que ele exercitava
sobre n6s. Com medo, eu ndo conseguia escrever nada, porque minha letra era horrivel, por
medo de ser castigada, mesmo sabendo que eu estava errada por ndo copiar as atividades do
quadro. O medo me travava toda, ndo conseguia fazer nada. Como as criangas guarani sempre
reagem a partir do nhemondyi, irei explicar este “sentimento de susto”, que, para nés Guarani,
é algo que deve ser evitado para ndo afetar as criancas. O sentimento de susto pode levar até a
morte ou deixar sequelas fisicas (diarreia, vomito, febre) e problemas psicolégicos numa
pessoa, futuramente, como “surtos”, medo e revolta. Para os Guarani, o mau humor de uma
pessoa insegura é visto como uma doenga, um problema de satde que deve ser evitado. Todas

as coisas estdo ligadas com a educacao, inclusive a saude. Se 0s jurua se preocupam com uma
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pessoa depois dela ficar doente, nds, ao contrério, nos preocupamos em prevenir. Por essa

razao procuramos compreender e respeitar cada teko.

De acordo com Affonso (2014, pag. 133)

A ideia de uma imbricacdo entre a descricdo da pessoa e a descricdo do parentesco,
desta forma ambas descri¢cdes aparecem como co-dependentes. Esta co-dependéncia
se baseia na ideia de que se a interferéncia € o conceito que nos serve para descrever
as relacdes entre varios seres, corpos de parentes e socialidades, é também o conceito
gue nos serve para descrever as relacdes entre os varios componentes da pessoa. Neste
sentido, a questdo que se imp0e é a do carater constituinte, antes que constituido, tanto
do parentesco como da pessoa. Assumindo que as diferencas ontologicas se expressam
como diferengas entre “corpos de parentes”, a pessoa devera ser evidenciada como a
articulagdo (especifica ¢ momentanea) das relagdes entre “corpos de parentes”
diferenciados. As diferencas ontoldgicas sdo, a0 mesmo tempo, internas e externas, o
que torna os conceitos de interioridade e exterioridade de pouco rendimento em
termos explicativos. A pessoa (0 mbya) aparece como um locus de desejos e vontades
provenientes de outros, e aqui a condicdo de locus é especialmente relevante. E por
isto que ha sempre uma escolha a se fazer: por onde e com quem se anda? No
resultado desta escolha, ou nos seus efeitos, & que acabara por se situar a pessoa. Com
guem se anda, é também com quem se trocam palavras, conhecimentos, alimentos e
objetos; é a quem se fala e a quem se escuta, a quem se vé e por quem se € olhado, a
guem se alimenta, quem nos alimenta, e com quem se come, de quem se lembra, por
guem se é lembrado e por quem se é comido.

Na medida em que o ambiente fica mais calmo ou o lugar mais tenso, a pessoa
Guarani entende que vai carregando consigo aquele lugar vivido, pois para os Guarani €
importante pensar o lugar onde se constituem pessoas. Isto ¢ “bem viver” para nos. Na escola
em que eu estudei, ndo havia preocupacdo e respeito. A escola da FUNAI funciona até hoje
em Porto Lindo e fica no centro da aldeia. Ainda hoje é o escritério da FUNAI e posto de
saude. O professor que dava aula era guarani, falava guarani, mas conosco ndo usava a lingua,
somente o portugués. Sua mae era Nhandewa, mas o pai era paraguaio, foi estudar com os

brancos para se tornar professor. Era muito ruim e nos castigava por qualquer coisa.

Minha alfabetizagdo foi assim. Nao fiquei com trauma da escola, nem dos professores,
mas fiquei com trauma das minhas letras. Um dia, fomos brincar de baixo de uma arvore, era
uma sombra muito boa. Estavamos brincando quando, de repente, caiu uma lagarta na nossa
frente. Ficamos todos muitos assustados, quase todos com febre e insénia, tivemos que passar
pela reza para tirar aquele espirito de susto que estava incomodando nosso nhe’é (espirito).
Para os Guarani, tem uma histéria sobre lagarta que tem a ver com o encantamento, que nao é
uma coisa boa. Mexer ou se deparar com uma lagarta € uma coisa assustadora para as meninas
guarani. Claro que nem todas as meninas tém medo da lagarta. Apenas dei um exemplo para
explicar melhor o sentimento de susto, que foi 0 que senti na escola da Funai por ndo saber

falar portugués.

22



Ao trazer de volta essas lembrancas do tempo dramético que vivi na escola, hoje
compreendo que posso tirar delas alguma licdo, e amadurecer. Sempre tive esse pensamento
comigo: dos problemas que eu enfrentei procuro aprender, melhorar, evoluir e dar sentido na
memoria da minha avo, responsavel maior pelos meus conhecimentos e pela coragem que
carrego comigo. Devo as kunhangue, as mulheres, mesmo sendo ocultas em sua propria
historia. Elas sempre estdo lutando, incansavelmente, para manter sua sabedoria e a propria
fala, aywu, nhe’e, espirito, palavras, que no dia a dia sdo vividos, narrados, contados e

sentidos, através da lembranca de Nhandesy.

Minha avo contava essa historia, vivamente, sempre; no final, dava conselhos para os
jovens para que estes repassassem para a geragao seguinte. Era uma emocao ouvi-la. O poder
da palavra guarani mobrayu pa. Visto que as coisas vao mudando o teko, percebo que temos
gue acompanhar novos tempos, novas pessoas, Novos conhecimentos. Porém, aqui ha risco e
perigo. Os conflitos de duas linguas sempre existiram, falo isso pela minha experiéncia, pela
minha alfabetizacdo, que aconteceu dentro de uma escola que era s6 na lingua portuguesa, que
eu ndo falava nem entendia. Fui obrigada a ler e escrever numa lingua que ndo significava
nada para mim, naquele tempo, como uma lingua estrangeira. O método era o de encher a
lousa com palavras repetidas para nds copiar. A minha mao chegava a doer de tanto copiar do
quadro, mas o pior ndo era copiar. O pior era ndo saber nada daquilo que eu estava copiando.
NOs éramos criangas monolingues em guarani, copiando palavras inuteis. Esse método

continua nas escolas guarani, continua mondyi (assustando).
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2.2 Duas linguas em conflito na escola guarani

Gostaria de relembrar um episddio que aconteceu com um menino (Tupd) e exemplar
para varias criancas naquela escola. Quando o(a)s alunos(as) terminam o ensino fundamental,
saem da aldeia onde eu também estudei, a escola estadual Primo Bitti. Antes, os alunos
podiam estudar até a 4° série e quem terminava tinha que ir para fora da aldeia para dar
continuidade aos estudos. Antes de ter escola do 6° ao 9° ano, tinha poucos alunos guarani que
estudavam depois de terminar a 4° série. O primeiro problema era que tinha que sair na pista
para esperar 0 6nibus, para ir juntos com filhos dos jurua, que falam muito, segundo Tup4,
que tentou continuar, mas ndo ficou muito tempo. O segundo problema é que quando estdo na
escola do jurud, eles ndo tém lugar, ndo tem vez, nem muito menos com quem falar. Ouvem
muitas piadinhas imitando eles, seu jeito de falar portugués. Por essa e outras razdes, a escola
Trés Palmeiras ganhou forgas com alunos e professores para levar até o 9° ano a escola na

aldeia Trés Palmeiras, como ja mencionei.

Figura 1: Trabalho escrito por alunos da escola Trés Palmeiras (2014)
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Figura 2: Trabalho escrito por alunos da escola Trés Palmeiras (2014)

Figura 3: Trabalho escrito por alunos da escola Trés Palmeiras (2014)

Z0TL
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Falando da importancia da lingua vivida, apresento a seguir o eterno choque entre as
duas linguas, a dos colonizados e a dos colonizadores. A partir da minha experiéncia enquanto
aluna e engquanto professora, me refiro aos direitos conquistados, como, por exemplo, 0s que
dizem respeito ao amparo legal a educacdo diferenciada e bilingue, que teve seu apice na
Constituicao Federal de 1988, garantindo, assim, o respeito as linguas maternas e “processos
proprios de aprendizagem” (art. 210, § 2°). Vejo, porém, uma armadilha na declaragdo: “O
ensino fundamental regular serd ministrado em lingua portuguesa, assegurada as comunidades
indigenas também a utilizacdo de suas linguas maternas e processos proprios de
aprendizagem”. Este trecho refor¢a a dominacdo de uma lingua sobre a outra, que ndo sdo
colocadas em pé de igualdade, ou até, seria melhor, ndo é dada prioridade a(s) lingua(s)
indigenas 1a onde elas sdo vivas e faladas pelas criancas. Claro que hoje os professores séo
indigenas e falantes de lingua indigena, o que trouxe certo alivio para as criancas que sdo
falantes de Guarani. O professor indigena falante de sua lingua materna reforca o nhandereko
(modo de vida guarani), isso ajudou a mudar a forma de ensinar e as criangas nio estdo
nhemomdyi como na época em que eu estudava. Como poderia falar portugués, se nunca tive
contato com o portugués a ndo ser na escola. Geralmente, todos os Guarani se comunicam
entre eles s6 na lingua guarani. Ndo obstante, para os alunos had vantagens e desvantagens
quando o professor é falante de guarani. A vantagem é dada pelo fato de que na escola
guarani, hoje, ndo ha mais a pressdo de antes para falar portugués. Por outro lado, h4 uma
desvantagem para aqueles que querem estudar fora da aldeia; a angustia continua ao chocar-se
com as pessoas que sdo falantes somente da lingua portuguesa. Para se acostumar, ou seja,
aprender a falar portugués, leva tempo. Assim, a maioria deles se assusta e acaba desistindo.
Os professores jurua culpam os professores guarani de serem incapazes, cOmo Se 0S

professores guarani ndo tivessem a capacidade de formar criangas guarani inteligentes.

Falo a partir da minha experiéncia como professora e como mée, porque meus filhos
sempre estudaram fora da aldeia depois que terminaram o ensino fundamental, j& que no
Espirito Santo ndo temos ensino médio na aldeia. O obstaculo maior ainda ¢ a lingua, mesmo
com as mudangas recentes. O professor guarani fala, brinca, canta na lingua na sala de aula.
Na familia s6 falam em guarani. Nas escolas jurua, ao contrario, todos sdo apenas falantes de
portugués. Nesse caso, como diz Franchetto, o aluno “é obrigado a se esconder atras de uma
lingua dominante ¢ dominadora” (Franchetto, 2013). A resisténcia geralmente faz com que a
crianga desista se ndo conseguir se adaptar rapidamente, coisa que ndo é facil nem t&o pouco

imediata.
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O ancido Jodo da Silva, da aldeia Sapucaia (Angra dos Reis, RJ), disse, numa
entrevista gravada no Tekoa Pyau, que “A palavra que ¢ falada dentro de cada um n&o morre.
Ela passa por dentro de mim e passa por dentro dos outros e, mesmo quando eu morrer, as
palavras que forem verdadeiras vao continuar circulando entre meus filhos e netos.” (apud
Testa, 2008). E a experiéncia vivida que faz a diferenca, que tem um efeito mais concreto. A
nossa casa € 0 nosso amparo. N&o posso esquecer que Viver na lingua é algo que se aprende

suavemente e que se leva para a vida toda.

Quero voltar a minha experiéncia pessoal como aluna. Sei que cada um de nos
constréi a sua propria historia, carregada de diferentes sentimentos: alegrias, descobertas,
tristezas, conquistas, desejos, perdas, sentimentos bons e ruins, que fizeram parte do passado e
sdo parte do presente e, também, fardo parte do futuro. Assim, retomo minha trajetdria de vida

para falar do que me levou a parar de estudar.

A escola era muito longe da minha casa e tinha que ir a pé mais ou menos uns seis
quilémetros. De manha era muito frio e muitas vezes eu ia descalga, chorava no caminho, mas
gostava de ir por causa das minhas colegas. Eramos um grupo de criancas, brincavamos no
caminho, isso me motivava. Mesmo com frio, sem ter casaco nem cal¢ados, eu mesma assim
me encorajava para enfrentar o frio e a escola. As vezes meu pai trabalhava nas fazendas para
cuidar das nossas necessidades basicas, como comprar sabdo. Alimentos ndo faltavam porque
meu pai sempre plantou roga. Eu lembro que minha mée fazia sacolas de plastico imitando
bolsa, com os sacos de arroz que meu pai comprava, para carregar meu caderno e para ndo
molhar na chuva. Assim fui crescendo, mas era muito sofrimento ir estudar descal¢a, sem
casaco de frio, por isso estudei até a 42 série. Aprendi a ler e escrever muito pouco. Como ja
disse anteriormente, meu primeiro professor era muito rigido, cobrando inclusive que
tinhamos que aprender a escrever numa lingua que eu ndo sabia falar nada na época e exigia

muito dos alunos para que escrevessem com letras bonitas. Eu apanhava nos meus dedos.

A segunda professora era terena, mas so falava em portugués; era mais paciente, nos
levava para a sua casa onde estavam dois filhos pequenos. Ela fazia os alunos cantarem,
brincava. Foi substituida por um pastor da Missdo Kaiowa, que foi meu altimo professor. Eu
tinha que ir estudar na Missédo Kaiowa, longe da escola do posto. Ele ndo queria ir dar aula no
posto da Funai onde néo se sentia a vontade por ser membro de uma igreja. E foi com ele que

conclui a 42 série.
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Interrompi meus estudos naquele momento, porque quem terminava a 42 série tinha
que sair para a cidade de Jacarei, onde sé havia horério letivo a noite. Havia um transporte
que levava estudantes ndo indigenas, filhos dos que moravam nas fazendas e nos sitios, mas
para nés indigenas funcionava de outro modo. O dnibus sO passava perto da aldeia, parava
muito longe e dava muitas voltas. No retorno, passava perto da aldeia as 01:30h da manhé. Os
alunos indigenas eram 0s primeiros a sairem na estrada para pegar énibus e eram os Ultimos a
saltar. Desisti da escola, mesmo tendo muita vontade de continuar. Com 16 anos me casei e

logo tive minha primeira filha, aos 17 anos.

Depois que me casei, tentei voltar a estudar a noite em Jacarei, acompanhando minha
cunhada j& com uma filha, mas ndo deu certo por causa do horério e das dificuldades
financeiras, porque nao tinha dinheiro para comprar material escolar e roupas de frio. Meu
marido tentava me ajudar com o pouco que ganhava trabalhando na usina e no corte da cana;
ficava trés meses fora de casa. Meus pais ajudavam olhando minha filha. Acabei desistindo.
mesmo sem perder o sonho de estudar. A professora Gildnei Terena, em Porto Lindo,

despertava em mim a vontade de estudar para ser igual a ela um dia.

Quando resolvemos ir embora, em 2000, fui morar na aldeia Boa Esperanca,
municipio de Aracruz, no estado do Espirito Santo. Surgiu uma nova oportunidade de estudar,
porque na Aldeia Boa Esperanca tudo era mais facil. Na época, a Escola Estadual Primo Bitti
oferecia supletivo para jovens e adultos e foi assim que eu aproveitei para continuar
estudando. Era ja méde de quatro criancas. Nao foi facil abrir méo de ficar com meus filhos a
noite, todos os dias. Era o ano de 2002. Deixava meu filho cacula, ja com dois aninhos, com o
pai. Num primeiro momento, meu marido disse que ficaria muito dificil para ele ficar com
uma crianga pequena de noite, porque ele também trabalhava. Entdo, usei as palavras que a
minha avo dizia: “ndo fiz filho sozinha”. E teve que assumir os cuidados do filho pequeno

gue se apegou muito a ele.

Comecei a trabalhar com um filho na barriga, desde que cheguei a aldeia, como agente
de salde, sem carteira assinada, numa empresa que fazia parceria com a secretaria de saude da
prefeitura de Aracruz. Quando fui chamada para assumir um cargo como agente de salde, eu
estava gravida de 3 meses, mas consegui 0 apoio do cacique Jonas Ernesto da Silva filho
(Kuaray) e de sua esposa, Dona Aurora. Eles me disseram para trabalhar na aldeia sem me
preocupar em seguir as regras dos brancos. Nao iria deixar meu filho para trabalhar, porque
nosso costume ndo permite as méaes deixarem seus filhos muito pequenos pois € necessario

que as criangas se acostumem com cheiro da mée no entendimento das mées guarani como ja
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expliquei no capitulo 1. Ai fui perceber que eles apoiavam muito forte as mulheres, resistindo
no Nhandereko (modo de vida Guarani). Assim, fui tomando coragem para lutar por aquilo
em que sempre acreditei, 0 que é certo para nossa vida enquanto mulher Guarani. Trabalhava
como agente salude quando surgiu outra oportunidade. lam selecionar sete pessoas para
participar do primeiro curso de magistério Kuaa- Mbo e, curso de magistério para professores
Guarani Mbya do Sul e Sudeste do Brasil. O curso era organizado em parceria com o MEC e
com os Estados e a Funai do ES, RJ, PR, SC e RS. O Unico estado que ndo teve participacdo

foi Sdo Paulo.

Primeiro quem participou foi meu marido, mas ele dizia néo ter habilidades para ser
professor; participou de uma etapa e acabou desistindo. Fui falar com o cacique para eu ir ao
lugar dele; ndo recebi resposta imediatamente, disse que ia conversar com a comunidade e
com a equipe da educacdo primeiro. Depois de uma semana fui chamada para participar do
curso. Fiquei muito feliz, mas veio uma surpresa: ndo poderia levar meu filho, naquele tempo
com dois anos. SO poderia se ele tivesse com seis meses de idade ou se eu estivesse ainda
amamentando. Mesmo assim, fui. Para as mdes guarani era tristeza e muitas delas desistiram,
por isso so teve participacdo de 16 mulheres num total de 70 cursistas. O curso comegou em
2003 e durou sete anos, concluimos em maio de 2010. Era por etapa, cada uma delas durava
um més num estado diferente. O Unico estado que ndo conseguiu realizar nenhuma etapa foi

Rio de Janeiro.

O que eu pude aprender no curso foi me fortalecendo como mulher e professora
guarani. Foi um curso peculiar, que abriu o caminho para eu continuar na minha luta. Apesar
de ter sido muito dificil para mim quebrar nosso costume e deixar meu filho, na época com
apenas dois anos. O mais interessante do curso foi que os professores foram chamados para
dar aula para nos alunos, na grande maioria ja conheciam ou trabalharam com os Guarani e
mesmo sendo jurua, nés alunos tinhamos confianca neles. Os alunos tinham voz e havia
dialogo para podermos falar sobre nossos saberes. Era muito diferente de quando eu estudava
na escola Estadual Primo Bitti em Aracruz (ES), onde estudei para concluir o ensino
fundamental, os professores jurua ndo tinham conhecimento sobre a cultura guarani. Lembro
da minha aflicdo na escola com professores que nunca falavam sobre povos indigenas, que
ndo davam chance de nos falarmos o que pensavamos. Por esse motivo eu tinha vontade de
desistir muitas vezes, mas tinha que terminar para poder buscar o outro meu objetivo, porque
sem certificado da escola nada eu podia fazer, mesmo que a escola néo falasse sobre a nossa
cultura Era muito comum ouvir piadinhas inclusive por parte dos colegas alunos; aconteceu
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comigo, ouvia calada e continuava a frequentar as aulas. Naguele momento eu ainda falava
muito pouco portugués, mas eu entendia todas as piadinhas que se referiam a mim e a outros
indigenas que estudavam naquela escola, principalmente nés Guarani. Eu percebo que essa
forma de ignorancia esta longe de ser resolvida, as piadinhas ainda circulam entre os alunos,
guando um Guarani estuda fora da aldeia, e elas s&o muito fortes. Acredito que essas questdes
poderiam ser discutidas com mais atengédo, apesar da lei 11.645, de 10 de marco de 2008,

conter o seguinte trecho:

Art. 26-A.Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino médio, publicos e
privados, torna-se obrigatério o estudo da histéria e cultura afro-brasileira e indigena.

§ 1° O conteudo programético a que se refere este artigo incluird diversos aspectos da
historia e da cultura que caracterizam a formacéo da populacéo brasileira, a partir
desses dois grupos étnicos, tais como o estudo da histéria da Africa e dos africanos, a
luta dos negros e dos povos indigenas no Brasil, a cultura negra e indigena brasileira e
0 negro e o indio na formacdo da sociedade nacional, resgatando as suas contribuicdes
nas areas social, econdmica e politica, pertinentes a histdria do Brasil.

§ 2° Os conteudos referentes a histdria e cultura afro-brasileira e dos povos indigenas
brasileiros serdo ministrados no &mbito de todo o curriculo escolar, em especial nas
areas de educacdo artistica e de literatura e historia brasileiras." (NR)

Art. 2° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicagdo.”

\Vejo muito caos nas instituicbes que deveriam se preocupar em formar a cabeca da
sociedade jurua sobre essa questdo, mas ainda € uma tarefa dificil para quem vivencia essa
realidade. O preconceito, a discriminagdo e o racismo se alastram em todos os lugares.
Portanto ressalto o argumento de Candau (CANDAU, 2008, pag.51):

considero imprescindivel para avancar na reflexdo que estou fazendo explicitar a
concepgao que privilegio ao tratar as questfes suscitadas hoje pelo multiculturalismo.
Considero que um primeiro passo nessa direcdo é distinguir duas abordagens
fundamentais: uma descritiva e outra prescritiva. A primeira afirma ser o
multiculturalismo uma caracteristica das sociedades atuais. Vivemos em sociedades
multiculturais. Podemos afirmar que as configuragdes multiculturais dependem de
cada contexto histérico, politico e sociocultural. O multiculturalismo na sociedade
brasileira é diferente daquele das sociedades europeias ou da sociedade estadunidense.
Nesse sentido, enfatizam-se a descrigdo e a compreensdo da construcdo da formacéo
multicultural de cada contexto especifico. A perspectiva prescritiva entende o
multiculturalismo néo simplesmente como um dado da realidade, mas como uma
maneira de atuar, de intervir, de transformar a dindmica social. Trata-se de um projeto,
de um modo de trabalhar as relacGes culturais numa determinada sociedade e de
conceber politicas publicas nessa dire¢cdo. Uma sociedade multicultural constroi-se a
partir de determinados pardmetros. Dessa forma, é necessario distinguir as diferentes
concepgdes que podem inspirar essa construgdo. Muitos tém sido os autores que tém
oferecido indicacdes nessa linha e enumerado uma grande quantidade de tipos de
abordagens multiculturais. No contexto do presente trabalho, vou-me referir
unicamente a trés perspectivas que considero fundamentais e que estdo na base das
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diversas propostas: o multiculturalismo assimilacionista, o multiculturalismo
diferencialista ou monoculturalismo plural e o multiculturalismo interativo, também
denominado interculturalidade. A abordagem assimilacionista parte da afirmacdo de
gue vivemos numa sociedade multicultural, no sentido descritivo. Nessa sociedade
multicultural todos ndo tém as mesmas oportunidades; ndo existe igualdade de
oportunidades. Essas questfes de garantir oportunidades de igualdades sdo desafios
muito complexos, mas se todos se preocuparem com outro teremos condi¢des de
superar desigualdades de todas as esferas.

