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RESUMO

A partir do movimento de Retomada no Yvyrupa, territério ancestral Guarani, e a
recente retomada, no dia 27 de janeiro de 2017, de area abandonada, mas sob
posse juridica do Estado, em Maquiné, RS, propds-se um estudo em parceria com a
comunidade Mbya Guarani da recém-formada Tekoa Ka’aguy Pord, no qual seu
modo de se relacionar com a paisagem, sua luta politica e suas perspectivas de
educacdo foram focos vivenciadas em campo, buscando-se uma traducéo
interpretativa das vozes dos indigenas com quem se conviveu. Para tanto, o estudo
traz reflexdes sobre as vivéncias, a traducdo do conceito de tekd jeapd, “cultura em
agao”, bem como as motivagdes envolvidas no projeto de escola Tekd Jeapd, dessa
comunidade. O trabalho de Ingold (2000), Carneiro da Cunha (2009) e Wagner
(2010) constituem as principais bases tedricas do estudo. Os cerca de 85 Mbya
Guarani estédo vivendo no territério onde funcionava a Fepagro, extinta pelo governo
estadual entdo vigente. O cacique da Tekoa Ka’aguy Pora, André Benites, explica
gue nao se trata de invasdo, nem ocupacdo, mas de uma retomada de um territorio
gue sempre foi do seu povo. A retomada em Maquiné integra um movimento mais
amplo, em que liderancas das comunidades Mbya Guarani do Rio Grande do Sul,
apoiadas por suas comunidades, em consonancia com outros movimentos indigenas
no Brasil, investem num processo de articulacdo com pessoas e organizacdes nao
indigenas, buscando apoio para a conquista de direitos ja garantidos em lei, mas
gue na pratica ndo funcionam. Um dos direitos mais importantes € a garantia de
territérios que permitam um viver saudavel, contemplando seus jeitos tradicionais de
relacdo com a paisagem, com o mundo, possibilitando retomar esses processos
geradores de conhecimentos, ensinar aos jovens ao permitir-lhnes a vivéncia.
Portanto, a Retomada no Yvyrupa é muito mais que a retomada do territério, o qual
foi apropriado, invadido pelos colonizadores europeus. Retomada é a retomada da
vida, da possibilidade de viver numa paisagem que possibilite o nhanderekd, jeito de
ser Guarani. A criacdo de uma escola propria, desvinculada do Estado, representa a

retomada da autonomia, um objetivo da luta politica dos Mbya Guarani do Estado.

Palavras chave: Educacao, indigena, escola, cultura, paisagem, Mbya, Guarani,

Retomada, Maquiné;
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GLOSSARIO DAS PALAVRAS MBYA GUARANI UTILIZADAS

Anhetengua — verdade, liberdade

Avati heté — milho tradicional Guarani

Ei heté — mel de abelha nativa

Jurua — “branco”, ndo indigena

K&’a — erva mate

Ka’aguy — mata, floresta

Karai — conselheiro espiritual, pajé, sabio, curandeiro
Kyringue - crianca

Kuery — coletivo, nos

Kunha karai — karai mulher

Kunhangué — mulheres

Mburuvixa — cacique, porta voz

Mbyé& — parcialidade étnica do povo Guarani
Mbyéareké — jeito Mbya de viver

Mombaraete — forca

Mondéu — armadilha para caca

Nhandereko — jeito Guarani de viver, sua cosmologia, sistema de vida-pensamento
Nhanderu heté — Deus verdadeiro, pai de tudo
Nhamandu — energia criadora, Deus sol
Nhemboaty — encontro, reunido

Opy — casa de reza

Petel - um

Pord — bom, bonito, saudavel

Tape — caminho

Tekd Jeapo — fazer cultura, cultura em acgao
Tekoa — paisagem em que a comunidade vive, apds construcdo de casa de reza
Tupa — mensageiro de Nhamandu, Deus do trovao
Xejary — minha avé

Xeramoi — meu avo

Xeiru — amigo

Yvyrupa — territorio Guarani, criado por Nhanderu

Yyryapu — som da agua



NOTA SOBRE GRAFIA E CITACOES DE LINGUA ESTRANGEIRA

O italico foi usado para se referir as palavras alvo de discussao
etimoldgica, diferenciando das aspas utilizadas no conceito de
‘cultura” com aspas de Manuela carneiro da Cunha (2009). Outras

palavras aparecem em italico por interesse do autor em destacé-las;

Falas indigenas, quando inseridas em meio ao texto, foram
transcritas em itdlico e entre aspas, para destacar visualmente a
alteridade das vozes desses interlocutores parceiros que, mais do
gue citados, também sao autores de reflexdes presentes no texto, por

meio de minha traducdo;

Citacbes de textos em lingua estrangeira foram traduzidas ao
portugués por mim, do inglés de Ingold (2000) ao espanhol de Walsh
(2007) e Fernet Betancourt (2004);

Em consideracdo as falas que ouvi durante o estudo, no sentido de
gue o portugués é lingua trazida de Portugal, e “a lingua brasileira € o
Guarani”, palavras escritas na lingua Guarani, com excecdo em

casos de preferéncia estética, ndo estdo em itdlico;



Nhanderekoa Ka’aguy Poréa Nosso lugar de ser, mata com saude
Jaroporai jajerojy jarovy’a Vamos cantar, vamos dancatr,

e agradecer

Orema Tekoa Ka’aguy Pora pygua Noés da Tekoa Ka'aguy Poréa

Xondaro meme’ rojerojy Guerreiros dangamos

Xondaria memeT rojerojy Guerreiras dangamos

Nhanderuete Nhandexyete oexagua Para Deus e Deusa verem

Cancbes da Tekoa Ka'aguy Pora,

traduzidas por Romario Benites da Silva,

compositor e professor da comunidade
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INTRODUCAO

Primeiro encontro na Tekoa Ka’aguy Pora

Foi em um domingo ensolarado de agosto, dia de verdao em pleno inverno,
gue adentrei pela primeira vez o lugar ainda onde ocorriam as pesquisas da
Fepagro. A placa na entrada indicava que o territério havia sido retomado pelos
Mbya guarani. As constru¢cdes da Fundacdo Estadual de Pesquisa Agropecudria
(Fepagro) permanecem, sujeitas as intempéries do tempo, assim como o futuro de
alguns funcionarios ainda encarregados da manutencdo do patriménio abandonado
pelo atual governo do Estado. Era data especial, aniversario de Joao, filho de André
Benites, cacique da recém formada Tekoa Ka’'aguy Pora, “mata bonita, sadia” nome
qgue faz jus a belissima formacdo de mata atlantica do lugar. Eu levava em minha
bicicleta os péaes e refrigerantes comprados com o dinheiro de doacfes que trazia
comigo, solicitados pelo cacique durante nossas conversas prévias. Me encontro
com um simpatico funcionario da Fepagro, envolto em cachorros que assediavam,
com os dentes a mostra, a minha bicicleta. Ele me explica o caminho para a Tekoa e
assim sigo a procura da festa, trilhando a estrada de terra com ajuda das rodas de
aco. Aguyjevete, no sentido de saudacdo e gratiddo por me receberem, é minha
primeira palavra proferida. A lenha estava em brasa, assando mais de uma dezena
de espetos de galinha e linguica que alimentariam o0s presentes, a maioria criangas.
Além de parte da comunidade, conheci uma apoiadora, professora do IFRS-Oso6rio
gue estava na festa, quem havia fornecido a carne do churrasco em retribuicdo a
ajuda que os Mbya prestaram a ela quando atolou seu carro na estrada que levava a
Tekoa. Tive o prazer de conversar com ela e descobrir novas informacdes sobre o
contexto local. Foi ela também quem me levou para uma prazerosa caminhada pela
Tekoa e algumas trilhas abertas por eles. Apos a celebracdo, me sentei para prosear

com o cacique André enquanto sentiamos o passar da tarde.

A conversa € permeada por pausas, que me permitem a abertura para a

multiplicidade de sons e sensa¢Bes do ambiente. O vento sopra e avisa André que
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vai chover. Me ambiento aos ritmos suaves da brisa que toca as folhas das arvores,
respiro 0s sons e percebo as cores do momento. Conversavamos eu e André, pelos
corpos que viviam os estimulos da paisagem, aos poucos comecamos a dialogar
pelas palavras. Eu expresso a motivacado de minha vinda, a intencdo de construir um
projeto de pesquisa que seja apoiado e, mais do que isso, represente um interesse
real da comunidade, caso contrario ndo faria sentido, seria apenas mais uma
pesquisa “intrometida”, alheia aos desejos dessas pessoas Dessa forma, teriamos
que encontrar, juntos, uma ideia de projeto. André me escuta, se mostra feliz com
minha expressdo, e entdo inicia uma sequéncia de falas permeadas por
ensinamentos profundos sobre sua espiritualidade e a importancia de eles viverem
no mato, o sentido da Retomada e as causas pelas quais eles lutam. Conversamos
sobre o cotidiano deles, sobre agricultura, sobre a constru¢do das casas tradicionais,
da casa de reza Opy, a partir da qual os sabios karai recebem das divindades as
mensagens que guiam suas acfes no mundo. Também conversamos sobre a Vvisao
de André da escolarizacao indigena, a qual ele ndo vé com bons olhos, preferindo
uma ideia de educacéo diferenciada, ao ar livre, de Guarani para Guarani, em que
0s mais velhos podem ensinar sua experiéncia aos mais jovens pela inter-acdo com
a paisagem. Nesse sentido, André fala que os Mbya tém muito conhecimento e séo
pesquisadores. Por exemplo, antes de fazer uma roc¢a, ha um estudo sobre onde,
como, e quando fazer, que envolve a dimensao espiritual e observacional da

paisagem e seus ritmos.

Aquele encontro inaugurou uma parceria entre nds, um processo de
engajamento do meu viver com o viver da comunidade, através das acdes de apoio

a Retomada Mbya Guarani no RS.

A Retomada Mbya Guarani

“Retomada ndo é s nosso territério, € a vida, a cultura. Retomar a si

mesmos, ter consciéncia de si.” (cacique André Benites, Tekoa Ka'aguy Pora)

Liderancas indigenas em todo o pais protagonizam lutas frente aos

crescentes ataques aos seus direitos . No Estado do Rio Grande do Sul, o governo
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Sartori opera um sucateamento das instituicbes estatais, inclusive extinguindo
diversas fundacfes ligadas a pesquisa e ao desenvolvimento socioecondmico do
Estado. Uma dessas foi a Fundagéo Estadual de Pesquisa Agropecuéria (Fepagro)?,

que tem uma de suas sedes em Maquiné.

O dia era 27 de janeiro de 2017. Familias Mbya Guarani decidem adentrar
essa regiao florestal no municipio de Maquiné, sob o dominio do Estado, onde se
realizavam as pesquisas da recém extinta Fepagro. Seu objetivo era claro: retomar
uma por¢ao do Yvyrup4, territorio ancestral do povo Mbya Guarani, constituindo uma
Tekod, paisagem do habitar Mbya, a partir da qual se constitui 0S processos

ancestrais de vida desse povo.

Essa noticia gera grande movimentacdo de o6rgdos ambientais, ONGs,
universidades, e a sociedade civil atenta as causas indigenas, por se traduzir em um
basta dos Mbya, que sempre foi um povo pacifico em busca de dialogo para exercer
sua autonomia e conquistar seus direitos, mas que, frente a um projeto de
retrocesso politico no pais, no qual sdo graves 0s ataques aos povos originarios e
sua luta pela demarcacéo de terras, decidem agir no sentido de retomar aquilo que
sempre lhes foi de direito: o chdo onde pisaram seus ancestrais, a possibilidade de
relacionar-se com 0S recursos e seres gque habitam a paisagem, e toda a ampla
simbologia atrelada a esses elementos dentro de sua cosmologia. Junto a essa
paisagem florestal, os Mbya-guarani afirmam ter as condi¢cdes para viver seu jeito de
ser, mbyarekd, em sua totalidade.

Para desenvolver esse processo de Retomada Mbya Guarani, a comunidade
indigena tem ganhado o apoio de muitos ndo indigenas, de um jeito sem
precedentes, de acordo com o cacique André Benites. Pela retomada em Maquiné,
formou-se uma grande rede de apoiadores jurua, que se articulam em prol da
garantia do territorio retomado, e da continuidade dos movimentos indigenas em

busca de qualidade de vida para suas comunidades.

1- A Fepagro foi uma das fundagdes estaduais extintas pelo PL 240 da Assembléia Legislativa do Estado do Rio
Grande do Sul, parte de um pacote de medidas sob a dubia alegagéo de cortes de gastos, que decretou o fim de
oito fundacbes de pesquisa e cultura estaduais. Um atentado ao desenvolvimento socioeconémico do RS,
amplamente combatido pela sociedade civil, mas que infelizmente se concretizou no dia 21 de dezembro de
2016.
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Fico muito feliz com tantos amigos trabalhando pela Retomada.
Outras aldeias também tem as ideias de retomada, mas nao tem as
condicbes de recursos pra fazer a cultura, aqui em Maquiné a gente
tem tudo pra fazer nossa cultura, e temos o apoio de um grande
grupo. Nunca teve uma rede de apoio como essa. (André Benites,
2017)

Apoés a entrada dos Mbya nesse territorio, os dias passaram, uma Opy foi
construida, permitindo que o acampamento pudesse se tornar um novo centro do
viver Mbya Guarani. A paisagem ganhou o nome de Tekoa Ka'aguy Pora, fazendo

jus a bonita mata saudavel e diversa que envolve a comunidade.

Em meu primeiro encontro com André Benites, o cacique da Tekoa Ka’aguy
Pora, pude entender que o feito -como o cacique bem ressalta- ndo se trata de
invasdo, nem mesmo ocupacdo, mas uma retomada. Uma retomada ndo apenas da
terra que, ha milénios, esta associada aos povos originarios, mas uma retomada dos
processos ancestrais de producdo de conhecimento dos Mbya Guarani, uma
possibilidade de resgatar jeitos de habitar -no sentido de “dwell’- (INGOLD, 2000) e
se relacionar com a paisagem assim como seus antepassados faziam. Habitando o
mato, poder encontrar na floresta as relacbes que permitam seu jeito de ser,
nhaderek6. Retomar é fortalecer seu sistema de vida-pensamento, isso é, a
‘retomada da cultura, da vida. Ter os recursos pra poder fazer casa tradicional,

pescar, ter os remédios. Mostrar a cultura na prética pras criangas” (André Benites).

Tive a oportunidade de participar de encontros nos quais escutei muitos
ensinamentos do cacique André Benites da Tekoa Ka'aguy Pora, meu principal
parceiro na construcdo deste trabalho, e do cacique José Cirilo, da Tekoa
Anhetengua (Lomba do Pinheiro), também nomeado cacique geral dos Mbya
Guarani no RS. Um desses encontros, na faculdade de direito da UFRGS, se deu
em outubro de 2017, quando recebi em minha casa André, o casal Romario e Eliana,
e seus filhos. Fomos juntos para o evento, que tratava especialmente da Retomada

em Maquiné.

Iniciado o encontro, José Cirilo € o primeiro convidado a discursar. Cocar,
pinturas faciais, sdo adornos que talvez representem a importancia e
cerimoniosidade conferidas a esses espacos diplomaticos pelos Mbya, que utilizam

desses aderecos para acentuar sua etnicidade. A fala de Cirilo € rica em mensagens
15



e simbolismo, produzindo emog¢des nos ouvintes. Para ele, “a Retomada é singular”,
pois representa a “luta diferencial que a gente esta fazendo”. Cirilo explica que o
“Guarani é um povo pacifico, mas ser pacifico nunca resolveu muito. A gente ficou
cansado de esperar os brancos do Estado” A espiritualidade, sempre presente,
indissociavel do corpo e do mundo sob a perspectiva metafisica da cosmoecologia
Guarani, aparece quando Cirilo fala que “foi Tupd, Nhamandu, em sonho, que nos
disse para ir 1&”, indicando a mobilizacdo da cultura Mbya para defender seus
direitos ao territério.

“A gente nunca se adona, quer viver.
Nunca tem limite, quer ser livre
Mas tem leis, regras, e a gente sofre essas regras”
(André Benites, 2017)

No “Relatério Antropolégico Preliminar Sobre Retomada Mbya-guarani de
Parte da Area da Fepagro em Processo de Extingdo no Municipio de Maquiné, RS.”
(CATAFESTO, FRIZZO, TERRA COSTA, 2017), é incluida uma caracteristica dos
povos guarani, a itinerancia de seus locais de viver. O Yvyrupa se estende por onde
hoje estdo Paraguai, Brasil (centro-sul), Argentina (Misiones), e Uruguai. Todos se
consideram aparentados, pois seu processo de conviver com o0 mundo previa a
circulacao das pessoas pela continuidade da paisagem, de modo que dificiimente os
grupos se mantinham por muitos anos em um mesmo local, deslocando-se em
consonancia com os ciclos ambientais e as caracteristica das formas da paisagem e
seu recursos ofertantes. Os Mbya dizem que a floresta foi “plantada pelos deuses”,
mais que isso, seu modo milenar de viver indica que eles préprios “plantaram” as
florestas, através do manejo ecolégico de seu modo de habitar o mundo.
Acompanhavam a “temporalidade da paisagem” (INGOLD, 2000) envolvente, e
sabiamente conheciam o momento de partir. A circulagdo das pessoas entre as
Tekoa € muito presente hoje em dia, porém, a chegada dos colonizadores e o
surgimento da “propriedade” impossibilita a itinerancia dos lugares onde se

constituem as Tekoa.

O obijetivo filoséfico dos Guarani ndo € deter sua caminhada para se
fixar numa propriedade da terra, mas sim se preparar espiritualmente

para abandonar individualmente a superficie terrestre em direcdo a
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abdbada celeste onde moram os imortais. Uma filosofia que procura
literalmente o desprendimento terrestre, caminhando, dancando e
cantando para tornar o corpo leve ao voo celeste. (CATAFESTO,
FRIZZO, TERRA COSTA, 2017, p.3)

Tais apontamentos me levam a crer em seu desapego a propriedade,
palavra tdo importante na cultura ocidental. O entendimento € do mundo como um
s0, repleto de formas interconectadas pelos processos do tempo e da vida, regidos
pelo metafisico mundo dos espiritos e guardides da natureza, criada pelos deuses;
por isso, ndo existem fronteiras, o territorio € comunicante entre todos seus agentes.
Todavia, atualmente nos deparamos com uma paisagem fragmentada em
“‘propriedades” que, somadas ao contexto politico, e de maneira geral, de vida-
pensamento dos povos colonizadores, geram a situacdo precaria de algumas
comunidades que, desprovidas do mato e da livre circulacdo histéricos, se véem
violentadas, impossibilitadas de viver do seu jeito ancestral, nhanderekd, muitas
vezes indo morar em acampamentos de beira da estrada. O préprio cacique André
Benites comenta essa situacdo durante o evento de direitos humanos da UFRGS,
“[...] passamos muito tempo na beira da estrada. Trabalhava para os colonos,
dependia deles pra ganhar um dinheiro. Queremos viver para si, mostrar 0 n0sSso
jeito de viver para as criancas”. José Cirilo relata a qualidade de vida da comunidade

apos a retomada de Maquiné:

Na beira da estrada, onde fomos jogados ha muito tempo, ndos
tinhamos doencga, bronquite, pneumonia. Em Maquiné n&o tem nada
disso. As criancas estdo felizes, tem rio pra pescar, tem mato de
onde a gente tira os remédios. A retomada ja ganhou crianca, ja tem
parteira. (José Cirilo, 2017)

Os Mbya Guarani se véem na necessidade de se adaptar as condicdes
impostas pelos colonizadores, lutando pela demarcagéo de terras boas de se viver,
frente a fragmentacdo possessiva da paisagem. A dindmica de ocupag¢do muda com
a necessidade de demarcar terras, apesar de ser reconhecida por parte do Estado,
apos Constituicdo Federal (BRASIL, 1988), a mobilidade histérica dos povos
Guarani. (CATAFESTO, FRIZZO, TERRA COSTA, 2017) Infelizmente, André diz que
as terras que o Estado da para os indigenas sdo muitas vezes pequenas, sem mata,

sem rio, com solos ruins para agricultura. As comunidades estdo cansadas de

17



esperar o Estado, mas isso ndo diminui sua esperanca em um futuro préspero para
suas criancas, lutam por si mesmos. No decorrer dessa luta, ainda dependerdo do
Estado e suas decisfes politicas, que mais do que demarcar terras, demarcam vidas

ou mortes.
“Néao sentimos dor com a ponta da caneta,
mas € pior que arma de fogo.“
(José Cirilo, 2017)

Quanto a retomada em Maquiné, apesar das dificuldades existentes no
processo judicial que julga o reconhecimento da area como legitima dos Mbya
Guarani, sua presenca se da em uma area abandonada pelo atual governo do
Estado, e rica em recursos ambientais que estardo protegidos (contrario ao que
representantes do Estados alegam judicialmente), e ndo ameacados com a
retomada indigena. O relatorio antropolégico de Catafesto, Frizzo e Terra Costa
(2017) indica que “os Mbya-Guarani estdo rocando o espaco entre as arvores,
permitindo melhor ventilagéo, insolagéo e crescimento.” (ibid, p.13) e que a presenga
Mbyé& na regido € sim um servi¢co de protecdo ambiental melhor que qualquer outro,
frente a “[...] extracao ilegal do palmito feita por pessoas armadas. O abandono da
area também serve como fator de tranquilidade para a presenca e circulacdo de

cagadores com propositos comerciais”. (ibid, p.15)

José Cirilo explica algumas motivacdes da retomada em Maquiné.
“Queremos espacgo para ensinar crianga a cacgar, pescar, construir a casa tradicional.
A mata precisa de quem cuidar [...]". Com essa perspectiva de ‘processos de vida-
aprendizagem’ de Cirilo, percebo que a retomada de Maquiné € mais que territério,
talvez ndo no sentido Guarani de “Yvyrupa”, mas no sentido jurua de uma terra
delimitada e neutra, de natureza externa ao humano, podendo ser medida,
analisada, vendida ou comprada. Quando Cirilo fala em espaco, ndo esta falando de
uma “visao cartografica” (INGOLD, 2000) espacial da paisagem, mas de uma
paisagem no sentido de multiplicidades de formas e ritmos, possibilidades de
interacbes entre o corpo-espirito Mbya e os elementos do mundo envolvente -n&o
externo-, onde os aprendizados sé&o gerados pelas interacbes entre 0S cOrpos-

espiritos-organismos, a paisagem-ambiente que os envolve, e 0s deuses que 0S
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comunicam. Essas possivelmente ndo seriam as palavras escolhidas pelo cacique,

porém, acredito que elas contemplam suas intencdes, assim como as do André.

A nossa luta é diferente. Quando a gente fala de luta, a gente s6 esta
querendo cuidar. Guarani foi criado para cuidar, somos povo
guardido da natureza, a gente fala isso porque a gente sabe disso.
No mundo tudo € pais, tudo é maes. Por isso todo mundo vai
precisar da natureza. (André Benites, cacique da Tekoa Ka'aguy

Pord)

A Retomada Mbya guarani, portanto, extrapola a retomada em Maquiné. E
um movimento politico que nasce das comunidades indigenas organizadas. Os
sabios karai sdo as principais liderancas, principalmente na dimensao espiritual,
enquanto os caciques sao as liderancas frente ao contato com os nao indigenas,
sendo porta vozes de suas comunidades, e diplomatas quando na cidade. Essas
liderancas estdo de acordo que é necessario retomar o Yvyrupa, através ndo so da
demarcacdo de terras saudaveis para viverem, mas da possibilidade de nessas
terras retomarem 0s processos ancestrais de pensamento-vida, o nhanderekd, jeito
de viver com o mundo que Nhanderu heté criou. A Retomada Mbya guarani no RS
conta com o apoio (ndo ajuda, que remete a caridade assistencialista que desdenha
a autossuficiéncia indigena) de nao indigenas que buscam dar o suporte necessario
para essa luta Mbya guarani, criando possibilidades de dialogos e vivéncias
interétnicos, sob um novo paradigma de convivéncia dos diferentes povos, de
maneira que suas vozes possam ser ouvidas, e seus conhecimento conhecidos,

permitindo uma relagéo de igualdade entre a diversidade de percep¢des do mundo.