Assim, aqui irei relatar minhas dificuldades percorridas; geralmente nem todas(os) tém

essa mesma forga para superar esse tipo de py 'a tarowa (sentimentos de confuséao, de pavor).

Fui aprendendo portugués aos poucos, mesmo que passei por varias dificuldades,
depois que comecei a dar aula. No curso de magistério, eu era obrigada a ler textos, mas eu
gostava de ler texto contextualizado, que falava sobre a realidade, isso me motivava para
continuar lendo. Buscava no dicionario as palavras que ndo sabia direito e assim foi indo,
cada dia aprendia palavras e o seu significado. Era diferente do portugués gque eu tentava
aprender com pressdo na escola, sem contexto. Quando assumi uma sala de aula, também tive
que aprender portugués, para poder preencher o diario de classe. Eu ficava muito enrolada,
ndo sabia palavras como “cotidiano”; s6 deu para entender quando uma professora explicou
sobre planejamento de aula, usando muitas vezes essa palavra (cotidiano das criancas),
contextualizado. Hoje, eu compreendo um texto em portugués depois de ler e reler até
entender bem para fazer comentérios ou resumo, algo bem diferente de quando falo ou escuto

alguém falando (em portugués), quando compreendo melhor e mais rapidamente.

No final do curso de magistério, em maio de 2010, recebi um convite para fazer parte
do projeto como pesquisadora bolsista desde 2010 ao 2015 pelo OEEI (Observatorio da
Educacdo Escolar Indigena), este projeto também foi importante para melhorar a minha
pratica pedagogica cuja area de atuacdo tém sido o processo de ensino-aprendizagem da
crianca guarani nas escolas. diferenciadas e na comunidade guarani. Sob a orientacdo do Prof°
José Ribamar Bessa e da Prof.2 Ana Rabelo Gomes coordenadores do projeto. Desde 2010
como pesquisadora da UFMG/FAE (Universidade Federal de Minas Gerais / Faculdade de
Educacéo).

A bolsa me possibilitou participar de varios seminarios como palestrante e como
ouvinte de varias palestras sobre educacdo indigena e sobre experiéncias dos outros parentes
sobre educacdo em escolas indigenas. Esta bolsa que recebi foi para ajuda de custo e para

fazer pesquisa. O tema que me interessou foi o significado de nhandereko (modo de vida) e
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havia abertura para expor uma visdo critica, o que facilitou muito minha formagdo como

professora guarani.

Os alunos que estavam no magistério Kuaa-Mbo’e receberam, entdo, convite para
participar da licenciatura intercultural indigena, que estava para iniciar em 2011 na
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). A licenciatura fez com que a minha
formacgéo evoluisse de fato, num ensino diferente do ensino universitario “normal”, que nio
garante as particularidades de cada lingua e a realidade de cada comunidade. Fui para
graduacdo para licenciatura porque € uma continuidade do magistério, os desafios
continuavam, mas a minha formacdo foi um passo a frente para atuar de fato para escola
diferenciado e especifica, pois a universidade me direcionou com esse olhar apesar das
dificuldades encontradas. Consegui superar e seguir em frente. Porém, ainda percebo que
temos muitas dificuldades para ter acesso a esse tipo de formacdo que atenda as nossas
especificidades mesmo com leis que asseguram nosso direito a educacdo intercultural e

bilingue.
Conforme a resolucdo n° 3/99 do Conselho Nacional de Educacéo que:

determina que os professores tenham uma formacéo especifica para a educagdo, 0
intercultural e bilingue além disso, garante-se que essa formac&o, seja realizada em
servigos e, quando necessario, de forma concomitante formacdo bésica - Os
profissionais que sejam referenciadas em conhecimentos, valores, atitudes,
habilidades relevantes para as comunidades num determinado momento histérico. A
énfase estd também na capacitacdo progressiva desses professores para a elaboracédo e
o desenvolvimento para avaliagdo de curriculo e programas para as escolas, assim
como para a produgdo de materiais didaticos em lingua materna e com os conte(idos
relevantes nos curriculos e a utilizagdo de metodologias adequadas de ensino e
pesquisa (artigos 6° e 8°).

E os Referenciais para a formacéo de professores indigenas (2002, pag. 15-16):

No que compete a definicdo de responsabilidades pelo funcionamento da escola
indigena e pela formacdo, dos professores indigenas a Resolugdo do Conselho
Nacional de Educacdo, o é incisiva ao atribuir tais competéncias aos sistemas de
ensino estaduais. Cabe a Unido a apoiar técnica e financeiramente os sistemas de
ensino na formacao dos professores indigenas e na capacitagdo de pessoal técnico
especializado para a gestdo institucional dos programas. Aos sistemas de ensino
estaduais compete responsabilizar-se pela oferta e execucdo da educacdo escolar
indigena pelo provimento de recursos humanos, materiais e financeiros para 0 seu
pleno funcionamento e pela promogdo, da formacdo inicial e continuada dos
professores indigenas, instituindo e regulamentando a profissionalizacdo e o
reconhecimento publico do magistério indigena (artigo 9°). Para que tais competéncias
sejam cumpridas satisfatoriamente, os sistemas de ensino estaduais devem estruturar
instancias , administrativas préoprias, de modo que respondam ao seu dever de atender
as demandas educacionais oriundas das popula¢des indigenas cujas terras estejam
localizadas dentro do estado.
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N&o vou apontar todas as leis que deveriam garantir nossos direitos, mas geralmente o
que eu escuto em todas 0s espagos na pratica avangou pouco. Cada vez mais que eu estudo,
compreendo mais a minha especificidade, meu diferencial, fico mais desorientada com essa

doenca do monolinguismo em portugués (Franchetto, 2013).

Dificil ¢ discernir a ideia de “interculturalidade”, tdo falada nas e para as escolas
indigenas. Continuo entendendo que a escola ¢ uma “embaixada” conforme pelo (BENITES,
2015, pag. 28) como foi citado na monografia uma versdo critica retomando a ideia do
professor indigena Leonardo Werd Tupd da Escola Indigena de Ensino Fundamental Kaa
Kupe (aldeia Massiambu/Palhoga, Santa Catarina), numa entrevista para a dissertacdo de
mestrado de Helena Alpini (2009). Segundo Leonardo Wera Tupd, “a escola dentro da aldeia
¢ como se fosse uma embaixada de outro pais”, desta maneira pude observar que através da
escola poderiamos reforcar o dialogo entre percepcGes de mundo, para que exista um
consenso sobre diversidade cultural e sobre a identidade a qual as criangas pertencem. Assim,
se sentiriam mais acolhidas. Porém, ndo podemos criar uma ilusdo de que a interculturalidade
ird resolver o arandu (conhecimento), até porque tem coisas que, no caso dos conhecimentos
guarani, s6 podem ser compreendidas em guarani, por nao terem traducdo, ou seja, na
traducdo para uma outra lingua perde-se o sentido. A escola deve servir como um instrumento
para desconstruir, ou seja, diminuir o poder dos “opressores” que criam uma série de recursos
para dominar, sendo um deles a prépria escola. Mesmo com alguns direitos garantidos, a
escola ainda ¢ um “sistema Unico” e percebo que a educagdo escolar indigenas, no Brasil,
segue 0 mesmo sistema da escola dos jurud, que foi imposto aos jurua, aumentando, assim, 0s
mecanismos que nos silenciam e que distorcem nossos costumes. Segundo Franchetto (2013),
a assim chamada “comunicacdo global” é outro fator que leva a agonia da diversidade

linguistica. Minha maior dificuldade, ainda hoje, é a lingua.

Gostaria de relatar como iniciei na sala de aula, em 2004, quando fui chamada para
assumir uma sala de aula de multisseriado, na aldeia Trés Palmeiras (ES). Havia apenas dois
professores guarani. Minha entrada naquela escola foi por conta de um professor que estudou
comigo no magistério Kuaa-Mbo’e, e que tinha pedido demissdo por conflitos internos a
aldeia. Em margo de 2004, me deparei com alunos de 1° 2° e 3° multisseriado. Ndo tinha

no¢do da complexidade da educacéo escolar indigena.

Foi ai que tudo comecou. Nunca esqueci de uma frase que escutei dos préoprios colegas
quando me viram chegar no primeiro dia do planejamento de aula: “pisar na banana sem casca

escorrega, hein?”. Fiquei com isso na cabega, demorou muito para entender o que significava
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aquela frase, por que eu era novata no grupo. Hoje eu diria que todo professor pisa na banana
sem casca; depois do escorregdo, tentamos olhar intrigados para a nossa pratica. E um desafio
gue nunca se acomoda, se sujeita, congraca, se harmoniza. ldentificar-se com a escola, €
sempre bom desconfiar. Pisaremos na banana sem casca com mais leveza. Quanto mais estudo
sobre mim, mais posso dizer que a escola jurud me direcionou para caminhos invertidos.
Mbo e (ensinar, educar) ndo € apenas contar 0 que esta no papel; “educar” em Guarani é fazer

juntos, demonstrar, praticar e aprender fazendo.

O conceito de mbo’e é preparar para a vida, explorar as competéncias de cada teko
individual, oferecer ao aluno o fortalecimento dos conhecimentos que ja traz para a escola. As
criancas ndo vém para a escola para serem instruidas, guiadas, direcionadas, como se
estivessem perdidas. Elas vém para a escola para reforcar os conhecimentos do seu povo, para
fortalecer a sua identidade cultural, a sua lingua materna e para falar da sua prépria histéria
vivida. Hoje é também importante saber sobre a historia dos ndo indigenas, para entender
jurua reko (o comportamento dos jurud), mas o que eu percebo, depois de andar no meio dos
jurud, é que educar na visdo do jurud é outra coisa. A palavra “educar” vem do latim educere,
que significa, literalmente, “conduzir para fora” ou “direcionar para fora”. O termo em latim ¢
composto pela unido do prefixo ex, que significa “fora”, e pelo verbo ducere, que quer dizer
“conduzir” ou “levar”. Pela minha observagdo, ndo da para dialogar a partir dos sentidos de
um Unico termo numa Unica lingua, um aspecto a partir da uma visdo. Eu posso estar
equivocada, mas na minha experiéncia como educadora guarani a escola segue o conceito do
latim. N&o é por acaso que o tempo todo estamos em choque com essa forma de educacéo.
Mesmo com essas dificuldades os pais e as criangas acreditam numa escola que atendam seus
estilos de vida nas comunidades com mais amoroso e menos preconceituoso. Os pais querem
que as criancas estudem, mas na grande maioria das vezes eles ndo sabem o que os filhos
passam na escola dentro da aldeia, apesar das boas intencdes apontadas por Teao (2015,
pag.185).

Consideramos que a implantacdo da educacdo nas aldeias Guarani do Espirito Santo
consiste em um espaco apropriado pelos Mbya em que € possivel a discussdo de sua
cultura e a afirmagdo de sua identidade étnica. A identidade dos Guarani Mbya é
constantemente construida e reelaborada na medida em que esse povo se depara com
profundas modificacfes que abalam a estrutura social do grupo Mbya. A escola
assume um espaco de reconstrucdo da identidade Guarani, no momento em que esse
povo se afirma enquanto indigena pertencente a histéria e a cultura Guarani. Os
Guarani possuem um grande interesse em aprender a cultura do outro, podemos dizer
gue sdao um povo indigena voltado a alteridade. Nesse sentido, a escola como um
espaco de fronteira permite que os Mbya aprendam elementos de sua propria cultura
bem como dos demais povos indigenas e nao indigenas. (TEAO, 2015, pag. 185)
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Na minha experiéncia enquanto professora exatamente nesse “espaco de fronteira”, o
choque cultural é uma invasdo cultural. A cultura Guarani sempre acaba sendo mais invisivel
do que a cultura jurua. Sendo invisivel, a cultura Guarani ndo tem seu espago proprio. A
prépria lingua € praticada apenas dentro da aldeia, porque fora da aldeia somos obrigados a
escrever, a falar e traduzir para os jurua o tempo todo. Os professores guarani fazem esforcos
enormes para introduzir a lingua portuguesa e a lingua guarani para alfabetizar alunos nas
duas linguas. Para isso acontecer com qualidade seria necessario um tempo maior para
professores e para alunos. Néo é de uma hora para outra que as criangas serdo alfabetizadas

nas duas linguas. E a lingua Guarani ndo carrega apenas falas e palavras.

Alfabetizar nas duas linguas ndo é uma demanda simples. Exige um tempo maior de

formacéo, porgue a questdo do idioma guarani ndo é somente a traducéo.

De acordo com Pissolato (2006, pag. 272),

a fala é ndo s6 a capacidade social, mas o meio fundamental por exceléncia da
transmissdo de conhecimento. Saber falar é a condicdo de participa¢do autbnoma no
mundo mbya e, simultaneamente, 0 modo apropriado de viver entre parentes. Isto
significa desde a aquisi¢do de uma capacidade bésica de autocontrole ou superagdo da
“yergonha’ (-xi), que se espera alcancar com a maturidade, até a boa conversa, e,
possivelmente, a conquista de certo reconhecimento pelos outros quanto & producéao
de uma fala instrutiva, quando se chega, entdo, a falar “no meio de muitos” (-eta

mbytepy).

Como ja disse anteriormente, as criancas sdo preparadas de acordo com o tempo de
cada uma, ndo é com pressdo assustando os alunos para que se enquadrem naquilo que as
secretarias propem como metas. Relembro a avaliacdo que aplicamos na escola e a vejo
como um equivoco, que sempre cometemos enquanto educadores, digo “cometemos” no
plural, porque acredito que ndo estou nessa batalha sozinha. Muitas vezes nds professores,
mesmo com intencdo de mostrar os resultados dos nossos esforgos, temos que respeitar as
ordens da instituicdo, portanto quero destacar a forma de avaliacdo guarani e a aplicacdo dos
sistemas escolares. Assim, mais adiante explicarei sobre como era aplicada a avaliacdo, na
medida em que fui tentando fazer trabalho de mé&o dupla. A controvérsia entre educar na e

pela escola e educar guarani ja comeca na avaliacdo, sdo varias formas de ensinar e aprender.

Segundo Pissolato (2006, pag.273),

N&o ha limite preciso, na convivéncia entre 0s Mbya, entre a conversa e a transmissdo
de conhecimentos. O verbo “contar” (-mombe’u), de uso muito amplo, abarcaria tanto
0 contexto do didlogo cotidiano quanto aqueles em que alguém fala a um grupo de
pessoas que se mantém escutando. Num ou noutro caso, de toda maneira, parece que
esta subtendida a nocdo de que passa-se através da fala algum saber. Alias, a forma
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tipica de traducdo da transmissdo de poderes e saberes por Nhanderu é também a do
contar (-mombe’u). Dai dizerem os Mbya, como ja foi observado anteriormente, que ¢
necessario “ouvir bem” (-endu pord), “escutar atentamente” (-japyxaka) 0 que
Nhanderu conta, seja no sonho, na reza, numa impressao que venha a consciéncia.
Deve-se “perguntar” (-porandu), “pedir” (-jerure) a Nhanderu, dizem os Mbya,
orientacdo para a propria vida. Por outro lado, esta nogdo de “passar a sabedoria”,
conforme diz uma traducdo mbya, pode ser entendida em termos mais abrangentes,
isto é, extrapolando o dominio da fala, quando o “passar” (-mboaxa) remete ao uso
direto de alguma capacidade que alguém disponibilize em beneficio de outrem. Assim,
por exemplo, quando se faz um remédio para outra pessoa, quando se “benze” (-Véje)
uma crianga de um vizinho, quando se diz algo em protecdo de alguém a partir de seu
sonho etc. Entre os Mbya, vemos, a proposito, certa especializagdo de saberes ou,
pode-se dizer, terapéutica, de modo que alguém pode tornar-se conhecido(a) como
sabedor(a) de um cha em particular ou de uma forma de tratamento para um caso
especifico de doenga, etc. Essas formas de cuidado também sdo avaliadas e debatidas
nas reunides na casa de reza, em outro espago, portanto a avaliagdo de algo ou de
alguém néo se define apenas em nmeros ou hierarquizagao.

A avaliacdo escolar vive convocando nimeros e nimeros para os alunos. Estou usando
essas frases como metaforas para explicar minha experiéncia vivida como professora. Lembro
como funcionava a escola na qual eu dei aula durante sete anos juntamente com a equipe da
educacdo da Aracruz, incluindo professores da escola guarani. Todo ano tem reunido dos
professore para discutir metas para cada escola. Nos professores tragdvamos metas e a cada
ano aumentavam as metas. Por isso a avaliacdo escrita era importante, a secretaria trabalhava
exclusivamente com as notas para estimar o rendimento dos alunos. Tinhamos que trabalhar a
partir do contedo normal, ou seja, universal, como geografia, matematica, ciéncia, historia,
portugués, etc. Na minha cabeca isso sempre fez certa confusdo, na tentativa de trabalhar a tal
de “interculturalidade” e, geralmente, minha metodologia de ensinar acabava reproduzindo o
ensino formal destinado aos filhos de jurua, com avaliacdo sobre tudo, notas e nimeros para

dizer quem foi melhor.

Depois de muitas conversas entres professores, pais e formadores de professores, foi
mudando aos poucos, até que chegou um momento em que acabamos com a avaliacdo por
ndmeros para as series iniciais e instauramos uma avalia¢do descritiva com acompanhamento

pelas equipes da secretaria de educacao e pelo professor.

Outros, todavia, continuam a avaliar com nameros. Coloca-se pavor nas criancas e
chega a hora de dizer quem foi mais capaz ou incapaz pelo simples fato de colocar um
nimero com nota altissima para um e para outro com nota baixissima. E quando as metas
tracadas pela equipe da secretaria ndo séo alcancadas, vem a critica em cima dos professores
guarani. Claro que a culpa sempre recai nos professores, que também tem dificuldades nessas

“fronteiras” entre ser guarani e ser professor. Assim seguimos adiante, com metas e

36



avaliacOes, sempre atraves do olhar de quem domina e ndo ao contrario. Se fosse a partir do

educar guarani, do olhar guarani, seria diferente.

Para a avaliacdo no olhar guarani € mais importante a autoavaliacdo. Significa oma’e
idjehe (olhar para si), ja que para os Guarani, de modo geral, o conhecimento é do coletivo e
avaliar o outro ndo é o mais importante. Quando um Guarani se auto-avalia, ndo estd
considerando apenas a sua competéncia individual. Para realizar uma avaliagdo de outra
pessoa, preciso me auto-avaliar primeiro. Se numa aldeia uma pessoa faz alguma coisa que
pode prejudicar o outro, esse € um resultado que ndo foi construido por este individuo
sozinho. E um resultado que contém varios elementos desta comunidade. Por isso, ao avaliar
uma pessoa, nds ndo avaliamos so ela. Utilizamos os conselhos dos mais velhos, reunides, a
questdo familiar, etc. A auto-avaliacdo € para medir seus esforcos pessoal, para saber até onde
depende de uma pessoa para avancar. NOs também nos auto-avaliamos para poder cobrar do
outro. Por isso, é importante saber de seus préprios limites e como seus esforgos pessoais
podem ajudar a coletividade.

Esse fazer diferente requer um tempo maior, requer uma formacdo especifica das
equipes das secretarias, de quem ensina e de quem é ensinado. Eu teria mais dificuldades se
ndo tivesse participado de seminarios e encontros sobre educagdo indigena em diversos
contextos e oportunidades, em ambito universitario, assim como teria dificuldades se néo
tivesse passado por uma licenciatura intercultural. Continuo a procurar, todavia, um melhor
entendimento desses termos, “fronteiras, interculturalidade”, que ainda me causam um certo

desconforto.

Para trabalhar nessas “fronteiras” entre a educagdo guarani e a educacdo da forma que
a escola nos ensina para ensinar, iniciei a criar estratégias de atividades partindo dos livros ja
existente nas escolas que falam sobre os Guarani, como Maino’i rape, O caminho da

sabedoria, entres outros.

Comecei a planejar minhas aulas sobre o conceito de amba. Conversamos muito e
fizemos pesquisas com 0s pais sobre este termo guarani para aqueles que ndo sabem suas
origens e seu significado. Nessas aulas, em nenhum momento falamos em portugués, eu via o
quanto os olhos deles brilhavam e os esforgos deles para falar sobre seu si, porque 0 nome néo
é apenas um nome comum. Eles apresentaram e descreveram amba através das imagens que
eles fizeram, desenhos, como se fossem histdérias em quadrinhos. No final do trabalho fiquei

emocionada com eles.
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Eu fazia chamada s6 pelo nome que estava na certiddo, nome jurua. Depois que fiz

esse trabalho com eles, comecei a chamar os alunos sé pelo nome guarani; eles se sentiam

mais acolhidos, pelo que eu percebi, e fiz tabelas como a que estd abaixo, que se tornaram

murais colados nas paredes.

NOME MASCULINO NOME FEMININO
Kuaray Mirim Djatxuka
Tupa Mirim Ara

Wera Ywa

Karai Tataendy Para mirim
Wera Djekupe Rete

Wera Tupa Keretxu
Karai Ara Rete
Tupa Kuaray Para Rete
Kuaray

Nhamandu

Tabela 2: Nomes masculinos e femininos em Guarani

Depois que fizemos esse trabalho, o que me chamou atencdo foi que eles comecaram a

falar um do outro quando suas posturas ndo combinavam com amba. Lembro que tinha um

aluno que ndo parava quieto e outro aluno coleguinha chamou a atencdo dele dizendo:

“Pergunte para seus pais se seu nome foi colocado certo para voc€”. Saibam que para os

Guarani as vezes pode ocorrer de uma crianca receber o nome errado. Neste caso, 0s pais

devem procurar xamd@i para receber outro nome. Eles sdo pequenos, mas ja vem carregados de

sabedoria sem, as vezes, nem eu mesmo perceber (Affonso, 2014, p. 72-73).