Maquiné, minha relacdo com os indigenas, e as motivacdes para esta

pesquisa

Maquiné, RS, é um municipio predominantemente rural, localizado a
nordeste do Rio Grande do Sul, as margens da rodovia BR 101. No sentido do
oceano ao continente, situa-se na regido logo apds a planicie costeira, consistindo

em circuitos de vales entremeados em pareddes basalticos esculpidos com o tempo,
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sendo o inicio da formacdo do planalto do norte do Estado. A planicie possui
recortes de mata atlantica que compartilham o territério com as formacdes humanas,
especialmente a agricultura. Maior densidade de mata atlantica € vista nos
inclinados morros, que em seus topos ainda recebem formacgdes campestres de
espécies nativas. O relevo acidentado da regido é um fator que ajuda a explicar a
exuberancia da paisagem, composta por grandes por¢cdes de vegetacdo nativa, rios
e cachoeiras, além das construcfes humanas que compbe as formas da regido. A
sede da extinta Fepagro fica a 2 km do centro urbano, estando associada a uma
grande area de mata preservada, da qual uma porcao esta convivendo com os Mbya

Guarani, que estéo felizes em poder se relacionar com sua paisagem ancestral.

O “Relatério Antropolégico Preliminar Sobre Retomada Mbya-guarani de
Parte da Area da Fepagro em Processo de Extingdo no Municipio de Maquiné, RS”
(CATAFESTO, FRIZZO, TERRA COSTA, 2017) traz um pouco da histdrica relacdo
dos Mbya guarani com a regiao, inclusive os antigos conflitos com os colonos. “As
varzeas e imediacdes do Rio Maquiné foram as primeiras areas das quais 0S
Guarani foram expulsos pelos novos ocupantes nédo-indigenas (luso-brasileiros)”.
(ibid., p. 6)

Os Mbya e seus antecedentes Guarani sobreviveram em Maquiné
em intima ligagdo por escambo, comércio, prestacdo de servigos e
outras formas de alianca com os ndo-indigenas. Foram ervateiros,
tropeiros, pecuaristas, extrativistas de pinhdo, pebes de madeireiras
e, mais recentemente, pebdes diaristas para agricultores em lavouras
encharcadas de agrotoxicos. (CATAFESTO, FRIZZO, TERRA
COSTA, 2017, p.7)

Essas constatacdes, além de evidenciar a historica presenga dos Mbya na
regido, explica a formacdo de povoados indigenas nas encostas dos morros,
preservando-se em sua paisagem florestal e ainda ndo apropriada pelos jurua. Além
disso, as terras indigenas cedidas pelo governo também se localizam nas terras
altas, de dificil acesso, como mostra o “Mapa Guarani Digital” (CTI, IPHAN, [2017]).
Posteriormente seria aceito pelos colonos o convivio com comunidades indigenas
nas terras baixas, como na regiao do pinheiro. A partir dos anos 1990 a regiao de
Maquiné muda sua economia, se tornando um foco turistico. Houve um processo de

chegada de pessoas de outras cidades que buscavam contato com a natureza e o
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desenvolvimento de praticas agroecologicas. A EMATER/RS e institutos como a
ANAMA desempenharam grande papel no desenvolvimento dessas praticas, bem

como a parceria com povos indigenas e quilombolas, reconhecendo seus saberes.

g Alhendu
Guyra Nhandu

> Varzinha

Rio dos Sinos Espraiado

Figura 1 - "Mapa Guarani Digital", mostrando terras indigenas da regido de Maquiné, RS. (CTI, IPHAN, [2017])

Beatriz Stumpf (2014) relata a existéncia de principios de relagdo com a
paisagem, por parte dos Mbya Guarani, como “a diversidade, a consorciagao e
rotacdo de cultivos, os sistemas agroflorestais e a ocupacdo dos espacos
respeitando as caracteristicas da area, conservando arvores e regides de mata”
(ibid., p. 153), destacando as semelhancas entre a agroecologia e o jeito Mbya
guarani de cultivar alimentos e sementes dentro de uma “de interdependéncia
ecoldgica e a visao sistémica” (ibid., p. 153). Os Mbyéa tém o entendimento do mundo
como um organismo vivo, do qual os ritmos geradores dos ciclos, e a
interdependéncia entre 0s seres vivos e nao vivos, sdo estudados atraves da inter-
relacdo com o mundo, e sustentam sua cosmologia, 0s processos ancestrais pelos

guais eles percebem e fazem o mundo.

Minha relacdo com a paisagem na regido onde situa-se Maquiné comeca em
2012, quando, recém-chegado ao curso de Biologia-Licenciatura da UFRGS, adentro
em uma imersdo transformadora de construcdo de um Encontro Regional de
Estudantes de Biologia (EREB-Sul), realizado nas terras de Décio Tramontin, colono

parceiro dos estudantes, no vale da Forqueta, zona rural da Barra do Ouro, distrito
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dos funddes do municipio de Maquiné. Essa relacdo construida a partir de 2012
pode ser simbolizada pela atividade da qual participei, logo ao chegar pela primeira
vez na paisagem onde, ao fim do mesmo ano, seria realizado o evento: debulhamos
milho crioulo, um milho multicolorido, diverso em formas, coisa que nunca havia visto
em minha vida. Meus olhos atentos brilhavam enquanto ocorria uma verdadeira aula
de agroecologia com o Amilton, agricultor ecologico da regido, também amigo de

longa data dos estudantes, e que havia semeado e colhido o milho com suas méos.

A agroecologia -na perspectiva de buscar outra relagcdo com a producédo de
alimentos e, indissociavelmente, com a vida e seus modos de habitar- entrava em
minha histéria de vida naquele momento. Essa perspectiva, associada a pauta de
apoio politico a movimentos sociais voltado para a acdo que vivenciei no meu dia-a-
dia na UFRGS, através do Diretorio Académico do Instituto de Biociéncias (DAIB),
do Grupo Viveiros Comunitarios (GVC), PET Biologia-UFRGS, e do grupo Rio
Uruguai Vivo, faziam minha visdo de mundo desconstruir-se, expandir-se para novos
caminhos, novas rotas ligadas ao ambientalismo e luta por direitos de povos
oprimidos. Eu comecava a desenvolver um ideal para concebermos uma
humanidade livre, pacifica, cooperativa, diversa culturalmente, perdurando ao longo

dos séculos em equilibrio com todas as formas de ser no mundo.

E com esse ideario que procurei escolher a tematica de meu trabalho de
conclusdo de curso. Logo ao saber da Retomada Mby4, ja pensei sobre realizar a
pesquisa nesse contexto, ideia que seria reativada e elaborada junto ao Felipe
Comunello, orientador deste projeto, professor da UFRGS no Campus Litoral Norte,
apoiador envolvido no processo da Retomada. Portanto, esse contexto passou de

ideia para realidade de projeto

Minha relacdo com os povos indigenas se da ao longo de minha trajetéria na
UFRGS, especialmente pelas oportunidades de convivéncia geradas pelo
movimento organizado dos estudantes de biologia, em sua histérica parceria com
essas comunidades. Em nivel de universidade, a tematica dos povos originarios da
regido se inseriu, pontualmente, em alguns eventos promovidos por grupos
institucionais preocupados em dar visibilidade para as causas indigenas. Presenciei
algumas atividades, como a exposicdo do museu da UFRGS sobre a historia dos
povos originarios no Rio Grande do Sul, filmes mostrados pelo cinema da UFRGS,

aulas de Mbya guarani ocorridas na FACED, ministradas por Vhera Poty, e tantos
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outros eventos na forma de palestras e debates ocorridos na FACED e no ILEA,
principalmente. No ano de 2017, soube do projeto “Saberes Indigenas na Escola” a
partir das conversas com professora Magali Menezes, e tive a sorte de participar da
primeira vivéncia de astronomia na Teko& Pind6 Mirim (Itapud, Viamao), fruto de

uma parceria entre a comunidade Mbya, o planetario e o museu da UFRGS.

Na biologia da UFRGS, devo destacar a auséncia da tematica indigena nos
espacos formais de educacdo. Todavia, a questao indigena, no ambito do curso de
biologia, € constantemente trabalhada através de vivéncias e rodas de conversa
(chimarrdo consciéncia) promovidas por estudantes, organizados pela autogestdo do
DAIB e GVC. Através desse canal é que vivi os maiores aprendizados, na relacéo
vivencial com os indigenas. Durante esses anos de ac¢des estudantis, destaco os
plantios de mudas de plantas nativas, produzidas pelo Viveiro Bruno Irgang, do
GVC, realizadas em Porto Alegre e Viamao, nas aldeias Mbya Guarani do Lami e de
Itapud, assim como as conversas e trilha realizada no morro Santana, junto com

dona Iracema e seu Joao Padilha, indios Kaigang, sabios, poetas da vida.

Ha tempos percebi, no modo de viver indigena, a relacédo diferenciada, diria
intrinseca, entre corpo, espirito e natureza. Avancando no tempo, pude conhecer 0s
caciques José Cirilo e André Benites, e pelas suas falas reafirmar a compreenséao de
gue o Mbya Guarani € um povo que se declara “cuidador da natureza”, pois convive
com ela ha milénios. A mata, os bichos, os rios, as pedras, sdo seres que tém
espirito; a saude da floresta é a saude ndo sé do corpo, mas do espirito guarani.
Para muitos Mby4a, s6 se pode viver bem, seguindo a cultura ancestral, se existe
natureza preservada em seu territério de habitar. A mata oferece o contato com
Nhanderu heté, Deus, através de cada espirito que nela vive, além de dar os
recursos para a construcdo das casas tradicionais e outras necessidades do dia a
dia, como os frutos nativos, a caca e as medicinais conhecidas pelos sabios karai; 0
rio € onde se bebe, se pesca, se banha. Para eles, cultura e natureza séo
interdependentes, ou talvez mais que isso, sdo duas palavras para uma mesma
ideia.

Escolhi a biologia por acreditar na necessidade de uma mudanca de
percep¢do da humanidade com o mundo, que hoje entendo ser uma percepgao
ecologica e sistémica (CAPRA, 1996), que dé atencao aos ciclos e ritmos do mundo,

em que o modo de vida-pensamento da humanidade esteja em conciliagdo com o
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modo de ser de todos os “corpos-organismos” (INGOLD, 2000) que, interconectados
através da “teia da vida” (CAPRA, 1996), sao agentes das relagdes organismos-
ambiente que constituem o mundo. Pensamentos que parecem novos paradigmas
para a sociedade ocidental, de fato estdo presentes na cosmoviséo indigena desde
seus primordios. Encontrei na sabedoria dos indigenas com quem interagi, as
motivacbes e os caminhos possiveis para um “equilibrio dindmico” das interacdes
ecologicas, uma nova “velha” forma de se relacionar com o mundo, e portanto,

comigo.

O presente trabalho buscou compreender melhor o jeito de viver e de fazer
politica dos Mbya Guarani, através de vivéncias de campo e da atuacdo como
apoiador da Retomada Mbya Guarani no RS, bem como pelo estudo de teorias
antropolégicas. Nesse percurso, pude estabelecer uma relacdo mais préxima com
André Benites, com as pessoas que me receberam em suas comunidades, relacéo
gque sera abordada. Também pude participar do grupo de apoiadores que
desenvolve o projeto Tek6é Jeapd de construcdo de uma escola para a Tekoa
Ka’aguy Pord e, por meio deste, conhecer melhor as ideias sobre vida-
aprendizagem, ou educacdo indigena, pelas vozes dos proprios Mbya. Assim,
acompanhei as caminhadas dos Mbya Guarani na retomada de sua cultura-viva na

paisagem ancestral, retomada no Yvyrupa.

1. CULTURA, PAISAGEM E A PERSPECTIVA DO HABITAR

1.1 A'invengao da “cultura”

1.1.1 Origens

A antropologia é multifacetada em suas vertentes teoricas, mudando
constantemente seus paradigmas ao longo da histéria. Nao ha uma s6 maneira de

explicar o que significa “antropologia”, sendo qualquer definicdo ou demasiada
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genérica ou parcial, e sempre imprecisa. Todavia, uma definicdo superficial, mas
ainda hoje aceita seria: o estudo da humanidade através dos fendmenos provocados
pelas interagdes, significagdes e ressignificacdes materiais e simbdlicas das pessoas
com o mundo. Entendimento um pouco enraizado em cartesianismo e
construtivismo, se pode dizer que € uma ciéncia que estuda mente e corpo de nossa
espécie e sua evolucdo na trajetoria histérica, através da interpretacdo de
instrumentos, da arte, de pensamentos, em suas distintas manifestacdes. Para se
referir a, e enfatizar a singularidade e diversidade da manifestacdo humana, os
antropologos criaram um termo que seria amplamente difundido, cultura.
Antropologia foi por muito tempo entendida como o estudo da cultura, porém, nas
ultimas décadas, novas percepc¢des tém surgido com outros enfoques. Sob a ainda
forte perspectiva da cultura, pensadores como Manuela Carneiro da Cunha (2009) e
Roy Wagner (2010) notaram que a antropologia estuda as culturas e ao mesmo
tempo € seu produto, ou seja, 0 objeto de analise dessa ciéncia € criador da mesma,
submetendo-a a uma inevitavel relatividade de percepcéo, fato que gera algumas

implica¢Bes importantes, como veremos neste capitulo.

A palavra cultura tem origem no latim, da raiz colere. Colere tinha varios
significados: habitar, cultivar, proteger, honrar com veneracdo. Alguns desses

significados derivaram em outros substantivos.

Dessa Maneira, “habitar” desenvolveu-se do latim colonus até chegar
a colony [colbnia]. “Honrar com veneragao” desenvolveu-se do latim
cultus até chegar a cult [culto]. Cultura assumiu o sentido principal de
cultivo ou cuidado, [...] em todos os primeiros usos, cultura era um
substantivo que se referia a um processo: o cuidado com algo,
basicamente com as colheitas ou com os animais. (WILLIAMS, 2007,
p.117)

O significado de cultura abarcaria o sentido de cuidado e desenvolvimento
humano a partir do século 16, estando associada ao cultivo ou cultura das mentes
(WILLIAMS, 2007), conferindo um sentido mais abstrato, vertente que antecederia
as nocOes posteriores de cultura, incluindo-se a antropologica, que surge na
Alemanha, emprestada do francés couture como cultur e posteriormente mudada
para kultur (CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Nesse sentido, a palavra esteve

fortemente associada a civilizacéo.
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Seu principal uso era ainda como sinbnimo de civilizag&do: primeiro,
no sentido abstrato de um processo geral de tornar-se “civilizado” ou
“cultivado”; segundo, no sentido que ja fora estabelecido para
civilizacdo pelos historiadores do iluminismo, na popular forma
setecentista das histérias universais, como uma descricdo do
processo secular de desenvolvimento humano. (WILLIAMS, 2007, p.
119)

Cultura e civilizacdo até hoje sdo usadas como sindénimos. Civilizacao trazia
uma ideia de “calor natural” (WILLIAMS, 2007, p. 118), o que pode explicar seu uso
como simbolo de orgulho e ufanismos nacionalistas no continente europeu. A ideia
etnocéntrica de superioridade, que “desconsidera a légica de funcionamento de
outra cultura” através de “‘uma avaliagdo pautada em juizos de valor daquilo que é
considerado diferente” (RIBEIRO, 2017), persiste até hoje.

Quanto ao processo historico do etnocentrismo europeu, a civilizacdo
avancada da europa ocidental se sobrep6em ao resto do mundo atrasado. A partir
do século 19, essa ideia soma-se ao surgimento do pensamento evolutivo que hoje
chamamos de unilinear, servindo este de argumento para naturalizar aquela ideia
etnocéntrica de superioridade. As novas ideias permitiriam classificar as civilizagbes
em hierarquias de progresso, em que as mais “atrasadas” deveriam um dia alcancar
0 mesmo estagio “avancado” da civilizagao europeia, de acordo com uma escala
natural da civilizacdo humana baseada no determinismo bioldgico vigente na ciéncia
da época. (LARAIA, 1986)

Todavia, essa nogdo ndo era unanime, tendo Herder, ainda no século 18,

introduzido uma mudanca de uso:

“Nada é mais indeterminado que essa palavra e nada mais enganoso
gue sua aplicacao a todas nacdes e todos periodos [como faz a ideia
de progresso unilinear] [...] Homens de todas regiées do globo que
haveis perecido ao longo das épocas, ndo viestes apenas para
adubar a terra com vossas cinzas, para que ao final dos tempos a
cultura europeia derramasse felicidade sobre vossa posteridade. A
prépria ideia de uma cultura europeia superior € um insulto flagrante
a majestade da Natureza.” (HERDER, 1784-91, apud WILLIAMS,
RAYMOND, 2007, p.120)
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Segundo Raymond Williams (2007), podemos perceber trés usos para o
substantivo cultura nos dias de hoje. Primeiro, como um processo de
desenvolvimento intelectual, espiritual e estético, a partir do século 18. Segundo,
como um modo particular de vida, seja de um individuo, de um grupo, de um povo,
de um periodo ou da humanidade em geral. Terceiro (que deriva do primeiro), como
a descricdo de obras e préaticas da atividade intelectual, especialmente a arte.
Permanece ainda o uso classico referente a “cultivo natural’, como se vé na
agricultura e biologia. A antropologia de Wagner (2010), entre outros, traria ainda a
nocéo de cultura como sistemas de significados, a nivel de individuo ou coletivo,
dependentes e ao mesmo tempo criadores do contexto simbdlico em que as

pessoas estao inseridas.

Apegando-se a essa ideia, contextos simbodlicos em interagdo sempre
existiram nas populagcdes humanas, inclusive existindo termos metaculturais, ou
palavras que falam sobre a cultura (CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Portanto, povos
amerindios, assim como melanésios, sempre viram com bons olhos a possibilidade
de interagir com diferentes culturas, representantes de diferentes conhecimentos,
que sao apropriados pelo corpo, “encorporados” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996). As
préprias lendas contam como os deuses sao vistos como entidades que criaram o
mundo, enquanto eles recebem o0s conhecimentos dados pelas divindades,
incorporando-os pelo intermédio do espirito. A receptividade aos colonizadores e
fascinio pelos objetos exoéticos trazidos com eles, sdo exemplos desse gosto
antropofagico (em casos especificos, o literal canibalismo (VIVEIROS DE CASTRO,
1996)) das culturas amazodnicas e melanésias que, antes da chegada dos europeus,
realizavam intercambios de objetos culturais, como o sistema de trocas do kula,
descrito por Malinowski (1922), e ja negociavam direitos sobre elementos culturais,
tais como tecnologias, coisas, dancas, feiticos (CARNEIRO DA CUNHA, 2009).

1.1.2 O contato entre culturas

Cultura aqui € definida como “esquemas interiorizados que organizam a
percepcao e a acdo das pessoas e que garantem um certo grau de comunicacao em

grupos sociais ” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 313)
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Povos amazb6nicos demonstram, mais do que curiosidade, um apetite pelo
Outro, internalizando elementos novos em suas estruturas internas. Manuela
Carneiro da Cunha (2009) cita o exemplo de Neumann, que relata um acontecimento
no ano de 1878: missionarios metodistas foram mortos porque se aventuraram a
tentar converter novas aldeias antes de serem concluidas as negociacfes em torno
dos direitos sobre o cristianismo detidos pelas aldeias previamente convertidas. Eles
se viam detentores dos conhecimentos do cristianismo, e ndo gostaram da atitude

dos padres de catequizar novas aldeias antes de solicita-los.

Carneiro da Cunha (2009) traz a percepcdo de que essa caracteristica
antropofagica da cultura amazobnica contrasta com a estrutura protecionista

etnocéntrica da cultura europeia.

Em vez de manter distdncia de forasteiros, 0s amazoOnicos
demonstram um extraordinario apetite pelo outro. [..] O valor
atribuido ao exético na Franca requer que ele mantenha a qualidade
de estrangeiro, que continue fazendo parte de urn sistema diferente.
Ele certamente pode constituir uma marca de distingdo de classe,
mas sempre como um objeto de um mundo diferente. Absorvé-lo,
assimila-lo, destruiria seu valor. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p.
361).

Essa distincdo de nocBes e tratamentos sobre elementos culturais
considerados externos explica muito do sucesso colonizatério, que vende sua cultura
para manter o dominio politico. O etnocentrismo protecionista e bélico das
metropoles do ocidente explica, a0 meu ver, muito do porqué dos etnocidios e
genocidios da histéria dos ultimos séculos. Todavia, os diversos povos tradicionais
viventes permanecem trazendo em seus corpos a cultura de seus antepassados, em

um movimento que resiste em suas raizes, e floresce.

1.1.3 Etnicidade enquanto cultura de contraste e resisténcia

Os navios traziam, ao continente que se colonizava, genes, coisas e
ideias, que forcadamente seriam absorvidos, recodificados e reproduzidos.

Surpresos talvez ficassem o0s teoricos sociais das grandes metropoles
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europeias ao perceber que, analogamente ao ar que respiramos, ou as
correntes maritimas que guiavam o vai e vem dos navios, as palavras
também retornariam, metabolizadas, lutando contra quem as criou (texto do

autor)

O etnocentrismo promove uma supervalorizacdo dos esquemas de
significagdo e organizacdo interna, em detrimento de outros, externos a propria
cultura, que séo vistos como ilégicos, piores, bizarros. Sob esse prisma de
percepc¢do, sustentando-se nos paradigmas religioso e cientifico de hierarquia na
escala da vida, estando o Homem europeu no topo da piramide das racas (LARAIA,
1986), € que os primeiros colonizadores desembarcam no continente que seria

chamado de América.

As “grandes navegacgbes” colonizadoras representam o inicio de um
processo de intenso contato -importante frisar, assimétrico, dominante- entre
contextos biologico-simbdlicos muito  diferentes. Esse processo marcaria
profundamente as histérias da humanidade. Para seguirmos essa reflexdo sobre
“cultura”, precisamos entender mais a fundo a etnicidade, e como ela marca as

relacfes sociais humanas.

A etnicidade foi, em um primeiro momento, pensada em termos bioldgicos. A
cultura surge como uma substituicdo a nogao de raca, em um movimento que se fez
bem-intencionado, mas que acabou praticamente transferindo a coisificacao
presente na ideia de raga a cultura. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Posteriormente,
0 pensamento antropoldgico comeca a separar biologia de cultura (LARAIA, 1986),
entendendo-a como socialmente construida, sob a légica de separacédo do fendbmeno

humano do restante dos processos naturais.

como a cultura era adquirida, e ndo biologicamente dada, também
podia ser perdida. Inventou-se o conceito de aculturacdo, e com ele
foi possivel pensar na perda de da diversidade cultural e em
cadinhos de racas e culturas. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009)

Cultura, assim como civilizagdo, era um modo de vida que entrava em
contato com outros, sumindo, permanecendo, mesclando-se através dos encontros

entre diferentes culturas que poderiam gerar essa perda ou transformacdo dos
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elementos culturais de uma populacéo, a aculturacdo. Ao colonizar, se pensava na
exploracdo econdémica dos povos e recursos de seus territérios, e para tanto se
entendia que a cultura do colonizador deveria ser introduzida aos outros povos, 0S
pacificando e os tornando consumidores do sistema econémico. O genocidio dos
corpos somou-se ao etnocidio dos povos colonizados. Carneiro da Cunha (2009)
argumenta que as préprias categorias analiticas inventadas de raca, cultura e etnia,
foram exportadas para os modos de pensar e viver de povos ao redor de todo o
mundo, do mesmo modo que as nog¢bes de trabalho, desenvolvimento, dinheiro,
estética. Vejo nosso modo ocidental de pensar o mundo enraizado nesse
industrialismo cultural dos dltimos séculos, que busca homogeneizar os sistemas de

vida-pensamento dos povos do mundo.

O imperialismo das grandes metropoles, que se estende ao mundo a partir
do periodo colonial, ganhando nova roupagem contemporanea através da
globalizacdo, se da tanto em termos materiais quanto em termos simbdlicos,
indissociavelmente, afinal, coisas e linguagem sao produzidas por gente. Portanto a

dominag&o econdmica esteve necessariamente vinculada a dominagao cultural.

Trago aqui algumas reflexdes a partir das ideias apresentadas no artigo
“Etnicidade: da Cultura Residual mas Irredutivel”, por Manuela Carneiro da Cunha,
durante a XXX Reunido da SBPC de 1978, em pleno regime militar no Brasil.

Manuela comenta sobre esse momento histérico.

A respeito da questdo indigena, o governo e o0s pensadores
marxistas pareciam concordar. Ambos achavam irrelevantes os
esbocos de protesto dos indios e dos que os apoiavam. Ambos se
enganavam. E nesse contexto politico que o artigo se insere. Ele tem
0 propdsito, antes de tudo, de discutir a legitimidade do movimento
indigena.(CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p.235)

No mesmo ano de 1978, o entdo Ministério do Interior brasileiro buscava
conceder a si o direito de decidir, a partir de dados culturais, quem era e quem nao
era indio. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Pois bem, para a antropologia
contemporanea essa ideia é absurda, pois cultura ndo é mais considerada algo
estatico, tradicbes antigas simplesmente conservadas intocadas por um povo no
presente; pelo contrario, retira-se o peso constituinte da cultura, pois ela é dinamica,

estando em constante transformacao, tanto pelos processos internos de um grupo
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étnico, como pelo contato com outros grupos. Simbolos e signos submetem-se a
ambiguidades e rearranjos pelos organismos agentes, modificando-se com o mundo.
Portanto, ndo se definem grupos étnicos a partir de sua cultura, apesar da cultura
ser essencial para a constru¢do da identidade étnica. Ademais, Carneiro da Cunha
(2009, p.238) ressalta que “Moerman e Barth definem adequadamente identidade
étnica em termos de adscrigédo: “é indio quem se considera e é considerado como
tal”.” O que beira o consenso na antropologia contemporanea, gerava grandes
debates na época, por isso se discutia a legitimidade dos indigenas brasileiros e

seus movimentos politicos.

A seguir, se apresenta um carater forte da etnicidade: constitui uma
identidade de organizacdo politica. Antes disso, € uma linguagem, no momento que

SO existe enquanto comunicante com outras cosmologias.

Meu entendimento de linguagem € algo como um sistema simbdlico utilizado
pelo organismo para se comunicar a partir de sua percepcdo do mundo, ou seja,
crencas, praticas e valores sdo expressos pela linguagem, representacfes que
modificam o jeito das pessoas pensarem e interagirem no mundo. Os tomadores de
decisdo das metropoles tinham total consciéncia que deviam impor sua linguagem
aos outros povos, a exemplo das politicas de dominacdo cultural empregadas, a
comecar pela religido (CATAFESTO, 2009) e pela lingua (CARNEIRO DA CUNHA,
1979), aos povos origindrios da América do Sul, como tantos autores e livros de
histéria constatam. Ao meu ver, seria ingenuidade pensar que o pretexto para a
catequizacdo de indigenas fosse dar almas aos selvagens, ensinar a verdadeira
palavra de Deus, ou algo do tipo; o0 que se buscava era trabalhadores e
consumidores pacificados, ou seja, pessoas que abandonam seus jeitos anteriores
de vida-pensamento para aceitarem a submissdo ao novo sistema colonial, sem

protestar.

Ao presenciarmos populacbes tradicionais brasileiras vivas, seguindo
processos ancestrais de relacdo com o mundo até os dias de hoje, fica evidente o
fato de que os povos oprimidos pela dominacdo econémica e simbdlica colonial
trataram de encontrar formas de resisténcia frente as imposi¢des sofridas por esses.
E através dessa colisdo contextual assimétrica que passamos a perceber a
etnicidade como agrupadora de pessoas e suas lutas politicas em comum, pois a

afirmacdo de uma identidade étnica coletiviza as causas, se torna um meio de
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resisténcia dos modos de viver tradicionais. Para tanto, a etnicidade busca afirmar
suas diferencas frente ao Outro. Um dos elementos mais importantes dessa
distintividade étnica € a lingua: “[...] ndo é a toa que os movimentos separatistas
enfatizam dialetos e 0os governos nacionais combatem o polilinguismo dentro de
suas fronteiras” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p.237) Frente a esse exemplo
penso como no proprio Rio Grande do Sul se sustentam as mais diversas
comunidades com linguas ou dialetos préprios, por mais que o Estado nacional
tenha empregado acdes de homogeneizacdo da lingua brasileira, 0 que mostra a

ainda forte diversidade cultural do pais.

Quanto a resisténcia cultural dos povos colonizados, trago o exemplo de
Carneiro da Cunha (2009), em que gestores de paises da Africa pds-colonial,
defronte a tarefa de construir uma identidade nacionalista, encontraram na

etnicidade um obstaculo a ser superado.

Na Africa das lutas de independéncia e pdés-colonial, quando a
etnicidade era vista como um empecilho a constituicdo de uma nagéo
moderna, acusava-se o chamado “tribalismo” de dificultar sua
construgdo. [...] A cultura, como o complexo de Edipo e outros
pecados originais, teria de ser redimida. E acreditava-se na benéfica
influéncia das cidades, onde a vida seria regida por lagos

principalmente contratuais. (ibid., p. 236)

Constatou-se que ndo s6 o “tribalismo” se fez presente nas cidades
africanas, como se fortaleceu, “a etnicidade vigorava nos quatro cantos do mundo,
era a hidra do século 20" (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 236). Comunidades
étnicas se criavam dentro das metropoles, tendo forte participacdo no cotidiano dos
cidaddos. Até mesmo instituicdes financeiras e o comércio usavam amplamente
apelos de carater étnico para conseguir clientes. A etnicidade nao foi erradicada
pelas metrépoles, que tiveram que se adequar aos grupos étnicos e seus modos

particulares de vida e consumo.

O tempo constitui 0 meio pelo qual se da a evolucao historica dos povos e
seus sistemas de vida-pensamento. Percebe-se o afinco que as comunidades
étnicas tém com as imagens, praticas e valores de seus antepassados. Pela
“‘temporalidade do mundo” (INGOLD, 2000), que abriga as relacdes humanas,
entendemos o dinamismo desses elementos de vida-pensamento que chamamos de
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cultura. A cultura estad em constante transformacéo, se reinventa mesmo quando

mantém os processos de relacdo com o mundo proprios de uma etnia.

1.1.4 Inventando “cultura”

Quando os tedricos cientificos das metropoles europeias cunham a categoria
analitica entdo chamada cultura, cria-se um ponto de espelhamento do significado
dessa palavra; junto com a ideia de cultura, nascia a ideia de etnias, pois coletivos
de uma cultura se distinguiam de outros coletivos culturais. No futuro, esse carater
de contato entre etnias seria um foco da filosofia e da antropologia e, a partir dessa
reflexdo sobre cultura e etnicidade, € que Carneiro da Cunha (2009) constréi a
nogcao de “cultura” com aspas, uma representacdo da propria cultura a partir da

reflexividade sobre a mesma. Uma “cultura de contraste”.

Assim, para a autora, comunidades étnicas constituem-se como
organizacdes politicas. A linguagem pela qual esses grupos comunicam seu valores
e interesses € a etncicidade, produzida pela reflexividade sobre sua propria cultura
historica, em contraste com as culturas externas ao seus sistemas acenstrais de
vida-pensamento. Por seu carater de autoafirmacao e resisténcia politica, a cultura
de contato, autoreflexiva, e autoregulada por seus sistemas de significacdo, €&

retérica, voltada para o externo, para o contato com outros grupos étnicos.

A cultura original de um grupo étnico, na diaspora ou em situacdes
de intenso contato, ndo se perde ou se funde simplesmente, mas
adquire uma nova funcdo, essencial e que se acresce as outras,

enquanto se torna cultura de contraste. [grifo meu] [...] a cultura

tende ao mesmo tempo a se acentuar, tornando-se mais visivel, e a
se simplificar e enrijecer, reduzindo-se a um nimero menor de tracos
gue se tornam diacriticos. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009)

Ressaltam-se elementos da cultura que identificam o grupo, pois a
comunidade, em busca de direitos e da possibilidade de viver do seu jeito tradicional,
precisa mostrar aos outros o vinculo a suas raizes étnicas. Precisamente devido ao
contato, ja se discutiu um carater “manipulativo” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009) na
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etnicidade, no momento em que ela se torna instrumento politico, argumento que
provocou aqueles debates de 1978 sobre a legitimidade étnica dos povos indigenas

no Brasil.

A cultura é usada como ponto central na defesa de direitos de uma etnia,
que se vé obrigada a apresentar sua “cultura” de maneira performatica. Seria a
‘cultura”, entdo, uma “farsa”, uma “parddia®? Se for assim, farsa seria toda
linguagem que possibilite falar sobre si mesma, criar-se um metadiscurso.
(CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Quando pensamos sobre nossa “cultura”, ou sobre
nosso discurso, objetificando-os, estamos inventando novas significaces através de
metaforas e analogias construidas a partir de nossas referéncias simbolicas
(WAGNER, 2010), que por sua vez sado dependentes de nosso contexto de vida-
pensamento, do mundo percebido através de nossa cultura. Portanto, pensar sobre
a propria “cultura” ndo deslegitima a mesma, mas € a esséncia do contato entre

contextos de viver distintos.

Carneiro Cunha (2009) explicita que a construcdo da identidade étnica se
utiliza ideologicamente da tradicdo, selecionando elementos culturais a serem
preservados, dando-os aparéncia de imutabilidade. Todavia, como a cultura é
dindmica -pois 0 mundo também é-, extraidos de seu contexto originario, os
elementos culturais inevitavelmente se alteram. No momento em que se selecionam
elementos de identificagdo a serem valorizados e mantidos, estes sofrem uma
inflacdo de sentidos, uma extensédo de seu significado original. Compreendo que a
identidade étnica se torna politica, se utilizando dos elementos tradicionais para dar
continuidade -mesmo que por meio das formas dos elementos culturais- aos

processos tradicionais de vida-pensamento.

A etnicidade faz da tradicédo ideologia, ao fazer passar o outro pelo
mesmo; e faz da tradicdo um mito na medida em que elementos
culturais que se tornaram “outros”, pelo rearranjo e simplificagdo a
gue foram submetidos, precisamente para se tornarem diacriticos, se
encontram por isso mesmo sobrecarregados de sentido. (CARNEIRO
DA CUNHA, 2009)

A etnicidade inventa a “cultura” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009) como

elementos de contraste compartilhados. As aspas indicam o carater de uma

metalinguagem que se cria a partir da reflexividade sobre a propria cultura . Ao
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refletir sobre a proépria cultura, e em contato com outras, levanta-se a bandeira da
“cultura”, manifesto identitario de qualquer etnia em contato com as outras etnias e
suas outras “culturas”. A “cultura” enquanto contraste é, portanto, um diferenciador

étnico.

Certa vez um “gaucho” bem intencionado decidiu apresentar a um indio um
elemento de sua “cultura”. lhe ofereceu um chimarrdo. Momento constrangedor,
pois, desavisado, ndo sabia que a erva mate é uma planta que convive ha milhares
de anos entre povos originarios, dos pés dos Andes até a costa atlantica, sendo
elemento essencial da cultura de alguns povos originarios, como os Mbya Guarani.
Fato que ndo diminui a legitimidade da erva mate na tradicdo “gaucha”, mas que
revela uma apropriacao cultural de um elemento indigena pelos colonos. Isso revela
o dinamismo histérico e a obrigatéria comunicabilidade da etnicidade, através da

qual se inventa a prépria “cultura”.

Cultura (esquemas interiorizados que organizam a percepcao e a acao das
pessoas e que garantem um certo grau de comunicagdo em grupos sociais),
paradoxalmente, é criadora e criatura da “cultura” (metadiscurso reflexivo sobre a
cultura), e vice-versa. Em outras palavras, ha uma via de retroalimentacao entre 0os
dois fendbmenos, pois a “cultura” nasce da cultura ao mesmo tempo que a modifica,
transformando a si mesma. E gerado um movimento ciclico de mudancas de forma,
o que lan Hacking (apud CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 363) chamaria de efeito
de looping: seres humanos tém consciéncia de que sao classificados, e essa
consciéncia tem efeitos préprios. Chama-se esse carater metadiscursivo de
reflexividade. A reflexividade apenas destaca um processo inerente ao pensamento
humano, que € a aprendizagem de sistemas de significacdo pela invencdo desses

significados a partir das possibilidades imagéticas ofertadas pelo contexto de vida.

Todas as simbolizagbes dotadas de significado mobilizam a forca
inovadora e expressiva dos tropos ou metéforas, j& que mesmo
simbolos convencionais (referenciais), os quais ndo costumamos
pensar como metaforas, tém o efeito de "inovar sobre" (isto €, "ser
reflexivamente motivados em contraste com™) as extensdes de suas
significagbes para outras areas. [...] construindo metéfora sobre

metafora de modo a redirecionar continuamente a forca de
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expressdes anteriores e subsumi-la em novas construcdes.
(WAGNER, 2010)

A partir dos autores referidos, entende-se a cultura em nivel de entidade
coletiva, como um conjunto de significados compartilhados em um grupo étnico,
regional, comunitario, familiar, (ou seja qual for a estrutura de organizacao social)
que destaca e distingue aquele grupo perante outros; mas também se entende
cultura em nivel interpessoal, como um conjunto de significados Unicos referentes ao
contexto simbdlico de uma pessoa e as conexdes Unicas que ela produz, ao se
utilizar da mente reflexiva para reinventar significados através do uso de analogias e
metaforas possiveis em seu contexto. Os dois entendimentos sdo complementares e
comunicantes, visto que o fenbmeno da cultura tem uma dimensdo coletiva e,
portanto, homogeneizadora da diversidade (importante para a simplificacdo e
compreensao da propria diferenca), mas essencialmente se da a nivel de individuo
engquanto pessoa no mundo, podendo ou néo se estabelecer na “cultura” enquanto

compartilhamento coletivo de identidade.

A busca por uma dissolucao da ideia de cultura construida na mente a partir
de um processamento “interno” do mundo “externo” se faz necessaria, pois a cultura
qgue eu utilizo nesse trabalho se refere a sistemas de significacéo interiorizados nao
através de mentes flutuantes, mas de corpos agentes, organismos que interagem
com o mundo e que, por meio dessas interacdes, percebem o processo de viver-
pensar. Portanto, os simbolos associados as metaforas e analogias geradoras de
significados nada mais sdo que imagens, sons, estimulos corporalizados através da
interagcdo entre o corpo e o0 mundo envolvente. A cultura, portanto, vive nos corpos
das pessoas, e seus significados dinamicos s6 fazem sentido se associados ao
mundo experiencial. Essa interpretacdo de cultura visa conciliar as ideias de
Manuela Carneiro da Cunha (2009), Roy Wagner (2010), e Tim Ingold (2000), sendo
esse Ultimo a referéncia para tratar do processo corporal por onde é dada a

aprendizagem, a cultura, a vida.
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1.2 Perspectiva do habitar, corporalidade e temporalidade nas relagdes

do mundo.

1.2.1 Perspectiva do habitar e dualidades mente/corpo

Ingold (2000), por uma abordagem que une biologia, psicologia e
antropologia, introduz seu conceito de “dwelling perspective”, ou perspectiva do
habitar, “uma perspectiva que trata a imersao do organismo-pessoa num ambiente
ou mundo-vivo, como uma inescapavel condicido de existéncia“. Essa perspectiva
surge como uma alternativa de pensamento em relagéo a “building perspective”, que

traduzo como perspectiva do construir.

[...] tem sido usual, dentre a antropologia social e cultural, supor que
as pessoas vivem num mundo -de sociedades ou culturas- no qual
forma e significado ja estdo definidos. E assumido, em outras
palavras, que elas precisam necessariamente ‘construir o mundo,
em consciéncia, antes de poderem agir sobre ele. Eu me refiro a

essa ideia como building perspective (INGOLD, 2000, p.153)

A perspectiva do construir parte do principio de que nos impomos sobre uma
realidade externa a nés, o mundo natural, fonte material e sensitiva de possibilidades
de construcao cultural. Separa-se o mundo fisico do mundo percebido, “assim como
ele é reconstruido na mente através do ordenamento de dados sensitivos em termos
de esquemas cognitivos adquiridos” (INGOLD, 2000, p. 178). Essa dicotomia separa
“percepgdo” de “mundo”, pois, a priori, o individuo passa por uma reconstrucao

mental do mundo antes de se engajar no mesmo, ser agente.

Habitar e construir sdo palavras de uma mesma origem linguistica. A palavra
germénica para o verbo construir € bauen, oriunda do antigo aleméao e inglés, buan,
que significa “to dwell”, habitar. O significado de habitar subentendia mais do que

“AI

ocupar uma casa, uma habitagdo: era a maneira com que alguém vive sua vida,
dwell, you dwell’ é idéntico a ‘eu sou, vocé €’ ”. Bauen, ou construir, tem ainda outro
sentido, de preservar, cuidar, ou mais especificamente cultivar o solo. E entdo um

terceiro sentido, de construir, fazer alguma coisa, uma edificacdo. Os entendimentos
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modernos de construir sdo, portanto, cultivo e construcéo, que estariam englobadas
no uso primordial de jeito de ser, de habitar. (INGOLD, 2000, p.185)

Todavia, esse entendimento essencial e amplo foi perdido ao longo do
tempo: o pensamento moderno simplificou construir apenas como cultivo e
construcdo, esquecendo-se do sentido original de bauen, “ser/viver”. Por isso parece
redescobrir o habitar como sinénimo de habitac&o, lugar de vida de um corpo em um
mundo previamente construido. (INGOLD, 2000, p.185). A perspectiva do habitar
trazida por Ingold (2000) parece justamente querer nos lembrar desse “significado
esquecido” de bauen, em que estar em um lugar significa ser parte constituinte

daquele lugar, vivencia-lo.

Habitar o mundo, para nés humanos, significa ser um “organismo-pessoa-no
ambiente”, ou seja, toda percepg¢ao, pensamento, aprendizado, é corporalizado.
Esse fenbmeno ocorre num contexto de interacbes dos organismos com o mundo
envolvente. As interacbes sd0 movimentos dependentes e ao mesmo tempo
produtores dos ritmos do “mundo-vivo”, sendo o corpo em si a forma e a formacéo
dessa interagéo ritmica com o mundo. (INGOLD, 2000). “Mente ndo é ‘na cabecga’
mais do que ‘por ai no mundo’, mas imanente no ativo, perceptual envolvimento de
organismo e ambiente ”. (BATESON, 1973, apud INGOLD, 2000, p. 171)

Construir, portanto, ndo é um processo de transcricdo de um projeto mental
para uma realidade material, mesmo considerando a maneira singular como a

espécie humana planeja a realidade com seus pensamentos.

[...] — talvez unicamente entre os animais — [humanos] terem a
capacidade de visionar formas antes de implementa-las, mas essa
“visionagao” [no sentido de visualizar antes, planejar] é em si mesma
uma atividade exercida por uma pessoa em um real-mundo-
ambiente, em vez de um intelecto desencorpado movimentando-se
em um espaco subjetivo no qual sdo representados os problemas
gue ele busca resolver (INGOLD, 2000, p.186)

Vista a necessidade de desprendimento dessa separacdo classica entre o
campo das ideias e o mundo real, a ideia de corporalidade, embodiment, segundo o
autor, surge como um paradigma para o estudo da cultura, denunciando a dicotomia
entre mente e corpo. Todavia, essa visao de corpo ainda serviria como uma interface

entre sujeito e objeto.“Antes colocado com o organismo, ao lado da biologia, o corpo
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tem agora reaparecido como um ‘sujeito’, do lado da cultura. Longe de colapsar o
dualismo cartesiano entre sujeito e objeto, esse movimento de fato serve para
reproduzi-lo”. (INGOLD, 2000, p.170) Portanto, seria necessario um ultimo passo
para consolidar a teoria da corporalidade, reconhecer que o corpo € 0 organismo,
gue o processo de corporalizacdo € o0 mesmo que 0 processo de organizacao do
corpo no ambiente. Sendo assim, a ideia de corporalidade pode exprimir uma
dualidade entre forma e processo, corpo e organismo, vivos e néo-vivos, nas inter-

relacdes estabelecidas no mundo.

Sujeito e objeto advém da separagdo entre “ciéncias da natureza” das
“ciéncias humanas” como duas categorias intelectuais distintas. Assim como tantas
outras dicotomias do pensamento contemporaneo, essa separacao reside em uma
fundamentacéo cartesiana. Isso ainda gera uma belicosa polarizacdo entre essas
vertentes légicas, humanas e naturais. “Surpreendente quando vocé lembra que a
divisdo do trabalho entre ciéncias naturais e humanidades — e, na antropologia, entre
as divisbes biolégicas e socioculturais — reside numa fundagdo Cartesiana”.
(INGOLD, 2000, p.173)

1.2.2 Perspectiva do habitar e “uma nova ecologia”

Para Ingold (2000), psicologia e antropologia devem, como uma mesma
l6gica, se inserir em um contexto corporeo, ecoldgico, de interconexdes: “Agora nés
reconhecemos que tais processos como pensamento, percepcdo, memoria e
aprendizado tem de ser estudados dentro de contextos ecoldgicos de inter-relacdes
entre pessoas e seus ambientes”. O autor sugere uma nova abordagem de
entendimento sobre o fendbmeno humano, “o estudo de como as pessoas percebem,
agem, pensam, sabem, aprendem e lembram, em suas configuracbes de

envolvimento matuo, pratico, no mundo-vivido”. (INGOLD, 2000, p.171)

Trata-se da busca por “uma maneira completamente nova de pensar sobre
0S organismos e sobre as relacbes com seus ambientes; em resumo, uma nova
ecologia” (INGOLD, 2000, p.173), em que o agente em um “mundo-vivido”, através

de seu habitar a paisagem, seja o ponto de vista do “estudo dos organismos no
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mundo”, incluindo a humanidade e seus processos singulares de habitar,

dissolvendo-se a separacao entre corpo e mente, humanidade e natureza.

O argumento de Ingold (2000) é que, se por um lado existem informacgdes
que séao transmitidas intergeracionalmente e que n&o estdo nos genes, por outro,
nado ha necessidade de se utilizar de uma categoria analitica como cultura para
explicar a diversidade “dos arranjos vivos humanos”. Os aprendizados sao gerados
com o0 ambiente, carregados nos corpos dos seres. A perspectiva do habitar,
dwelling perspective, nos convida a um deslocamento em relacdo a percep¢ao de
mundo: compreender o “animal-em-seu-ambiente” em vez do “individuo-completo-
em-si” como nosso ponto de vista para o entendimento da humanidade e o mundo

envolvente do qual ela faz parte.

Uma grande virtude humana é a capacidade de acumulo de conhecimento,
carregando novas possibilidades a cada geracdo. Portanto, podemos concluir que as
mudanc¢as nas corporalizadas habilidades e orientacdes dos seres humanos sao
condicionadas historicamente. Este € um exemplo de como a perspectiva do habitar
permite dissolver a separacdo entre historia e evolucdo, pois, entendendo evolucéo
como “diferenciacédo ao longo do tempo das formas e capacidades dos organismos”,
a mudanca historica dos modos de habitar — e seu conhecimento acumulado,
inclusive coisas, constru¢cdes — também é evolucionaria. “Nao € necessario, portanto,
invocar um tipo de teoria, da evolucao biologica, para tratar da transicdo do ninho
para a cabana, e outro tipo, da cultura historica, para tratar da transicao da cabana
para o arranha-céu “. (INGOLD, 2000, p. 187)

Assim, a cultura, “esquemas interiorizados que organizam a percepgao € a
acdo das pessoas e que garantem um certo grau de comunicagcdo em Qgrupos
sociais” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 313), ndo se trata de uma assimilacédo
simbdlica de uma realidade externa, internalizada mentalmente a partir de metaforas
e analogias que geram significado, transformando a propria realidade externa. Téao
pouco cultura deve ser colocada em oposi¢cdo com natureza. Cultura faz parte de um
processo de evolucao historica das rela¢cdes dos corpos-organismos humanos com o

mundo.