Nas palavras de Macedo (2009, p. 210):

LRI 3

(...) O segundo nome se refere a “forgas” que o nhe’é “pegou” em sua descida a Terra,
“antes de chegar ao corpo do sujeito, conferindo-lhe uma modulacdo agentiva ao
primeiro nome”. Isto estd parcialmente de acordo com a explicacdo que obtive de
Ronaldo (aldeia Pirai, Santa Catarina), quem me contou que o segundo nome vem
para a pessoa para ajudar no caso de alguma doenca ou de alguma dificuldade pela
qual esta passando. Este nome faria referéncia a objetos ou coisas “sagradas” (mara
e’y), as mba’e pord (coisas boas/belas), que a pessoa pode usar para a sua defesa e
prote¢do, ou para ajudar a curar 0s outros. Assim tem poty (flor), tukumbd (latigo),
vera (raio), tataendy (fogo), popygua (varinhas de madeira usadas na opy para afastar
os espiritos dos mortos), etc. Parece, entdo, que os proprios nomes (ou nomes
préprios), que se referem a capacidades, sabedoria, entendimento, sdo também (assim
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como estes sobrenomes) expressdo da possibilidade de uso de corpos/objetos mard
e’y, de mba’e pora, que facultam a pessoa para determinadas atividades aqui na Terra;
tais atividades ou “trabalhos”, por sua vez, sdo prerrogativas de certas “parentelas”, ou
seja, de filiacbes determinadas. Assim, é também ao ser nomeados por Nhanderu
Tenonde que os pais verdadeiros das almas-palavra, os Nhe’é Ru Ete, se diferenciam
pelos elementos, objetos (e até palavras) que vao doravante usar (ver Cadogan, 1959).
E fundamental notar um aspecto central da cosmologia e da sociologia diferenciante
mbya, que podemos resumir na fala de Ricardo (Karai Poty): “cada nome tem um
modo de ver” (Macedo, 2009, p. 211). Com o nome revelado pelo onhemboery va’e
0s Mbya recebem toda uma sabedoria, um corpus de conhecimentos referentes aos
lugares de origem, as filiagdes dos nhe’é, aos seus gostos, seus teko (costumes)
especificos, seus “trabalhos”, como costumam dizer os Mbya, no amba de Nhanderu.
“De cada lado tem uma aldeia sagrada de onde a gente vem ¢ os nomes que a gente
recebe. Mas geralmente s pajé que sabe qual é. Cada lugar tem um conjunto”, explica
o interlocutor de Macedo (idem, p. 212). E notavel aqui a idéia das diferenciacdes
espaciais e das proprias territorializacdes das diferencas.

Percebendo isso ndo dar para atropelar as criangas com contetdos que ndo tém sentido
para elas. Geralmente, o que falamos sobre conhecimento cientifico ndo tem sentido para eles

naquele momento. E importante eles saberem, mas € preciso esperar a hora certa para falar.

Para n6s Guarani, 0 nome préprio tem a ver com a personalidade ou individualidade do
seu portador: “Em termos gerais, 0s aportes da psicologia favoreceram, portanto, uma
importante producao sobre a diversificagcdo dos processos de ensino e aprendizagem do ponto
de vista do individuo, reconhecendo os diferentes modos e ritmos de aprender” (CANDAU,

2008: 10).
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2.3 Embate entre diferentes nhembo’e (aprender)

No meu entendimento, na escola sdo reproduzidas as “verdades” que a ciéncia jurua
diz ter descoberto, coisas que ndo podem ser alteradas, como se fosse conhecimento de uma
Unica pessoa. Aqui estda o embate ou o choque, porque para nds guarani 0 nosso teko é
dindmico, o nosso arandu (conhecimento) também é dindmico. O bem-estar coletivo
dependem de todos e de cada um. Meu movimento e minhas atitudes estdo associados com o
outro; se eu falhar, se ndo tiver cuidado com a forma com a qual eu trato as pessoas, nao estou
fazendo mal para outro, estou fazendo mal para mim mesma. Por isso entendo que ensinar
requer mais esforcos para convencer o aprendiz a saber lidar com o outro, saber tolerar o
outro e, muitas vezes, fazer sacrificios pelo outro e isso significa amar a si mesmo. O
conhecimento guarani é diferente do conhecimento da ciéncia do jurua. Sdo entendimentos
diferentes, caminho de pensamento diferentes, portando nédo é facil entrar no consenso comum

entre diferentes teko (modo de ser) sem conflitos.

O conceito de interculturalidade surgiu para escolas (indigenas) com criancas

aprendendo entre paredes.

Figura 4: Criancas na escola da aldeia Trés Palmeiras, Boapy Pido /EMPI Trés
Palmeiras, municipio de Aracruz, Espirito Santo.

O conflito das criangas aprendendo entre paredes ndo estd explicito para quem néo

conhece a cultura guarani, mas pretendo demonstrar isso no relato mais adiante.
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Assim ja comeco mostrando uma foto dos meus alunos na sala de aula. Os alunos
devem estudar na sala de aula, mas para isso as escolas precisam oferecer um espaco
adequado para os alunos estudarem e pesquisarem. Ja que 0s jurua estdo em toda parte,
muitas vezes até dentro da aldeia, como médicos, enfermeiras, turistas, como € o caso das
aldeias Trés Palmeiras, Boa Esperanca e Piraque-Acu, os alunos precisam ter acesso a muitas
informac0des, para saber sobre outra cultura, estando em contatos o tempo todo com outros
que séo diferentes de nds Guarani, e para isso precisam ter outros tipos de elemento que dao
acesso a informacdes de diferentes niveis que coloquem alunos a dialogar com outras
culturas. Percebo que, por causa dessa complexidade de culturas, essa questdo deve ser
falada.

No que se refere ao interculturalismo, nds o consideramos como um enfoque que afeta
a educacdo em todas as suas dimensdes, favorecendo uma dinamica de critica e autocritica,
valorizando a interagdo e comunicacgdo reciprocas, entre os diferentes sujeitos e grupos
culturais. A interculturalidade orienta processos que tém por base o reconhecimento do direito
a diferenca e a luta contra todas as formas de discriminacdo e desigualdade social. Tenta
promover relacdes e dialogos igualitarios entre pessoas e grupos que pertencem a universos
culturais diferentes, trabalhando os conflitos inerentes a esses “encontros”. Nao ignora as
relacbes de poder presentes nas relagcbes sociais e interpessoais. Reconhece e assume 0sS
conflitos procurando as estratégias mais adequadas para enfrentd-los (CANDAU e KOFF,
2006).

Vamos ver o que acontece com a “interculturalidade” na realidade da qual estamos
falando. No caso dos Guarani, o processo de formacéo é totalmente diferente. A comunicacgéo
em guarani e portugués instaura entendimentos diferentes, ndo sdo a mesma coisa. 1sso ndo
significa se sobrepor ao outro, ou seja, dar prioridade a um lado somente. O fortalecimento da
cultura Guarani ndo se constroi na sala de aula entre paredes, que é importante para guardar
equipamentos, se reunir e discutir teorias do conhecimento jurua e do préprio conhecimento

guarani antes de ir para a prética, para os lugares onde se faz pesquisa.

“A importancia atribuida a dimens&o cultural no seu método também se expressava na
denominacédo do espaco de operacionalizacdo da alfabetizacdo: ndo salas de aula, mas
“circulos de cultura”. Neles, educandos/as e educadores/as relacionar-se-iam segundo
o0 principio dial6gico, que aponta para uma ndo hierarquizagdo das culturas que ali se
encontram”. (Candau, 2008:12).

O mundo estd alem das paredes das escolas e por isso eu trabalhava muito sobre

“espacos” com meus alunos, seus espacos, hoje delimitados pelos perimetros das aldeias e os
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limites das &reas indigenas. Comecamos com 0s mapas. As aldeias Trés Palmeiras, Boa
Esperanga e Piraqué-Acu sdo as mais antigas, no Espirito Santo, e ficam proximas umas das
outras. A primeira e mais antiga € a aldeia Boa Esperanca, a segunda aldeia que se construiu
foi Trés Palmeiras, a terceira foi a Piraqué-Acu, a quarta foi Olho D’agua e, por tltimo, a mais
recente foi a Aldeia Nova, que ainda ndo estd no mapa. Todas as criancas dessas aldeias
estudam na escola de Trés Palmeiras, referéncia para todas as outras e escolhida para receber
a maior quantidade de alunos do 1° ao 9° ano, e funciona de manhd e de tarde. A escola Trés

Palmeiras era a que tinha mais dificuldades.
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Para tentar explicar minha experiéncia de alfabetizar em duas linguas, com a questéo

de traduzir ou ndo traduzir, seguirei a logica de Bartolomeu Melia, extraida do meu prdprio

trabalho. Alfabetizar em duas linguas, ou seja, em duas culturas, seria um ensino bilingue,

uma traducao? Melia (2010: 216-217) diz que ¢é importante distinguir uma “educacion para el

indigena” de uma “educacion indigena”, o que nos ajuda a entender o porqué das escolas

indigenas guarani serem lugar de conflitos nas tentativas de traduzir. Para explicar melhor,

produzi a tabela abaixo:

Educacéo Indigena

Educacéo para o indigena

Processos e meios de
transmissao

Educacéo informal e
assistematica;
transmissao oral;
rotina de vida diéria;
insercdo na familia;
sem escola;
comunidade
educativa; valor da
acao (aprender
fazendo); valor do
exemplo; sacralizacdo
do saber ; persuaséo;
formag&o da “pessoa”

Instrucéo formal e
sistematica; alfabetizacdo e
uso de livros; provocacédo de
situagdes de insercéo
artificiais; translado para a
sala de classe; com escola;
especialistas da educacéo;
valor de memorizagéo -
Aprender memorizando;
valor da coisa aprendida;
secularizacdo do
conhecimento; imposicao;
adestramento para “fazer
coisas”

Condigdes de transmissao

Processos permanentes
durante toda a vida;
harmonia com o ciclo de
vida; graduacéo da educacéo
conforme o amadurecimento
psicossocial do individuo

Instrucéo intensiva durante alguns
anos; sucessdo de matérias que tém
gue ser estudadas, dando saltos de
uma para a outra; estudo obrigatério
de um curriculo determinado de
antemao para todos

Natureza dos
conhecimentos
transmitidos

Habilidade para a producéo
total dos préprios artefatos;
integracdo dos
conhecimentos dentro de
uma totalidade cultural;
integragao correta na

Manipulacdo de tecnologia
importada e instrumentos de um
trabalho; segmentacao dos
conhecimentos adquiridos;
adaptacdo dentro de um estrato ou
classe da sociedade
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organizacao social local

Funcdes sociais da Integracdo das geragdes com |Exclusdo e troca; adaptacdo
educacao respeito a vida dos velhos; | continua as novidades, inclusive
preservacgdo e valorizagdo do |quando nédo séo compreendidas;
saber tradicional em vista de |massificacdo no genérico

uma inovagao coerente;
selecéo e formagéo de
personalidades livres

Tabela 3: Tabela comparativa da educac¢ao indigena e ndo-indigena

Minha prética pedagdgica partiu da tentativa de me aproximar do conhecimento
tradicional guarani, mas, no meu entendimento, por exemplo, ndo é possivel traduzir um
conhecimento especifico dos Guarani como canto ou jerowia (crenca), conhecimentos
vividos, néo vistos nem tocados. No decorrer do meu relato irdo aparecer as dificuldades de
traduzir, ou seja, traduzir um conhecimento. Trabalhei essa ideia a partir do livro Mainé’i
rape para debater como os Guarani vém o mundo: ywy, terra; ywy mbyte, meio da terra, que é
relacionado a origem de cada amba. Voltando a traducdo, ou a ndo-traducdo, depois de
abordar a questdo do amba, ficou mais claro para mim de que a educagdo guarani ndo é uma
traducdo a ser comparada ao conhecimento do branco. Mesmo com boa intencéo, na tradugéo

sempre havera conflitos de poder. Na traducdo ha uma contrariedade.

Tentei aproximar a geografia Guarani com a geografia jurua, utilizando material
didatico produzido sobre os Guarani comparando as duas formas de ensino. Como na minha
sala havia alunos de outros estados e com parentes em outros estados, comecei a discutir com
eles como a geografia cultural do jurua é organizada. Fizeram pesquisas com 0s pais e depois

pesquisaram nos livros.
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Figura 7: As criangas Guarani estudando para confirmar as palavras dos mais velhos(as).

Ficaram surpresos de saber que os mais velhos(as) sempre falaram de que Ywy Byte
(centro da terra) fica no Paraguai. Quando compararam essa afirmacdo com a viséo da ciéncia
que os livros mostram na escola, ndo conseguiram entender porque ha discordancias entre 0s
dois mundos. A figura abaixo mostra a tentativa de entendimento guarani do que foi
produzido pelos jurua kuery e que estd no livro mencionado. Explorei estes mapas na

perspectiva guarani.

Figura 8: Territorio Guarani (TELLES, 2009: 15)
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Figura 9: O mundo Guarani (TELLES, 2009: 16)

Coloquei essas imagens para reforcar como os Guarani veem o mundo. O livro mostra
para eles que o mapa que o jurua fez foi a partir da visdo guarani. Mostrei também que os
mapas que 0s jurua fazem a partir da visdo “cientifica” ndo sdo a nica verdade, ja que neles
ndo tem ywy mbyte (centro da terra). Ndo existe sagrado nem sentimento, ndo se fala sobre

amba na geografia jurua.

Figura 10: Criangas guarani observando mapa jurua
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Sempre me preocupei com a dificuldade minha e das criancas de explicar que ha
desencontros entre informacgdes e conhecimentos. Lembro que meu filho levou uma atividade
para fazer em casa e me pediu ajuda. Fui ajuda-lo e logo, sem prestar atencdo, eu disse para
ele a minha verséo final. Era 0 mesmo resultado sé que feito por outro caminho, que néo era o
mesmo caminho que ele aprendeu com seu professor. Ele ndo aceitou a minha verséo por que
ele disse que ndo é assim que o professor dele ensinou. Naquele momento comei a refletir que

a escola tem poder de dizer a “verdade”.

As escolas sempre tentam mostrar uma unica versdo do conhecimento, ai € que esta o
perigo. Perigo de capturar as criangas. Seré que as criangas guarani ndo correm risco de serem
capturadas por essa versdo de uma Unica verdade? Por isso, volto a perguntar: como fazer da
escola um espago de didlogo “intercultural”? Os Guarani praticam o “didlogo” e sabem muito
bem esse conceito. Para nds é essencial nhomboaty, se reunir ou se juntar, nhomongueta,
conversar na comunidade. Sabemos que existem conflitos entre nds, por joegua he’yn jaiko
ramo, por ndo sermos iguais. Para resolver conflitos, é preciso ndo haver joawy, desequilibrio,
que pode adoecer uma aldeia inteira, ou uma nacao inteira, pode enfraquecer a fala dos
xamoy, por isso 0s ancides nunca se cansam de omongueta, aconselhar, com carinho, com

respeito e no dia a dia.

Nas aldeias do Espirito Santo sempre acontece reunido, de quinze em quinze dias. Os
caciques organizam um almoco, se for preciso até uma janta, esperando chegar a um consenso
entre todos. Ninguém sai da reunido antes, e o evento pode durar dois ou trés dias. Todos tém
direito a fala, criancas, mulheres, homens, ndo importa a idade. O didlogo requer escuta com
sentimento e tempo. Lembro a fala do cacique Jonas, de Boa Esperanca, que dizia que quando
uma pessoa ndo concorda, temos que esperar e explicar para que essa pessoa entenda se pode
ou ndo pode concordar com nossa ideia. A pessoa excluida, nem que seja uma pessoa so, pode

desiquilibrar a comunidade inteira.
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2.4 Entrando na matematica

Para aproximar a matematica a realidade de cada aluno iniciei por abordar o contexto
das trés aldeias sobre a venda de artesanatos. E comum atualmente, na grande maioria das
aldeias, a producéo de artesanatos para a subsisténcia. Porém, o conhecimento tradicional
guarani também est& nos artesanatos. As casas que sao construidas para a venda de artesanato
sdo feitas de palha e com participagdo de todos os artesdos. Cada aldeia tem sua cabana de
venda de artesanato. Nas aldeias Tupinikim geralmente é dentro da aldeia. Tem algumas
aldeias que chamam de centro da cultura e em outras chama-se de casa de oficina cultural.
Assim cada comunidade da nome para suas cabanas. No caso da aldeia Boa Esperanca
existem duas cabanas. Uma delas é essa que estd indicada abaixo e a outra fica dentro da

aldeia para realizar reunides, etc.

A venda de artesanato existe em todas as aldeias guarani, assim como nas

comunidades Tupinikim do Espirito Santo.

Aldeia :
Indigena Bo
Esperanca
.Q; ‘ = B

Figura 11: Entrada da aldeia Boa Esperanga e cabana da loja de artesanato guarani.

As aldeias sempre recebem turistas, mais frequentemente no periodo de verdo, época
na qual, geralmente, as mulheres saem para cidades vizinhas para vender artesanatos. O verdo
€ muito quente no Espirito Santo e, quando as mulheres saem para vender na cidade, as
criancas, sobrinhos, filhos, vizinhos sempre as acompanham. Os caciques ndo gostam de ver
as mulheres sair no sol quente. Cada aldeia faz uma reunido para fazer a cabana grande no
centro da aldeia para receber turistas e, também, para fazer reuniGes. Todas as aldeias tém

cabana no centro da aldeia, mas na aldeia Boa Esperanca ela foi feita na beira da rodovia ES-
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010. E um ponto mais visivel, porque fica numa rodovia por onde passam muitas pessoas no
verdo. No mesmo local disseram que a prefeitura ja tinha feito uma cabana grande para

vender artesanato, mas foi queimada, ninguém sabe por qual motivo nem por quem.

Os homens se juntaram e fizeram a cabana para expor artesanato para venda e o
cacique Toninho, da aldeia Boa Esperanca, alegou que as mulheres e as criancas tém mais
seguranca vendendo artesanato na aldeia. As criancas também se juntam aqueles que
acompanham os pais, eles brincam e, ao mesmo tempo, ajudam os pais na venda. A Unica
preocupacdo que eles falavam na escola é que gostariam de saber falar portugués para ajudar

0s pais, e queriam aprender matematica para nao ser enganados na hora de dar o troco.
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Figura 12: Por dentro da cabana de artesanato

Esses artesanatos sdo produtos ndo apenas de uma familia. A producgéo de artesanato é
dividida entre as familias e os homens que vdo em busca de matéria prima no mato. Eles
também sdo responsaveis por queimar os grafismos que sdo feitos com ferro quente. Os
colares de sementes, enfeites dos artesanatos, palito de cabelos e venda ficam na
responsabilidade das mulheres.

J& houve reclamagdo, por parte de algum professor, dos alunos terem ido vender seu
artesanato e ndo irem na escola. Também j& houve questionamento se as criangas que saem
para vender artesanato ndo configurava exploracdo de trabalho infantil. As criangas ndo sao
obrigadas a irem, eles saem porque eles mesmo querem. Também é um lugar de encontro com

outras criangas, ja que o artesanato ndo € so de uma familia. Eles combinam na escola mesmo
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que depois da aula eles se encontram por l4. Até levam para a cabana os deveres de casa, que

eles trazem da escola. Eles brincam, se ajudam e por ai vai.

Pela minha preocupacdo de que as criangas precisam compreender a matematica, eu
tentei partir da realidade, do cotidiano delas, uma tentativa de aproximacédo para que elas, de
fato, mantenham a identidade cultural. Teria que aprender o que seria matematica para 0s
Guarani e entender a matematica jurua. Essa foi uma dura e dificil tarefa, a ser enfrentada na

minha prépria experiéncia vivida.

Em uma das aulas conversamos bastante e deixei 0s alunos a vontade para contar o dia
a dia deles. Uma crianga falou que gostaria de beber refrigerantes, mas que ndo vendeu
artesanato. I1sso me levou a pensar e a discutir sobre a alimentagéo deles e sobre plantar algo
para fazer o suco mais saudavel. Eu ja havia feito plantacdo de abacaxi com criancas de
educacdo infantil, onde os adultos também ajudavam. Por esse motivo queria retomar essa
ideia com eles que sdo maiores. Na aldeia ndo tem essa de crianca ndo pegar coisas, eles
gostam de fazer atividades, de plantar coisas mais leves e por isso comecei a teoria para

depois ir para a pratica.

Tive que conhecer bem os alunos, o ambiente e os problemas enfrentados pela
comunidade local, para elaborar conteldos que pudessem ser trabalhados, considerando 0s
problemas enfrentados pela comunidade. Muitas vezes as comunidades ndo percebem seus
problemas, mas as criancas precisam perceber, porque elas sédo afetadas diretamente pelos

problemas que chegam até elas.

Aqui vou dar um exemplo. Comecamos a mapear a aldeia de Trés Palmeiras para ter
mais informacdes sobre ela. Primeiro fizemos listas das familias que 14 moram, de modo a
identificar a sua quantidade. Depois classificamos os moradores por categorias de idade e
elaboramos cartazes com tabelas colocando figuras para representar criancas, jovens, adultos

e 0s mais velhos da aldeia.

tekoa Mboapy Pindo pygua (aldeia Trés ha’edawi 39 ikuai (ao todo séo 39)
Palmeiras)

omba’eapo wa’e jurua kuery pe (aqueles que 9 pessoas que representam 9 familias
trabalham fora da aldeia como assalariados para
0S jurud)

omba’eapo wa’e kokue py anho (aqueles que sO | 7 pessoas que representam 7 familias
trabalham na roca)
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omba’eapo wa’e tembiapo re,guyrapa’i, 23 pessoas que representam 23 familias
re,adjaka’i re,ha’egui amboe regua re (aqueles
que fazem artesanato, arco e flecha, cestaria e
outros)

Tabela 4: Tabela demonstrativa da quantidade de moradores na aldeia Trés Palmeiras

Em seguida, construimos um gréfico para identificar quantas pessoas da comunidade
trabalham fora da aldeia, aqueles que tém renda mensal, aquelas pessoas que s6 fazem
artesanatos e pessoas ou familias que tem roca nas comunidades. Construimos tabelas também
para classificar aquelas familias que trabalham fora como assalariadas, familias que s
trabalham com artesanatos e familias que trabalham somente na roga. Com essas informacoes,
os alunos identificaram que as familias que trabalham na roca ficam no dltimo lugar. Eles

comecaram a questionar e a se preocupar.

O gréfico abaixo é apenas para mostrar 0 que fizemos. Tentei criar para explicar que
existem varias maneiras de tratar as informacgdes entre os jurua kuery. A cor nard, ‘laranja’,
representa 23% por cento, 0s que trabalham s6 com artesanato. As pessoas que trabalham para
jurua kuery pe estdo na cor tanimbu rei wa’e (‘cinza’) e sdo 10% por cento e aqueles que

trabalham na roga sdo 7% por cento.

100%
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70%
60%
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40%
30%
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Categoria 1 Categoria 2 Categoria 3 Categoria 4

Grafico 1: Gréfico utilizado para mostrar a divisao do trabalho
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Essa figura apenas coloquei para mostrar como meus alunos construiram varios tipos
de graficos para explorar o mesmo assunto. Foi uma forma para explorar os dados colhidos
por eles. Desde entdo os proprios alunos ficaram muitos assustados e preocupados e
comegaram a questionar o que ocorre na aldeia. Um deles disse: “Porque tem poucas familias
que plantam? Ser& que a nossa terra € boa para plantar aquilo que nds gostamos, aquilo que é

sagrado para nos?”.