A partir da percepgéo organica, sensitiva, dos ritmos e movimentos que nos

estimulam, € que geramos o aprendizado que podera ser acumulado e transmitido
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entre geracdes. Nao assimilamos o mundo através de construcfes simbdlicas do
pensamento, mas 0s proprios simbolos (e analogias e metaforas criadas a partir
deles) provém da paisagem e do contexto ambiental em que estamos inseridos;
precisam de uma imagem fisica para fazer sentido, uma memodria, que so6
entendemos enguanto vivermos nosso contexto. A linguagem esta no corpo, € uma
comunicacdo dos significados percebidos pelo animal-no-ambiente, através dos
quais os “‘esquemas” sao “interiorizados” na corporalidade, em vez de numa isolada
ressignificagdo mental do individuo humano. A cultura ndo faz o mundo, o0 mundo é
também cultura, que também faz o mundo. Parte de organismos em inter-relacao

com o ambiente através das formas do mundo.

Ingold (2000) aponta que essa € uma discussédo que inverte a ideia de forma
sobre o processo, que impera no pensamento ocidental. Viver ndo se trata de um
processo de entendimento do mundo a partir da percepcéo de formas pré-existentes
que, entdo, sdo entdo interiorizadas por meio de significacdes, mas o proprio
processo em que as formas séo criadas. A vida acontece em um mundo-vivido, em
uma constante consonancia de movimentos e transformacdes de organismos e
ambiente. O habitar se da na paisagem que nos envolve e com a qual nos

comunicamos, interagimos, através dos ritmos da temporalidade.

1.2.3 Temporalidade da paisagem

Sentada na cadeira de balanco. Da varanda, os ritmos conhecidos de
mais um dia, embora sempre sejam diferentes. A cadeira range contra as
tabuas do piso das araucarias que um dia se enraizaram naquele lugar,
interagindo com solo, ar, chuvas, corpos. Movimentos percorridos de modo
gue chegamos naquele presente. A velha se balanca lentamente, mira fixo ao
horizonte. Alguém caminhando na estrada a cumprimenta, “Boa tarde, vendo

o tempo passar?’. Vivendo. (texto do autor)

Seguindo a légica da dualidade cartesiana, quando falamos em paisagem,
podemos pensar em uma composicdo neutra de elementos naturais, alheios a
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atividade humana, ou como socialmente construida, uma composi¢ao fruto de um

ordenamento simbdlico-cognitivo do espaco.

A perspectiva do habitar convida a nos desprendermos dessas ldgicas
(humanidade/natureza, ideal/material, subjetivo/objetivo). Perceber a paisagem é
produzir “um ato de recordar, e recordar nao é tanto uma questao de resgatar uma
imagem interna, guardada na mente, quanto € se engajar perceptualmente em um
ambiente que em si mesmo estd impregnado do passado“ (INGOLD, 2000, p.189)
Aqui, o passado representa a continuidade mutante do inter-relacional ambiente,
organizante/organizado por meio dos movimentos de formas gerados pela

temporalidade da paisagem.

“‘Em resumo, a paisagem € o mundo como ele é conhecido por aqueles que
habitam num lugar, quem vive seus locais e viaja pelos caminhos que os conectam.
N&o €, portanto, idéntico ao que nos talvez, de outro modo, chamamos de
ambiente?” Essa questdao de Ingold (2000, p.193), nos leva a refletir sobre o
significado de ambiente, em comparacdo com a paisagem. Todavia, também

salienta outro ponto sobre a paisagem, que é seu carater de transitoriedade

perceptual ao longo do deslocamento do organismo. Vejamos.

Lugares sdo conectados por caminhos, todo caminho levando a novos
lugares, mas ndo ha limites ou fronteiras entre eles. A paisagem é um continuo de
organismos e formas que néo se divide em subunidades, em blocos de espaco, pelo
contrario, € uma complexa rede de formas interconectadas, em movimento. Limites
sdo definidos a partir da conveniéncia dos interesses humanos, e que, como
qualquer ideia, provém do entendimento corporal da pessoa com o mundo. Uma
montanha s6 se separa de uma planicie porque a pessoa que as Vé ja pisou por
inclinagdes, ja sentiu os diferentes contextos da paisagem, viveu as formas e 0s
estimulos, significando a imagem que ela vé. Através da vivéncia daqueles lugares,
a paisagem muda, e assim sdo aprendidas diferenciagbes dos lugares que podem
ser classificados como for conveniente, a exemplo da inclinacdo do solo que
distingue uma montanha da planicie. Essa divisdo serve ao entendimento humano,
mas 0 mundo ndo é uma divisdo de pedacos, e sim uma continuidade de formas em
movimentos, que provocam ritmos em consonancias, formando a paisagem a partir
de cada ponto de vista, transformado pelo deslocamento na temporalidade da

paisagem. (INGOLD, 2000)
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Assim, paisagem nao se trata de uma “Imaginacao cartografica” (INGOLD,
2000), em que a mente abrange toda a superficie do lugar, onipresentemente,
entendendo a paisagem como uma sé composi¢ado de objetos, uma totalidade para a
qual qualquer um poderia olhar. Paisagem € o mundo diante de nés sob o ponto de
vista de tudo que nos envolve. Nesse contexto, da percepcdo do corpo de seus
arredores, é que se criam as ideias e pensamentos, os estimulos da imaginacao
humana. Imagem e acado, percep¢do e pratica, coisas inseparaveis que existem a

partir do habitar o mundo na perspectiva de cada um.

Ao movimentar-se, 0 mundo se altera para o organismo. O que se V€, se
escuta, os odores, as sensacoes tateis, se modificam ao se percorrer um caminho,
ao longo do tempo. Os significados estédo atrelados ao mundo, sendo a relacédo do
organismo com a paisagem em que se habita o0 modo pelo qual esses significados
sdo entendidos. Movimento € a mudanca das formas através do tempo, sendo o0s
estimulos provocados pelos movimentos da paisagem o que se interpreta pelo
organismo, gerando significados singulares dependentes da vida experienciada por
cada individuo, pois cada um percorre seu trajeto corpéreo, com suas préprias
predisposicoes, percepcdes, atencdes, que modificam os significados produzidos

pelas relacbes com o mundo-vivido.

Quanto a distincdo entre paisagem e ambiente, para Ingold (2000), trata-se
de uma diferenca de enfoque no entender o mundo. Enquanto paisagem foca na
forma, ambiente diz respeito a funcdo. O ambiente é organizado pelos organismos
através da pratica do habitar a paisagem. As mudancas de forma provocadas pelos
movimentos da paisagem reorganizam os ambientes. Habitar € uma interacdo com
as formas da paisagem de modo que o organismo muda seu jeito de viver para se
adaptar as formas, tanto quanto muda as formas para tornar o ambiente favoravel ao

seu jeito de viver.

Do mesmo modo, o conceito de corpo enfatiza a forma em vez da fungéo de
um ser vivo. “Se o corpo € a forma na qual uma criatura se faz presente como ser-
no-mundo, entdo o mundo de seu ser-em apresenta a si mesmo na forma da
paisagem” Corpo e paisagem (forma), assim como organismo e ambiente
(processo), sao duplas complementares. Uma se insere na outra, fazem parte do
mesmo. As formas de corpo e paisagem sao geradas e modificadas através do

processo de desdobramento das relacdes produzidas na interface entre organismo e
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ambiente. Esse processo pode ser chamado de corporalidade, embodiment.
(INGOLD, 2000)

Ingold (2000, p.193), define corporalidade como “um movimento de
incorporagdo em vez de inscricdo, ndao uma transcricdo do mundo material pela
forma, mas um movimento em que as préprias formas sao geradas” Os organismos
incorporam os ciclos da vida, 0s processos que criam a eles mesmos. Estando corpo
e paisagem no mesmo campo das formas, associadas aos processos ambientais,

supfe-se que a paisagem também esta sujeita a corporalidade.

N&o poderia ser dito 0 mesmo a respeito do ambiente? Seré possivel
identificar ciclos correspondentes [...] 0s quais constroem a Si
mesmos nas formas da paisagem, e pelos quais a paisagem poderia
ser entendida como corporalidade? (INGOLD, 2000, p.193)

Para pensarmos a corporalidade de uma paisagem, precisamos nos ater
sobre o processo da temporalidade. Ingold (2000) cria dois pontos de vista
hipotéticos para explicar a ideia de temporalidade. Na o6tica “B”, os eventos
acontecem isoladamente, sucedendo um ao outro, em unidades de tempo. Aqui, ha
um tempo cronoldgico que separa 0s acontecimentos, cabendo a histéria, recortar
alguns desses eventos sucedidos para criar explicacdes sociais para o passado. Ja
em “A’”, cada evento é visto envolvido em um padrao de retencgdes, “retentions”, do

passado e prospecgdes/antecipagdes/visionagdes, “protentions”, para o futuro.

Essa otica “A” do autor, portanto, ndo dicotomiza temporalidade e
historicidade que, em suas retencdes e prospecc¢des dos eventos vividos, conduzem
a experiéncia dos organismos que, através das atividades no mundo, desenvolvem a
vida social. Temporalidade e historicidade indicam movimento interdependente do
continuum dos ritmos e aprendizados produzidos em nivel de processo evolutivo do
mundo, através das atividades incorporadas pelos organismos-no-ambiente. Essas
atividades ou habilidades, incorporadas pela acdo no tempo, condicionadas
historicamente, é o que se chama de “taskscape”, que tem um carater social ao ser

entendida em nivel de comunicagéo entre as pessoas.

A temporalidade da taskscape € social, ndo porque a sociedade
prové um molde no qual atividades particulares encontram medidas
independentes, mas porque pessoas, ha performance de suas

atividades, também atendem umas as outras. (INGOLD, 2000, p.196)
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“Tasks” sdo definidas como operacbes praticas exercidas por agentes
habeis aquelas operacdes, num ambiente, como parte de suas vidas, ou seja, tasks,
ou atividades, constituem a¢des do habitar, e vigoram seu significado pela associada
composicdo das diversas atividades exercidas pelas pessoas. (INGOLD, 2000)

Portanto, o conhecimento historicamente acumulado na verdade é a
composi¢ao presente das formas geradas nas interagdes dos “organismos-pessoas-
no-ambiente” ao longo de um processo historico-temporal. A temporalidade das
atividades incorporadas da humanidade, “enquanto intrinseca em vez de
externamente imposta (metronémica), reside ndo em um ritmo particular, mas na
rede de inter-relacbes entre mdltiplos ritmos dos quais as proprias atividades
incorporadas, taskscape, sao constituidas.” (INGOLD, 2000, p.197) Por isso,
paisagem e atividades incorporadas, landscape e taskscape, ndo devem ser
pensadas como uma O0posSicdo entre natureza e cultura, mas como formas e
atividades incorporadas que envolvem e produzem as relagbes humanas no

ambiente.

Ha uma singularidade no presente de cada ser, na medida em que cada
corpo vive suas proprias experiéncias, estando cada momento percebido de maneira
Gnica por cada organismo. A corporalidade € o processo pelo qual os organismos
vivem o tempo. Agora, entendemos que o ambiente se transforma, sendo o processo
de mudanca das formas da paisagem. Conclui-se disso, que as formas da paisagem
também sdo corporalidades em movimento com o tempo. Acelerando o tempo, ao
nos desprendermos de nossos ritmos de percepcdo temporal, veriamos que as
arvores nao sao fixas, mas corpos em movimento, rios trilham caminhos, mares
sobem, descem, desaparecem, montanhas se transformam. Esses movimentos séo
provocados pela temporalidade da paisagem, ou seja, uma multiplicidade de ritmos e
consonancias provocados pelos encontros de formas dos corpos agentes, num
processo de interagdes entre os movimentos desse “mundo-vivido”, sob o prisma do
tempo. (INGOLD, 2000)

Portanto, os padrdes de ressonancia dos ritmos provocados pelos
movimentos dos “agentes-no-mundo” é o que faz o préprio mundo-no-tempo. A
ressonancia ndo esta apenas nas atividades dos organismos com o mundo, mas o
mundo também é agente, produz movimentos que ressoam nos corpos. Forma,

tempo, atividade, geram o processo que chamamos de existéncia, a qual é
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percebida singularmente pelos corpos em interacdo, organismos que se relacionam
com o mundo, transformando a paisagem, organizando o ambiente, na mesma
medida em que a paisagem dialoga com os corpos, e o ambiente condiciona 0s
organismos. Cada corpo-organismo, pela interface com o mundo envolvente, a
paisagem-ambiente, produz padrdes ritmicos que desenham o mundo através do
tempo. Nessa teia de inter-relacdes, o paradoxo esta na sobreposicdo dos
entendimentos de individuo e mundo. Essa é perspectiva do habitar, estar em um
mundo vivido por inter-relagbes com a multiplicidade de atividades geradoras dos

ritmos dos movimentos ao longo do tempo.

Concluindo, este capitulo permitiu aprofundar o entendimento sobre cultura e
relacdes étnicas, bem como ampliar as ideias sobre o que € estar no mundo, e a
maneira com que nos relacionamos com ele. Cultura é um jeito de entender os
sistemas de significacdes interiorizados (CARNEIRO DA CUNHA, 2009) através da
criacao dinamica de metaforas e analogias a partir das imagens percebidas pelo ser-
no-mundo, reinventando-se em ciclos de mudancgas dessas significagdes (WAGNER,
2010). Todavia, essa maneira singular de cada ser em perceber o mundo e agir
sobre ele, ndo se difere do processo de inter-relacdes de organismo e ambiente.
(INGOLD, 2000) Portanto, essas significacdbes em constante recriacdo, nada mais
sdo do que as percepcdes do ambiente incorporadas pelos organismos,
dependentes do contexto de paisagem em que se esta inserido, em um prisma de
continuidade transformante, condicionada historicamente pelos movimentos da

temporalidade.

2. O APOIADOR E A CRIANCA

2.1 Método de relacéo

Enquanto realizador de um estudo que se embasa na antropologia

contemporanea, busco um método de relacdo com os Mbya Guarani que se pde
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sensivel a relatividade contextual e perceptiva da minha pessoa. Assim, ndo busco
descrever ou analisar racionalmente o multiverso de eventos e significacdes
envolvidos no processo de parceria com a comunidade Mbya da Tekoa Ka'aguy
Pora (especialmente com o cacique André Benites), em sua luta por uma vida digna,
de acordo com seus desejos, seu protagonismo de acao politica, mas sim utilizar-se
das vivéncias com a comunidade para inventar uma percepgao da “cultura” Mbya
que represente uma logica proxima a logica existente na comunidade, mais
detalhadamente no pensamento vivido de André, que carrega em seu COrpo-espirito

os aprendizados do seu viver.

Este trabalho ndo tem a pretensao de querer analisar a pratica da “cultura”,
Tek6é Jeapd, como se fotografasse uma verdade, pois qualquer tentativa nesse
sentido seria frustrada, ndo sO pela alteridade que condiciona nossos sistemas de
vida-pensamento, mas também pelas lentes de percepcdo do mundo de um
interlocutor-pessoa; lentes que, sendo inflexiveis, imprescindiveis a condicdo
humana. Nesse sentido, compreendo esta escrita como uma invencao que busca
certa objetividade, mas que sempre sera relativa a minha perspectiva sobre os fatos.
Portanto, ndo descrevo ou analiso como se faria com um fato cientifico, mas busco
uma “traducdo” (WAGNER, 2010) proximal da “cultura” Mbya guarani
contemporanea para facilitar a compreensao das pessoas de minha propria “cultura”,
assim, servindo aos interesses diplomaticos do povo Mbya guarani. Minha referéncia
s&@o as palavras dos indigenas citados, junto a convivéncia com essas pessoas. E
claro que no processo de traducdo existe a inerente interpretacdo do interlocutor.

Sou parte agente desse estudo, desde o corpo as palavras.

Estou me baseando nas experiéncias vividas com André e outros Mbya, na
minha propria vivéncia com o mundo e nos aprendizados que construi durante essa
experiéncia, inclusive no que diz respeito a minha trajetéria académica. Dentre o
universo contextual que guia minha pessoa, no tocante aos embasamentos tedricos,
destaco a antropologia de Manuela Carneiro da Cunha, Roy Wagner e Tim Ingold

como pilares do desenvolvimento desse auto-estudo com o mundo.
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2.2 Relatividade e completude

Vimos que a antropologia classica surge em um contexto histérico em que
havia uma intima relacdo entre a ciéncia e 0 etnocentrismo europeu, através da qual
escalas hierarquicas destacavam a superioridade de umas culturas sobre as outras,
seguindo as ideias de um pensamento evolutivo linear. Hoje, h4 vertentes da
antropologia, a exemplo de Ingold (2000), que assumem a inexisténcia de culturas
como algo proprio da vida humana, sendo o termo considerado uma classificacao
tedrica utilizada para adequar o pensamento humano a dicotomia, de base
cartesiana, entre humanidade e natureza. Quando hoje a antropologia trata da
cultura, assume uma postura de equivaléncia entre evolugcbes histéricas variadas
dos povos, inexistindo meios de qualificar culturas em qualquer tipo de escala de
progresso, ou classificacdo natural. A partir dessa premissa, Roy Wagner (2010)
explica que toda cultura pode ser entendida como uma manifestacdo especifica do

fendmeno humano.

Uma vez que jamais se descobriu um método infalivel para
"classificar" culturas diferentes e ordena-las em seus tipos naturais,
presumimos que cada cultura, como tal, € equivalente a qualquer

outra. Essa pressuposicao é denominada "relatividade cultural. [...] A

7 s

ideia de "relacdo" é importante aqui, pois € mais apropriada a
conciliagdo de duas entidades ou pontos de vista equivalentes do
gue nocdes como "analise" ou "exame", com suas pretensdes de
objetividade absoluta (WAGNER, 2010, p.29)

O antropdlogo “ndo formula hipoteses”, foca no processo; deve partir do
principio de que esta usando as lentes de sua propria “cultura” para se relacionar e
perceber a “outra”. A consciéncia desse processo gera uma diferenga da ciéncia
antropoldgica frente a outras, materialistas. E necessario renunciar ao racionalismo
classico, de objetividade absoluta, em favor de uma objetividade relativa, construida
a partir das referéncias de sua cultura. Por mais imparcial que o pesquisador consiga
ser -e ele deve procurar essa imparcialidade-, jamais conseguira ser completamente
imparcial, pois isso implicaria um desprendimento absoluto de seu contexto
enquanto “organismo-pessoa-no-mundo” (INGOLD, 2000), algo impossivel.

(WAGNER, 2010)
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Assim, nos defrontamos com um paradoxo, no qual a supostamente neutra
objetificacdo analitica da cultura acaba por descaracterizar a totalidade da mesma.
Se deve escolher entre a completude de uma linguagem ou a coeréncia racional
(objetiva). Carneiro da Cunha (2009) ressalta que os antrop6logos, assim como 0s
povos tradicionais, escolnem a completude. Mais do que legitima, a “cultura”
(metadiscurso reflexivo) é essencialmente mutante, em constante adequacao com a
também mutante cultura, sendo essa performance de contraste formada por e

formadora de realidades.

Enguanto a ciéncia for realizada por humanos, o discurso e a interpretacao
de resultados estardo fadados, mais ou menos, a cultura, e em ultima analise a
linguagem. A diferenca é que enquanto a objetividade absoluta caminha em direcéo
ao horizonte da imparcialidade, a antropologia aceita a completude da relatividade
do fenébmeno humano. Se trata, portanto, de uma abordagem dialética, que
transgride a separacao arbitraria entre objetividade e subjetividade. “Realidades séo
0 que fazemos delas, ndo o que elas fazem de nds ou o que nos fazem fazer”.
(WAGNER, 2010, p.23)

2.3 Estudo de campo

Para alcancar um entendimento aprofundado sobre o Outro, o pesquisador
nao deve se externalizar ao mundo estudado, a pessoa deve se entregar a vivéncia,
procurar o “choque cultural” de Roy Wganer (2010), para entdo desenvolver
ferramentas de “controle” (ibid.) diante das situacdes vividas. Por um lado,
desprendendo-se das invisiveis amarras logicas de sua cultura, por outro, buscando
situar-se em uma nova rede de significagdes da "cultura" estudada, o antropélogo se
vé em uma ponte entre culturas, em busca de conciliar intelectualmente os
significados através de uma invencdo dialdgica filtrada por suas percepcbes. E
guanto mais se aprofunda no processo, mais se coloca em um limbo, uma pessoa
vista como estranha, em constante distanciamento dos valores de sua cultura
materna, ao passo que sempre sera um forasteiro para a comunidade com quem
trabalha. (WAGNER, 2010)
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Viver corporalmente uma antropologia presencial é muito importante, na
medida que somente convivendo no dia-a-dia com as pessoas de interesse é que se
entendera uma nocdo da “cultura” a partir da realidade apresentada por essas
proprias pessoas. Este trabalho escrito que apresento, assim como qualquer texto,
jamais podera nos ensinar a completude de percepc¢des presentes em uma vivéncia
do corpo-pessoa em inter-relacdo com outras pessoas e 0 ambiente que as envolve.
Roy Wagner (2010, p.29) salienta que “Uma antropologia que jamais ultrapasse os
limiares de suas préprias convencdes, que desdenhe investir sua imaginagdo num
mundo de experiéncia, sempre havera de permanecer mais uma ideologia que uma
ciéncia.” Ou seja, a simples reproducdo, ou interpretagdo, de textos de outros
autores cria mais um degrau de distanciamento entre o mundo em foco e a
imaginacao interpretativa do pesquisador. Além do estudo teorico, € preciso ir a
campo para se buscar um entendimento a partir da paisagem-tempo-vivida, caso
contrario, o estudo sera um reflexo de outro estudo, se abstendo da multiplicidade de
percepgdes presentes na corporalidade em campo, que transbordam o limite de

palavras escritas.

Assim, percebo que o campo nos auxilia no sentido de perceber realidades,
possibilidades de se viver a vida. E um oceano de aprendizados, que se entende
apenas uma superficie, e ainda sob nosso angulo de visdo. Mesmo sem entender,
conseguimos sentir o frescor de estimulos provocados por um mergulho nas
intermindveis dguas de um conjunto de significados tdo complexo. Mergulhar nesse

oceano, no entanto, pode vir a ser algo desafiador e, por vezes, solitario.

O antropdlogo que chega pela primeira vez em campo tende a sentir-
se solitario e desamparado. Ele pode ou ndo saber algo sobre as
pessoas que veio estudar, pode até ser capaz de falar sua lingua,
mas permanece o fato de que como pessoa ele tem de comecar do
zero. E como uma pessoa, entdo, como um participante, que comeca
sua invencdo da cultura estudada. Ele até agora experimentou a
"cultura" como uma abstracdo académica, uma coisa supostamente
tdo diversa e tdo multifacetada, e no entanto monolitica, que se torna
dificil apoderar-se dela ou visualiza-la. Mas, enquanto ele ndo puder
"ver" essa cultura em torno de si, ela lhe serd de pouco conforto ou
utilidade. (WAGNER, 2010, p.31)
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Ha de se pedir licenca, ser cordial, e -mais importante- ndo se reduzir diante
das interacdes, e sim entregar-se totalmente ao contato, as trocas humanas a partir
da convivéncia, assim como Roy Wagner (2010) salienta. Conciliar a entrega
pessoal com a abertura de uma comunidade também é importante, se deve estar
atento e sensitivo aos detalhes que ndo se mostram, pois, “a vida em uma pequena
comunidade € geralmente muito mais intima do que imagina o recém-chegado.”
(ibid., p. 32)

Ha também uma interessante inversédo, acentuada na atividade de campo,
mas presente nas mais diversas interacdes entre contextos pessoais, inclusive de
uma mesma cidade ou bairro. Essa inversao se da a partir do “choque cultural” de
Roy Wagner (2010), a tensdo provocada pelo estranhamento entre dois contextos
humanos contrastantes. Nele, “a "cultura" local se manifesta ao antropodlogo
primeiramente por meio de sua propria inadequacao; contra o pano de fundo de seu
novo ambiente, foi ele que se tornou "visivel".” (ibid., p. 34) Ou seja, o pesquisador
também se torna o pesquisado, tanto no sentido de curiosidade, como no sentido de
autodefesa da comunidade, frente a um estranho com interesses, muitas vezes,
ainda incompreendidos. O autor diz que se cria, por parte da comunidade estudada,
um receio, uma precaug¢do com o estranho que, ao mesmo tempo que o pesquisador
pode ser tratado com cordialidade, € vigiado, sendo as atividades e o0s
conhecimentos apresentados a ele selecionados com cuidado pela comunidade.

Essa fase de estranhamento pode gerar efeitos na mente do pesquisador.