Aproveitei e desenvolvi outras atividades de matematica com eles e elaboramos
atividades de graficos. E uma tentativa de trabalhar a partir dos dados para explicar o conceito
de porcentagem de varias formas. As tabelas representavam ndmeros e quantidades, com
desenhos onde palitos de cores diferentes representavam criancas, jovens, adultos e 0s mais

velhos da aldeia.

Aprendi matematica de simetria, mas ndo sabia o0 que é simetria e nunca iria saber se
uma professora de curso de formacao nao tivesse tido paciéncia e ndo tivesse levado material
concreto para demonstrar o que seria simetria. Aqui vou demonstrar como desenvolvi a ideia

de simetria na sala de aula.

Simetria em Guarani seria howai wa e, traduzivel como ‘aquele que tem par’. Vou dar
exemplo com a figura de uma borboleta, olhando as asas da borboleta, panambi pepo em
Nhandewa e popo’i pepo em Mbya. Asa de borboleta tem howai, brinco também tem howai,
pernas também tem howai, mdos também tem howai, pés também tem howai, rosto tem
howai, orelha tem howai. Aqui vou dar um exemplo daquele que ndo tem par. Se na figura
ndo aparece a outra asa da borboleta, ndo aparece howai, o que da a ideia de ‘impar’, ‘sem
howai’. Seria impar aquele que ndo tem howai: howai e’y wa’e. Nariz ndo tem howai, boca

ndo tem howai.

No meu entendimento, estamos falando de ideias diferentes, de visGes diferentes. Nao
se trata apenas de traducdo de uma lingua para outra. Muito mais do que a traducdo para
entender essa complexidade, eu tive que redobrar a minha atencdo para compreender, apesar
de ser Guarani e falar a lingua Guarani. Por falta de compreensdo da lingua, todavia, demorei
anos para descobrir uma coisa tdo simples na minha propria lingua. Eu tinha pavor da

matematica pelo fato de ndo entender, mas no fundo eu gostava mesmo sem entender nada.

Comecei a inventar assim porque ndo tinha material didatico especifico. Portanto,
tinhamos que construir tudo com os alunos, sempre abordando as realidades da aldeia, na

tentativa de aproximar conteudos ditos “universais” e, assim, seguir entre acertos e erros.
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Como aprendi na formagdo dos professores, uma pedagoga Tupinikim dizia que:
“todas as aulas t€ém que ser contextualizadas”. Nao entendia muito bem o que significava isso.
Levou um tempo para eu compreender esse termo ‘contexto’, mas logo comecei a
experimentar meu método de ensino desse jeito, mesmo sem saber muito bem no que isso ia
dar. Eu tinha muito medo de dar errado porque sempre escutava que ndo devemos cometer
erros na sala de aula. Esses alunos eram do 3° e 4° ano de ensino fundamental e todos eles se
esforcavam para compreender qualquer conteudo que eu repassasse para eles. Ndo sabiam
quase nada de portugués e eu tentava traduzir o portugués para o Guarani da maneira mais

simples possivel. Eu tinha que “reinventar” algo enquanto educadora.

Em um segundo momento, fizemos mais gréaficos a partir das informacgdes que os
alunos recolheram na e sobre a aldeia. Minha ideia era continuar a explorar o conceito de

porcentagem em cima dos dados coletados pelos préprios alunos.

Gréfico 2: Grafico construido para auxiliar os alunos a aprenderem porcentagem

As cores representam porcentagens e a figura inteira é a imagem de um bolo. O bolo
inteiro era 100%, depois, dividindo em pedacos, expliquei para eles o que é 50%, a metade do
bolo, e os conceitos de maior e menor. Assim, cortar o bolo a0 meio é igual a 50%, mbyte
rupi, sendo que ‘meio/metade’ ¢ mbyte. Eles gostaram e fizemos varias brincadeiras de dividir
biscoitos, bolos, etc. Depois de muita divisdo, eles foram entendendo que tem coisas que nao
da para dividir. Lembro que um aluno perguntou para mim a respeito da solidariedade, ja que
na aldeia ainda existe o habito de dividir as coisas com outros, dividir por igual uma
determinada coisa. Isso gerou polemica quando umas criancas falaram que o celular, por
exemplo, ndo daria para ser dividido. Perguntei como seria a divisdo de um celular. Todos eles

pensaram e disseram: “temos que avaliar bem quem vai receber o celular”. A polémica
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aumentou quando sugeri a possibilidade de um sorteio, uma ideia de muitos jurua da qual j&
tinha me apropriado. Eles ndo aceitaram minha proposta, falaram que sorteio € mbotawy rasy,

‘engano cruel’.

Aprendi que os alunos tinham muitas dificuldades de aceitar a ideia de ‘impar’, coisa
que sobra. Contam com facilidade, em guarani, até dez. Vou ressaltar aqui apenas dois
conceitos de quantificagdo em Guarani: heta que significa ‘muito’; mbowy que significa

‘pouco’ e pode ser umas palavras interrogativa (‘quantos?’). Mbowy i significa ‘pouquinho’.

Cada tema abordado traz outros questionamentos a serem trabalhados na sala de aula e
fora dela também. Falar sobre a matematica dessa forma foi uma tentativa de fazer algo
intercultural, mas na cultura Guarani a matematica tem uma outra légica, como por exemplo a
concepcao do tempo. Temos dois tempos ciclicos: tempo velho (ara ymd) e tempo novo (ara
pyahu). O tempo estd em palavras como: aga; ‘agora’; araka’e, ‘quando?’; are ma, ‘faz
tempo’; djepi, ‘sempre’; ka’'aru, tarde; ko’é, ‘amanhecer’; kuehe, ‘ontem’; meme,
‘continuamente’; py’Yi ‘frequente’; raé, ‘antes, primeiro’; sapy’a, ‘de repente’; upe rire,

‘depois’; yma, ‘antigamente’.

A lua influencia a hora de plantar, a hora de construir casas, a hora de produzir
artefatos, a hora de pescar, etc. Essa comparacdo ja deu a perceber que a cultura guarani é
diferente da cultura do jurua. N&o existe algo semelhante entre os dois mundos,

principalmente na agéo.

Assim, eu pude perceber que estamos mais correndo atrds dos problemas para resolver
do que tratar de evitar problemas. Parece que a escola € mais um instrumento para nos
“negar”, se ndo nos preocupamos em informar os jurua sobre nds. Percebo que estamos nos
esforcando muito por medo de sermos mais excluidos, mais do que para sermos incluidos,
mesmo sendo cercados de leis que tentam salvar a gente, mas no mesmo tempo nos negam.

Quando comecaremos a falar?

Falando sobre a matematica, vou explicar na lingua guarani o que eu entendo por
matematica guarani, que tem uma ldgica diferente por ter a ver com histdria de vida, forma de
ver o0 mundo, e tem a ver com as origens de mundo e com 0 modo de se movimentar. Na
minha experiéncia na escola guarani, eu comecei a constatar que o conhecimento guarani na
escola ndo € um conteddo importante, ou seja, ndao tem valor da mesma forma que a

matematica jurua.
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Conforme Baptista (2015, p.216), “a Constituicdo Federal de 1988 assegura o direito a
uma educacdo escolar diferenciada para os povos indigenas. Educacéo esta que deve respeitar
as particularidades culturais e a lingua de cada povo. Sendo assim, a escola deve ser bilingue,
diferenciada e especifica”. Em novembro de 2009, foi realizada em Goias a | Conferéncia
Nacional de Educacdo Escolar Indigena. Organizada pelo MEC em parceria com o Conselho
Nacional de Secretarios de Educago e a Fundagio Nacional do indio (FUNAI), contou com a
participacdo de alunos, pais e professores indigenas de diversas etnias para a discussao e
definicdo de temas e diretrizes sobre a educacdo indigena. Entre as principais propostas
listadas em seu documento final estd a necessidade de ampliacdo do controle social a partir da
Gtica e das necessidades de cada povo indigena, de modo que 0s novos modelos de gestdo
garantam e ampliem o protagonismo indigena em todas as instancias propositivas e
deliberativas. Por isso temos as Diretrizes Curriculares Nacionais da Educacao Indigena que
reafirmam a importdncia da educacdo indigena ser diferenciada e bilingue, além de

estabelecer guias e parametros detalhados de como essa educacgédo deve ser feita.

Como foi dito por Candau (2008), o ensino padrdo baseado em processo de
heterogeneizacdo de culturas deslegitima os saberes diferenciados. Devido a isso, é
importante trabalhar a “interculturalidade”, para melhor aproveitamento e valorizacdo dos
saberes indigenas tradicionais e a possibilidade de aplica-los ao ensino de forma Guarani nas
escolas. Uma grande importancia para as comunidades para que continuem discutindo na
escola sobre nosso arandu e a partir dai se pensar como abordar esse tipo de conhecimento na
sala de aula ou fora dela. Provavelmente o conhecimento Guarani na maior parte acontece
fora dela. Os adultos, valorizando seus saberes, transformardo o conhecimento para que este

seja mais atrativos para as criangas, por terem entendido as noc¢des de seu préprio arandu.

Mas como podemos pensar a interculturalidade como uma forma de trocas e ganhos
para ambos os lados? Normalmente, os saberes das ancids e dos ancidos ndo sdo valorizados
como saberes na ciéncia dos jurua, muitas vezes os saberes tradicionais sdo vistos como
inferiores, ndo é bem-vistos pela maioria e nas academias. E exatamente neste sentido que
este estudo se realiza, tentando quebrar esta barreira e abordar os saberes e cultura tradicionais
representadas pelos Guarani, com o intuito de frisar a troca de sabedorias e de experiéncias

através de processos interculturais para a futura evolucdo tanto do ensino como da sociedade.

Depois da tentativa de entender o que seria ensinar os dois mundos, me ocorreu outra
questdo proposta pelos alunos: “ja que atualmente nao tém mais rios € 4gua nascente na nossa

aldeia, o que faremos?” Nao sabia responder naquele momento. Nao queria cometer um erro
55



ao dizer que eles teriam que estudar para ser alguma coisa, como alguns deles relataram que

0s pais falavam.

Observando essas formas de interculturalidade, compreendo que ela é complexa e é
uma responsabilidade enorme dar conta dessa demanda. Mas o que eu achei mais interessante,
os alunos sempre se preocupavam em divulgar a cultura com intuito de dialogar com os jurua

ou com aqueles que ndo tem conhecimento sobre a cultura guarani.

Seguir em frente mesmo com dificuldade de aplicar o que seria ‘interculturalidade’?
Assim fui criando numa iniciativa a partir de alguma realidade, para discutir melhor com
meus alunos, dando a eles exemplos mais concretos. A Unica forma pela qual poderia abordar
a questdo da ‘interculturalidade’ seria ver como os jurua constroem a familia. Fiz algumas
comparacgOes, quando eles falavam que queriam continuar estudando mesmo fora da aldeia.
Falei que nas cidades tudo é pago, até para ir ao banheiro. Entdo, se quisessem continuar
estudando teria que casar mais tarde, como alguns brancos jurué kuery, ja que os Guarani tém
costume de formar familia muito cedo, eu mesma casei quando tinha 16 anos e tive minha
primeira filha com 17 anos. Eles ficaram com curiosidades de saber mais e eu fui além das
perguntas que eles faziam. Tive que planejar minhas aulas para falar sobre os direitos das
criangas, falei sobre a questdo da prevencao das doencas sexualmente transmissiveis. Levei e
mostrei algumas fotos na fila da universidade esperando para almocar na época em que

estudava ainda na UFSC.

Eu disse que eles poderiam namorar, mas que quem quisesse estudar mais teria que
esperar mais um pouco para ter filho enquanto ndo tivesse uma universidade nas aldeias.
Temos que interpretar o sistema dos jurud. Isso faria com que eles deixassem de ser Guarani?
Uns alunos perguntaram por qué. Falei que na cidade € diferente, os jurua kuery sdo muitos. E
ninguém cuida do filho de ninguém, muito menos de graca. Eles ficaram um pouco chocados,
mas gostaram de saber como ¢é fora da aldeia. Falei com eles que tudo é pago, depois disso
eles sempre perguntavam coisas para mim: como fazer para nao “bater com a cara” na cidade?
Eu sempre dizia para eles ficarem atentos para compreender os codigos dos jurua, uma forma

de sobrevivéncia em um lugar estranho.

Na minha concluséo, me parece que temos que fazer mais esforgos para informar as
pessoas que ndo tem conhecimento sobre nos e, portanto, gostaria de destacar que escolas e
universidades ndo fazem o mesmo esforco para divulgar a nossa cultura. Através da

divulgacdo da nossa cultura podemos levar informagdes e deixar mais visiveis as populaces
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indigenas para que respeitem e compreendam o nosso modo de viver. Acredito, porém, que

cada etnia deve falar de si mesma.

Segundo Candau (2008, p.52),

A perspectiva intercultural que defendo quer promover uma educacdo para o
reconhecimento do “outro”, para o didlogo entre os diferentes grupos sociais e
culturais. Uma educacdo para a negociacdo cultural, que enfrenta os conflitos
provocados pela assimetria de poder entre os diferentes grupos socioculturais nas
nossas sociedades e é capaz de favorecer a construgdo de um projeto comum, pelo
qual as diferencas sejam dialeticamente integradas. A perspectiva intercultural esta
orientada a construcdo de uma sociedade democratica, plural, humana, que
articule politicas de igualdade com politicas de identidade.”

Um outro problema tem a ver, também, com tempo. Muitas vezes as escolas chamam
indigenas para falar sobre a sua cultura em no maximo duas horas ou para fazer apresentacdes
“culturais”, quando precisaria de um tempo maior para poder discutir sobre culturas indigenas
em todos ambitos para que de fato haja compreensdo. Muitas vezes, essas apresentacdes
“culturais” so6 reforcam preconceitos, como se os indigenas fossem todos iguais e é bom
prestar atencdo a esta questdo. Digo isso porque quando sou chamada para falar da minha
cultura sempre vou como ando no dia a dia, as vezes isso choca as pessoas que imaginam
daquela forma que eles ja imaginam. E para chocar mesmo, assim procuro falar sobre a
verdade da minha realidade. Como ponto principal é importante saber falar de si, por isso é
fundamental ter dominio sobre a cultura que esta sendo representada. Geralmente, gosto de

(in)formar os professores jurué primeiro.

E importante saber os codigos jurua, mas mais importante é se fortalecer na sua base
para ndo ser capturado facilmente. Viver na lingua guarani e falar na lingua guarani é

fundamental para saber voltar para casa, mesmo que se fale outra lingua.

Sempre minha avo usava essas frases: “saber escutar, saber falar no momento certo e
no lugar certo, ndo espere que o mundo te abrace, porque o mundo sdo varios mundos, por

isso € importante saber abracar o mundo”. E importante se preparar para abragar o mundo.

Aquele mundo ndo e é o mesmo mundo daqui. Nem sempre aquilo que é espaco
adequado para os filhos dos jurua é um espago adequado para criangas guarani. Lembrei-me
de quando dei aula para criancas de 4 a 5 anos, na época para a educacao infantil. Naquela
idade, as criangas guarani tém mais autonomia de dizer o que querem. Toda noite tinha
fogueira na aldeia Trés Palmeiras e os pais iam estudar a noite. Apds terminar a aula, as

criancas ficavam com o0s pais para brincar e ouvir histérias contadas pelas pessoas que
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estavam por |4 e iam dormir na hora em que elas quisessem e acordavam na hora em que elas
quisessem também. Como essas criancas estudavam de manha, elas tinham que levantar cedo
para ir a escola; chegavam quase dormindo, ndo queriam brincar nem fazer nada. Ficavam até
com pirracga, as vezes, por causa do sono. Mas isto é contra as regras dos Guarani daquela
aldeia. Os mais velhos, que estdo na faixa etaria de 12 anos para cima, estudam de tarde. No
costume guarani, no periodo de engrossar a voz para 0s meninos, estes tém que acordar cedo e
dormir mais cedo também, ja que estdo nos processos rituais de encantamento. A escola
guarani, porém, foi ao contrario das regras guarani: os maiores deveriam estudar de manhd e
as criancas da educacgéo infantil deveriam estudar de tarde, segundo as regras guarani. A
secretaria alega que os professores que dao aula para 0os maiores s6 podem dar aula naquele
horario. Na verdade, os professores sdo contratados para dar aula em duas ou mais escolas,
sendo que a maioria deles sdo Tupiniquim, tem uma outra cultura, tem outro olhar. Sendo
assim, os professores também sdo pressionados a fazer algo para que ndo sdo preparados,
porque ndo sao iguais. Além disso, tem um ou dois professores que ndo sdo indigenas e que
dao aula para os Guarani. Caso eu quisesse dar aula de noite para a educacdo infantil,
respeitando o costume Guarani, eu poderia dar, mas correndo o risco de chamar o conselho
tutelar contra mim, porque achariam que sou louca, sem procurar saber o costume guarani. Os
professores que moram nas cidades vizinhas ndo conhecem nada sobre os Guarani E
importante aprender a ler escrever, ja que hoje em dia € dificil sobreviver no meio da
sociedade letrada sem isso. Parece que isso ndo € tdo importante, inicialmente, para os
Guarani, como, ao contrario, € o Nhandereko (nosso modo de viver). Benites (2009: 76)

ressalta que:

“a utilizacdo do papel era frequente em frente ao Kaiowa. Essas pessoas karai
faziam o papel falar (morie’é kuatia) e a0 mesmo tempo registravam qualquer
acontecimento e fala no papel (japo kuatia 7ie’é), por isso, algumas familias
Kaiowd ficavam admiradas e curiosas. Diante dos fatos misteriosos,
procuraram entender o poder de conhecimento escrito do ndo-indio (karai
kuatia 7ie ’é). Eles perceberam que para compreender o0 modo de ser e pensar
escrito dos karai teriam que aprender a dominar os mistérios dos saberes do
papel.” (Benites, 2009: 76)

E possivel caminhar juntos, saberes do papel e saberes da oralidade, porém é preciso
se pensar 0 modelo e um tempo maior, projetos tematicos a partir das necessidades das
comunidades. A formacéo dos professores néo se faz apenas com os conhecimentos da ciéncia
jurua. O conhecimento especifico estd nas comunidades, nos jovens, nas liderangas, até
mesmo nas criangas, nas mulheres, com os ancifes e as ancias. Isso tudo requer pesquisa de

ambos os lados, tanto do lado dos jurua quanto do lado das comunidades. Teriamos que estar
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equipados para dois mundos, mas esses equipamentos teriam que ser algo que chegue
proximo de modo a traduzir conhecimentos entre dois mundos. Até hoje, enfrentamos varios

obstaculos para experimentar essa aproximacao e essa traducéo.

Quando assumi ser professora, eu ndo tinha experiéncia nenhuma de sala de aula, mas
criei coragem, era uma oportunidade para eu fazer aquilo que sempre sonhei de fazer. Fui

contratada pela prefeitura com carga horaria de 25 horas.

A formacédo dos professores ja estava acontecendo, oferecida pela prefeitura para as
escolas indigenas vinculadas ao municipio. Os encontros dos professores aconteciam as vezes
em Aracruz, onde fica a sede da prefeitura, as vezes na aldeia Caeira Velha, a aldeia tupinikim
mais antiga de todas. Eram todos juntos, Guarani e Tupinikim, sendo a maioria Tupinikim .
Os formadores eram jurud, depois chegou uma pedagoga tupiniquim. A proposta curricular
era a mesma para Tupinikim e Guarani. Eu entrei praticamente sem entender o que seria uma
escola Guarani e sem entender nada em geral, mesmo estando no inicio da minha formacéo

para ser professora.

Conforme Marcilino (2014, pag.145),

“A formagdo continuada em servico com os educadores Guarani
Inicialmente, em 2009, entrei em contato com o Setor de Diversidade da
Secretaria Municipal de Educacdo de Aracruz/ES para apresentar a minha
intengdo de pesquisa de doutoramento junto aos educadores indigenas, numa
proposta de formacdo continuada de matematica”. Meu objetivo era, em
primeiro momento, discutir o detalhamento da formagdo com os educadores
indigenas Guarani e, em seguida, seriam feitas formagdes sobre os contetidos
matematicos com maior dificuldade de entendimento. Até 0 momento, meu
contato com educadores Guarani tinha sido em meio as formacGes realizadas
junto com os Tupinikim. Nos anos de 2009 e 2010, os educadores indigenas
reivindicaram e conseguiram realizar suas formacgdes separadamente, por
etnia. Na opinido dos professores indigenas essa divisdo foi uma importante
conquista para a educagdo escolar indigena de Aracruz, pois possibilita a
formacdo especifica, de acordo com a diversidade de cada aldeia e de cada
etnia. Formacdo dos educadores guarani.

E, assim, a formacéo discutida visou atender as necessidades dos
professores e da escola Guarani agora com um olhar diferenciado pelos
préprios Guarani. Sob este aspecto, se por um lado a interculturalidade no
ambito escolar ficou reduzida, por outro, entende-se as diferengas entre as
formas de relacionar, de falar, do jeito de ser, sdo especificos e este foi um
momento de dar voz aos Guarani”.

Lembro que, quando nos professores iamos para a formacdo, geralmente discutiamos
0s contetdos da mesma forma que sdo dados para os filhos de jurua. Em nenhum momento se
falava sobre o nhandereko, 0 modo de vida guarani. Tinhamos que seguir as metodologias

discutidas no grupo de professores. Depois que tivemos formacdo especifica, tivemos mais
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tranquilidades de dizer o que sentiamos, com maior seguranca de falar sobre as nossas

dificuldades e dos nossos alunos guarani.

Sempre ouco os professores reclamarem que tinham muita dificuldade de trabalhar por
causa das visitas frequentes de turistas na aldeia. Os pais reclamavam dos turistas. Como 0s
professores tem que alfabetizar as criangas guarani em 3 anos em duas linguas, ficava
desesperada para dar conta disso. Era muito pouco tempo para alfabetizar nas duas linguas. Ai
vem chuva de criticas de todos os lados e a pressdo que recebemos dos pais, da comunidade e

da secretaria de educacao. Muitas vezes cheguei a ficar desanimada.

Quantas vezes me deparei com as dificuldades de néo ter internet para pesquisar algo
sobre 0s jurua, sem xamdi para me dar orientacdo sobre nosso ser guarani, Sem recursos para
produzir material didatico especifico bilingue, uma estrada dura como uma pedra. Para o
Guarani, por ele ser vivido, fortemente falado, € preciso perceber a palavra , sentir a palavra,
saber repassar palavras, fazer circular palavras. As palavras ndo sdo somente palavras, é fala

que transmite conhecimento, arandu.