Tipicamente, a pessoa em questdo fica deprimida e ansiosa,
podendo fechar-se em si mesma ou agarrar qualquer oportunidade
para se comunicar com o0s outros. Em um grau de que raramente nos
damos conta, dependemos da participacdo dos outros em nossas
vidas e da nossa propria participagdo nas vidas dos Outros
(WAGNER, 2010, p.34)

Nessa fase de aproximacéo e estranhamento, Wagner (2010) indica que o
pesquisador precisa focar seus esforgcos no “controle” do choque cultural, lidar com a
situacdo de desamparo inicial. O processo € faciltado na medida em que a
personalidade e a sensibilidade estejam vigorosas, e o emocional equilibrado (afinal,
se trata, antes de tudo, de uma relacdo humana). Predisposi¢cdes pessoais também

existem: é facil imaginar que o contexto de vida-pensamento de uma pessoa permita
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mais ou menos afinidade com linguagem, praticas, paisagem onde situa-se a
“cultura” estudada, determinando seu potencial de compreenséo sobre a mesma. O
distanciamento de sua “cultura” de origem, somado ao processo de invengado de
interconexdes entre dois universos simbdlicos, entre dois modos de vida, pode criar
no antropologo “a ilusdo de transcendé-los. Isso explica muito do poder que a
antropologia tem sobre seus convertidos: sua mensagem evangeélica atrai pessoas

que desejam se emancipar de suas culturas.” (ibid., p.38)

De fato, ao apoiar-se na nocdo de cultura para pensar e controlar as
situacdes vividas, essas experiéncias também controlam sua propria nocdo de
cultura. Uma “cultura” é inventada para aquelas pessoas, ao mesmo tempo que as
pessoas inventam uma “cultura” para ele ver. A “invencdo é "controlada" pela
imagem da realidade e pela falta de consciéncia do criador sobre o fato de estar
criando.” (WAGNER, 2010, p.40)

Quando ocorre a vivéncia de campo (compartilhamento de tempos, ideias,
afetos), apesar de entendermos a cultura em suas diferentes instancias, coletivas e
individuais, sendo permeavel ao dinamismo histérico, dependente de contextos e
entendimentos pessoais e, portanto, relativa, € dificil desviar de um entendimento da
“cultura” como uma entidade concreta e coletiva, a qual o pesquisador deseja
investigar, desvendando suas regras, um conjunto de significados claros e sélidos,
podendo ser aprendido. Para Wagner (2010), de certa forma esse entendimento
facilita a vida do pesquisador, que se conforta em achar que pode aprender aquela
“cultura”. Mas jamais ele conseguira aprender aquele sistema do mesmo modo que
um nativo ou uma crianga aprenderia (ibidem), porque, nascido e educado em uma
cultura, e consciente da mesma, ele parte de uma outra perspectiva, alterando seu
processo de entendimento e aprendizado. Ele possui um “referencial simbdlico” a
partir do qual construird suas analogias e metaforas geradoras de significados. Sua
linguagem passa por uma nova teia de significados, atrelados a cultura e paisagem
distintas. Vivendo a alteridade, naturalmente se buscam formas de compreender

aguelas novas relacoes, porém sempre sob o prisma do proprio contexto de vida.
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2.3 O apoiador e a crianca

“[..] se deparam com um forasteiro excéntrico, intrometido, de
aparéncia curiosa e estranhamente ingénuo vivendo entre elas;
alguém que, como uma crianca, ndo para de fazer perguntas e
precisa ser ensinado acerca de fudo.” (WAGNER, 2010, p.34)

Pelas conversas e momentos presenciados, me arrisco a dizer que todas
pessoas apoiadoras nao indigenas dessa Retomada -e eu sou uma delas-
compartilham um qué do peso de um entendimento da divida historica que a
sociedade ndo indigena tem com 0s povos originarios contemporaneos, que tiveram
seus antepassados usurpados, violentados e mortos, e continuam em situacao grave
até os dias de hoje, em que seus direitos conquistados ainda ndo repercutem as
condigbes dignas de vida por eles reivindicadas. Os apoiadores também
compartilham, em alguma medida, a vontade de dar “sentido” a prépria vida;
procuram, por meio do contato com a sabedoria indigena, uma jornada de
autoconhecimento, uma retomada de si. S&o pessoas que aparentemente acreditam
nos Mbya Guarani como referéncia de uma necessaria mudanca de percep¢do na

humanidade.

Quando estou convivendo com os Mbya, me vejo em uma ambiguidade de
posicdo. Por vezes sou um apoiador, ou seja, um jurud interessado em dar o suporte
necessario para o processo da Retomada, um diplomata entre dois mundos, que
busca levar e trazer representacées dos pensamentos e interesses envolvidos no
processo, a servico dos Mbya. Porém, ha momentos em que decido soltar meu
corpo em seus impetos, me ponho a observar, sentir o ambiente, interagir com o0s

sujeitos em minha volta, que se tornam todos interesse de minha curiosidade.

Essa posicdo de corpo-observador ndo é simplesmente escolhida por mim,
mas fruto de uma situacdo repleta de mistérios e novidades, de maneira que, em
busca de aprendizado, mas também de satisfazer uma necessidade basica do ser
humano, estabelecer vinculos de relagdo com outras pessoas, me ponho a oferecer
a comunicacéao e o afeto, esperando reciprocidade. Essa reciprocidade muitas vezes
€ acentuada no contato com as kyringue, criangas, guiando as rela¢des do cotidiano
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a elas. Essa relagcdo com as criangas parte de um co-posicionamento entre minhas
vontades e o “lugar” que a comunidade “achou” para mim, o jeito de interagir que
coube as ocasides. Assim, ndo procuro agir como “io”, mas como amigo dessas
criangas. A diferenca consiste em negar a figura de autoridade, dando maior valor ao
pensamento de igualdade entre mim e as kyringue, pois tento me integrar como mais
uma delas. Assim, fujo de bloqueios morais, busco o corpo em movimento, animal,
palavras sdo poucas, gestos, sons e olhares sdao o que importa. Procuro por
sorrisos, vislumbres, brincadeiras, momentos de convivéncia que propiciem o frescor

genuino da alegria corporal das pessoas.

A segquir, trago reflexbes a partir da apresentacdo de fragmentos dos
momentos vividos. Baseado nas ideias de Ingold (2000), entendo que viver € a
continuidade do processo de estar no mundo, a evolugdo temporal do corpo-
organismo, que carrega, em sua corporalidade, a histoéria dos aprendizados
desenvolvidos pelas inter-relacbes com a paisagem-ambiente. Assim como na
paisagem e seus limites arbitrariamente criados, nés humanos costumamos separar
a continuidade da vida em momentos. Chamarei esses momentos de vivéncias. As
vivéncias ndo se dao por um corpo isolado, mas por um corpo convivendo com as
formas interagentes do mundo e os estimulos provocados por isso. A intensidade do
processo depende da percepcdo, entrega sensivel do corpo aos acontecimentos
vividos, entendidos a partir de uma contextualidade histérica do organismo

perceptor.

Meu segundo encontro com André Benites foi ao recebé-lo pela primeira vez
em minha casa; passariamos um fim de semana inteiro repleto de vivéncias.
Enquanto iamos para o apartamento onde resido, a presenca dos Mbya sensibilizou
meu olhar sobre o transito noturno. Conversamos sobre um rio de maquinas de
olhos vermelhos, cubos de aco transportando pequenas pessoas solitarias até as
confortaveis residéncias onde se trancam da noite no mundo. Meu apartamento, em
um bairro central da cidade, era apenas mais um cubiculo padronizado dentre as
inimeras células de concreto que constituem o prédio. Da janela se via mais
paredes e mais janelas, mas com uma torcida de pescoc¢o, ao olhar para cima
viamos, através das luzes de um passado estelar, uma perspectiva do universo.
Todos se fizeram a vontade instantdneamente. André acompanhava uma familia
Mbya da Tekoa Ka’aguy Pora. Eliana, a mae da familia, foi direto se espreguicar no
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sof4, e todos encontraram um lugar confortavel para ficar. O casal Eliana e Romario,
acompanhados dos filhos Fabiana e Mailson, além de André, estavam cansados e
famintos. Meu primeiro ato foi preparar um mate e oferecer amendoim, o segundo foi
pensar na janta. Nesse contexto de convivéncia “forcada” pela ocasido, damos os
primeiros passos para estabelecer intimidade e confianca. E mais ou menos assim:
um dia eu vou até a aldeia e me ofereco para apoiar seu movimento; no outro, o
cacique André vem até minha casa e decide conhecer melhor quem € essa pessoa,

testar sua palavra de apoiador. L4 estavamos.

Antes de comecar o preparo dos alimentos, lembrei de um livro de histérias
escrito em Mbya Guarani, que estava em meu quarto. Peguei-o e discretamente pus
em cima da mesa da sala. Romério logo percebeu, e mostrou ao seu filho Mailson, 6
anos, procurando testar sua capacidade de leitura. Nao demorou para que o objeto
virasse a atracdo da sala. A familia inteira ficou muito interessada pelas historias e
desenhos presentes no livro. Durante o fim de semana, haveriam outros momentos
em que nGs assistimos documentarios, musicas, dancas Mbya guarani e também de
outras etnias. Lembro um momento em que André botou para tocar um video que
comecava com a tradicional musica Mbya tocada em suas dancas. Nesse instante o

pequeno Mailson comecou a dancar, mexendo 0s pezinhos ao ritmo do som.

Destacou-se, para mim, a valorizacdo que conferem as midias em que a
cultura indigena € mostrada. Sdo pessoas com acesso a internet, acesso as “redes
sociais”, acesso a meios de difusdo cultural controlados pelos jurua. A
representatividade étnica nesses meios € extremamente desigual, invisibiliza-os. Por
isso, ao valorizar sua etnicidade (CARNEIRO DA CUNHA, 1979), querem se ver
representados na internet. Mais do que isso, a midia se torna uma 6tima maneira de
alcancar novos conhecimentos sobre a propria cultura. Vimos filmes que traziam a
realidade de comunidades Mbya Guarani na Argentina, no Paraguai. Através desses

filmes, a voz dos sabios chegou até seus corpos.

Eu e André dormimos na sala, enquanto a familia dormiu em quatro pessoas
na minha cama. Mailson € uma crianca encantadora. Descobriu o chocolate
escondido em minha gaveta, fato que sé percebi dias depois, ao ver a embalagem
em um canto do quarto. Descobriu também minha escaleta (teclado de sopro),
interagimos um pouco com ela, brincando com as notas, e depois deixei ele e

Fabiana entretidos com o brinquedo. A escaleta viria a ser meu “despertador natural”
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das manhas seguintes. Mailson gosta de desenhos animados, como o “Titio Avé”, de
Peter Browngardt, desenha super-herdis, e volta e meia esta dando saltos, giros e
socos no ar, como um bravo guerreiro. Também descobriu que o botdo caido do
sofa se encaixava perfeitamente dentro de uma tampinha de garrafa, criando uma
roda muito divertida, que girou por toda a casa. No dia do evento sobre a Retomada
na UFRGS, enquanto os Mbya montavam a exposi¢cdo dos artesanatos, eu estava
ansioso demais para apenas ficar observando o movimento, com o mate na mao.
Resolvi me entregar aos movimentos e chamei Mailson, e entdo n6s comecamos a
brincar de “capoeira”, dando giros, rasteiras, chutes em camera lenta. Ele estranhou

no comeco, mas se divertiu, e assim ficamos por alguns momentos.

Eu gosto de interagir com as criancas. Com elas, posso me desprender do
comportamento adulto, me entregar para as vontades do corpo, para as inspiragdes
do faz de conta e as brincadeiras sem julgamentos. Me divirto com a permisséo para
ser crianga. Na Tekoa Ka’aguy Pora, em Maquiné, sempre escuto um “Gustavo!” de
alguma crianca, uma mostra de que jA me conhecem e de que, imagino, gostam de
mim. E muito comum ver as kyringue brincarem de futebol ou de vélei. Gosto de
jogar com elas, € um momento propicio para risadas e interacao, e no qual me sinto
confortavel, no papel de um irmdo mais velho ensinando algo que tem mais
experiéncia. Nessas interacdes, percebi que as criancas aprendiam comigo novas
palavras em portugués, como “de cabega!” ou “olha o cruzamento!”, que entdo eram
repetidas por elas. Outra vez um garoto decidiu entrar dentro de um tonel que estava
deitado ao chéo, fazendo-o girar. Notei a movimentacdo e me aproximei para ver
aguela cena. N&o resisti a interacédo, e dei uma empurradinha no tonel, o que fez
uma cabeca sorridente sair pra fora e me olhar. Demos risadas e ele fez um som ao
bater a mao no tonel. Eu respondi no mesmo tom. O menino replicou com outros
toques, dessa vez um ritmo maior, o qual eu prontamente retornei, e assim seguimos
brincando. Ele néo fala portugués, eu nao falo Mbya Guarani, mas nos comunicamos
muito bem naquele momento. Aqui mostra-se a esséncia da comunicacdo, uma

inter-relacéo de corpos-organismos em movimentos percebidos por matua atencéo.

O Sol dourava nossas visdes durante a primeira colheita do avati heté, milho

Mbya Guarani, da Tekoa Ka’aguy Pord. A colheita é atividade designada as
mulheres. Eliana foi quem guiou as varias meninas que viviam aquele aprendizado
pela primeira vez. Mais uma etapa da ‘escola do milho’* Mbya acontecia no habitar
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da Tekoa Ka’aguy Pora. Enquanto o avati heté era passado na fumaca da fogueira
pelas xejary, Romario chega ao meu lado oferecendo uma batata doce assada,
explicando-se que ja comia porque estava com fome. Como um pedaco da batata, e
pergunto sobre o porqué da fumaca. Ele conta que o avati, assim como “qualquer
fruto, todo alimento novo”, é abencoado com fumaga da fogueira antes de ser
consumido para “limpar os corpos”, uma limpeza tanto fisica como espiritual, ao

afastar os vermes e consagrar o alimento pelo fogo ancestral.

O vice-cacique, Karai Thiago, € um jovem sorridente, sarcastico e
brincalhdo. Tem idade proxima da minha, o que, somado a sua personalidade
comunicativa e amigavel, faz com que ndés nos entendamos bem em nossas
conversas. Ele cuida de um filhote de jaguatirica encontrado “sozinho, no mato,
pelas criancas’. E Tiago quem me mostra a plantagdo na roca da Tekod, onde se vé
o avati heté, melancia Mbya, aipim, moranga, batata doce, entre outros. No dia da
colheita do avati heté, Tiago olhou para mim e disse “xeiru, quer assar um milho? O,
esse ta bonito”, entregando a espiga em minhas mé&os. Entdo fui me agachar junto
com as Mbya Eliana, Sandra, e as kyringue, para queimar os pelos dos dedos ao
longo do divertido processo de assar o milho na brasa. Ap6s 0 momento inicial,
todos juruéa foram convidados para assar seus milhos. Ndo me adiantei apenas na
pratica de assar, mas de comer também. Com a permissdo de Romario, utilizei-me
dos “privilégios de crianga” para comer o milho assado antes de todos estarem
prontos. Sabor fresco e doce, riquissimo em detalhes que acariciaram meu paladar.

Tirei alguns grédos para comer e passei a espiga adiante.

As criancas na Tekoa Ka'guy Pora estdo mais felizes que nunca. Isso se
expressa nos relatos dos caciques, mas € visivel a qualquer visitante. Elas correm,
dancam, jogam futebol, bolinha de gude, tomam banho de lama, banho de rio,
pescam, caminham no mato, sobem nas arvores, respiram ar puro € comem
alimentos saudaveis diretamente da mata. A Retomada esta sendo feita para elas,
sdo elas a esperanca do futuro da comunidade, a motivacdo para a luta das
liderangas Mbya Guarani. Quando os Mbya falam em ‘plano de vida’, estao falando
das kyringue, em propiciar a elas a continuidade dos ensinamentos ancestrais, por
meio de uma paisagem que permita a completude do nhandereké. Por conta disso,
André da muita importancia ao seu projeto de escola da Tekoa Ka’aguy Pora, escola
Tekd Jeapd, assunto que veremos na sequéncia desse trabalho.
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Karai André Benites, cacique da Tekoa Ka’'aguy Pora, tem 36 anos de vida
por diferentes Tekoas, na companhia da esposa Sandra, e seus filhos. E cacique
pela primeira vez, “acabei sendo cacique por experiéncia, comunidade viu que tenho
responsabilidade para isso”, e desde entdo vive um ano intenso por sua
responsabilidade diplomatica, mas também feliz, por estar vivendo com sua familia

em um lugar saudavel, uma Tekoa abundante em vidas e recursos.

Me considero natural de Maquiné. Sempre gostei desse lugar, aqui é
calmo, eu conheco, tenho amigos. Rodei por aldeias, mas nunca
amei como Maquiné. Vivi em Charqueadas, Torres, Santa Catarina,
Osorio, ndo consegui ficar. Sempre tive o sentimento de voltar. Agora
to aqui, na minha casa, no meu lugar, com amigos, sem
preocupagdo. Antes de vir pra ca, morei perto do centro de Maquiné,
num lote de um conhecido, sé eu e minha familia. Mas ndo dava pra
viver bem, tinha limites [...] Tenho esperanga em muitas coisas.
Sempre acredito, ndo importa tempo. E vejo resultados. Pensava, um
dia tenho que encontrar um lugarzinho pra minha familia morar, ser
feliz [...] Quando veio a ideia de retomar aqui, ligava pras familias e
dizia, ‘vou entrar ali’. Foi juntando as pessoas, bem rapido. Acredito
gue vem muito mais familias depois que a gente conseguir legalizar a
retomada. Tem muitos que tdo inseguros de vir pra ca, téo
esperando a decisdo do juiz. Estamos lutando para isso, e aqui
vamos ficar. Aqui € meu primeiro e Ultimo lugar. (André Benites,
2017)

Mesmo quando o corpo expressa ansiedade, o cacique se comporta e fala
com calma e seguranca; suas palavras ecoam mensagens objetivas, porém suaves.
Essa suavidade é percebida na comunicacdo com seus filhos, uma suavidade
amorosa. Sandra, esposa de André, aparenta ser igualmente amorosa; nas vezes
gue cruzamos nossos olhares, encontrei a profundidade de uma alma doce e um
sorriso carinhoso, encantador, daqueles que impossibilitam outra reacdo senéo
retornar o carinho. Pude conviver em maior proximidade com quatro de seus filhos,
Bonifacio, Cleonir, Denis e Rahyoni, especialmente quando nés fizemos a visita a
Tekod Yyryapu, em Granja Vargas. Nesse dia, tivemos algumas interacdes

interessantes, que sdo abordadas no relato de campo em anexo neste trabalho.
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André comenta que o ano de 2017 foi de aprendizados intensos,
reconhecendo avan¢os em sua comunicacao verbal e escrita em portugués. A lingua
portuguesa foi aprendida da mesma maneira que tudo em sua vida, experienciando,
por interesse proprio, por meio das convivéncias com o0s outros. Nunca frequentou
escolas formais, mas |é, escreve, sabe matematica, como se tivesse estudado.
Bergamaschi (2007, p. 114) evidencia a necessidade dos Guarani aprenderem a
escrita por sobrevivéncia, sendo as letras incorporadas por um processo de
“apropriacdo da escrita: ndo apreendida no livro, de acordo com a concepcéo
ocidental, porém revelada, afirmando uma concepcdo de aprendizagem que é
indigena e prescinde da escola”. A posicdo de cacique esta fazendo André
desenvolver ainda mais essas habilidades, junto a oralidade em portugués e o poder
de negociagédo. E surpreendente a velocidade com que André esta desenvolvendo
essas habilidades, sendo que ele mesmo percebe e comenta, com alegria, a

evolucdo de sua capacidade argumentativa na lingua portuguesa.

Nas falas de André, de modo semelhante as palavras do xeramoi Agostinho,
da Tekod Yyryapu, a lingua portuguesa é abordada com criticidade. Agostinho
comenta que as ruinas antigas sdo prova de que os Mbya Guarani vivem nesse
territério muito antes da chegada dos portugueses, e portanto, os brasileiros néo
falam brasileiro, mas usam a lingua estrangeira do europeu, o portugués; assim, a
lingua brasileira € o Guarani, e ndo o portugués. André corrobora essa ideia, e
comenta que precisa aprender portugués para poder se comunicar com 0S nao
indios, inclusive para poder defender sua comunidade, mas essa obrigacdo nao
deveria ser dos Guarani, pois os jurua também teriam que se esforcar, aprender a

falar a lingua Guarani.

Em novembro de 2017, André dormiu uma noite em minha casa, e nessa
ocasido, aproveitamos para debater sobre o projeto de escola da aldeia com o qual
estou envolvido, e que abordarei na sequéncia deste trabalho. Mostrei o que
escrevera para ele. Eram duas paginas sobre o jeito Mbya de viver e 0os motivos
para se construir uma escola autbnoma na aldeia, intitulada “Teké Jeapd”, termo
traduzido por André como “cultura em acdo” Mbya Guarani. A leitura dessas paginas
provocou uma longa discussdo entre nds. André esteve muito interessado em
acompanhar a leitura, de modo que liamos frase por frase, muitas vezes
repetidamente, até que cada palavra do texto fosse aprovada pelo entendimento do
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cacique. O texto ganhou muita qualidade com as contribuicdes de André, que incluiu

maiores detalhes sobre o modo de vida e significados de suas praticas tradicionais.

A lingua portuguesa, entretanto, apresenta uma dificuldade para representar
o entendimento adequado da vida-pensamento Mbya Guarani. O significado das
palavras depende de um contexto de vida de cada pessoa, que atribui suas proprias
interpretacbes sobre as palavras. No momento que utilizamos uma lingua
“estrangeira” para falar da cultura Mbya, a interpretagcdo de André parte de um
contexto de diferenca mais acentuada, em que é muito comum nao haver palavras
em portugués que traduzam com exatiddo o significado das palavras em Guarani.
André, diferentemente de mim, sabe falar ambas as linguas, cabendo a ele o
importante  trabalho de conciliar os significados dessas perspectivas
epistemoldgicas, para que a traducgdo fique proxima do pensamento indigena. Uma
das palavras que mais chamou atencdo de André foi “habitar”. André conhece a
palavra pelo senso comum jurua, que entende habitar no sentido de habitacéo,
morar em uma casa. Por isso, o0 cacique ndo gostou da presenca dessa palavra no
texto. Entdo, nés dialogamos sobre esse entendimento, de maneira que pude
mostrar a ele que existe um entendimento mais amplo de habitar, que inclusive
poderia representar a ideia da relacdo intima entre os Mbya e o mato, sendo a
Tekoa em que se habita, ndo s6 as casas, mas todas as interacdes com a paisagem
existentes. ApGs essa breve explicacdo, resolvemos manter a palavra, destacada em

outra cor, para posterior avaliacdo sobre sua manutencéo ou nao no texto.

Aqui se mostra a “consciéncia critica” (Stavenhagen, 1971. In WALSH, 2007)
de André, que questiona as afirmagfes dos jurua, ndo se cala frente a verdades
prontas. Para Catherine Walsh (2007), as palavras estdao sendo (re)criadas,
buscando-se novas epistemologias, que a partir de uma desconstrucdo do
pensamento vigente (embasado na universidade do pensamento “‘monolitico,
monocultural e ‘universal” (ibid, p.103) que centraliza o pensamento cientifico
ocidental como conhecimento Unico), se integram a pluriversidade de cosmologias.
Assim, penso que o0S conceitos devem ser utilizados considerando-se a
descolonizacdo de seus significados, buscando-se a fuga do mecanicismo e
universalidade ocidental da l6gica de pensar que absolutiza a linguagem em

significados da hegemonia “monocutural”. Acredito que André também busca
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tensionar o significado das palavras em portugués, conferindo significados proprios a

elas.