Segundo Affonso (2015, pag. 85),

A socialidade do nhe’é, que € a atualizagdo de todas estas diferenciagcdes em
suas relagdes cotidianas, é intensa j4 antes de vir & Terra, de descer a
plataforma terrestre e, como veremos, esta socialidade continua ativa o tempo
todo, pois 0 nhe’é, assim como os Mbya, estd sempre a caminho, entre
aldeias. Este estar a caminho, assim como o ficar na Terra e participar da
socialidade mbya, faz com que ele, 0 nke’é, fique exposto a um mais amplo
leque de relagdes que implicardo, inevitavelmente, uma transformacéo da
socialidade (entendida como conjunto de relagdes que se diferenciam em seus
modos e c6digos). Aqui na Terra, 0 nhe’é passa a conviver com outros nhe’e,
tantos aqueles do amba de Nhanderu que séo de outras tetd (cidades), como
aqueles que provém de outras plataformas celestes.

Como traduzir esta complexidade do arandu em pouco tempo numa lingua que nao

tem sentido para outra lingua. Faz sentido? Para que traduzir? Para quem traduzir?

Como a escola fica no centro da aldeia e recebe muitas pessoas jurud, talvez fosse
bom pensar numa outra forma de traducdo, fazer cartazes bilingues, talvez faca mais sentido a
traducdo para todos e seria mais Util para toda comunidade, serviria para alfabetizar ndo sé as

criancas da aldeia.

Como ¢ possivel dizer que estdo contemplando os dois mundos na escola, sem
modificar o0 mundo outro, dentro das perspectivas de cada visdo? Claro, conflitos sempre
existirdo quando se encontram os dois mundos, mas é necessario dialogar para que se caminhe

juntos.
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Todo arandu (conhecimento), independentemente de onde venha, tem valores e ideias
fundamentais de cada povo, ou seja, do grupo na qual o sujeito vive, e é importante para a
formacdo do sujeito, para que cada individuo tenha sua identidade formada. Entretanto,
nenhum conhecimento deve ser tratado como absoluto ou se deve impor o universalismo ou a
heterogeneizacdo cultural, como estd sendo praticada nas escolas, porque ndo hd uma soO
forma de conhecimento, apenas um jeito de se ensinar e aprender. Se colocamos um
conhecimento como uma Unica verdade, sobrepondo-o ao conhecimento do outro, iremos

cometer o mesmo EC{UI'VOCO de sempre.

A proposta curricular foi construida junto a secretaria municipal de Aracruz (ES) entre
2004 aos 2007 e com a participacdo das comunidades, professores e liderancas. A partir das
falas dessas pessoas da comunidade, o objetivo geral era de elaborar um curriculo
diferenciado para as nossas aldeias, para que fosse possivel alcancar as condi¢bes de nossa
auto-sustentabilidade, levando em conta a nossa identidade cultural. A ideia é que, através da
educacéo e no espaco escolar, possamos: fortalecer, preservar e divulgar a nossa cultura, com
ideia de dialogar com as outras culturas indigenas também, e adquirir outras formas de
conhecimento, desenvolver formas de subsisténcia sustentavel, fortalecer a organizacdo do
nosso povo e as relagdes com outros grupos indigenas. Observando essas demandas colocadas
pelas comunidades, posso dizer que é muitas responsabilidades para os professores e para as
escolas, mas é possivel desenvolver um trabalho que atenda as comunidades de acordo com
suas necessidades. Para isso, todavia, é importante envolver equipes em amplos projetos que

respondam aos anseios de envolvidos no processo escolar.
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2.5 Papel da escola

Examinei os depoimentos de pessoas guarani, que sempre ougo durante minha atuacéo
na sala de aula, sobretudo quando perguntava: o que espera da escola? Engquanto professora,
para minha avaliacdo, sempre fazia perguntas para as maes ¢ escutava a resposta de que “a
escola deve ter como principal objetivo ajudar no fortalecimento da identidade, na
preservacao da cultura, no ensino e divulgagdo da cultura guarani. NOs professores somos
apontados como aqueles que podem ajudar nisso: “Hoje os educadores podem ser nossos
auxiliares neste resgate de nossas tradicdes, fazendo registro e repassando...mais do que
ajudar a resgatar, do ponto de vista do nosso povo a escola tem como principal papel o
ensino”. Para que de fato a nossa escola se torne um espaco a mais para falar da nossa cultura,
tendo em vista outra cultura, precisamos ter um empoderamento em todos 0S espacos.
Empoderamento ndo € para n6s dominarmos o outro, € apenas para termos autonomia de
verdade. Trata-se de uma proposta complexa e de uma responsabilidade enorme, que implica
também ensinar aos jurud ou aqueles que ndo tém conhecimento da cultura guarani, o que
requer tempo maior, como ja apontei anteriormente, e novos instrumentos que nos deem

empoderamento mais concreto.

O “empoderamento” comega por liberar a possibilidade, o poder, a poténcia
que cada pessoa tem para que ela possa ser sujeito de sua vida e ator social. O
“empoderamento” tem também uma dimensao coletiva, trabalha com grupos
sociais minoritéarios, discriminados, marginalizados etc., favorecendo sua
organizacgdo e sua participacdo ativa na sociedade civil. As a¢des afirmativas
sdo estratégias orientadas ao “empoderamento”. Tanto as concebidas no
sentido restrito quanto as que se

situam num enfoque amplo, desenvolvem estratégias de fortalecimento do
poder de grupos marginalizados para que estes possam lutar pela igualdade
de condicGes de vida em sociedades marcadas por mecanismos estruturais de
desigualdade e discriminagdo. Tém no horizonte promover transformactes
sociais. Nesse sentido, sdo necessarias para que se corrijam as marcas da
discriminacdo construida ao longo da histdria. Visam melhores condic6es de
vida para o0s grupos marginalizados, a superacdo do racismo, da
discriminacdo de género, da discriminacédo étnica e cultural, assim como das
desigualdades sociais. Outro aspecto fundamental é a formacdo para uma
cidadania aberta e interativa, capaz de reconhecer as assimetrias de poder
entre os diferentes grupos culturais e de trabalhar os conflitos e promover
relagdes solidérias. O desenvolvimento de uma educagdo intercultural na
perspectiva apresentada neste texto € uma questdo complexa, atravessada por
tensGes e desafios. Exige problematizar diferentes elementos do modo como
hoje, em geral, concebemos nossas préaticas educativas e sociais. As relagdes
entre direitos humanos, diferengas culturais e educagdo colocam-nos no
horizonte da afirmacéo da dignidade humana num mundo que parece néo ter
mais essa conviccdo como referéncia radical. Nesse sentido, trata-se de
afirmar uma perspectiva alternativa e contra-hegeménica de construcéo
social, politica e educacional. A perspectiva intercultural quer promover uma
educagdo para o reconhecimento do outro, o dialogo entre os diferentes
grupos socioculturais. Uma educacdo para a negociacdo cultural, o que supde
exercitar o que Santos denomina hermenéutica diatdpica. A perspectiva
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intercultural estd orientada a construcdo de uma sociedade democratica,
plural, humana, que articule politicas de igualdade com politicas de
identidade. (CANDAU, 2008: 54)

Assim, eu poderia pelo menos imaginar uma escola que se aproxima mais da realidade
guarani, uma espécie de escola agricola, talvez. Eu fui conhecer uma vez uma escola agricola
que fica perto de Aracruz (ES). Ela funciona o dia inteiro e os alunos se revezam nas
atividades. Realizei que falta conjuncdo entre préatica e teoria. Apesar do medo de errar, é
importante ousar. Para ser professore indigena tem que ter muita ousadia. Cada povo deve
falar de si mesmo e por si mesmo, mas estando sempre em movimento.

NOs professores indigenas estamos encarando trés questfes, para as quais devemos
sempre estar atentos: contar nossa histdria verdadeira de como foi construido o Brasil; sempre
falar de nossa visdo sobre o mundo, a partir de cada povo, de cada grupo; compreender 0s
codigos dos jurua sem perder as raizes. Ser professor ndo é facil. Ser professor € criar ciéncia
de inovacdo. Ser professor é ser corajoso valente. Ser professor € ter ousadia, mesmo que a
palavra “ousar” possa ter uma conota¢do pejorativa, quando usada para indicar alguém

insolente, que ndo tem respeito de outras pessoas.
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Capitulo 3

Sentimentos, corporalidades e diferencas entre homens e mulheres

A historia de Nhandesy ‘Ete, “nossa mae verdadeira” € 0 tema deste capitulo e tem
como objetivo fornecer aos leitores os dados necessarios e especificos sobre a sabedoria das

mulheres no guata (caminhar) Guarani Nhandewa.

Dentro da organizacao social guarani ha outras organizacGes especificas. Uma delas é
a organizacdo das mulheres seguindo os preceitos do kunhangue reko, o0 modo de vida da
mulher guarani. As condigdes de vida guarani, o “bem viver”, estdo relacionadas a normas ou
regras dadas pela historia de Nhandesy. Na ordem social Guarani, 0 corpo é a relagdo com o
outro e é fundamental para a construcdo da sabedoria. Por isso, as mulheres guarani devem ser
consideradas como diferentes em seu proprio contexto. Elas sdo protagonistas pela propria
historia de Nhandesy. No entanto, Nhandesy, muitas vezes, apenas é citada nas narrativas da
caminhada dos Guarani de modo geral.

Segundo Ladeira (2007, p. 30),

Os indios Guarani contemporaneos que vivem no Brasil podem ser classificados
em trés grandes grupos - Kaiova, Nhandéva, Mbya -, conforme diferencas
dialetais, de costumes e de préticas rituais. Embora em outros paises - Paraguai,
Argentina, Uruguai, Bolivia, existam outros subgrupos Guarani, no Brasil, dada a
grande dispersdo causada pelos movimentos migratérios em direcdo ao leste,
algumas diferencas culturais e linguisticas foram atenuadas. As experiéncias
vividas por estes diversos grupos - nas reducdes jesuiticas, durante o periodo de
colonizacéo ibérica, com a politica indigenista oficial e o contato sistematico e
diversificado com a sociedade nacional - interferiram significativamente no modo
primitivo de organizacdo comunitaria dos Guarani, promovendo novos
reagrupamentos e a miscigenacao entre subgrupos diversos.

Por essa questdo do silenciamento das vozes de mulheres e da historia da Nhandesy ser
oral, ela é contada de diversas maneiras. Por esse meu entendimento, tenho que relatar minha
memoria, 0 que eu aprendi com as mulheres incluindo minha mae, minhas tias e minha avo,
esta minha principal referéncia, como Nhandesy Essa sempre foi uma questdo que me gerou
duvidas e angustias. Como € possivel transmitir os conhecimentos através das narrativas que
aprendi com minha avé e com as minhas tias e minha mae? Meu objetivo ao contar essas
historias a partir da perspectiva delas, e, por isso, sempre as cito como principais autoras
dessa narrativa. Depois, eu compreendi que € importante saber o segredo, 0 poder que essa

historia tem na vida dos Guarani. E “mito” para os jurua, mas para nés Guarani nio é mito. A
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historia de Nhandesy é responsével pela estruturagdo e construgdo do teko Guarani e do modo
de vida guarani. Falo isso porque estamos diante de desafios, quando saio da aldeia ndo me
vejo em lugar algum. O nosso conhecimento guarani, n6s ndo o praticamos fora da nossa
aldeia, as vezes até na aldeia ndo conseguimos manté-lo por falta de acesso a plantas, rios,
mata boa e por falta de demarcacédo das terras ou pelo fato da terra ja ser devastada. Na aldeia,
todavia, sempre seguimos as regras propostas por Nhandesy, a sua historia € sempre

lembrada, apesar das dificuldades de manter nosso sagrado.

Sabemos que tudo comegou por causa da falta de paciéncia de Nhanderu com ela, pelo
cansaco durante a caminhada atrds de Nhanderu e da ida dela para o caminho errado, porque
ja ndo enxergava mais seu rumo. Segundo minha avd, eram trés caminhos para ela escolher: o
primeiro era ijyke koty, axua, do lado esquerdo; o segundo era do lado direito, axue’y a e
henonde katy; a frente, estava o que os Guarani Nhandewa chamam de nhanderowai. Ela,
porém, ndo soube cuidar de si mesma e ndo ouviu seu pya’a (sentimento, coracdo). Por isso,
quando chegou nessa encruzilhada, se perdeu, ja estava perdida, por causa de py’a kangy,

sentimento fragil, e por estar exausta, cansada, kane 6.

Para que nosso conhecimento seja forte e para que NnOSSOS corpos continuem
saudaveis, precisamos ter voz e luta pelos nosso direitos iguais, hoje, o que propde o
exercicio do dialogo, exige de n6s mulheres um elemento fundamental para que seja possivel
caminhar igual juntos com os homens, mas ndo num espaco que foi feito para os homens,
mas sim num espa¢o adequado de acordo com nosso teko, para construir nosso tekoha, para
atender as demandas das mulheres. Nosso saber esta relacionado a terra, as plantas, na nossa
historia isso tem que ser respeitado, assim podemos continuar fortemente no nosso sistema
Guarani. Os conhecimentos do jurua estdo em todas as partes, e essa situacdo de confuséo,
muitas vezes, faz nds recuar ou negar 0 nossO Proprio ser. Se ndo tivermos nNOSSO Ser
fortalecido na nossa base durante a nossa construcéo, nosso conhecimento, fica claro e mais
facil para nosso inimigo nos dominar. Quem Sa0 0S NOSSOS iNimigos? Para que possamos
continuar com nosso reko fortalecido, isso requer espaco adequado, para manter nossa
identidade, o espagco de acordo com nosso sistema. Canto e danca sdo a nossa forca para
enfrentar qualquer situagdo de confronto, seja para ir pescar, fazer ritual para pedir a ija os
peixes que iremos pescar, o0 dono dos peixes, pedir chuvas para plantar e sempre cuidar do
plantio. Quando vai para a caca, também se faz canto para pedir as cacas para ija, para dizer
gue estamos consumindo apenas para nos alimentarmos e por necessidade. Cantamos quando
estamos tristes ou alegres ou para superar nosso inimigo. Se ndo tiver bichos para cacar, se
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ndo tiver rios para pescar, se ndo ha terra para plantar, ndo ha arandu, conhecimento. Mesmo
que nds tenhamos dificuldades, se tiver lugar onde possamos produzir nosso conhecimento,

porahei, mboraii ou poraei é responsavel pela nossa emocéo e sentimentos de resisténcia.

Como diz Macedo (2009: 67),

“Nao ¢ que eles ndo tinham dificuldades, mas eles sdo fortes, a parte espiritual, entdo
eles conseguiram”. E, recentemente, o vice-cacique do Silveira comentou comigo que
passaria a levar as criangas de seu coral para cantar nos encontros politicos, pois
xeram@i José Fernandes dissera que era porque faziam poraei nos encontros e
audiéncias que conseguiram as terras. E talvez também haja aqui um duplo
reconhecimento dos poraei como agenciadores, pela transmissao de potencialidades de
nhanderu kuéry que efetivam, mas também da cultura como agenciadora, produzindo
efeito, por diferentes caminhos, junto aos juruad. Traduzir mundos; xamanizar a
cultura. Esse parece ser o movimento destes e de outros Guarani, entre 0s quais
Samuel, um tradutor que ndo sabe ler, assim me disse: “Todas essas coisas xeramoi
falava e a gente ndo esqueceu, como se fosse uma letra no nosso pensamento”.

Por isso, para os Guarani, 0 que estd no papel ndo é tdo importante, 0 que causa um
efeito imediato sdo as préaticas do dia a dia. Os diferentes conhecimentos dos jurua estdo no
papel, ficam parados e ndo acompanham o movimento, omyi wa’e € guata, o caminhar. N6s
acreditamos mais na nossa histéria, porque ela nos ensina a construir teko pord, o “bem-
viver”, para alcancgar teko pord. Minha avo dizia que ndo podia acreditar muito no papel, pois
0 papel é cego, a escrita ndo tem sentimentos, ndo anda, ndo respira, é historia morta. E
preciso ter cuidado com isso, apesar de que hoje em dia faz parte da nossa vida também.
\Voltemos aos ensinamentos de Nhandesy.

De acordo com o “mito”, existem diferencas de cuidado nos processos de suas
construcdes entre os corpos feminino e masculino. O periodo de construcdo dos corpos das
meninas se inicia quando vem a primeira menstruacdo e para 0s meninos se inicia no periodo
de engrossar a voz. Irei explicar com mais detalhe mais adiante. Nesse primeiro momento vou

descrever o processo do meu aprendizado dos conhecimentos das mulheres com a minha avo.

Mitad mbodjahu ha, parteira

Como minha avo era parteira, sempre dava aten¢do maior as meninas. Para cuidar da
salde, dava orientacdo para ndés meninas sobre como cuidar dos nossos corpos. Como eu
morava com ela, sempre a acompanhei, desde que era pequena até casar. Ficava mais com
minha avo do que com meus pais. Desde estdo, eu a acompanhei, minha avo, varias vezes
guando ela ia as casas das mulheres gravidas para fazer acompanhamento pré-natal, até

nascerem as criancas. Foi assim que eu aprendi muitas coisas sobre a salde e a sabedoria da
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mulher. Depois que a minha avé morreu ficou a minha mée como parteira. Meu primeiro
parto foi com minha avo, enquanto o segundo e o terceiro foram com a minha mée. No caso
do quarto filho, ndo tive a mesma sorte e fui para o hospital pela primeira vez, fiquei muito
assustada porque foi tudo muito diferente: o atendimento, a alimentacéo, todo o tratamento foi
completamente diferente. Fiquei um pouco traumatizada com isso. O que mais me chocou foi
eu ver doze mulheres na sala de parto e apenas uma enfermeira cuidando de nés. Cada mulher
andava para la e para ca esperando a crianca nascer e 0s médicos apareciam s6 na hora da
crianca nascer. A nossa parteira guarani geralmente acompanha todos 0s processos da
gravidez da mulher e cuida desde a alimentacdo até a preparacdo dos pais para receber a
crianga. Quando uma mulher ficar gravida, o marido é obrigado a preparar uma casa
especifica para a mulher fazer o parto, porque, ap0s 0 nascimento da crianga, ninguém pode
entrar nesta casa durante oito dias. Ndo podem sair do quarto, a crianca nem a méae. Apenas
quem pode ter acesso a mée e a crianga € o pai do bebé, a familia mais préxima, como, por
exemplo, a mé@e da paciente, e a parteira que faz acompanhamento desde 0 inicio. Se nao
seguir as regras, 0 bebé pode oje’ohea, que pode leva-lo & morte; ndo sei traduzir em
portugués, mas é um acontecimento proximo do que os jurua chamam de ‘morte subita’ (de

um bebé).

O pai também é obrigado a ajudar a mulher na hora do parto; minha avo dizia que o
homem responsavel pela gravidez é obrigado a ajudar na hora, é o minimo que ele pode fazer.
Se 0 homem ndo vé a mulher sentir dor, ndo terd dé das mulheres e podera achar que € normal
a mulher sentir dor e pode achar que a mulher ndo corre risco algum. Para os Guarani, a
mulher gravida estad com a metade do corpo no ywykua pe (buraco), da mama para baixo. As
ancias(dos) explicam que, quando uma crianga nasce, 0 nhe’¢ dela é puro, sem influéncia
nenhuma, por isso facilmente pode ser afetada pelas energias ruins das pessoas que a rodeiam.
Meu medo era este, também, quando fui para o hospital. Geralmente, as parteiras guarani ndo
querem que as mulheres véo para o hospital. Tém resguardo para a mae e para o bebé. A mae
ndo pode comer comida com sal, comida com gorduras demais, doces e nem agua gelada e
ndo pode tomar remédios durante dois ou trés meses. Carne vermelha nem pensar. Tudo isso
vale para 0s parentes mais proximos, irmaos e pai antes de tudo, até o umbigo do bebé sarar.
Lembro que depois de ter o meu filho no hospital levaram a comida para mim, uma sopa de
legumes e carne, que tive que comer porque estava com fome. Depois disso ndo parei mais de
comer carne, antes ndo comia carne de boi. Cebola e alguns temperos também ndo podia

comer, mas na comida do hospital tinha. Minha avé dizia que kunha ryepy, que, por dentro, o
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corpo de uma mulher nesse periodo € muito sensivel, precisando ter uma alimentacéo
adequada. Tem certos alimentos que sdo restritos também para o pai e regras para seguir
durante a gravidez, por isso que xe jaryi (minha avo) dizia que o homem também fica gravido

quando engravida uma mulher.

“A principal restri¢do ¢ a do consumo de carne (xo o). “Onasce rire ndaevei ou xo0’0”
(“depois que nasce [crianca] ndo ¢ apropriado comer carne”), dizem. A afirmativa
inclui as espécies em geral de caga chamadas em conjunto xo o ka'aguy - como quati,
tatu ou qualquer carne trazida do mato -, e também as carnes bovinas e suinas
compradas na cidade. Muitos dizem que o consumo de peixe (pira [genérico]), é
improprio, mas outros afirmam ndo fazer mal. A carne de frango (uru) é sempre
considerada ndo-prejudicial ou, mais especificamente, o item apropriado ao consumo
da mulher que se resguarda por crianga. Conforme algumas delas, “sopa de uru” ¢é o
prato ideal para a mulher que acaba de ter filho, o que ndo deixa de nos lembrar um
costume popular bastante conhecido entre a populagdo branca.” (PISSOLATO, 2006:
236)

Geralmente, a carne da galinha ¢ pouco “viciosa”, como minha mae dizia, ¢ nao tem
tanto sangue como a de outros animais. O peixe ndo é consumido por causa do corpo da
mulher estar na fase de voltar ao normal por dentro, estd na fase ypyra, cru. Por isso a mée

deve ter o maximo cuidado com a alimentacéo.

No hospital ndo tem como fazer resguardo pelo fato de vérias pessoas circularem, o
que € contrario as regras do nosso conhecimento. O siléncio é muito importante para a mée e
para a crianca. A mée e a crianca ndo podem se assustar, por isso criancas e familiares da
gestante sdo ensinado a se comportar diante da situacdo. Eu aprendi desde crianca como devo
me comportar diante da situacédo, as regras sdo dadas pelas mulheres mais velhas e eu sempre
prestava muita atencdo as regras que as mulheres deveriam seguir. Sempre gostava de
acompanhar minha avo e gostava de ouvir as historias que ela me contava durante os trajetos.
A maioria das vezes, a casa das gestantes era longe e aproveitava para conversar e dar
conselhos. Assim eu me inspirei nela, porque era muito forte, mesmo com idade avancada, ela
era muito ativa. Dizia que se eu judiar muito do meu corpo, com trinta anos de idade estaria
muito velha e com corpo cheio de problemas, ndo veria minha velhice. Dizia tanto para nos
meninas quanto para meus primos que era proibido comer carnes vermelhas. Lembrando de
novo a minha experiéncia de ter filho no hospital, sabemos que hoje tudo fica mais dificil, ja
que a grande maioria das mulheres vai para o hospital para ter filho e, assim, ndo podem
seguir as regras. As mitd mbodjahu ha (as parteiras) estdo indo embora ou ndo sdo mais
valorizadas como antes. As equipes da salde jurua influenciam muito as mulheres para que

elas tomem remédios da farmécia, incluindo vitaminas. Segundo minha avd dizia, se tomar
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remédio tipo vitaminas da farmécia, isso pode engordar a crianga no Utero da mae, ou seja,
pode inchar a crianca na barriga e complicar na hora do parto. Por isso ela recomendava que

se a mulher fizesse pré-natal com médico jurua, ela teria que ir no hospital na hora do parto.