Como é de costume entre os Mbya Guarani, André pensa muito sobre o
viver, traz em sua experiéncia corporal elementos filoséficos. Logo no inicio de
NOsso convivio, ouvi-lo dissertar sobre sua esperancga. “Gosto da palavra esperanca.
N&o é que nem sonho, que pode nédo se realizar. Eu sou bom de esperar. Faco o
que preciso fazer, e ndo tenho pressa, porque sei que, tendo esperanga, as coisas
vao acontecer” Poucos meses depois, em um evento de fim de ano do CEBB, o
cacique definiu a palavra novamente. “Esperanca € esperar acontecer coisas boas.
Todo mundo ja esta conectado, s6 as vezes ainda ndo chegou o0 momento de se
encontrar’. A ideia de interconectividade de André dialoga com o que é trazido por
Stumpf (2014). Beatriz Stumpf, nesse trabalho, utiliza-se de diversos autores para
evidenciar que a ideia de interconectividade entre os seres de uma Terra que € um
organismo vivo, € comum em varias cosmologias indigenas do mundo. Essas
cosmologias possivelmente sdo fonte para o desenvolvimento da perspectiva
sistémica, paradigma iniciado pelo bidlogo Von Bertalanffy, e desenvolvido por
pensadores como Fritjof Capra, Leonardo Boff, entre tantos outros que versam sobre
pensamento sistémico e ecologia profunda, que visa compreender o mundo com
base numa “consciéncia de integragao, inter-relacao e interdependéncia de todos os
fendmenos, em uma visdo unificada entre vida, mente, matéria e espirito”.
(STUMPF, 2014, p.62)

Ao0s poucos, nossa relacdo se estreita, ganhamos confianga um no outro.
Se, por momentos, trabalho como apoiador da causa Mbya, debatendo ideias,
trabalhando no projeto da escola, auxiliando em seus movimentos diplomaticos na
cidade, escrevendo este trabalho de concluséo, produzindo textos para cartazes que
divulgam a Retomada; em outros momentos sou apenas um Xxeiru, pessoa amiga,
gue proseia, da risada, compartilha o tempo e o mate. Sempre estou fazendo
perguntas a André, e ele me responde com paciéncia. No dia em que debatemos o
texto Teké Jeapd em minha casa, n0s também assistimos filmes os dois, ele me
contou piadas, e houve um momento em que disse que eu tinha que aprender a falar
Guarani. O sorriso em seu rosto ao proferir essas palavras me confortou e encheu
de alegria, como se aquele gesto carregasse um “vocé €& bem vindo em nossa
comunidade” em suas entrelinhas. Realmente é assim que me sinto, bem vindo.
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Desde meu primeiro encontro com o cacique André Benites, procurei situar
esse trabalho de conclusdo dentro de acdes que fossem de interesse da
comunidade da Tekoa Ka'aguy Pora, o que daria a esse trabalho um significado
maior do que uma pesquisa individual, por interesses individuais de fim de curso de
graduacé&o. Encontrei um jeito de contribuir para a comunidade, conciliando o “apoio”
com esta pesquisa. Esse jeito foi participar de um novo grupo que se criava a partir
da articulacdo de André, que acionou algumas pessoas da rede de apoiadores da
Retomada no Yvyrupa, para tratar de um assunto muito importante para a

comunidade: a criacdo de uma escola para a nova Tekoa Ka’'aguy Pora.

O primeiro encontro do grupo, que entdo seria chamado de “Tekd Jeapd”,
ocorreu em outubro, no CEBB, durante a ja referida estadia de André, Romério e sua
familia, em minha casa. O grupo formou-se comigo, a jornalista Ana, e as maes,
educadoras e “habitantes” do centro budista, Helisa e Vanessa, além, é claro, de
André e Romario. Posteriormente, mais pessoas integrariam o grupo, especialmente
pessoas da “Rede pela Paz”, que agregariam muita forca para a realizacdo do
projeto, “Sou de paciéncia, sempre procurei pessoas para conseguir expressar
essas ideias, agora encontrei essas meninas da Rede pela Paz e Beija Flor”. A ideia
de André foi juntar essas pessoas para auxilid-lo no planejamento para a construcéo
de uma escola propria da comunidade, sob uma perspectiva inovadora, sonhada
pela comunidade da Tekoa Ka’aguy Pora, de autonomia nas praticas escolares, sem
qualquer vinculo de dependéncia do Estado. A partir de entdo, nés nos reuniriamos
periodicamente para escrever um projeto para essa escola, bem como para

organizar acdes para arrecadacao de recursos visando a materializagao da obra.

Foi o projeto de escola Teké Jeapo da Tekoa Ka’aguy Pora que guiou muitas
das minhas acfes ao longo desse estudo, sendo abordado no capitulo 3. Esse
projeto faz parte de um projeto mais amplo, de Retomada no Yvyrupa, no qual é
exprimida, por parte das liderancas Mbya, a importancia do apoio politico de
apoiadores nao indigenas. Todavia, hd uma ténue linha separando o apoio
considerado essencial para facilitar o empoderamento das comunidades, do apoio
gue acaba interferindo de modo a prejudicar a autonomia e o bem quisto jeito

tradicional de ser das mesmas.
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2.4 Dialogos interétnicos

De fato, sabemos que a industria da vida-pensamento ocidental tem séculos
de experiéncia acumulada em vender sonhos de consumo material, atrelados a
normatizacoes fantasiosas de jeitos de viver e de padrdoes de belezas excludentes,
representados numa midia hegemonicamente branca, rica, sorridente e magra,
muito discrepante das realidades de uma populagdo que em geral vive culpada e
insatisfeita consigo, justamente por comprar uma imagem vendida como desejo de
vida, incorporando esse ideal em seus anseios de consumo. Nao € sobre isso que

irei escrever aqui.

Bergamaschi (2007) retrata os conflitos da aldeia da Lomba do Pinheiro, em
Porto Alegre, “acuada diante do “mundo dos brancos”, que seduz as pessoas para
um modo de vida ocidental”’, e que luta para manter suas tradi¢gdes. A autora traz a
fala do cacique dessa Tekoa, José Cirilo, “O jovem se atrai mais pelo lado dos
brancos, quer saber o que tem de bom de l4&. Mas a raiz ta la pra gente pensar.
Temos que reviver a nossa cultura” (idem, 2004; apud BERGAMASCHI, 2007,
p.121). Assim, nota-se a preocupacao das liderancas Guarani regionais em relacao
a “seducdo” da cultura jurua sobre os jovens. Todavia, o pensamento ndo é de
isolamento e negacdo da cultura ndo indigena. O caminho que eu percebi, ao longo
desse estudo, estda em conciliar conhecimento e tecnologias “brancos” e indigenas,
de maneira a aproveitar as coisas “boas” dos jurua, sem deixar de valorizar as

praticas tradicionais em movimento.

Vejo nos esportes e na musica, bons exemplos dessa conciliacdo cultural.
Na retomada de Maquiné, ja presenciei os Mbya escutando musicas “de branco” em
seus celulares, mas isso em nada parece prejudicar seu gosto pela musica
tradicional. Seu Joéo, sogro de Romario, tem grande habilidade para tocar a rabeca
Guarani, e seu corpo-organismo resguarda a técnica de construir o instrumento,
conhecimento que esta sendo transmitido para os jovens. Todos os dias os Mbya se
reinem para fazer muasica, cantar e dancar, o que constitui uma de suas principais
praticas de lazer. Do mesmo modo, a comunidade pratica diariamente brincadeiras
com bola, como vélei e futebol, sendo que, aos domingos, participa dos jogos de

futebol no campo da “Pinheiro”, regido de Maquiné, o que constitui um momento de
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interacdo com os jurua do municipio. Porém, esse gosto pelo futebol também néo
parece interferir em suas praticas tradicionais. As brincadeiras de roda, assim como
os banhos de rio, e construgdo de mondéu para caga, constituem momentos ladicos

tradicionais e vividos com muito gosto pelas kyringue.

Romério Benites da Silva é considerado, pela comunidade, o principal
professor da Tekoa Ka’aguy Pora. Diariamente ele junta as kyringue para incentiva-
las as préticas tradicionais, e elas, como se mostram muito interessadas, também o
incentivam a ensinar mais coisas, assim como ele mesmo me relatou. “Os meninos
ja fazem as armadilhas, brincando. Depois vao me incentivando a ensinar a fazer
armadilha de verdade”. Esse € um exemplo da “cultura em acgado”, processo
considerado a esséncia da educagao Guarani, vivencial e na qual o protagonismo
das aulas é das préprias criancas, motivadas em aprender sua cultura-vivida. E
Romario quem criou as musicas da Ka’aguy Pora, que até agora sao quatro.
Passamos 31 de dezembro de 2017 juntos, em um evento do CEBB, Viamao.
Durante a venda de artesanatos, ele disse ja ter “gente perguntando se tem CD pra
vender’. Nessa ocasido, foi eu quem tratei de incentiva-lo a fazer o album de
mausicas, ainda em 2018. O professor fica animado, e espera criar mais muasicas

para poder gravar o disco.

Ingold (2000) se refere a musica como uma excelente comparacédo a vida

em sociedade.

Se poderia argumentar que na ressonancia dos movimentos e
sentimentos que se originam do engajamento de aten¢Bes mutuas
entre as pessoas, em contextos compartilhados de atividades

praticas, reside a propria fundacao da socialidade. (ibid, p.196)

Para o autor, a musica espelha a taskscape, atividades sociais em
consonancia ritmica, incorporadas pelas interagfes ciclicas com a paisagem ao
longo do tempo. A comparacado se da a partir do entendimento processual de uma
orquestra. Ha uma multiplicidade de estimulos com os quais um musico lida
concomitantemente: o tocar do proprio instrumento, a atengcdo ao maestro, e a
atencao aos outros instrumentos. Todas as a¢cbes concomitantes de uma orchestra
sdo dependentes entre si, sdo consonantes, e caminham por um tempo né&o
cronoldgico mas ritmico, em que cada instrumento produz ritmos que ressoam junto

com os outros, formando ciclos de tensdes e resolu¢cdes em uma complexa teia de
64



interacOes sonoras. Para o autor essa é um exemplo perfeito para explicar como as
atividades exercidas sobre uma paisagem geram uma complexidade de ritmos

ciclicos, consonantes, gerados pelos movimentos das formas em interacgéo.

A musica Guarani ndo estd apenas associada a danca e as brincadeiras
tradicionais, sendo considerada um dos pontos centrais da sua cosmologia. Constitui
um forte meio de conexdo espiritual, no qual os cantos e dancas sdo sempre
realizados com intengdo de comunicar a Nhanderu heté, agradecer a vida, ou
comunicar sofrimento e pedir sua ajuda. Os cantos e dancas também sdo um pilar
importante da educacdo Guarani, sempre associados a dimensdo espiritual e
ecoldgica do nhanderekd, de modo que as kyringue assimilam esse modo de pensar
enquanto vivenciam a atividade. Assim, a aprendizagem Mbya Guarani é sempre
associada a praxis, ao fazer, de modo que os Mbya percebem nessas vivéncias da
taskscape, como a pratica da musica, uma grande amplitude de ensinamentos, que
integram a filosofia de espiritualidade e relacdo com a paisagem, a linguagem, a
politica, as habilidades corporais, as brincadeiras, a alegria, como uma coisa s6: a
pratica do nhanderekd, ou como André diz, teké jeapd, cultura em acdo. Uma vez
gue esses ensinamentos estejam presentes no cotidiano das kyringue, ndo havera
preocupacdes dos Mbya quanto a “morte da nossa cultura”, assim referida por
Romaério, porque com essas praticas acontecendo de maneira plena, com as
condicbes ambientais adequadas para tal, as kyringue poderédo crescer sabendo
fazer sua cultura, e poderéo ter a liberdade de caminhar pela temporalidade da vida
como bem entenderem, tendo em suas corporalidades a memoria viva de seus
processos tradicionais de interagir com o mundo. Assim, Mailson podera ser um
grande ‘tocador de escaleta’ caso queira, e isso em nada ira enfraquecer sua
cosmologia, que vivera em seu corpo, pois ele teve teko jeapé em sua infancia. O
conceito de tekd jeapo dialoga com a “taskscape” de Ingold (2000), e sera melhor

abordado no capitulo seguinte.

O evento de fim de ano no CEBB contou com a participacdo de mais de 40
pessoas da Tekoa Ka'aguy Pora, estando André Benites e José Cirilo compondo a
mesa de debate “Culturas Tradicionais: Visdes Encantadas”. O Lama Samten, figura
espiritual méxima do centro budista de Viamdo, tem buscado, junto com a
comunidade do CEBB, uma aproximacdo com os Mbya Guarani, buscando uma
“parceria espiritual”, como o préprio André se refere a essa relagdo. O evento contou
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com a participacdo de representantes religiosos de diferentes matrizes, além de
filésofos, pensadores, que abordaram as atuais relacbes da sociedade, muito no
sentido de usar as préprias diferencas das culturas para dissolver as divisbes e
tensdes entre diferentes grupos étnicos ou espirituais, a partir de uma perspectiva
de que todos estdo interconectados, compondo a unidade da humanidade, em sua
diversidade de manifestacdes. O que entendi do evento é que, em geral, se vivemos
uma fase de autoafirmacdo dos grupos étnicos oprimidos, valorizando as diferencas,
0 passo seguinte € unir esses grupos por meio do dialogo interétnico e do apoio

mutuo nas acdes e debates de ideias.

Durante a mesa “Culturas Tradicionais: Visdes Encantadas”, Cirillo e André
se referiram ao Lama como karai. “Lama para nés é um karai, assim como esse
templo € uma Opy. Para mim, é muito parecido. Aqui, assim como na Opy, tem que
tirar o ténis, colocar o pé no chao; todos sentam e escutam o karai [...] somos todos
iguais, sO a lingua é diferente”, diz Cirilo. O cacique geral dos Mbya do RS seguiu

sua fala.

Uma coisa que nunca nos faltou é forca, mombaraete. Temos forca
para aguentar preconceito desde 1500, ouvir pessoas dizer ‘pra que
terra, se indio ndo planta, ndo produz?’ [...] mas depois de tudo,
estamos aqui, nossa cultura esta viva [...] fico muito feliz de estar
aqui, olho para essas pessoas e nao vejo jurua. Muitas vezes, a pele
€ de branco, mas tem espirito indigena, de outra encarnagéo

(cacique José Cirilo, em evento no CEBB, 2017)

O evento contou com muitos momentos de interagdo e brincadeiras dos
Guarani com os nao indigenas. Pareciam estar a vontade, brincando, cantando,
convivendo juntos (André até disse que se sente em casa no CEBB). Essa foi a
principal mensagem, a possibilidade de convivéncia mutua, em que as diferencas
nao se destacam mais do que a integracdo de todos como um grande grupo, com
intencdes de paz e conciliagdo. Vi criangas de todas as cores brincando juntas, vi
brincadeiras de roda Guarani com a participacéo dos jurud, e vi os jurua aprendendo
a cantar as musicas criadas por Romario. Também participei de dinamicas de danca
e musica organizadas pelos ndo indigenas, que tiveram a participacédo das kyringue,
que brilhavam seus olhos, animadas com as atividades. A despedida dos Guarani foi

emocionante. Os ndo indigenas resolveram retribuir o afeto dos Mbya de um jeito
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bem “Guarani” de agradecer: um coral foi montado para cantar em agradecimento
aos Mbya, durante sua despedida, 0 que se seguiu a uma grande roda de
agradecimentos afetuosos. O momento foi emocionante, e talvez indique um futuro

de relacdes interétnicas que ja se faz presente.

Stumpf (2014) propde que, assim como a escola, algo que ndo existia na
educacao tradicional, e que hoje esta presente nas aldeias, que buscam se apropriar
delas, num movimento de adaptacdo e transformagdo, outras tecnologias e
conhecimentos nao indigenas também passam pelo mesmo processo, como praticas
relacionadas a educacdo ambiental intercultural, visando a recupera¢do ambiental
dos territérios indigenas. Nesse sentido, me lembro de uma conversa que tive com
Romario e Thiago, na qual, enquanto contemplavamos a roca, eles me falaram da
vontade de construir uma composteira, refletindo o interesse em agregar essa
tecnologia no cotidiano da Tekoa, possibilitando melhores resultados na producédo de
alimentos. Segundo a autora, a preocupacdo ambiental cresce nas comunidades
Mbya, visto que surgem novos problemas, como os residuos solidos da industria, ou
a falta de recursos naturais nas aldeias. Tais problemas seriam foco de projetos com
viés intercultural, de educacdo ambiental, voltados ao plantio de mudas nativas e ao

manejo dos residuos.

A escola Tek6 Jeapdé € um dos melhores exemplos da intencdo da
comunidade em abrir-se para dialogar com outras cosmologias, possibilitando trocas
entre conhecimentos de interesse, consolidando espacos nas Tekoa dedicados ao
didlogo intercultural, como veremos no préximo capitulo. Os Guarani entendem que
0 contato entre as culturas € inevitavel, de maneira que eles devem se organizar
para utilizar esse contato a seu favor, melhorando sua qualidade de vida com “as
coisas boas dos brancos” ao passo que controlam essas introdugdes para nao

prejudicarem os processos tradicionais que identificam sua etnicidade.

E facil entender essa preocupacdo em manter as tradicdes, visto a imerséo
dessas comunidades na regido mais povoada do Brasil, estando envolvidas por
cidades de modos de vida distintos. Os Mbya Guarani se orgulham de ter “mantido”
suas tradigdes ao longo dos mais de 500 anos de colonizacdo, e se preocupam em
continuar com sua cultura-viva. Nesse sentido pessoas ndo indigenas, junto aos
projetos levados as comunidades, podem ser recebidos simultaneamente com

apreco e precaucdo. Aléem disso, ha uma dimensao da cultura Mbya Guarani que
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dificilmente é mostrada para quem nao pertence a comunidade. Essa protecao
cosmoldgica € considerada essencial para os Mbya, e talvez explique a forca que
esse povo demonstrou ao longo da histéria, resistindo aos projetos “brancos” que

interferiam na vida das comunidades.

E notavel o controle de André, e outros Mbya, sobre as informacdes
reveladas aos jurua. Por vezes, pessoas curiosas fazem perguntas um tanto
invasivas sobre a vida na comunidade. A resposta dependerd tanto do humor do
Mbyé4, como da confianca estabelecida com a pessoa em questdo. Ja vi perguntas
simples néo respondidas, como pedidos de traducéo de palavras, e outras perguntas
intimas do modo de vida respondidas, como as regras dos Mbya com o0s recém
nascidos. Ressalto que o Mbya tende a valorizar muito a palavra, o olhar. Por isso,
ndo sé a relacdo pré-estabelecida é importante, mas a maneira de se expressar
corporalmente, a entonacdo da voz e cada palavra utilizada na comunicacdo sao

importantes para a fluidez do diadlogo. Isso nédo vale para qualquer relacdo humana?

Qualquer didlogo humano leva em consideracdo muito mais do que
palavras, pois as palavras passam por uma interpretacdo pessoal que as significa
singularmente. Além do mais, assim como com outros mamiferos, a comunicacéo
ocorre por meio de gestos, olhares, entonacées, ou seja, ndo a mente, mas 0 corpo
€ quem fala. Sobre a especificidade da comunicacdo Mbya Guarani, deve-se
entender o “tempo Guarani”. Os siléncios, a comunicagdo n&o verbal, as metaforas,
a sensibilidade para entender as entrelinhas é importante. As relacdes sociais Mbya
sdo diferenciadas, tem regras subentendidas, possuem ritmos proprios, que

contrastam com as regras e 0s ritmos da acelerada e ansiosa vida urbana.

Passei um dia inesquecivel na Tekoa Yyryapu - Palmares do Sul, RS, junto
com a familia de André. Pude viver com eles aquele dia, e durante essa vivéncia, em
alguns momentos, me percebi quase como se fosse mais um filho, ao passo que
também representei o que sou, um apoiador jurud, que dialogava com o cacique e
com xeramoi Agostinho, sustentando as ideias politicas de André, e em outros
momentos, observando o dialogo entre eles. Acompanhei longas conversas com a
presenca do xeramoi Agostinho, proferidas em Mbya, nas quais André explicou sua
ideia de “tekd jeapd” ao mesmo tempo em que escutou muitos ensinamentos e
conselhos do xeramoi. Em certo momento, notei que Agostinho falava repetidamente

em “nhanderekd”. Ao fim do dia, enquanto retornavamos para Maquiné, perguntei a
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André o que xeramoi havia ensinado sobre nhandereko, sobre o que ele estava
falando. Houve uma pequena pausa. André entao respondeu, com a mao na cabeca,
‘hmm, ndo sei”. Eu lhe disse “hmm, entendi. Tem certas coisas que sao sé de

Guarani para Guarani, né”. “E..., mas ndo € isso, é que ndo sei explicar agora,

preciso pensar para responder”.

As palavras que os caciques nos dirigem sdo muito bem pensadas antes de
serem proferidas. Eles comunicam a partir de um filtro prévio, e utilizam de
analogias, comparando com 0 nosso mundo e nossos termos, para facilitar nosso
entendimento, ao mesmo tempo em que selecionam o que consideram adequado
para transmitir. Esse comportamento é muito importante, pois o cacique, como porta-
voz, deve defender os interesses de uma comunidade, e ndo expd-la, em sua
intimidade, aos curiosos (nem sempre bem intencionados) jurua, com seus juizos

morais e inten¢cdes por vezes desconhecidas.

Os Mbya Guarani, povo historicamente pacifico e espiritualizado, sofrem ha
séculos com os interesses econdmicos e intelectuais dos jurud, que exploraram seu
trabalho e conhecimento. De fato, muito mais do que exploracéo, a diferenca étnica
foi suficiente para os colonizadores submeterem esses povos a genocidios e
etnocidios que perduram até os dias de hoje. Por isso, ha uma por¢ao de cautela por
parte da comunidade, em relacédo aos contatos com os jurua. Muito ja foi feito, contra
a vontade dos Mbya, por parte do Estado nacional, instituicdes religiosas, de
pesquisa, e outros grupos. A gentileza e receptividade caracteristicas desse grupo ja
foi usada para submeté-los a processos invasivos e nao desejados. Nesse ambito, o
caciqgue André Benites diz que isso acontece até hoje, pois “muitas vezes, o branco
chega na aldeia com projeto pronto pra comunidade, e a comunidade diz sim,

guando na verdade queria dizer nao”.

Essa fala mostra como muitas vezes projetos “bem intencionados” entram na
comunidade contra sua vontade. Do ponto de vista dos pesquisadores, torna-se
importante incentivar o protagonismo indigena sobre qualquer projeto desenvolvido
em uma aldeia. Foram muitos anos submetendo-os a estudos intrometidos que os
objetificam como passivos, alvos de um experimento social-cientifico, ou de
interesses escusos. O grito que se transmite nos cantos das criangas e nas falas dos
caciques é o mesmo: a comunidade quer autonomia para viver do seu jeito, fazer

suas proprias escolhas. Percebo que ideias dos jurua sdo bem vindas, desde que
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respeitem o protagonismo Mbyd4, e sejam de interesse ao contexto vivido pelos
indigenas. Com essas ressalvas, 0s projetos podem se desenvolver através de
parcerias interétnicas, buscando refletir os desejos da comunidade, que podera optar
por incorporar esses projetos em seu cotidiano.

3. TEKO JEAPO

Os pensamentos aqui trazidos séo fruto de minha perspectiva das vivéncias
compartilhadas com André Benites e outras pessoas da comunidade Mbya guarani
do RS, que me permitiram uma melhor compreensao das “motivagdes humanas”
(WAGNER, 2010) envolvidas no processo da Retomada. Nao busco uma
pretensiosa descricdo dos pensamentos das pessoas envolvidas, mas uma
“traducao” (WAGNER, 2010), a partir da Gtica de meu contexto de vida, que esteja
préxima das ideias indigenas. Minhas interpretacfes estdo presentes, visto que esse
também € um autoestudo, no momento em que vivenciei 0s momentos, significando-
os pela minha corporalidade. Para tanto, me baseei nos tempos-vividos
compartilhados com os Mbya, na Tekoa Ka'aguy Pora, assim como noutros
caminhos e lugares em que os acompanhei, em sua missdo de articulacdo de uma
retomada dos seus “processos tradicionais” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009) de vida
e producao de conhecimento, a0 mesmo tempo em que se adaptam a um mundo de
contato com outras “culturas”, valorizando seus conhecimentos ancestrais e

buscando outros conhecimentos.

As citacdes das vozes indigenas mencionadas nesse capitulo tém origem nas
vivéncias que ocorreram entre setembro e dezembro de 2017, jA& mencionadas

anteriormente.