Mesmo com essas dificuldades, acredito que precisamos buscar essas mulheres
novamente e construir espacos para elas ensinarem as mulheres gravidas e aos homens
também, para ouvirem os conselhos das djaryi kuera, as avés. As mulheres ndo podem
assumir a responsabilidade sozinhas, dar conta sozinhas dos filhos, por que elas ndo fizeram
um filho sozinhas, falo porque vejo que os mais jovens de hoje estdo praticando menos o

nhandereko.

Regras diferentes

Para as meninas, quando estdo perto de menstruar, ndo € apropriado comer carne
vermelha; se for caso de comer, tem que assar bem, deixar bem assado, e depois quando vai
comer pela primeira vez tem que mastigar e coloca-la de volta no fogo. Assim ndo d& tontura
depois. Durante o resguardo do parto, também ndo pode comer carne vermelha nem leite de
vaca. As consequéncias de ndo respeitar as regras € dor de cabeca, tontura e até mesmo perder

a cabeca, um risco maior de ojepota, se encantar por qualquer coisa.

Os meninos, também, no periodo de engrossar a voz, tem que consumir pouca carne
vermelha e fazer o mesmo ritual quando vai comer carne, mastigar e colocar no fogo, ja que a
carne malpassada nao é apreciada pelos Guarani; segundos os mais velhos(as), isso pode gerar

futuros problemas de salde.

O consumo de carne durante o resguardo pés-nascimento também é dito causar
prejuizos para os adultos envolvidos, processos que parecem atingir diretamente a
cabeca (akd) ou consciéncia da pessoa. Tereza da Silva referiu-se a este estado como
nhanakéanhy (nossa cabeca se perde, ficamos perturbadas. (Pissolato, 2006: 237)

Geralmente, as parteiras sdo fortes e, a0 mesmo tempo, muito sensiveis para cuidar da
outra mulher. Minha avé dizia que ja tinha visto mulher morrer de parto. Ela sempre se
emocionava gquando contava essas historias vividas. Aprendendo com ela, eu também penso
que todas as mulheres sdo Nhandesy Ete, ndo importa a cor ou se sdo indigenas, a Unica coisa
gue muda entre nds mulheres é o contexto, a posi¢cdo que ocupamos, ou a classe social onde

Nos encontramos.

Segundo (PISSOLATTO, 2006, p.231),

“O termo para nascer € —jau, 0 mesmo que se usa para “banhar-se”. De alguém que
tenha ajudado uma parturiente nesta hora diz-se ombojau kyringue (‘fez nascer
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crianga genérico’), sendo esta a pessoa que lhe da o primeiro banho, com dgua morna,
dentro da casa. Minhas informagdes sobre 0 momento do nascimento foram obtidas
com mulheres que me contaram sobre os seus préprios partos ou de companheiras que
ajudaram. Nao pude presenciar um momento destes que ndo chega a ser raro, mas ndo
é tdo comum atualmente nas aldeias em que vivi, onde muitas mulheres mbya tém tido
suas criancas nos hospitais das cidades mais proximas. Aquelas que, por op¢do ou por
forca das circunstancias, tém seus filhos na aldeia, fazem-no no interior da prépria
casa, em presenca de familiares mais intimos e de alguém que estes chamem para
ajudar, em geral uma mulher mais velha da confianca da parturiente. Em Araponga,
guando estava por dar a luz uma das netas de uma irmd de Augustinho, este e sua
esposa, apos a reza na opy, entoaram cantos na casa onde nasceria algumas horas mais
tarde a crianca. Ilda, minha anfitrid, que esteve presente na hora do parto, mas achou
por bem ndo me levar junto com ela, contou-me a seguir a cena que pareceu-me, das
frestas da parede de uma casa préxima, acompanhada de poucas palavras. Suas
informacdes coincidem em geral com o que ouvi de outras mulheres. O marido segura
pelas costas a mulher que se pde agachada. Ela ndo deve se deitar, comentou llda, pois
haveria o risco de ‘subir’ a crianga.”

Se a crianga subir, a mae corre risco de morrer, porque pode demorar mais para nascer
e se demorar para nascer a crianca pode inchar dentro da mae. Caso ocorra de uma mulher
falecer por complicacdes do parto, 0 marido e os familiares devem estar perto para ela se
sentir acolhida, para se sentir como se estivesse dormindo nos bracos das pessoas que ama.
Caso contrério, ela se sentiria abandonada como aconteceu com Nhandesy. Se morrer sozinha,

ela deixaria uma dor maior para as familias.

Corpos saudaveis, diferentes

\olto um pouco e, n0o mesmo passo, avango pra o tema de como nds, mulheres
guarani, construimos o nosso territorio a partir do nosso jeito. Digo “territoério” porque o
funcionamento do nosso corpo e o0 nosso jeito de ser mulher sdo territorios e identidade, tém
relagdo com diferencas e especificidades. Portanto, as regras sao diferentes para as mulheres
para atender as suas necessidades e as suas demandas. As meninas, quando chegam perto de
sangrar, comecam a ter cuidados especiais com sua alimentacdo e com seu corpo. Por
exemplo, ndo podem esfriar o corpo. Percebo que essa discussdo me possibilitou compreender
melhor o termo teko. E importante sempre pensar que a partir das nossas identidades e do
nosso corpo podemos construir nosso direito e as politicas publicas para todas as mulheres, a
partir das nossas necessidades. Isso eu chamo de “territorio”. Teko significa “modo de ser”.
Tekoha é onde se constroi esse modo de ser, cada corpo é um territorio. Por isso, para nos
existem varios teko. Existe teko das criangas, teko das mulheres, teko dos homens, teko dos
jovens, teko dos velho(a)s, e assim por diante. Por isso n6s Guarani sempre procuramos

respeitar teko do outro, mesmo que ndo sejam iguais, e mais para equilibrar o movimento do

70



lugar. O lugar em que nds nos movimentamos é movimentado pelas pessoas que estdo nele.
Se as pessoas ndo tiverem em harmonia com os outros, o lugar também néo estara bem. Para

as mulheres é dificil conciliar seus proprios corpos com o ambiente no qual estao.

“‘Modo de ser’, teko guarani, marcado por uma visdo ciclica da terra, concebida como
“um lugar sempre ameacado pelo desequilibrio, entre a abundéncia e a caréncia”
(Melia 1990: 34). Do ‘solo intacto’ do tempo de Montoya a “terra sem mal” dos
séculos XIX e XX, Melia observa que haveria uma grande mudanca nas formas de
ocupacdo e de deslocamento territorial, ou seja, no tratamento do espaco pelos grupos
guarani (Melia 1988:105-108). Compreendendo a migragdo ndo s6 como “histdoria”13,
mas também ‘projeto’ (Melia 1991: 14), o autor percebe a espacialidade engquanto
aspecto fundamental do teko guarani (v. a seguir), que, na contemporaneidade,
expressar-se-ia como movimento de busca por lugares (geografica e espiritualmente
determinados) para a reconstru¢do de um “modo de ser”, busca esta que envolve
simultaneamente a procura por novos solos (para fazer aldeia e plantar rogas) e a
manifestacdo de inspiracdes divinas.” (Pissolato, 2006: 86)

Aqui, eu destaco o teko das mulheres, que ndo podem judiar do corpo. As pessoas em
torno devem respeitar e contribuir para que as mulheres construam seus corpos saudaveis e
construir corpos saudaveis ndao depende de uma pessoa sO, depende de todos(as),
principalmente dos homens. Por isso que a mulher ndo pode ficar calada.

Na maioria das vezes, as mulheres sdo excessivamente cobradas e elas tem que cobrar
dos filhos também, dos maridos, dos irmaos. Por isso, a mulher ndo pode ter medo nem
vergonha: se nos ndo ensinarmos aos nossos filhos, nossos irméaos e nossos maridos, ha risco
joawy, de desequilibrio. As responsabilidades ndo podem ficar nas costas das mulheres.
Minha avo dizia que se uma mulher ficar sobrecarregada, ela pode ficar py’a tarowa, com

sentimento de pavor. Ai ela vai querer descontar nos filhos, nas pessoas que estdo em volta.

As mulheres precisam ter cuidado com elas mesmas primeiro porque elas séo a
“alegria da casa” como diziam meus tios: se as pessoas em torno nao tiverem paciéncia com a
mulher, ela serd uma mulher revoltada, perdida, como aconteceu com Nhandesy Ete por causa
de Nhanderu. Isso vai contaminando as pessoas que estdo ao lado dela. Mulheres ndo podem
assumir todas as responsabilidades sozinhas. Sempre eu escutava minha avo dando conselho
para 0s meninos a partir do momento em que eles comecam a querer namorar. Ela ndo tinha
vergonha nem medo para falar com as meninas, com 0s pais e com 0s meninos. Era sempre
ativa, ndo tinha “tempo ruim” com ela. Era de dia, era de noite, na chuva ou no calor, quando
tinha alguma mulher em trabalho de parto ela ia sem se importar com 0 tempo ou a
temperatura, o segredo da saude da mulher é a coragem (py'a guassu). Minha avo dizia que o
segredo para a mulher se sentir bem era coragem e estar bem com seu corpo, ter rete wewyi

(corpo leve) e rete mbaerete, ter corpo forte, que significa forte sentimentalmente. Ter
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coragem significa que ndo devemos judiar do nosso corpo e devemos seguir e respeitar todas

as regras, principalmente no momento de sangrar.

N&o judiar do corpo (nhane rakate'in nde rete re) significa ter do do seu proprio corpo.
Ela dizia que as mulheres precisam ter d6 do seu préprio corpo, por isso a importancia da

deciséo sobre qual mundo queremos e de que forma queremos.

Para 0s homens ter corpos saudaveis, ao contrario, precisam judiar do corpo. Como
levantar cedo antes de o sol nascer, ir tomar banho, mergulhar no rio para comecar o seu dia.
Para ter corpos saudaveis, os homens devem ter paciéncia e alegre, ndo podem ter mal humor,
Conforme Santos (2017: 253), kere 'ymba é 0 nome que 0s Guarani Mbya d&o ao xondaro que
alcangou o grau maximo em suas habilidades e maturacdo corporal. Para n6s Nhandewa,
kere’ymba € kuimba’e ete, ou seja, homem verdadeiro, aquele que tem mais capacidade de
tolerar o outro, ter paciéncia com outro e aquele que fala pouco. Homens ativos estdo prontos
para qualquer coisa, ndo dormem demais, ja que, dizem, quando a pessoa dorme demais fica
hawiru, abatida, triste. Por isso entendo que se néo tiver mais rios para se banhar, para pescar,
terras boas para plantar, matéria prima para fazer casas, os homens ficam parados e dormem

demais, ficando mais vulneraveis para ojepota, se encantar pelos coisas ruins.

O conhecimento dos homens esta relacionado com corpo em mongu’e (movimento),
em atividade, como jeroky ywyra’ija (danca do guerreiro), que € principalmente para treinar o
corpo para acostumar kyre’yn, kyre’ymba. Este processo é para ter corpo saudavel e wewyi,

leve.

Ter “habilidade ¢ maturagdo” e uma disposi¢do total se constroi durante a puberdade,
palavra, esta, dos jurua, que para nds é o periodo em que engrossa a voz dos meninos, para
eles ndo ter moleza ou cansaco. E a habilidade de irari (ser rapido), ativo, rapidez que
significa também ter resisténcia e prudéncia. Isso é tesa pyso, enxergar longe, ou seja,
enxergar com olhos e ouvidos. Enxergar longe requer um conjunto de atividades durante o
processo de producdo dos corpos, principalmente para os meninos. E essa movimentagio que
faz ser um homem verdadeiro, kuimba’e ete, ou reconhecido como Guarani verdadeiro, awa
ete. Para 0s Mbya awa ete ¢ a expressao a ser entendida como ‘homem verdadeiro’, o que
para os Nhandewa, como eu, € kuimba’e ete. O movimento corporal no periodo de engrossar
a voz geralmente dura dois anos ou mais e isso vai depender da “maturagdo”. Por isso sdo
importantes atividades como plantar, aprender a construir casa, aprender a nadar, acostumar

Seus corpos com esse movimento, ku’e e tesa pyso, (enxergar bem, ou seja, enxergar longe),
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tete ku’e (COrpo ativo, corpo em movimento).

O arandu e teko dos mita karia’y’i (menino, rapaz) comecam a ser construidos a
partir do nhe’€ gusu, o engrossar da voz. O corpo ainda ndo tem uma definicdo pronta e
acabada, vai se construindo durante a vida toda, isso depende de cada etapa e do momento de
cada tete (corpo). Cada teko apresenta suas acepc¢des para 0 corpo; dos meninos € para
produzir rari e kyre’ymba. Afinal o corpo ndo € apenas o corpo que se move, que fala, que
pensa, que ri, que chora, 0 corpo que interage com outro e com o mundo. E um corpo que
produz conhecimento nos seus tekoha a partir de seus teko em movimento. Como produzir
conhecimento nesse corpo que depende da natureza, corpo rari, onde ndo ha mais rios, caca,
madeira para fazer casas de acordo com seus costumes e crengas? Como sustentar sua

identidade nesse contexto atual ywy nandy pe (ja na terra vazia)?

Os meninos constroem seus corpos saudaveis quando tem possibilidade de dar
coeréncia aos corpos. Eles precisam continuar a serem Guarani ete, verdadeiros, alegres,
pacientes, falar baixo, ndo falar palavrdo, ser tolerantes e ser solidarios. Dadas estas
exigéncias e 0s varios rituais que devem seguir, 0s meninos, durante o ritual de passagem para
a vida adulta, encontram dificuldades nos dias atuais: acordar cedo antes do sol nascer e
depois ir tomar banho no rio, como disse antes, lembrando as palavras dos mais velhos (as).
Este(a)s falam que o corpo fica alegre quando a energia ruim que amanheceu com a pessoa é
levada pela correnteza da &gua rio abaixo. Isso faz com que os homens ndo tenham mau
humor. No costume guarani, os homens ndo podem ter mau humor. Eu sempre ouvia que 0
desentendimento de Nhandesy com Nhanderu foi porque ele ficou de mau humor com

Nhandesy.

Segundo minha avd, os homens sdo educados para proteger, cuidar e ajudar as
mulheres no que elas precisarem. Por isso, 0 conhecimento dos homens esta relacionado a
natureza do fazer, estar em movimento. Para os Nhandewa, 0 menino que sempre fica atento é
valorizado pelo seu esforco individual e, geralmente, ele é chamado por liderangas para
encontros em alguns eventos, para valoriza-lo, ja que demonstra seus esforcos pelo outro.
Dessa forma sdo construidos os corpos saudaveis dos homens, enquanto as mulheres precisam

de lugar quentinho e suave.

Os ritos de passagem também sdo para construir esse ser. Minha avo dizia que 0s
homens podem judiar de seus corpos, porque eles ndo sangram, ndo precisam evitar vento na

cabeca, ndo precisam evitar 4gua muito gelada na hora de tomar banho, ndo precisam evitar
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rete ro’ysd, esfriamento do corpo, enquanto o corpo da mulher precisa de lugar quentinho.
Isso significa que o corpo da mulher precisa ser cuidado de maneira mais suave, ou seja, a

vida da mulher precisa ser suave.

As mulheres precisam ter corpos saudaveis e precisam estar no silencio quando
sangram, porque as suas cabegas precisam estar bem para que sejam alegres, porque a saude
da mulher esté relacionada com aka (cabeca), que é um lugar muito importante para a alegria
e 0 bem-estar da mulher. Se as pessoas em torno ndo compreenderem o humor das mulheres,
estas ndo terdo paciéncia. As mulheres precisam ter apoio e forca para ensinar aos homens a
ser sensiveis. Quando a irmd ou a mde estiver no momento de sangrar, geralmente sdo 0s
homens (marido, irmdo, pai) que sdo responsaveis para buscar remédios do mato. Por isso, 0
segredo é saber contar as histérias de Nhandesy e, importante, eles devem saber ouvir desde
pequenos e passar pelos ritos. Se 0s meninos ndo passarem pelo ritual, geralmente os sintomas
aparecem em algum momento, mas isso € um inicio, serve como alerta. Falo dos sintomas de
Jepota ate’yn re, preguica, falar muito, falar palavrao e ndo ter paciéncia. Para esses meninos

€ necessario o rito de furar o labio, tembé.

De acordo com Ramo y Affonso (2014: 151),

“De repente, a pessoa comega a querer dormir de dia, comer a noite, ficar deitada na
rede, ou pode também brigar por qualquer coisinha, ficar bravo em demasiada, bater
na esposa. Os ‘donos’ estdo olhando pra ela: ‘dono do ciime’, ‘dono da preguica’,
‘dono da raiva’, ou Anhd, &gue e os ‘donos dos animais’, entre outros. Por isso que
naquele dia em que aquele jovem estava sofrendo tanto pela auséncia da esposa, que
tinha ido embora sem aviso nem sinal, Vera falou pra ele que devia fortalecer a
vontade, ‘mbaraete potare ™.

Se néo tiver forca para superar, isso pode agravar 0 comportamento agressivo e a
pessoa nao consegue contrariar seus desejos. Esta pessoa precisa se ocupar com 0S
movimentos que mencionei anteriormente, em Vvarios momentos. Por isso os Guarani, de
modo geral, sempre estdo muito atentos as regras que as mais velhas falam, sempre vivendo e

praticando as regras.

\Voltemos as mulheres. No costume guarani, de modo geral, quando vém a primeira
menstruacdo das meninas, estas ficam de resguardo durante trés ou quatro meses, no siléncio,
para acostumar o corpo e a cabeca a ficarem calmos. Minha avo dizia que a cabeca da mulher
funciona como um filtro no periodo da menstruacdo. Se nao tiver cuidado com a cabeca e com
as emocdes, pode acontecer uma transformacéo, pode haver um problema de desequilibrio
emocional (na mulher). Tal desequilibrio emocional pode ser causado por barulhos, irritacéo

causada por outras pessoas, muitas preocupagdes. Vento e frio ndo podem pegar a cabeca da
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mulher pois pode causar-lhe dor de cabeca. No periodo da menstruacdo minha avé nédo
deixava nds meninas sair no vento, ndo deixava nos pegar peso, ndo deixava comer coisas
muito salgadas ou doces ou geladas ou gordurosas. A mulher ndo faz comida para as pessoas
enguanto tem sangue, ndo pode circular nos meios das pessoas, ndo pode passar no meio do
plantio recém brotado. Nesse periodo, ela fica em casa para descansar a cabeca, escutar seu
py’a (sentimento), enquanto sangrar 0 corpo.

Os antropdlogos (antropdlogas) ja entenderam, em parte, a importancia, para as

mulheres guarani, de evitar coisas quentes e ndo cozinhar no periodo de sangue:

“A evitagdo de contagio indireto por sangue através da cozinha é um aspecto muito
enfatizado pelos Mbya. Enquanto durar o sangramento da mulher, esta ndo deve
cozinhar nada para seu marido, 0 mesmo valendo para o periodo menstrual. Caso o
fizesse, o marido contrairia uma doenca, ityraxy, que parece atacar sua ‘bexiga’,
fazendo-a inchar. Ndo se deve ingerir sangue de modo algum, nem na carne, xo’o
(homens e mulheres), nem, no caso dos homens, pela via sexual ou indiretamente pela
cozinha da mulher que sangra. E ndo seria outro o risco, em qualquer dos casos, que 0
da conjun¢do com animal. Abstinéncia sexual e de carne e restricdo de atividades que
poderiam atingir diretamente o umbigo da crianga antes de sua caida, enfim, sdo as
medidas fundamentais para a prote¢do daquele que nasceu, mas ainda ndo teria se
firmado, ou literalmente se levantado, assumindo a posicdo vertical (-a) prépria aos
humanos.” (PISSOLATO, 2006: 238 A)

A mulher deve tomar cha de remédio para diminuir colicas e fluxo de sangue; ela esta
sensivel e qualquer alteracdo faz o sangue subir a cabeca. Quando o sangue sobe a cabeca, aos
poucos a mulher pode ficar com aka tawy, cabeca louca, por iSSO no nosso costume as
mulheres ndo cozinham, pois ndo pode mexer com coisa quente como um fogdo. Cozinhar

menstruada pode deixar alguém hawiru, (abatido), é importante preservar a nossa cabeca.

E bom lembrar que os homens que ndo seguem Guarani reko (jeito de ser Guarani)
podem esquecer aos poucos; € bom desconfiar quando eles falam que a mulher tem que
cozinhar a qualquer hora e alerta-los para que oucam as histdrias contadas por nés mulheres.
Cada pessoa conta algo com interesse de convencer o outro, como para nos Guarani a
narrativa da Nhandesy tem poder e ndo pode ser contada apenas por homens, ja que pode ser
uma forma de dominio sobre nds mulheres. A mesma coisa acontece nas escolas, nas
universidades. Quando cheguei nas cidades, tive muitas dificuldades para me acostumar, mas
precisei compreender o jurua reko e os meus limites para aceitar esse outro teko. Isso ndo
significa que eu me tornei jurua, mas que aprendi a questionar até onde posso ir. Posso abrir
méo de alguma coisa, mas nao posso esquecer de mim e agir como outras mulheres jurua que
correm pra la e pra ca se escondendo do seu proprio corpo o tempo todo, agindo como 0s

homens, como se elas ndo existissem em algum lugar.
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Os homens sempre falam a partir da sua perspectiva, como minha mae dizia que meu
pai, mesmo com boa intencgéo, falava e pedia algo que servia para ele e ndo para ela. Por isso,
qguando me deparei com a historia de Nhandesy apenas contada na perspectiva dos homens, eu
me senti obrigada a falar sobre esse nosso conhecimento, que é diferente quando € abordado a
partir do olhar da mulher (guarani). Percebo que hoje em dia os homens mais jovens ndo estdo
mais ativos como antigamente e por isso ndo € bom deixar enfraquecer esse nosso olhar no
mundo em que vivemos. Precisamos viver com nosso corpo inteiro nos espacos em que

estamos circulando.

Conforme Melo (2016, p. 153), “os homens se apoiam nos mitos para justificar o
imenso controle que é necessario manter sobre as mulheres”. Na cultura guarani, sempre fui
ensinada que a mulher deve expressar 0 que pensa sem medo, por isso € importante que as
mulheres também falem sobre os mitos a partir da sua versdao para haver equilibrio entre
mulheres, homens, criancas e mais velhos, e para terem seu espaco, em um momento, de cada

VEZ.

E importante lembrar que os Guarani costumam ouvir a histéria e 0s ensinamentos de
Nhandesy a partir da visdo de Nhandesy e de Nhanderu, dos dois. Na sociedade da cidade, se
as mulheres ndo falam como devem ser as coisas para inclui-las, de fato é necessario que
briguem. N&o estou falando de brigar, de bater ou machucar o outro. No6s também
rojoguero’a, brigamos, mas apenas para discutir o espago do outro. Atualmente, todavia, as
instituicGes como a escola ndo sdo lugares onde é facil discutir. Devido a isso, proponho que
os homens e as mulheres, em conjunto, discutam sobre esse tema e que o ponto de vista delas

seja levado em consideragéo.

3.1 A histéria que minha avé contava: Nhandesy Ete

Nhanderu criou a mulher guarani (Nhandesy) e deveria criar outro homem para viver
com ela na Terra e povoar 0 mundo, entretanto ndo foi o que aconteceu. N&o resistindo aos
encantos da mulher criada por ele, Nhanderu se transformou em homem para morar com a
mulher na Terra, mesmo sabendo que ndo poderia ficar. Como minha avé contava, Nhanderu
€ um ser espirito parecido com o ar, ndo tem corpo e nem lugar fixo, por isso ndo podemos
vé-lo nem tocar, s6 o sentimos. Ja a mulher é da terra, tem corpo concreto. Nhanderu, entao,

teve que voltar para o lugar divino. Nhandesy, sem entender o que tinha acontecido, iniciou o
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Hete Omonhono (caminhada em busca do esposo). Por ndo conseguir achar Nhanderu,
Nhandesy ficou muito triste e frustrada, foi vencida pelo desgosto e se perdeu no caminho.
Por isso, minha avé dizia, homem verdadeiro é aquele que fala a verdade para a mulher. Os
meninos e 0s homens que desrespeitam uma mulher, agridem e enganam 0s seus proprios

corpos.

A questdo do silenciamento das mulheres sempre foi uma questdo que me gerou
muitas davidas e angustias. Como € possivel transmitir os conhecimentos que aprendi com
minha avo para as mulheres jurua e os parentes (xeretdra kuery), com o objetivo de fortalecer
n6s mulheres e evitar que os homens ipu’aka, tenham poder sobre nés? O que fazer se os
espacos, as instituicdes, em sua maioria, séo dominados por homens, principalmente fora da

minha aldeia onde ainda sdo vividas algumas praticas rituais?

Esta fala esta ligada diretamente ao mito Ore Ypy Ra (Mito da Origem Guarani), ou 0
mito de Nhandesy. Outro mito fundamental da cultura guarani que influencia ndo somente 0s
ensinamentos como também o modo de vida da comunidade é o de Guata (caminhada) e o de
Tape (caminho), ambos tracados pelos passos de uma mulher. A partir desta percepcdo, inicio
minhas observacdes visando discutir o fortalecimento do kunhangue reko (modo de vida da

mulher). A historia de Nhandesy ja indica e ensina como a mulher deve se cuidar.

A partir deste conhecimento e reflex&o dos ensinamentos e da cultura, fica claro que o
conhecimento da mulher tem relacdo forte com o corpo, consigo mesmo. Tesdi (salde) da
mulher requer cuidado pelo tape (caminho), onde os passos da mulher serdo tracados, guata
(caminhada) na ywy (terra) para ficar wy’a (alegre). Para os homens, o bem-estar e tesai
(satde) estdo em movimento e dependem do contato com a natureza, do trabalho, plantacéo,
cacar e pescar, exercicios como nadar e costumes como levantar cedo e tomar banho no rio

para nao ter mal humor.

A ideia de falar sobre minha trajetoria surgiu quando me tornei professora e me
deparei com a auséncias da fala das mulheres. Isso me levou a pensar e questionar sobre os
desejos e as dificuldades delas, baseando-me na histéria de Nhandesy Ete (Nossa Mae
Verdadeira). Segundo os ensinamentos de minha avo: “Se as mulheres ndo falarem por si
mesmas, 0s homens nédo falardo do jeito que elas querem, porque ndo sdo eles que ficam
gravidos, ndo sdo eles que menstruam e ndo sao eles que carregam os filhos na barriga por
nove meses”. Dizia ainda que “os homens devem saber que quando as mulheres huguy

(menstruam) e sentem tete rasy (dores no corpo), € um momento em que as mulheres ficam
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sensiveis e vulnerdveis para atrair doengas. Por isso, 0os irmdos, marido e o pai precisam
compreender e respeitar, assumindo atividades domésticas e deixando que elas descansem. Se
a mulher esquentar demais a cabeca, inhaka raku (irritar demais), a tendéncia é ficar cada vez

mais aka tarowa (cabega louca)”.

Estes ensinamentos guarani eram passados por geragdes, mas, nos dias atuais, grande
parte dos meninos mais novos tem dificuldades de compreender o corpo e as necessidades da
mulher. Acredito que isso se da pela falta de acesso a essas informacgdes: 0s ensinamentos
antigos estdo diminuindo. Muitos desses meninos estdo na escola. Proponho, assim, que a
demanda do conhecimento sobre o corpo, assim como a fala das mulheres, sejam prioridades
na escola, podendo ser usada a histdria de Nhandesy.

H& outras coisas que ndo chegam a universidade, como, por exemplo, o fato de
minhas tias serem sabedoras da medicina tradicional, mas perante a ciéncia dos jurua ndo sao
valorizadas. Por elas ndo saberem ler e escrever, por ndo saber falar portugués, talvez o
conhecimento delas ndo esteja no centro das atencdes, mas é fundamental para nés mulheres.
Minha tia, mesmo sem falar ou escutar direito, tem uma grandiosa sabedoria sobre ervas e
tratamentos medicinais. Ela ndo fala direito nem escuta direito o portugués, os jurua chamam
esse tipo de pessoa surda ou muda, mas ndo é o caso da minha tia. Ela é igual a nds, fala e
escuta. Por ela ndo ler ou escrever a lingua portuguesa, provavelmente nunca sera destaque no

mundo da medicina ocidental.

Por estar na academia, posso falar e reconhecer que minha sabedoria vem destas
mulheres comuns e ao mesmo tempo ricas. Deste modo, pretendo representa-las e demonstrar
que elas sempre contribuiram muito para minha sabedoria. Decidi trazer a memoria da minha
avo e falar da minha experiéncia de vida, com o intuito de aproximar a realidade das mulheres
guarani nhandewa aos textos académicos. Para discutir sobre Kunhangue Reko (modo de vida
das mulheres), é preciso visibilizar as mulheres guarani, dando voz mesmo aguelas que nunca
sairam da aldeia, por escolha propria ou ndo. Assim, elas tém a garantia do direito de escolha

e suas ideias serdo ouvidas.

As mulheres guarani, principalmente as do Espirito Santo, ndo costumam sair das
aldeias para estudar, devido ao cuidado e atencdo que dispensam com seu corpo e saude. Por
exemplo, na tradi¢do guarani, quando a mulher esta em seu periodo menstrual, como ja disse,
mas retomando um pouco para reforcar, falando das mulheres que ainda praticam essas

regras, como as mulheres guarani mbya do Espirito Santo, das quais eu também fago parte,
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ela ndo cozinha, nédo lava a cabega, ndo sai de casa, fica no siléncio, procura néo se irritar. No
entanto, nos dias atuais, as mulheres que saem das aldeias tém obrigac¢des por necessidade do
trabalho ou do estudo e estes ndo respeitam este periodo tdo importante e sensivel, sem que as
mesmas precisem confrontar seu teko. Ja ouvi algum jurua que ndo conhece a cultura guarani
perguntar por que as mulheres ndo querem sair da aldeia para trabalhar ou para estudar. Os
jurua entendem que os homens guarani ndo querem deixar as mulheres sair; as vezes isso €
verdade, mas na maioria das vezes as mulheres ndao encontram resisténcia e 0s caciques
sempre as apoiam. Uma vez, numa reunido na aldeia de Boa Esperanca, Kuaray Tupa afirmou

que “as mulheres tém mais responsabilidade e resisténcia para ndo sair bebendo por ai”.

Sabemos que as mulheres sofrem muitas cobrancas da sociedade, tanto a guarani
guanto as demais. Na cultura guarani as pessoas podem ficar akd tarowa (cabeca louca) por
excesso de cobrancas. Por exemplo, a escola padrdo, desde o ensino fundamental até a
universidade, sempre coloca seus alunos sob muita pressdo e pavor e isso 0s deixa aka
tarowa. O aka tarowa, assim como 0 aka ro 'ysa (queda de cabelo e esquecimento por excesso
de trabalho nos dias da menstruacdo) podem levar as pessoas a terem problemas de salde,

incluindo perda de memoria.

A mulher pode adquirir aké tarowa ao longo da sua vida, se vive ou viveu na presséo;

se uma mulher guarani fica com cabeca louca é porque alguém a enlougueceu.

Falando da minha trajetdria, posso contribuir com outras xerapixa kuery’i, outras
mulheres py’a guasu (corajosas), para que consigamos seguir nossos caminhos e buscar
nossos sonhos, mostrando que é possivel manter o equilibrio em dois mundos tdo diferentes,

porém é importantes buscar aliangca com outras mulheres jurua que apoiem a nossa luta.

Com toda minha dificuldade, busquei forga na minha base fortalecida pelas palavras
da minha avo. Desafiei-me a discutir sobre o papel da mulher na sociedade atual. Foi dificil
para mim ficar no siléncio, descansar minha cabeca, para eu chegar aqui e encarar a cidade
onde sou desconhecida como mulher e como mulher indigena ndo existo. Sou ainda invisivel
para muitos. Aquela mulher que se sente sozinha, sem apoio dos parentes ou até mesmo do
seu conjuge, pode acabar numa crise emocional, o que pode levar a morte. Também néo estou
dizendo que a mulher pode morrer e ser enterrada. Mulher morta (omand) é aquela que nédo
vive dentro do seu préprio corpo, aquela que nega a sua prépria existéncia e sdo conjuntos de

acontecimentos que a fazem chegar a esse nivel.
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Foram esses 0s sentimentos vividos por Nhandesy Ete durante a sua caminhada: py’a
kaangy (desequilibrio, o contrério de py’a rata), py’a mbarete (forgca, mulher com resisténcia),
py’a rasy ou raxy (sentimento ruim, paixdo, dor no peito), py’a pora (0 contrario de kangy,
wa’i, pessoa de bem), py’a guasu (mulher corajosa, pessoa gque consegue controlar seu
sentimento de medo e raiva), py’a tarowa (mulher com sentimento perdido), py’a guapy

(pessoa com sentimento assentado, bem resolvida espiritual e sentimentalmente).

Quando uma mulher fala da historia de Nhandesy, ela geralmente chora, se emociona,
como se estivesse vivendo aquilo naquele momento. Por isso, quando uma mulher xama
canta, se emociona ¢ diz: “Neike! Nhandesy tenonde gua, neike nhande py’a guasu ke!”. Até
eu me emociono quando ouco essas palavras que ndo posso traduzir. O drama que Nhandesy
viveu ainda esta carregado nos sentimentos das mulheres, principalmente nas xamas. A forca
das mulheres estd no canto, no encontro entre a mulheres e no carinho que elas recebem no
lugar do convivio entre elas. Afinal, ndo foi um homem que sangrou para salvar as mulheres,
foi o contrario, uma mulher sangrou para salvar trés homens: minha mae dizia que ndo
haveria fome nem mortes, mas py’a kangy (sentimento de fraqueza), que levou a morte de
Nhandesy Ete. Na verdade, temos muito respeito por Nhanderu ‘Ete (n0osso pai verdadeiro),
mas entendemos que nao existe um ser impecavel, portanto Nhanderu se equivocou quando
deixou Nhandesy e por isso os homens guarani se esforcam para ndo cometer 0s mesmos
equivocos que Nhanderu cometeu. Kuarahy (Sol) e Jasy (Lua) para os Guarani sdo figuras

masculinas. Eles sdo de cima, mas Nhandesy é da terra.

O territério dos Guarani se constréi a partir dessa historia. Por isso, continuamos
caminhando naquele caminho que Nhandesy ‘Ete percorreu durante a sua caminhada. Ela
procurava 0 esposo, na tentativa de encontra-lo. Ela andou muito por varios lugares, por um
caminho longo que ¢ o “Tapé Puku”. Morreu no caminho devorada pelas ongas; ja estava
muito cansada, py ‘a tarowa (desesperada), se sentindo sozinha e abalada, j& estava py’a kangy
(sentimento de fraqueza) e assustada, no caminho que ela sabia que ndo conseguiria concluir,
pois ela se entregou (onheme’é) vencida pela tristeza e pelo cansaco. Ndo chegou até o
esposo. Segundo minha avo, se perdeu no caminho quando as suas criangas pararam de falar
com ela. Chegou no caminho onde havia uma encruzilhada com trés possibilidades. Ela
pensou que 0 esposo tinha ido para o Nhanderowai, do lado onde o sol nasce, por isso ela
sempre caminhava henonde re (seguir para frente), porque o esposo era Nhanderu
Tenondégua, mas na verdade o Nhanderu Ete fica no ara mbyte, traduzindo literalmente €
“centro do céu”. As criangas entraram em conflito com Nhandesy ‘Ete: ela ficou muito
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emotiva e enjoada, impaciente pela emocdo do abandono. Ela sentia mudar seu
comportamento, ndo seria assim, Se 0 esposo tivesse tido paciéncia com ela ndo teria

acontecido nada com ela.

O marido ndo compreendeu, ndo tolerou e preferiu dar um tempo indo embora dizendo
que iria no lugar de origem. Nhandesy ‘Ete ficou apavorada, entrou em desespero por estar
gravida e ficar sozinha no tekoha. Muito triste, chorava, por isso os filhos comecaram a falar
com pena da mée, se oferecendo para ajuda-la, para leva-la atras do pai. Ela decidiu ir atras do
esposo com orientacdo dos filhos. As criancas disseram que em troca da ajuda a mae deveria
fazer a vontade delas. Ela comegou a caminhar e seguir o “Tapé Puku” — 0 caminho longo ou
caminho “comprido”. Aconteceram aborrecimentos com os filhos, que ainda estavam em sua
barriga. Chegou num lugar onde os meninos viram varias flores na beira da estrada e
mandaram a mae ir e tirar flores para eles. Ela foi la para pegar flores onde tinha mamanga,
que a ferrou na m&o. Ja estava exausta por causa da caminhada e comegou a brigar com 0s
filhos e disse: “Vocés ainda ndo nasceram e ja comegaram a pedir tanta coisa”. Ai as criangas
comecaram a se calar. Quem dava as instru¢bes para a mde eram as criancas. Quando eles
comecaram a se calar, Nhandesy Eté ficou perdida e quando chegou na encruzilhada, um dos
caminhos chegaria no Nhanderowai, mas ela ndo iria encontrar Nhanderu porque Nhanderu
tenonde gua vive no amba dele, no ywy byte. Como ela estava sozinha, triste e confusa, pegou
0 caminho errado, onde acabou encontrando as ongas, na aldeia das oncas, Tawa das Oncas.
L4 encontrou uma senhorinha, jaryi das oncas, que avisou que ela ndo poderia ficar 14, mas,
como estava muito cansada, decidiu ficar. Jaryi a escondeu colocando-a em cima de uma
panela grande de barro. Ela tentou se esconder, mas as ongas chegaram da caga e sentiram 0
seu cheiro, a encontraram e a devoraram. As criangas ndo foram comidas porque eram filhos
de Nhanderu Eté, elas tinham poder. As oncas tentaram comé-las de todas as formas, mas
como ndo puderam ser assadas, nem fervidas, foram criadas pelas préoprias ongas e pela djaryi
das ongas. Depois que eles cresceram, dizem que eles eram cacadores valentes, mas a jaryi
falava para eles ndo ir cagar para um lado onde tinha arvores, muitas frutas, passaros e
inclusive parakau (papagaio). Eles por curiosidade um dia sem avisar jaryi foram naquele
mato para cacar, onde encontraram Parakau. Dizem que eles tinham alvo certeiro e esse dia
atiraram no Parakau. N&o acertaram, por trés vezes, entdo Parakau falou rindo: “Vocés estdo
alimentando as pessoas que mataram a sua mae”. Assim foi que Parakau contou para eles que
as ongas tinham matado e comido sua mae. Os filhos comegaram a construir varias armadilhas

para matar todas as ongas, para se vingar, mas ndo conseguiram. Tentaram ressuscitar a mae
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usando o poder que tinham. Buscaram e juntaram todos 0s 0ssos de sua mée, mas, ndo tendo
encontrado uma parte dos 0ssos, ela ndo podia mais ressuscitar. Djasy estava com fome. Por
ser menor, dizem gue toda vez que Kuarahy tentava levantar o corpo da mée, Djasy ia mamar
nela e imediatamente caia de novo. Fizeram varias tentativas, mas nao conseguiram
ressuscitar a mae. Eles ficaram muito tristes, dizem que choravam muito. A vd deles percebeu
e perguntou porgue os olhos deles estavam inchados. Kuarahy falou que uma abelha o tinha
ferrado no olho, mas a avo ja estava desconfiada que eles tinham descoberto algo. Foi quando

eles comegaram a se organizar para ir a Ywa (0 céu).

Waimigue velhinha (A histdria de urutau)

Aqui gostaria de descrever outras lembrancas de quando eu era crianga. Lembro o
tempo em que as criancas ouviam minha avo contar historias sobre Urutau, irmé&o de Djasy e
Kuarahy, Lua e Sol. A magia das palavras contadas pela avd depois de escurecer, em torno da
fogueira grande no okara guacu, até as criancas ficarem com sono, fazia vivenciar essas
emoc0Oes e sentimentos. Isso me ajudou a observar como conviver num novo mundo e num
novo tempo, num tempo e num mundo onde possamos manter nossos habitos e nosso teko e

contar histdrias para as criancas, mas vejo que isso foi se perdendo aos poucos.

Minha mée conta que depois de varias tentativas de ressuscitar o corpo da mde,
quando Sol e Lua perceberam que ndo tinha mais esperanca e tempo para ficar aqui terra, Sol
pensou e disse para 0 irmdo mais novo, para Lua: “Que tal gerar uma irma?”. Lua concordou
e Sol fez a irma@ com suas proprias energias. Na verdade, eles precisavam de alguém para
ajuda-los a irem no amba deles, ndo tinha mais tempo para ficar aqui na terra. A irma os
ajudou a fazer flechas, que eles usaram para subir. A irma enfeitava as flechas com penas, ja
que 0s meninos s6 sabiam fazer flechas, mas ndo sabiam colocar penas para voar. Depois que
terminaram, colocaram as flechas como uma espécie de escada, emendando flechas uma na
outra. Dizem que quem foi primeiro foi Lua, depois Sol. Antes de ir embora, Sol prometeu
para a irma que ele sempre ia olha-la para protege-la 14 de cima. Disse que Urutau chorou
muito, queria ir também com 0s irmdos, mas ndo conseguiu entrar em acordo. Por isso,
segundo meus pais, Urutau dorme durante o dia e de noite acorda e chora pelo sumico do
irmdo mais velho Kuarahy. Ela sabe que estd sozinha, sem protecdo e, com saudades do

irmao, chora.
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O Caminho

Aprendi assim ao caminhar, os Guarani constroem seu préprio territorio e a si mesmo,
vivenciando na realidade a sua histdria, a narrativa da caminhada de Nhandesy e Nhanderu
‘Ete, o principio do mundo. Assim, conectam a vida aqui no yvy rupa ao universo
cosmolodgico, vivendo o mito na terra, o “bem-viver” para alcangar o lugar perfeito — sem dor,

sem maldades, sem tristezas — que é o Nhanderowai, o “futuro” no pos-morte.

Nessas caminhadas se constroem tekoha (aldeias). Portanto, gostaria de destacar as
aldeias que foram construindo sete tekoa aqui no Rio de Janeiro, por onde eu passei. Estdo
localizadas no Sul fluminense, no municipio de Angra dos Reis: Sapukai, (Bracui), Itaxim
(Paraty Mirim), Guyra Itapu (Araponga, bairro Patriménio), Djevy (Rio Pequeno), Arandu
Mirim (Mamangud). Duas outras aldeias sdo: Ara Ovy (ltaipuagu) e Ka aguy hovy pord (na
restinga So José de Imbassahy, Maricd). Ao todo, existem aproximadamente mil pessoas
vivendo nessas aldeias, a maioria do subgrupo Mbya, mas também alguns Nhandewa, apesar
de pouca visibilidade. Segundo as informac6es que eu tenho sobre tekoha como aldeia, no
Brasil estdo espalhadas em dez estados: Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, Mato

Grosso do Sul, Sdo Paulo, Rio De Janeiro, Espirito Santo, Tocantins, Maranhéo e no Para

Os Guarani Mbya dessas aldeias ainda fortemente vivem nas suas rezas, djeroky,
apesar das dificuldades enfrentadas. Na minha caminhada aprendi com as mulheres, com o
que ouvia da minha mae, que dizia: “somos terra, somos chdo, rios e passaros e plantas que
dao flores e frutos, porque as mulheres sempre existiram na terra para habitar a terra, por isso,
onde os corpos das mulheres estdo enfraquecido, as terras também estdo doentes, ficam mais
poxy (revoltado). O caso do Mato Grosso do Sul é um caso extremo, pela falta de terras, e as
mulheres sdo atingidas por todo tipo de violéncia.

Quando os Guarani ndo conseguem seu “bem-viver”, as pessoas ficam em estado de
pyareta, confusas, py’a kangy, fragilizadas para ojepota, se encantar por qualquer coisa. O
espirito fica desequilibrado. Ai o Guarani vira um nhemyrd, uma pessoa desiludida, sem
perspectiva nenhuma, entdo muitas vezes acaba cometendo suicidio tambem, ndo estou
falando apenas das mulheres, os homens também se suicidam, como ocorreu e ainda ocorre
em Mato Grosso do Sul. Na grande maioria, sdo meninos as meninas. Eu perdi uma irma que
também se suicidou quando tinha treze anos. O bem-viver Guarani esté atrelado ao futuro e

dele depende a possibilidade de dar continuidade a identidade do povo.

O povo Guarani, na sua caminhada canta e danca e vai em dire¢cdo do Nhanderowai, o
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“lugar onde o sol nasce”. A existéncia consiste em percorrer o caminho percorrido por

Nhandesy, sdo 0os mesmo passos de Nhandesy ‘Ete .