3.1 Tekd jeapo

70



z

“Sempre existiu no coragdo, mas ndo tinhamos meios de mostrar na pratica’

(cacique André Benites)

Em 7 de outubro, acompanhei André, Eliana, Romario e sua familia, na
reunido sobre a Retomada, que integrava o referido evento de direitos humanos da
faculdade de direito da UFRGS. Noés seis passamos juntos um fim de semana
repleto de compromissos em diferentes lugares. Durante essa convivéncia, tive a
oportunidade de participar da primeira reunido do grupo que entdo se formava,
voltado a dar sequéncia as ideias do André de construir uma escola com total
autonomia Mbya. Nesse contexto é que fui apresentado ao conceito de tekd jeap?,

traduzido por ele mesmo como “cultura em agao”.

Teko jeapd é a préatica do nhanderekd, ou seja, s6 ha um jeito de aprender a
cultura Guarani, vivendo. Inserido no processo da Retomada Mbya guarani no RS, é
um conceito que traduz o cerne do plano de vida pensado pelos sabios karai e os
caciques organizados do RS: ter as condi¢cdes para viver, em sua totalidade, o
processo ancestral de inter-relacdo com a paisagem, possibilitando nhandereké.
Através da vivéncia, aprender os oficios, as técnicas, 0os ensinamentos espirituais,
estudar as matas, os bichos, as aguas, o céu. E retomar as praticas que geraréo
esse aprendizado as novas geracdes do povo Mbya guarani, garantindo a saude do

corpo-espirito.

Esse entendimento se refere aos processos internos dos Mbyéa, demonstra
sua vontade em dar continuidade a -cultura-viva ancestral, “cosmoecologica“
(CATAFESTO, 2009), de modo que os jovens escutem aos mais velhos, e aprendam
o nhandereké através do contato com Nhanderu heté, o Deus verdadeiro, que vive
em cada espirito da mata, conforme o cacique José Cirilo explica. “Cada ser da mata
tem espirito, quando eu falo com um inseto, estou falando com deus, porque aquele

espirito € o contato com Deus”. A partir de tekd jeapd, a retomada transcende

territorio e praticas, a retomada é de Deus, da “consciéncia de si” citada por André.

Em novembro, acompanhei André e sua familia em uma visita a Tekoa Yy
Ryapu - Granja Vargas, sendo um dos motivos de nossa visita o capim santa fé,
planta nativa que cresce na margem das lagoas da costa sul-rio-grandense, inclusive

na lagoa da Tekod&, sendo manejada pela comunidade Mbya. De uso tradicional, o
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capim seria encomendado para fazer o telhado da escola da Tekoa Ka’aguy Pora.
Apds um dia memoravel, saimos da Tekoa acompanhando kuaray, que se escondia
no horizonte, deixando tudo que se via mais vermelho. Logo ao inicio de nosso
retorno, André comenta, com um sorriso no rosto: “Hoje foi grande dia para mim,
escutei conselhos do xeramoi, que é um grande sabio. Eu conheci ele ha muito
tempo atras e foi ele quem me ensinou muito do que eu sei. Isso é tekd jeapod. Fiquei

muito feliz.”.

Ha outra compreensdo, complementar, de tekd jeapd. Significa “mostrar a
cultura em acao”, ou seja, uma vez fortalecida internamente, a Retomada no
Yvyrupa ganha uma dimenséo de contato com o mundo jurua. A cultura se faz na
pratica, e se mostra na pratica. A partir de teké jeapd, a comunicacdo dos Mbya
Guarani com a sociedade envolvente se da através do esforco das comunidades em
promover vivéncias com 0s jurua, isto é, mostrar suas percepcdes de mundo,
motivacfes e interesses, através de seus corpos-espiritos, que cantam, dancam,
agem para expressar suas angustias pelas violéncias sofridas, e suas alegrias em

poder viver do seu jeito tradicional, junto a mata preservada.

Esse segundo entendimento de teké jeapd, de contato com 0s jurua, me
lembra Manuela Carneiro da Cunha (2009), quando escreve que a etnicidade (ou
seja, a linguagem de contato de um povo com o Outro, destacando os valores
coletivos que definem sua identidade enquanto grupo) gera um pensamento reflexivo
sobre a prépria cultura, de modo a recria-la para o Outro e para si mesma. A autora
fala em etnicidade enquanto linguagem da “cultura de contraste”, ou de resisténcia,
na qual diferengas culturais séo exacerbadas, infladas de significados que outrora
nao tinham. Em busca de resgatar as raizes histéricas de seu antepassados -que
foram subjugados, oprimidos, mortos pelos poderes coloniais- 0 grupo étnico procura
se defender, fortalecendo sua “cultura”. A etnicidade, diferenciador cultural por

definicdo, ganha o carater politico de resisténcia.

Tekd jeapd é mostrar essa diferenca, despertar nas criangcas o orgulho em
ser Mbya, mas pelo que percebo, para André vai aléem disso. Interpreto que teko
jeapd, na visdo do cacique, significa ndo sé resisténcia, mas também resiliéncia.
Enquanto a resisténcia € uma oposi¢cao, no sentido de fincar os pés, resistir aos
movimentos de mudancas impostas, a resiliéncia compreende um movimento

estratégico de adaptacdo as mudancas, de maneira a guiar a propria transformacao
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frente as dificuldades. André procura por solucdes estratégicas para duas questdes
complementares dessa problematica: garantir os processos ancestrais de vida-
aprendizagem Guarani, ao passo que também prepara a comunidade para se
adaptar ao mundo contemporaneo, para o contato com o diferente sistema de vida-
aprendizagem jurua. Nesse sentido, a ideia do cacique é retomar os conhecimentos
Mbya, ensina-los as criancas, mas também aproveitar os conhecimentos dos jurua
para que “a crianga aprenda a se defender para representar seu povo”. Isso implica
trocas de conhecimento, uma via de méo dupla, em que os Mbya possam aprender
com 0s jurud ao mesmo tempo em gue ensinam. E isso € muito relevante, pois
estamos falando de uma realidade em que os Mbya Guarani possam contar ao

mundo sua propria historia.

Romario Benites me contou que as musicas da Tekoa Ka’aguy Pora que se
canta e se danca, sdo sempre voltadas a Deus, Nhanderu, mas também foram
criadas por ele pensando nessa dualidade de tekd jeap6. Por exemplo, quanto as
duas cancbes apresentadas no comeco desse trabalho, Romario me disse que a
primeira foi criada “para os kuery”, para ser cantada na aldeia, enquanto a segunda
cancao é para mostrar teko jeapd, para ser cantada nos eventos de contato com 0s
jurua. Assim, essas cancfes sdo parte importante desse processo de retomada e

ampliacdo da visibilidade do jeito Guarani de viver.

Nesse sentido, destaco as agdes dos caciques da “Retomada no Yvyrupd”,
que apoiados por outras pessoas de suas comunidades e por juruas envolvidos no
processo, trabalham para dar visibilidade a sua causa. Essa visibilidade, por ora,
esta voltada para a seguridade do territério retomado, que ainda esta sob processo
judicial. Mas a vontade dos Mbya € seguir sempre dando visibilidade a sua causa,
pois o territorio é apenas o objetivo urgente, sendo a construgcéo de novas formas de
relagdo entre as ‘contrastantes’ culturas o objetivo continuo. Acompanhei André em
varios eventos, reunides, celebracdes, tanto na Tekoa Ka'aguy Pord quanto na
cidade. Sua presenca corporal confere 0 ambiente a palavra proferida, de maneira
gque esses momentos se tornam tempos em que O protagonismo da histéria é
indigena, contada pelo indigena, sob sua percepcdo de mundo. Dois dos eventos
mais importantes foram a cerimonia da colheita do avati na Tekoa Ka'aguy Pora e o
‘Ato show” em apoio a retomada Mbya Guarani em Maquiné. Ambos eventos
ocorrem ao fim do primeiro ano de retomada, a colheita do avati foi preparada pela
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comunidade, especialmente para mostrar a “cultura” aos jurua apoiadores, enquanto
o “Ato show”, no parque da Redencgao, Porto Alegre, foi organizado por apoiadores
para ampliar a visibilidade do movimento de Retomada Mbya Guarani no RS. S&o
dois exemplos que mostram como esta acontecendo o processo de teko jeapd, em
gue o Mbya fortalece seu sistema de vida-aprendizagem, mas também trabalha para
ampliar o didlogo com outras “culturas”, enriquecendo os estimulos do “habitar” de

Seu povo.

Teko jeap6 é algo presente em varias comunidades Mbya Guarani, que
agem no sentido de mostrar sua cultura aos ndo indios. Em 2017, tive a
oportunidade de participar do primeiro encontro de astronomia da Tekoa Pindé Mirim
(Itapud), fruto de uma parceria estabelecida entre a comunidade da aldeia e pessoas
vinculadas ao museu e ao planetario da UFRGS. Se tratava de um momento
importante, parte de um processo politico de interesse da comunidade, que abria
suas portas para receber os moradores da vila de itapuda, bem como qualquer
pessoa interessada em participar. Conversando durante o evento, descobri que
varios moradores da vila de Itapud, vizinha a aldeia, visitavam a Tekod& pela primeira
vez. Houve uma grande preparacao para tekd jeapd. Mais de 100 visitantes estavam
presentes, faltando espaco para sentar na casa de ceriménias. Todos bem juntinhos,
em trios, participaram do ritual de acolhimento na opy pela xejary e as criangas que
dancavam para nos. Houve discurso do cacique, que também convidou a mae para
falar, quem abengcoou o0 momento com suas palavras que agradecem aos deuses e
ao mundo criado por eles. Ela é a pessoa mais velha e sdbia da comunidade, ao
ponto de o cacique ressaltar isso em sua fala de retomada do conhecimento Mbya
por meio dos ensinamentos dos mais velhos. O cacique chegou a brincar, “minha
mae € o nosso google!”. Além de trilhas noturnas e uma janta tipica, houve a mostra
de um filme sobre ruinas evidenciando a astronomia indigena no sul do Brasil, e um
telescopio do Planetario UFRGS foi armado para os curiosos admirarem o universo
em maiores detalhes. Essa pratica de “teké jeapd de contato” caminha no mesmo
sentido das vontades de André e sua comunidade de organizar vivéncias

interculturais de trocas de conhecimentos.

Se, como vimos, André tinha duas preocupacdes nessa problematica, a
primeira ja esta sendo resolvida. A retomada do territorio onde estava a extinta
Fepagro € um fato. Hoje, quem for até 14 ird conhecer a Tekoa Ka’aguy Pora, uma
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paisagem interagente com os 86 Mbya que com ela “habitam” (INGOLD, 2000). As
criancas estéo felizes, em plena inter-relagdo com um ambiente que possibilita todas
condicdes para o viver o mbyarekd. Quanto ao segundo problema, a adaptacdo ao
mundo de contatos interétnicos, o cacique ja sabe o que fazer. “Primeiro fizemos a

Retomada; agora, faremos uma escola”.

3.2 Escola Tekd Jeapod

“Demorei muitos anos para colocar o que estava dentro do meu corpo,

dentro de mim” (cacique André Benites, sobre o projeto da escola)

Pode-se dizer que a Tekoa Ka’aguy Pora ja tem sua principal e mais
importante escola, a Opy, casa de reza. Para nos ajudar a entender, José Cirilo,
cacique da Tekod Anhetengua (Lomba do Pinheiro), compara a Opy a uma
universidade Guarani, pois, a partir das ceriménias realizadas nessa casa, 0s sabios
karai recebem os ensinamentos de Nhandera heté e, a partir desses, a Tekoa tera
meédicos, bidlogos, antropologos, arquitetos, cientistas, etc. Ou seja, a Opy é a
escola que oferece os ensinamentos ancestrais que somente os Guarani podem
aprender, € um espaco sagrado, normalmente proibido para o jurua. Além da Opy,
as criancas agora podem interagir com um mato saudavel, rico em sua

biodiversidade atlantica. Essa é a escola da interacdo com a paisagem.

Portanto, a escola da Tekoa Ka’'aguy Pora ja esta funcionando, tekd Jeapo.
Todos os dias as criancas aprendem novas licdes sobre a cultura viva dos Mbya
Guarani, guiadas pelos sabios. André e Cirilo relatam que, quando os mais velhos
levam as criancas para pescar, ha muitos detalhes para serem aprofundados de
modo que uma simples pescaria se torna uma grande aula de biologia, geografia,
espiritualidade; ao construir uma casa tradicional, se aprende fisica, matematica,
historia. “Portugués, matematica, histéria, tudo na pratica, na vivéncia”, como diz
André Benites. O ponto que trago, € que na educacao guarani ndo ha espaco para a
segmentacdo do conhecimento da maneira que ocorre nas escolas jurua

cartesianas. A vivéncia integrada da cultura-natureza gera riqgueza e diversidade de
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aprendizados que nao s6 contemplam, mas transcendem as propostas curriculares

mais progressistas da sociedade dita ocidental.

José Cirilo aborda constantemente essa ideia de que os conteudos que a
escola segmenta em disciplinas, sdo aprendidos todos ao mesmo tempo sem
distincdo, através da vivéncia das praticas tradicionais dos Mbya Guarani. Para o
cacique, os conhecimentos ndo devem ser divididos arbitrariamente como acontece
na escola, “se fala muito em caixinha: quando se fala em saude, ndo se fala em
educacdo, quando se fala em educagdo, ndao se fala em alimento, em

espiritualidade... O Guarani ndo separa essas coisas’.

A figura do professor também é diferente. Romario, morador da Tekoa
Ka’aguy Poréa, ja foi professor indigena da rede estadual, tendo trabalhado na Tekoa
Ka'aguy Pa'll (Varzinha), mas relata que cansou e saiu, pois “o Estado n&o permite
gue trabalhe como quer, tem obrigac6es. Tem muitas coisas que podem melhorar na
escola”. O professor entende que a escola da Tekoa Ka’aguy Pora nao deve estar
subordinada ao Estado, e sim ser propria dos Mby4, possibilitando a liberdade plena
de desenvolvimento de uma educacdo segundo a perspectiva cosmoldgica dos

Mbya. “Me sinto mais a vontade junto com os mais velhos, praticar que nem antes”.

Romaério explica que os mais velhos tém sabedoria e suas palavras sao
respeitadas, mas a sabedoria também esta em todos. Nao existe um professor,
porque todos aprendem e ensinam juntos. “Ndo tem um professor, todos sao
professores e alunos. Quando uma crianca fala, todos escutam, porque ela também
pode ensinar”. Portanto, a atuagédo do professor nada tem a ver com hierarquia, ou
com ‘propriedade’ do saber, mas com a experiéncia daquela pessoa, que tem
conhecimentos que interessam a comunidade. Romario entende que seu papel é
despertar nas criancas o interesse pelos conhecimentos, mas sempre escutando o
que os pais pensam. “O professor € um incentivador. [...] primeiro tem que falar com

0S pais, ver o que querem aprender”.

Quanto as aulas da escola Teko Jeapo, a ideia é que sejam vivenciadas na
pratica, e sempre que possivel, pela interacdo com a paisagem. Todavia, Romario
diz que “por exemplo, geografia é ir numa cidade, caminhar por um lugar e explicar
enquanto estamos vendo. Mas pode ser na sala também, se quiser mostrar uns

mapas”. Quanto a alfabetizacéo, “letras ndo € algo nosso, mas para se comunicar
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com os ndo indios, dai inventamos as letras em Mbya. O alfabeto Guarani, nomes
de comidas, animais, essas coisas vou ensinar na escrita”. Assim, Romario entende
que a escrita é importante, mas ndo deve ser priorizada. Essas aulas visam
apropriar a ideia de aula que Romario vivenciou ao trabalhar como professor do
Estado, mas com plena liberdade para transformar esses conteddos escolares de
acordo com os entendimentos da comunidade, e apenas dela, sem pressbes
curriculares e temporais que normatizam a escolarizagdo nacional. A escola Teko
Jeap6 visa transbordar a propria apropriacdo dos contetdos da escola ocidental.
Mais do que tensionar o que Bergamaschi (2007, p.122) cita como “um regulamento
que dé conta da escola que querem ou, a0 menos, que toleram”, a comunidade da
Tekoa Ka’'aguy Pora busca uma escola livre de tensdes com a cosmologia ocidental,
em que a concepcdo de educacao vivencial Guarani esteja livre para penetrar na

pratica de uma escola propria e autbnoma.

A escola propria Mbya é mato, natureza, é tempo, € pais. Karai sabe do
remédio, outro sabe da historia. Vai ter uma escola do milho, nossa comida

tipica... (cacique André Benites)

A “escola do milho” esta plena na Tekoa Ka'aguy Pora. Uma das bases
essenciais da cultura Mbya Guarani, o avati heté representa muito mais do que
alimento, pois € a historia viva do povo Mbya Guarani. Além da temporalidade
evolutiva que essas sementes passaram, junto as maos de tantas geracbes Mbya,
cada semente é considerada um espirito, dos mais sagrados na cultura. André
Benites me contou que as criancas s6 podem receber um nome com Nhemboery,
ceriménia de batismo, se houver plantacdo dos Mbya. Os meninos podem ser
batizados com éi heté, mel de abelha nativa, ou k&’a, erva mate, ja as meninas sao
batizadas com o avati heté, o verdadeiro milho Guarani, que, através de suas
sementes, representa os espiritos ancestrais do Yvyrupa e do proprio povo guarani,
gue cultiva essas sementes desde os tempos antigos. Portanto, o avati € uma
‘escola’ em si. No processo temporal de ciclos entre plantio, colheita, uso, e
armazenagem, as criangas vivem aprendizados que significam seu modo de viver

espiritualizado, em consonéancias com os ritmos da paisagem envolvente.

Uma percepgédo de educacao por meio das atividades incorporadas pelas
interacOes temporais com a paisagem, baseada nas ideias de Ingold (2000), dialoga

muito bem, ao meu ver, com a logica de educacdo Guarani que eu pude conhecer
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nas vivéncias desse trabalho. O Autor utiliza a pintura “The harvesters” (1565), de
Pieter Bruegel, para exemplificar a temporalidade da paisagem junto as atividades
gue compdem o habitar, taskscape. Nessa imagem, o milho aparece como um dos
elementos analisados. “Enquanto uma arvore conecta passado, presente e futuro em
um mesmo lugar, o milho conecta todos os lugares da paisagem em um Unico
horizonte do presente” (ibid, p. 205). Com essa comparagao, Ingold (2000) busca
exprimir a compatibilidade de tempos entre o milho e a vida das pessoas, e também
mostra que a relacdo com o milho se faz por ciclos que se movem junto com as
pessoas, desde plantio, colheita, transporte, consumo, trans-formacdes da planta,
estando presentes por toda extensédo do habitar a paisagem. Assim, a roca do milho
representa ndo uma barreira, mas uma interface que exemplifica como as formas da
paisagem se modificam pelos movimentos gerados pelas interagdes entre corpos, e
gue inclusive o0s possiveis sonhos com o0 milho sdo expressdes corporais
simultaneas com o restante das atividades envolvendo o alimento, que constituem a

taskscape.

Assim, a “escola do milho” Guarani, visionada por André, Romario e demais
pessoas da Tekoa Ka’'aguy Pora, representa o cerne de teké jeap6 e o projeto de
escola da aldeia. As atividades socioecologicas geradas pelas interacbes com a
paisagem da Tekoa podem ser exemplificadas na relacdo tradicional com o avati
heté, assim como Ingold (2000) faz com o milho de sua taskscape. Destaco nessas
interagbes corporais do habitar Guarani, em sua intima relagdo com o milho
tradicional, a dimensao espiritual que se funde aos processos corporais de interacdo
com os movimentos das formas e ciclos da paisagem-ambiente, e que, vistos como
um mesmo processo, representam a proposta de educacdo dessa comunidade, de

cultura em agéo.

Portanto, a escola Guarani ndo tem lugar fixo, nem hora para abrir ou fechar,
pois o aprendizado se constréi o tempo todo, em inter-acbes com a paisagem,
através do “habitar o mundo-vivo” (INGOLD, 2000), mediadas pelos ensinamentos
dos mais velhos. Pergunto, se ja existe uma Opy, se ja existe a “escola do milho”, a
educacdo ja funciona e se da na ‘“inter-relagcdo organismo-pessoa-ambiente”

(INGOLD, 2000), entédo por que construir uma escola?

Justamente porque tekd jeapd também é se relacionar com 0s nao

indigenas, aprender os conhecimentos de interesse dos Mby4, e poder representar e
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ensinar seus proprios conhecimentos para a sociedade jurua. “E bom ter uma
casinha, para aprender coisas dos brancos, e também para mostrar nossa cultura. A
crianga aprende a se defender para representar seu povo”. André entende a escola
como um ambiente intercultural, um centro dial6gico entre os diferentes sistemas de
vida-pensamento. Entendo essa proposta de André dentro de um dialogo no qual as
trocas de conhecimento sejam “simétricas” (FORNET-BETANCOURT, 2004), tendo

0s conhecimentos igualdade de valor e de alcance.

Assim, Stumpf (2014) cita Echeverry (2008) para dizer que esse dialogo
intercultural se da por inter-relagdes, “tornando-se um tema social, ndo so intelectual.
O autor se refere a uma ciéncia das relagdes, mais do que uma relacdo entre
ciéncias” (STUMPF, 2014, p. 73). Pela “ciéncia das relagbes”, se podera desenvolver
“‘uma visao de diversidade e reciprocidade cultural, com contribuicdes muatuas e
crescimento conjunto” (ibid, p.73). Devo destacar, em concordancia com o
pensamento do cacique André, que ‘o caminho para estabelecer lagos de
comunicacao passa por compartilhar e intercambiar processos praticos” (FORNET-
BETANCOURT, 2004, p.27). Desse modo, o didlogo intercultural pode se construir
menos por palavras e mais por interacdes, o0 que, pelo menos por parte da
comunidade da Tekoa Ka’aguy Pora, é algo consolidado e afirmado pela pratica da
cultura agente, teké jeap6. Nesse sentido, Fornet-Betancourt (2004) ainda afirma
que, para compartilhar processos contextuais, em comunicacdo aberta, “ndo basta
ler um livro. Tem que compartilhar vida, memoria histérica e, inclusive, projetos”.
(ibid, p. 27). Com essa proposta de convivéncia, André Benites articula os encontros

do grupo que desenvolve o projeto da escola Tekd Jeapd.

Aléem da casa que acomoda materiais ludico-didaticos, livros, e outros
recursos que poderdo ser usados pelos educadores, André quer construir uma
cozinha para que a comunidade possa preparar o0s alimentos tradicionais,
possibilitando o desenvolvimento de cursos e celebracdes na Tekoa. Nesse sentido,
0 cacique explica que “a escola é para mostrar cultura para os outros, mas para nos
principalmente. N&o vou ficar uma semana parado e depois dancar. Todo dia vou
dancar, para mim, e para Deus.” Assim, espero mostrar a importancia dessa escola
propria dos Mby4, tanto para a prética interna da comunidade, agentes no cotidiano

de seus processos ancestrais de relacdo com o mundo, quanto para abrir suas
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“‘portas” a sociedade envolvente, o que constitui uma “casa-escola Tekd Jeapd” da

cultura Mbya Guarani e de dialogos interétnicos.

Bergamaschi (2007) retrata a escola Mby& Guarani da Teko&d Anhetengua,
na Lomba do Pinheiro, como:

Um prédio com duas portas: uma aberta para a sociedade Guarani e
a outra para a sociedade ndo-indigena, uma que se comunica com
os valores da cultura indigena e outra que deixa entrar, junto com a
leitura, a escrita e a lingua portuguesa, os valores do mundo
ocidental (BERGAMASCHI, 2007, p. 125)

Assim, a autora entende a escola como “regido de fronteira”, uma “interface”
de comunicac¢do entre dois mundos. Essa ideia representa bem o conceito dialégico
de teko jeapd. Compreendo que a Tekoa Ka’aguy Pora busca essa comunicagao “de
fronteira”, porém com uma ressalva, acredita que nao basta ter protagonismo na
educacdo escolar das kyringue, quer autonomia completa para decidir seus
caminhos educativos, ter controle total sobre a comunicagcdo com o mundo “branco”,

a nivel escolar.