De acordo com minha avd, Nhandesy caminhou em busca do esposo Nhanderu pelo

Nhanderowai e ela iniciou do ywy mbyte (centro da terra), que fica no Paraguai.

Kuarahy foi para nhanderowai (a nossa frente) por ele ser o filho mais velho de
Nhandesy. Sentiu-se obrigado a concluir o caminho pelo desejo da mae. Por isso para nds

Guarani os filhos mais velhos sempre tém responsabilidade maior para cuidar de sua mée.

Para alcancar esse lugar, o Nhanderowai ap0s a morte, 0 povo guarani entende que
deve viver bem aqui na terra e para continuar a viver bem no amba dele deve ter seu territorio,
onde possa desenvolver seu teko (jeito de ser) guarani. O teko pord, o bem-viver do jeito de
ser Guarani do futuro, esta associado e uma forma de agir, de pensar, de se comportar e de se
relacionar com 0s outros e com a natureza. Por isso, o territorio, a terra, para os Guarani, €
fundamental, porque sem ele ndo € possivel desenvolver esse ser guarani verdadeiro para o

futuro, e alcancar o bem-viver que permita chegar a Nhanderowai.

Os Guarani estdo sempre percorrendo 0 yvy rupa — 0 seu mundo no planeta terra,
territério onde inexistem fronteiras. Nesse sentido, yvy rupa é o proprio caminhar (guata), sao
as infinitas caminhadas (teko) em busca do tekoa pora ra, o fundamento do jeito futuro de ser
e viver desse povo, ou seja, 0 nhandereko, nosso sistema. Por isso, vivem sempre em
movimento, transitando de uma aldeia a outra, visitando seus parentes para se fortalecerem,

onhomombaerete, mantendo a esséncia do ‘ser guarani’, o fundamento da pessoa.

O jurua, com suas atitudes e politicas, ndo s6 tiram a terra, mas também a
possibilidade da harmonia e de alcancar o Nhanderowai, o destino do povo Guarani. Essa
violéncia é a responsavel maior pela sade emocional dos Guarani no Mato Grosso do Sul,
gue enfrentam mais dificuldades por falta de acesso aos elementos principais que contribuem
para o fortalecimento da identidade guarani, que sdo os pilares principais para a construcdo
das identidades culturais guarani dentro do que acreditam ser o nhandereko ete'i (n0sso jeito
de viver verdadeiro), como ja mencionei. Rios, matas, terra boa sdo fundamentais para “viver
bem” (teko pord rd). Hoje, os Guarani das geragdes mais novas precisam se auto-declarar
fortemente para dar continuidade ao modo de ser guarani. Problemas decorrentes da tristeza
na pessoa guarani, problemas emocionais da pessoa guarani, estdo relacionados também aos

impactos ambientais nas aldeias (tekoha).
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Como ja vivenciei a realidade vividas pelos Guarani de Mato Grosso do Sul, sei que la
as mulheres sofrem mais, porque sdo elas que amamentam e cuidam das criancas, a dor de
mée é muito maior. Quando perdem um filho, como no suicidio, como aconteceu com minha
mée pela morte da minha irma, a violéncia que elas sofrem por ndo terem acesso aos seus
direitos € ainda maior. Vi varias maes perderem seus filhos no suicidio ou no canavial, onde
eles trabalham como escravos; ja vi o corpo sé chegar para ser enterrado. Mesmo com todos
esses problemas, ainda acreditamos no nosso “bem viver”, dizia uma mae guarani da aldeia
Porto Lindo (MS). Por essa razdo, os professores sdo a esperanca de carregar os desafios de
tentar cruzar entre dois mundos, mas lembrando que o professor ndo deixa de sofrer na sua

comunidade também.

Falar na lingua guarani é viver na lingua guarani, sempre no caminho que Nhandesy
‘Ete proporcionou a n6s Guarani. Continuar o0 modo de vida guarani é acreditar nesse sonho,
caminhar de acordo com o costume guarani, manter identidades, crencas e tradicdes sdo
desafios imenso para nos nesse contexto atual, mas reforcando a ideia do nhandereko é

possivel erguer um pilar em cada acéo.

Na conversas dos Guarani € muito comum ouvir as palavras “nda xe rekopordi jepe”.
N&o consigo traduzir essa frase: Ndawy’a pordi wei. Teko hasy ramo jepe. Escutamos elas
quando uma pessoa da conselhos. Muito dificil escrever minhas ideias no papel numa lingua

que ndo domino.

A forca das imitacGes da danca do tangara — Tangara jeroky

A danca do tangara é muito apreciada pelos Guarani. A danga tem sentido diferente
para homens e para mulheres. Quando as mulheres dancam é para hete wewyi hagua, ter o
corpo leve, jei kuaa hagud , saber se esquivar, e, principalmente, para provocar outros |,
ywyra’ija, ou para ojexauka, se mostrar. Se mostrar significa, como para 0s jurua, se exibir
para que digam que essa pessoa esta pronta para cacar, € valente. Para as mulheres € para elas
se sentirem corajosas, lindas e poderosas. Por isso, as mulheres guarani tém poder de dizer se
elas tiver interesse em algum homem, ela mesmo pode cantar o rapaz, iSSO € comum nos

Guarani, assim como mulheres mais velhas casarem com rapazes mais novos.

Geralmente, o canto s6 tem som, voz sem palavras, isso € mborai ete, canto de

verdade. A danga requer movimento, para isso ndo ha necessariamente canto, mas instrumento
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para tocar ndo pode faltar. Takua € tocado apenas por mulheres; mbaraka mirim, mbaraka
(violdo) e rawe’i (violino) ndo existiam antes da chegada dos jurua. A mulher é silenciosa,
mas se movimenta muito mais rapidamente do que os homens, ela é mais centrada em si

mesma. Os homens tém como obrigacéo observar de longe como guardides dos outros.

Tangard é uma ave, além de dan¢a e canto. As aves machos, “S80 passaro muito
atentos, eles ficam vigiando todos momentos cuidando as vinte quatro horas por dia. Quando
um canta longe eles se espertam e comegcam a pular e movimentar o corpo e responder com 0
canto. E um passaro muito inteligente. Ele avisa quando o dia estd bom ou ruim”. A fémea,
como diz Kerexu (2015, p.17),

“ela ¢ mais ligeirinha e silenciosa. E o cantar dela ¢ diferente do macho.Ele tem um
canto para se comunicar e para avisar para se reunir para dangar. S80 péssaro muito
atentos, eles ficam vigiando todos momentos cuidando as vinte quatro horas por dia.
Quando um canta longe eles se espertam e comeca pular e movimentar o corpo e
responder com o canto. E um passaro muito inteligente. Ele avisa quando o dia esta
bom e dia ruim . Quando se reline para dancar primeiro eles se conversa para depois
comegar a danca e cada um na sua posicao, fazem fileira somente os macho e a fémea
fica vigiando ao lado cantado junto e dangando parada e os macho comegcam dangar
em circulo e cantando. Depois que em serd a danga cada um pula no galho. Esta danca
acontece no cipé torcido em circulo para facilitar a danga. Os principais habitos deste
passaro sdo: ele pousa nas ocas da madeira ou em galhos e faz ninho na forquilha da
arvores bem alto na floresta, o ninho dele é feito de casca de cobra e folha seca e teia
de aranha. Depois que eles nascem os filhos abandonam seus ninho. Depois quando
tem os vinte dias passam para se alimentar sozinhos.”

As aves sdo observadas, sdo aliadas, seu canto € ouvido com atencdo e interpretado,

como diz o interlocutor de Kerexu (2015, p.18):

“Ele contou também que os tOt0i vivem mais nos capdo da mata, na beira dos rios e
nas matas grandes onde vivem os animais ferozes e onde tem cacas. E quando as
pessoas vdo cagar ou ver as armadilhas ou fazer rocados para plantio sempre este
passaro esté na frente, nos guiando e protegendo como os guardiGes. Quando tem algo
desagradavel que ndo esta bom ele comega a cantar diferente assim: t6t6td, t6toto...
neste canto ele esta vendo alguns animais ferozes que podem nos atacar. Os mais
velhos dizem que o canto dele é 0 som que avisa que alguma coisa pode acontecer no
caminho. O cantar deste passaro esta dizendo que ndo é para prosseguir por que ndo
esta bom e que é para voltar para sua casa. Quando ouvir este canto pode acontecer
alguma coisa. Quando ele faz outro cantar é porque estd bom para prosseguir a
caminhada. Quando ele faz outro cantar &€ porque esta bom para prosseguir a
caminhada, vocé pode andar o quanto vocé quiser, quando ele canta desta forma x6-
x0- x6-xd porque o dia estd muito bom. No canto deles quando eles cantam assim
toririoi x8, significa que estamos chegando no préximo verdo e chegando mais um
final de ano, chegando para préximo ano novo. Ele é um péassaro dangador, ele reza,
canta, conta histéria ha muitos anos.”

Tem dois tipos de tangara e até dois tipos de canto com func@es diferentes. Segundo

Barbosa, ja falecida e que foi minha colega de turma da licenciatura, o interlocutor que ela
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entrevistou disse para as criangas aprenderem aos poucos O movimento e tem umas
brincadeiras que os Guarani sempre cantam, e dancas para pessoas iniciantes, um canto e

movimentos. Eu tenho dificuldade de traduzir, mas achei a traducdo de Barbosa.

Porahei canto

Tangara ka’aru nhaguo,
Tangara ka aru nhagud
Ojerojy, ojerojy

Onhembo jerejere,

Onhembo jerejere,

Opo 0opo opo opo,

Oguyrd guyrd.

Traducéo:

Tangaréa ao entardecer,
tangara ao entardecer,

E ele danca e ele danca

E ele gira e ele gira

E também pula, e também pula
E mergulha e mergulha

E ele pula ele pula e mergulha e mergulha

Aqui abaixo vou escrever outro canto, para o irmao, traduzido por mim. Tem outro

canto para o irmé&o que foi embora ou para aquele que esta longe.
Canto para o irméo

Xekyvy“i, xekyvy’i, 00 rire

Ejevy voi jaa gua,

Ejevy voi jaa gua

Jaa mavy, jaa mavy Jopivei’i
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Pararovai, jaa jerojy Pararowai, jaa jerojy
Traducéo:
Meu irméozinho, meu irmaozinho depois que vocé foi embora
\olte logo, volte logo para nos irmos
\olte logo para n6s irmos
Para n6s irmos juntinho dancar pararowai.
Conforme Kerexu (2015, pag. 21),

A danca do tangard é a primeira danca comecar as oito horas da manhd para ter
contato com outras dangas, como o xondaro. Os antigos falam que a danca tangaré é
uma iniciagdo dos movimentos de agilidade dos corpos, porque este passaro é sagrado.
Esta danca ela é vista com todos homens e mulheres. Essa danga € como uma mée que
distribui com todos. Ela também pode ser usada para fazer pedido de casamento. Esta
danca significa para nés o canto do tangard, é uma danca que se demonstra muito
interessante para ver a forma que é dancado e cantado, 0 nome se refere a danga que
imita esta ave, que é a sensacdo de agilidade desta ave sagrada. Imita os gemidos e
ruidos e o movimento desta danga tangara que se refere a movimentos corporais €
preparando o corpo para outras experiéncias. Os movimentos do corpo também
imitam o bater das asas dos passaros. A leveza representa avoar do péssaro que se
chama danca do tangard. A danca do tangara sé imita o passaro do tangara. A danga do
xondaro imita outros animais, como 0 macaco por exemplo. O passo da danca do
tangard € devagar e 0 passo da danca de xondaro é bem rapidinho que significa
movimento do corpo que esta se preparando para luta de guerra. A danca tangara é
organizada com o karai, formando um circulo. O circulo significa o passaro que fica
rodeando a madeira quando ele acha uma abelha na arvore cantando desta forma xé-
X0x0x0. Ele é um péassaro alegre e também muito bravo. Quando estd dancando
dizendo assim, danca, danca e todo junto dobra o joelho, que significa concentragdo.
Quando ergue as maos para cima e gira para esquerda e para direita significa as asas
do péssaro pedindo a protecdo para natureza e para a comunidade onde vivemos que é
os guardides da natureza. E quando faz o pula e pula significa a defesa do movimento
do corpo tendo sua defesa. Também faz o mergulha e mergulha, esté significando a
defesa do seu préprio corpo.

Essas dancas, que os Guarani Mbya ainda praticam normalmente, séo para o
fortalecimento na preparacdo de corpos saudaveis. Muitas aldeias ndo as praticam mais, como
é 0 caso da aldeia Porto Lindo, onde meus pais vivem até hoje e onde percebo que 0s jovens
estdo esquecendo aos poucos essas dancgas, uma das razdes da existéncia de suicidios naquela

localidade.

Séo diferentes atividades corporais: o fazer ¢ fundamental para um corpo masculino
saudavel, sempre relacionado diretamente com a terra e na interagdo com os “outros”. Para
viver bem diante do mundo, é necessario interagir com outro sujeito, porque 0S meninos
sempre fazem trabalho coletivo. O corpo de um menino ndo € uma construcdo individual. No

atual contexto, todavia, por falta de lugar adequado, 0s meninos sdo geralmente
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discriminados, marginalizados, favorecendo os fazendeiros que estdo em torno das aldeias, ja

que que a maior parte da terra pertence aos fazendeiros.

O suicidio é uma estratégia de rebelido por uma longa historia de marginalizacdo no
contexto maior, pela desigualdade de condi¢cdes de vida marcadas por mecanismo de
discriminagdo, como o racismo. Tenho certeza disso porque eu Vivi e presenciei muitas vezes

fatos ocorridos na aldeia Porto Lindo, onde eu nasci e vivi por um bom tempo.

Se ndo tiver cuidado com outro, esse outro provavelmente me atingira fazendo bem ou

mal. Para explicar melhor, vou falar de nhemyrad.

Nhemyro sempre estd relacionado a falta de algo na pessoa. Nhemyr6 pode levar a
morte, mas ndo se manifesta visivelmente. Na maioria das vezes, 0s meninos sdo atingidos
com mais forca. Mas se eles ndo tiverem mais lugar para si mesmos, como podem cuidar dos
outros? Ai vem a angustia, ficam mais agressivos ou ndo querem existir mais. Nao é a toa que
em Mato Grosso do Sul ha uma taxa de suicidios dos jovens Guarani Kaiowa muito alta. A
pesquisa aponta que o suicidio € um sinal de nhemyrd, respondendo ao documento da
UNICEF (2014, p.21):

“As altas taxas de suicidio entre os povos indigenas, aparecem junto com uma
conjungdo de eventos traumaticos, como consequéncia de mudangas sociais,
econdmicas, politicas e principalmente culturais. Mas apesar de estas perturbagdes na
forma de vida dos povos indigenas serem compartilhadas por boa parte deles, somente
alguns povos apresentam este tipo de conduta suicida de maneira continuada. Em
alguns povos, o suicidio chegou a interiorizar-se coletivamente como uma saida
compreensivel ou, pelo menos, como uma possibilidade ndo surpreendente, as
dificuldades, integrando-se como um padrdo de conduta individual e coletivamente
assumido. Serd que determinadas culturas levam consigo certos fatores estruturais que
carregam como uma resposta a vida, o suicidio?”

Quando ndo ha mais perspectivas de vida, sempre ocorre nhemyrd. Os Guarani de
modo geral aprendem desde pequenos para receber e ser recebido da forma mboraywu pa,
com amor grande, para isso ndo dependem apenas de uma pessoa. E preciso ter ambientes de
acordo com a visdo do mundo, como aponta o “mito” sobre as origens. E preciso ter um lugar
onde qualquer Guarani possa construir seu teko rd, modo de ser futuro. Quando o tekoha ndo
tem mais possibilidades de construir seu teko, a vida dos Guarani tende a nhemyrd. Ai néo
tem como construir o ser guarani verdadeiro. Por isso é preciso discutir em varios ambitos

sobre o teko na atualidade.

NoOs Guarani sempre estamos cientes das mudangas no tempo, no teko, conseguimos
acompanhar os passos de Nhandesy, mas ha limites. Com o impacto ambiental fica mais

dificil dar continuidade ao nhandereko guarani. Eu poderia chamar de impacto identitario,
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porque teko é 0 modo de ser e tekoha é onde se constroi 0 modo de vida coletiva, de acordo
com o sistema guarani. Para isso, é preciso ter todos os elementos que reforcam o arandu, o

conhecimento de cada teko. Para eu tentar explicar melhor, menciono Affonso (2014, p.134):

Multiplicidades sdo sempre arranjos diferentes. Arranjos diferentes tanto pelas
relagdes que as compdem, como pelo modo em que estas relagdes se compdem entre
si. O teko é aqui 0 modo em que a diferenca se atualiza, em que se passa de uma
diferenca potencial a uma diferenca de potencial no mesmo ato da enunciacdo dessa
diferenca. O teko é a possibilidade de atualizacdo de uma diferenca e 0 processo de
diferenciacdo (ver Deleuze, 2009 [1968]). Como manifestado acima, o conceito de
teko com que aqui vou trabalhar encontra eco no conceito de perspectiva da teoria do
perspectivismo amerindio, segundo elaborada por Viveiros de Castro (1996). Ao que
tudo indica, o teko expressa um aspecto especifico da perspectiva: a dimensdo que diz
respeito ao habitus e aos seus modos de territorializagdo nos corpos. Se o corpo é o
lugar da perspectiva, entdo a perspectiva ¢ também corpo: esse ‘conjunto de afeccdes
ou modos de ser que constituem um habitus’ (idem, p. 128). A partir do conceito de
perspectiva podemos pensar o teko como constituido por um feixe de relages; o teko
seria o habitus que articula as relagdes em feixes. ‘O corpo sendo o lugar da
perspectiva diferenciante deve ser maximamente diferenciado para exprimi-la
completamente (idem, p. 131. Corpo, teko e perspectiva se manifestam e exprimem
mutuamente, uma vez que as imagens-afeccOes (a alegria, a raiva, a tristeza, o cilme,
a preguica, como veremos), mesmo em movimento, s6 poderiam se tornar perceptiveis
e, assim significativas, nos e pelos corpos que as cooptam e sdo por elas cooptados
(processo ao qual estou aqui me referindo como territorializagdo). Assim como o
ritornelo, o teko é também um ‘agenciamento territorial’ (Deleuze e Guattari (1997
[1980], p. 118); o corpo € a territorializacdo do teko. Podemos também dizer que o
teko, enquanto conceito, se aproxima do conceito de perspectiva na medida em que é
um conceito intrinsecamente relacional, que pode ser compartilhado ou diferenciado,
gue marca diferencas e estabelece relagdes. O teko é o0 que altera e 0 que pode ser
alterado, o que interfere e o que é interferido. Ele é ao mesmo tempo regra,
convencao, sistema, e possibilidade de transgresséo, de invengdo, acontecimento; tudo
depende de quais possibilidades sdo atualizadas e quais contraefetuadas, de quais
relagBes se tornam visiveis, figura, e quais se mantém invisiveis, fundo.

O corpo de Nhandesy é concreto, é chdo onde se pisa. O que da a vida, da alimentos é
o corpo da Nhandesy. Nhanderu aparece como de cima, como espirito, nhe'e, tudo que é coisa
de cima € corpo de homem, ywytu (vento), pytu (respiro), ar, coisas aéreas, tudo isso
representa o0 corpo masculino. Nhandesy e Nhanderu s&o complementos um do outro,
Nhandesy sempre vai precisar do ar, do respiro, do vento, da chuva e o ar ndo faria sentido
sem a terra, sem chdo. Porém, Nhandesy é mais concreta, é préatica, é vivida, € um corpo que
ocupa mais o espaco, e Nhanderu é o ar. Por isso entendo que ndo da para entrar em atrito, se
0s homens comecarem a desrespeitar o chdo, acontecera um desastre de muito impacto, o
chdo ndo pode ndo estar bem para a gente pisar. O chdo é onde pisamos, onde 0 corpo Vive.
Por isso é preciso um cuidado maior e mais concreto com o corpo de Nhandesy, para nao
acontecer o que minha avo dizia: “quando as mulheres ficarem doentes, doentes ndo como um
corpo doente, mas py’a tarowa, mulheres confusas, apavoradas”. Esse desrespeito do proprio
corpo causa isso. Sem ser desrespeitado, o corpo da mulher causa um impacto melhor sobre o

mundo. O préprio mundo maltrata as mulheres, ao adoecer a mulher se descontrola, na cidade
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acontecem muitas coisas ruins, que contaminam o todo, que atingem o corpo da mulher,
atingem o corpo de Nhandesy. Quando Nhandesy fica revoltada, o mundo fica doente e quem
¢ atingido pelo mundo doente é o proprio ser humano. Essa terra da vida, alimenta, da forca,
da paz. Se Nhandesy ndo viver em paz, 0 mundo nao vai viver em paz, porque ela é chdo, é

concreto, é terra.
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Consideracoes finais

Precisa falar, porque os mais velhos ndo gostam de determinados registros, porque
eles se tornam verdades, e as verdades entre os Guarani vdo sempre se renovando e se
modificando de acordo com quem fala.

Papel e registro guardam a memoria, possibilitando que outras geragdes possam ter
acesso a essas narrativas, conhecimentos. Mas, isso ndo significa que sdo verdades
inquestionaveis. N&o, elas sdo registros, versdes de historias narradas. Podem surgir novas
versdes, pois no nosso povo as historias sdo vivas e dindmicas. As versdes das narrativas
registradas tém as perspectivas, os olhares masculinos, por isso a historia de Nhandesy néo é
tdo conhecida quanto a de Nhanderu, mas as duas sdo parte da nossa histéria de origem do
mundo.

Diferentes narradores, com técnicas e conhecimentos distintos, produzem versdes de
uma mesma narrativa. O narrador, a partir do seu processo de formacéo, de sua aprendizagem
e através da apropriacdo de certas técnicas, contara as suas narrativas. Logo, existem varios
narradores e versdes diferentes de uma mesma historia, porque quem conta, narra a partir de
sua perspectiva e dos seus conhecimentos. Fala e narrativas tem poder de construir e
desconstruir o mundo, teko. As narrativas contadas em Guarani fazem viver na lingua guarani.

Ore arandu ra ma roikotewe ka’aguy pora reha’egui y syry pord re. Kyringue
onhembo’e pord hagud oiko kuaa hagua , orereko roguero mbaraete ra ore arandu rko ywy
rupa re oiko . Kumhangue resdy ra ,kumhangue reko mbaraete rd& ma ,nhamboete ra
kunhangue nhambo p’va Guasu . Nieke nhandesy xe mbo py’a guasu ke!nharo pu’a ke

opamba’e rei ramo jepe ko ywy , neike nhanhombo py’aguasu ke nhandesy ete.
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