Em sua busca por uma “educacdo ainda melhor”, André espera construir
“transformar os jovens para serem autbnomos, ensinar para o mundo, para viver na
sociedade, mas eles tendo autonomia para escolher seu caminho, sem regras do
juruad. Temos autonomia, responsabilidade, temos tudo para aprender e fazer, ndo
precisamos do jurua pra vir nos ensinar’. Ressalto a importancia dessa palavra,
autonomia, para André e as liderangcas indigenas envolvidas no processo da
Retomada Mbya RS no Yvyrupa. No que se refere a educacgéo, autonomia significa
‘uma escola como a gente entende, criar regras nossas”. ‘Nao precisar do jurud’
para ensinar aos mbya nao significa que a comunidade ndo queira aulas com nao
indigenas, pelo contrario, como vimos, o desejo de trocar conhecimentos em
dialogos interculturais existe. Essa fala se refere ao entendimento de que a
comunidade sabe o melhor para si, deseja ser dona de suas escolhas, estando a
educacao inserida nisso. Como as falas de André, que comunicam pensamentos
profundos ‘de dentro do seu corpo’, sugerem, os Mbya nao precisam de

escolarizagdo, e sim de incentivo para uma educacao propria, autbnoma.
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3.2.1 A escola e o Estado

Até entdo nesse texto, a abordagem da palavra “escola” teve o intuito de
apropriar significancia distinta do senso comum de uma perspectiva colonizadora de
escolarizacdo. Porém, a instituicAo escolar tem suas raizes no sistema de vida-
pensamento ocidental. Escola € uma ideia originada em uma cosmologia distinta da

Guarani, como Bergamaschi (2007) resume:

Gestada na transicdo do periodo medieval para o moderno,
potencializada pelo Iluminismo, que projetou a instrugdo publica a
partir dos Estados Nacionais, e organizada pela ciéncia positivista,
gue ordenou a sociedade e aprofundou o conhecimento disciplinar a
partir do século XIX, a escola afirmou-se como instituicdo obrigatéria

para a socializagdo da infancia. ( ibid, p.122)

A autora ainda lembra a agao dos missionarios catolicos, que “inauguraram
a escola na América [...] por mais de 400 anos, foram as Unicas iniciativas escolares
conhecidas entre os povos amerindios” (ibid, p.122). A primeira escola publica nas
aldeias Guarani no Rio Grande do Sul data de 1963, mas somente a partir dos anos
1990, a construcdo de escolas dentro das aldeias se tornou politica usual,

demandada pela Constituicdo Federal (BRASIL, 1988) e leis subsequentes.

No tocante as falas dos corpos-sentimentos dos Mbya Guarani com quem
convivi, é gritante o descontentamento com o Estado, que se torna um simbolo de
toda opressdo etnocida historica que o processo de colonizagdo do Yvyrupa
sobrepbs a paisagem dos Mbya Guarani. Desse modo, mesmo que meu “referencial
tedrico” ndo tenha sido pensado com enfoque primordial na relagdo dos indigenas
com o Estado, ndo posso deixar de trazer uma secao que transmita essas vozes
Guarani com maior detalhe. O mesmo vale para “autonomia”, palavra frequente nas
falas de André, que representa justamente o desprendimento da subjugacdo

provocada pelas relagbes de poder opressoras do Estado.

O Estado aqui € entendido ndo somente como instituicdo burocratica, mas
como relacdo de poder, Otica apresentada por Pierre Clastres (2003), em que
poucas pessoas concentram o poder, impondo regras politicas e econémicas

através do controle da sociedade. Segundo o autor, essa relacado de poder, em que
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pessoas impde dominagao sobre outras, é a esséncia da distingao entre “sociedades
primitivas” e as “sociedade com Estado”. A partir do Estado, se criaram os valores de
trabalho e produgdo como instrumentos para concentracdo de poder por parte dos
dominadores. Portanto, sociedades primitivas seriam as que permanecem com
sistemas de relacdes sociais que impedem a concentracdo de poder por parte de
algumas pessoas. As pessoas destacadas, como grandes guerreiros, chefes
politicos ou xamas, seriam respeitadas por sua experiéncia e por seus feitos,
adquirindo certo prestigio, mas que pouco serviria para acumulacdo econémica ou
politica ao ponto de se sobrepor as vontades da comunidade, que ao notar a
intencdo de controle sobre a mesma, os desbancariam de sua posicéo de prestigio.
Assim, o autor entende que enquanto a histéria dos povos com Estado esté na luta
de classes, a historia das sociedades primitivas esta na luta contra o Estado.
(CLASTRES, 2003)

Clastres (2003) conta uma histéria sobre os Guarani. O autor diz que a
sociedade Guarani era prospera, com populagdes numerosas e crescentes, ao ponto
que era iminente o surgimento de relacdes desiguais de poder e, portanto, o Estado.
Assim, teria ocorrido uma reviravolta na sociedade Guarani, muito antes da chegada
dos europeus. Os emergentes chefes que buscavam o controle econémico das
populacdes foram abandonados por grande parte do povo Guarani, que sob as
orientacdes dos xamas e suas profecias, iniciou uma jornada de migracao da regiao
amazobnica em direcdo ao sul do continente. Nimuendaju (1987, p.8, apud
BERGAMASCHI, 2007), cita movimentos migratérios mais recentes, datados do
século 18, mas que mantém ideia semelhante de deslocamentos guiados pelos
lideres espirituais: “Pajés, inspirados por visdes e sonhos constituiram-se em
profetas do fim iminente do mundo; juntaram a sua volta adeptos em maior ou menor
namero e partiram em meio a dancas rituais e cantos magicos, em busca da ‘Terra

”m

sem Mal”. Sob pressao de colonos escravistas, “preservaram seu projeto original
nao de volta para o oeste, mas para o sul, em diregdo ao mar’ (NIMUENDAJU,
1987, apud BERGAMASCHI, 2007). Vejo nesses relatos indicios de uma
historicidade do povo Mbya Guarani relacionada com a perseveranga em manter sua
espiritualidade e jeito de viver, provocando migracdes for¢cadas pela negagcao das
relacbes de poder impostas pelo Estado, seja internamente na propria sociedade

Guarani, como externamente pelo processo de colonizacao.
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Ingold (2000) explica brilhantemente a interferéncia da historicidade na acéo-
pensamento dos organismos-pessoa-no-ambiente. Mas nao precisamos do autor
para constatar a continuidade da acdo imperativa da politica do Estado com as
comunidades indigenas ao longo da historia brasileira. O que percebo do ambiente
gue encontro no processo de estar no mundo, é que os povos indigenas do Brasil
estdo fartos das interferéncias do Estado “branco”, de esperar por uma assisténcia
social escassa e controladora. Irrompe, cada vez mais forte nos indigenas, o desejo
de retomar sua autonomia, isto &, voltar a tomar decises por si mesmos, a fazer por
si mesmos, do seu jeito, livres das amarras produzidas por relacdes assimétricas de
poder do Estado, que no caso Guarani, os privam de sua liberdade de viver o

nhandereké no habitar o Yvyrupa.

O entendimento de que os povos indigenas devem estar subordinados as
mesmas leis do Estado brasileiro advém da histéria. Por um lado, houve a
preocupacdo econdmica e militar em consolidar o Brasil como uma nacéao, de “[...]
assegurar a implementagcdo de uma estratégia de ocupacao territorial do pais”
(FUNAI, 2017). Essencialmente, o que estd em voga € o etnocentrismo, que
subentende que “ndo se pode imaginar uma sociedade sem o Estado, o Estado é o
destino de toda sociedade” (CLASTRES, 2003, p. 228). Esse pensamento baseia-se
numa concepcdo antiga de evolugcdo unilinear aplicada as sociedades humanas
(LARAIA, 1986; CARNEIRO DA CUNHA, 2009; WAGNER, 2010), tal como a propria
Funai admite, quanto ao objetivo de sua criagdo: “...] a Funai tinha o papel de
integra-las [as sociedades indigenas], de maneira harmoniosa, na sociedade
nacional. Considerava-se que essas sociedades precisavam "evoluir" rapidamente,
até serem integradas” (FUNAI, 2017). A escola indigena é em parte enraizada nessa

concepgao.

Para que a educacdo na Tekoa seja desenvolvida de forma autdbnoma,
respeitando 0s objetivos, tempos, corpos e costumes guarani, a comunidade da
Tekoa Ka’'aguy Poréd nido deseja a intervengdo do Estado e sua escolarizagao. Por
mais que existam politicas publicas voltadas para a educacao indigena no Brasil, a
escola indigena do Estado, pelo que escuto de André, Romario, entre outros Mbya,
ainda ndo se desvinculou de paradigmas colonizadores, exigindo regras, horarios,
curriculos que nado agradam aos Guarani, pois interferem nos costumes da
comunidade e por vezes colocam os jovens em conflito com a familia. Segundo o
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cacique André, “a regra do Estado ensina a obedecer, a ndo fazer as coisas pela sua
vida, mas para outras pessoas, para ficar dependente. Temos o direito de pensar

para nos”.

Uma vez que a escola prépria Guarani esteja funcionando sem intervencgéo
do Estado, a comunidade ira iniciar uma nova etapa de luta pelo reconhecimento da
escola por parte do governo. O reconhecimento é importante para legitimar o direito
a educacao propria dos Mbyéa-guarani, permitindo que a escola da Tekoa Ka’aguy
Pora seja legal, possibilitando aos jovens o acesso ao ensino médio, bem como a

universidade.

NOs vamos fazer aula propria. O Estado tem a obrigacdo de dizer
‘sim’. N6s ndo temos nem que pedir. Queremos mais do que ajuda,
gueremos ser respeitados. Temos direito, temos for¢ca, mandamos
em nos. Eu tenho que ser dono do meu corpo para sentir que tenho

autonomia para agir como eu quero (cacique André Benites, 2017)

André Benites relata que, “como cacique, sinto pressdo quando vem
funcionario do Estado, da secretaria da educacao, dizer que tem crianca em idade
escolar que precisa ir pra escola”. Entao reflete sua angustia como pai, “eu mando
nos meus filhos, eu sei a realidade, o dia-a-dia, o sofrimento que é para eles ficar na
escola”. Ora, por mais que exista uma politica governamental voltada para uma
escola indigena diferenciada (cf. BRASIL, 1988) Romario diz que “o Estado n&o
permite que trabalhe como quer, tem muita coisa que poderia melhorar na escola”. O
problema esti na histérica interferéncia impositiva dos jurua, que promovem uma
colisdo contra a cosmologia Guarani, que prega relagdes “com a terra de vida e
cuidado, incompreensivel aos parametros da cosmologia ocidental moderna, cuja
relacdo se assenta na propriedade, na exterioridade e no pragmatismo”
(BERGAMASCHI, 2007, p.111) Essa diferenca cosmoldgica é notada na fala do
cacique José Cirilo: “Profissional de saude vai na aldeia e diz que crianga é suja.
Tem que saber olhar, saber trabalhar o diferenciado. Crianca que vive na natureza

pode ser suja por fora, mas é limpa por dentro”.

Bergamaschi (2007, p. 129) indica, por parte dos gestores publicos, em
relacdo ao protagonismo indigena nas escolas, a predominédncia de “grande
incompreensado, que se manifesta tanto nas aldeias como na prépria Secretaria de

Educacao”. Nas tensdes provocadas pela escolarizacdo, Bergamaschi (2007, p. 124)
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percebe “turbuléncia e o incbmodo dessa processualidade, marcada pela incerteza e
pela criacdo, pois sdo poucos 0s parametros ja estabelecidos para a educacao
escolar dos Guarani, que possam apoia-los na constituicdo de uma escola

diferenciada”.

Mesmo admitindo esses problemas, Bergamaschi (2007) mostra como a
escola, em muitas aldeias, € um fendmeno recente, sendo otimista em relacdo aos

beneficios da escola publica nessas comunidades.

Tem-se elementos para apostar nas possibilidades de avango na
constituicdo de uma proposta pedagdgica diferenciada. Para tanto, €
necessario perscrutar o0 movimento que perpassa a elaboracdo da
politica de educagdo escolar indigena, que reivindica a sua
etnicidade, a sua especificidade. (BERGAMASCHI, 2007, p.129)

A concepcao de uma educacéo que reivindica a etnicidade vigora na Tekoa
Ka’aguy Pora, como foi visto. Todavia, essa comunidade discorda do otimismo de
Bergamaschi (2007) quanto a escola publica, entendendo que a escola, enquanto for

vinculada ao Estado, ndo podera exprimir uma educacéo plenamente Guarani.

J4 entendida a proposta de escola autbnoma Tekd Jeapd, perguntei ao
professor Romario, se, apesar das dificuldades e imposicfes, a escola publica ndo

traria beneficios a comunidade.

Pode parecer bom, mas nédo é nossa cultura. A escola jurué vai
nos matando aos poucos, é dolorido para nés. Dai chegou essa
retomada. Ja tenho filhos, pensei como é que iria ser o futuro
deles, por isso desisti [da vida de professor estadual] e nos
fomos para a retomada. (Romario, professor da Tekoa Ka’aguy

Pora)

Perguntado se a escola do Estado poderia ser mudada para atender aos
desejos da comunidade, Romario respondeu seguro, “acredito que ndo. E uma
cultura tentando mandar na outra cultura. A nossa escola pode demorar para ser
reconhecida, mas nado custa tentar [...] Me sinto mais a vontade junto com 0s mais
velhos, praticar que nem antes”. André Benites retrata a escola funcionando “como a
cidade, tem regras, tem tempo para obedecer, até a merenda € jurua. A gente quer

fazer merenda com nossas comidas tipicas, se ndo tudo, a maior parte”. Para o
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cacique, o projeto de escola proépria significa “me liberar do poder, dos projetos dos

jurua, se nao a gente nao pode viver”.

Destaco que “a auséncia de Estado nas sociedades primitivas ndo € uma
falta, [...] € simplesmente porque elas recusam o Estado em sentido amplo, o Estado
definido em sua figura minima, que ¢é a relagao de poder” (CLASTRES, 2003, p.236).
Essa visdo talvez esteja em concordancia com a vida-pensamento Mbya guarani,
explicando a visceral resisténcia das comunidades em aceitar as regras que o
Estado Ihes impBe. Gracas a essa resisténcia historica, hoje podemos vislumbrar a
manutencdo - e reinvencao (WAGNER, 2010) - de seus processos ancestrais de
relacdo com o mundo. Com o0 apoio politico de parte de uma sociedade jurua que
recentemente comeca a entender e valorizar o protagonismo indigena nas tomadas
de decisdo sobre suas vidas, os indigenas estdo retomando a autonomia que
historicamente lhes foi negada, de maneira a pensar sistemas proprios de educacao

gue sejam néo vinculados, mas simplesmente reconhecidos pelo Estado.

3.3 Petel Tape Pavé Pengwara - um caminho para todos

Recentemente, tem ocorrido um processo de retomada das Nhemboaty
Mbya Kuery, reunides dos Mbya Guarani. Através do apoio de algumas instituicées,
dentre elas a UFRGS, dezenas de Mbya do litoral do RS tém se reunido em um
‘conselho de caciques, karai, kunhd& Kkarai, jovens, kyringle, professores e
professoras”, reunidos com o intuito de construir um “Plano de Vida Mbya Guarani”
que busque a continuidade do Mbyareko, jeito de viver Mbya, de maneira que
“‘estejam contempladas questdes de autonomia, autodeterminagéo, sustentabilidade
e seguranca alimentar e nutricional”. (PLANO DE VIDA MBYA KUERY, 2016)

O documento produzido no 4° desses encontros, Plano de Vida Mbya kuery
(2016), expressa a intengédo da comunidade Mbya do litoral do RS em constituir uma
unidade de pensamento politico, um plano de vida que se estenda “desde o litoral do
Rio Grande do Sul para todo nosso territrio tradicional, que ndo tem fronteiras”. E
expressa a vontade de fortalecer o dialogo entre os mais velhos, os jovens e as

criancas das diferentes Tekoa, formando grupos para pensar e articular os
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movimentos da comunidade Mbya como um todo. “Ha o grupo dos xeramoi
(ancibes), dos mburuvixa (caciques), kyringué (jovens), kunhangué (mulheres) e um
grupo de trabalho que ficard responsavel pela articulacdo dos Mbya com outros
povos e comunidades tradicionais do litoral.” Plano de Vida Mbya kuery (2016) ainda
convoca povos tradicionais ndo indigenas para estabelecer didalogo e parcerias,

reafirmando o desejo de abertura para trocas com outras cosmologias ecoldgicas.

O fortalecimento da comunicacado entre as Tekoa, talvez dificulte a insercao
de projetos ndo desejados nas aldeias. Se almeja estabelecer posicionamentos
politicos que corroborem com a vontade das comunidades, representadas por seus
porta-vozes e liderancas espirituais, mas também pelas familias, pelas mulheres e
kyringue que viajam para 0s encontros ou recebem os visitantes. Desse modo, 0s
Nhemboaty permitem o dialogo corporal, presencial, da ampla comunidade que, no

“tempo Guarani”, debate suas demandas até que se encontrem consensos.

Esse processo se da pelo entendimento dos sabios de que deve haver uma
unidade nas decisdes politicas da comunidade que habita as varias Tekoas no RS.
Através de reunides periodicas, a comunidade Mbya articula posicionamentos e as
acoOes frente as demandas politicas insurgentes. Essa maneira de decidir juntos, em
consonancia das praticas-pensamento, me recorda a ideia de Clastres (2003) de

sociedade contra o Estado.

A propriedade essencial (quer dizer, que toca a esséncia) da
sociedade primitiva € exercer um poder absoluto e completo sobre
tudo que a compde, € interditar a autonomia de qualquer um dos
subconjuntos que a constituem, € manter todos 0s movimentos
internos, conscientes e inconscientes, que alimentam a vida social,
nos limites e na dire¢do desejados pela sociedade. A tribo manifesta
[..] sua vontade de preservar essa ordem social primitiva,
interditando a emergéncia de um poder politico individual, central e

separado. (CLASTRES, 2003, p. 228)

Considero que a situacdo atual da organizacdo politica Mbya Guarani seja
distinta da que foi interpretada por Clastres (2003). Todavia, essa citagao traz a ideia
de controle que acredito estar presente nas relacbes Mbya. Ndo é a toa que as
liderancas se reunem para definir, juntas, os caminhos da comunidade Mbya

Guarani no RS. No momento que André surge como uma nova lideranca, que ganha
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visibilidade pela responsabilidade de cacique na recente retomada das terras da
extinta Fepagro, em Maquiné, mas ele tem consciéncia de que € apenas um porta-
voz da Tekoa Ka’'aguy pora, e qualquer posicionamento deve ser debatido com seu
grupo e ser levado apenas mediante o consenso de quem ele representa, caso

contrario, ele corre o risco de ser “interditado” pela comunidade.

E um assunto delicado, o referente & escola Tekd Jeapd. Eu penso que a
proposta de desenvolver escolas autbnomas, sem interferéncia do Estado, possa
gerar longas discussbes dentre a comunidade ampla. Seria uma mudanca na
relacdo do Estado com a educacéo indigena, algo que possivelmente sera tratado
com precaucdo por parte das liderangcas, mas que ao mesmo tempo € central no
debate dos estrategistas Guarani, que pensam com paciéncia e sabedoria 0s
proximos passos de sua caminhada coletiva. Apesar da possibilidade de haver certa
resisténcia as ideias que carrega, as falas de André sdo muito bem embasadas, seu
argumento traz uma logica diferente, que provoca reflexdo. Esse processo interno de
decisao politica é, portanto, complexo. Envolve as tens6es provocadas pelas ideias
diferentes, as quais sdo entendidas, pensadas e, muitas vezes, apoiadas pelas
liderancas, ao mesmo tempo que possam ser tratadas com inseguranca e

precaucao.

Sobre os Nhemboaty, Silva (2017) relata que “as aldeias se reuniriam de
forma itinerante entre elas [...] objetivando uma articulacdo e afinidade maior entre
as aldeias e um fortalecimento interno da comunidade”. A autora ainda ressalta a

forte presenca do debate sobre educacédo escolar nesses encontros.

Os professores (as) indigenas s&o convocados para todos os
encontros e participam ativamente em todas os momentos [...] 0s
encontros entre as Aldeias e os documentos construidos a partir
disso, como o "Plano de Vida Mbya kuery", estdo norteando o
andamento desse trabalho e os rumos da escola indigena. (SILVA,
2017)

Quando conversei com André sobre sua participacdo nos Nhemboaty, |he
perguntei sobre sua participacdo nos encontros, e se ja havia falado sobre a
concepcao de escola Teko Jeapd da Tekoa ka’aguy Pora. O cacique me relatou que
ja havia falado sobre tekd jeapd, mas que sobre o projeto de escola, ainda ndo. O

cacique explica que aguarda o momento certo para expor sua ideia ao grande grupo
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Mbya Guarani, pois, segundo André, “Vejo que os Mbya estdo lutando por muitos
anos, estdo lutando pela liberdade, mas ndo conseguem sair do Estado. Noés

gueremos plantar aqui [na Tekoa Ka’aguy Pora] a semente, para depois distribuir”

A esperanca de André Benites € desenvolver uma escola “que sirva de

exemplo para outras aldeias”. Romario caminha para o mesmo entendimento.

“Se sair uma escola da retomada, vai ser uma vitoria e tanto.
Pode demorar para ser reconhecido, mas nio custa tentar. E
estar lutando pela sua cultura. Se nés conseguirmos, vai ser
um bom caminho, para as outras aldeias olharem para noés e

verem o exemplo”. (Romario Benites da Silva, 2017)

Pergunto a André sobre sua relacdo com José Cirilo, cacique geral dos
Mbya no RS, companheiro presente no processo da retomada em Maquiné, assim
como nos eventos sobre a Retomada, na cidade. “Muito amigos. Ele e Agostinho,
irmado mais velho do Cirilo, sempre acreditaram em mim, que iria chegar nesse
resultado. Muita experiéncia aprendi com eles” Com certeza, essa parceria com o
amigo Cirilo encoraja e fortalece André Benites para seguir buscando suas
esperancas. Logo, o cacique espera fazer da escola Tek6é Jeapd um exemplo a ser
seguido. Assim, espero futuras Nhemboaty que aprofundem cada vez mais o debate
sobre os rumos da educacdo indigena, no tocante ao modelo escolar a ser
incorporado na vida das aldeias. E uma discuss&o que envolvera muitas reflexdes
até que a comunidade, em concordancia, tome decisbes. E o que André chama de

Petei Tape Pave Pengwara: um caminho para todos.

CONSIDERACOES FINAIS

O etnocentrismo desconsidera a logica de outra cultura por meio de juizos
de valor, gerando incompreensdes que desdenham de outros modos de viver o
mundo. No caso da América, a perspectiva etnocéntrica europeia pode ser apontada

como um grande fator no processo beélico de colonizacdo etnocida do continente,
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subjugando os povos originarios ao genocidio e a exploracdo humana e econémica,

em relacdes de poder opressoras.

E através dessa colisdo contextual assimétrica, que passamos a perceber a
etnicidade como agrupadora de pessoas e suas lutas politicas em comum, pois a
afirmacdo de uma identidade étnica coletiviza as causas, se torna um meio de
resisténcia dos modos de viver tradicionais. A etnicidade se torna um meio de
resisténcia politica, perdurando, a contragosto do projeto de constru¢cdo das
metropoles, que tiveram que se adequar aos grupos étnicos e seus modos
particulares de vida. Essa consciéncia étnica se da por meio do contato entre
culturas, gerando uma reflexividade sobre o proprio sistema de vida-pensamento de
uma etnia, o que cria um metadiscurso sobre a cultura, uma “cultura de contraste”
que, paradoxalmente, se recria num processo consciente de enraizamento nas
diferencas, para manter vivos 0s processos tradicionais de viver trazidos na

historicidade dos corpos de um povo.

A busca por uma dissolu¢éo da ideia de cultura construida na mente a partir
de um processamento “interno” do mundo “externo” se faz necessaria. Assim, a
cultura, “esquemas interiorizados que organizam a percepcao e a acdo das pessoas
€ que garantem um certo grau de comunicagao em grupos sociais” (CARNEIRO DA
CUNHA, 2009, p. 313), ndo se trata de uma assimilacao simbdlica de uma realidade
externa, como se a mente subjetiva fosse dissociada de um mundo objetivo, estando
no corpo a interface entre mundos separados. Cultura faz parte de um processo de
evolucao historica das relagbes dos corpos-organismos humanos com o mundo, de
modo que as mentes sado parte do mundo, pensamento é parte do corpo-vivido, é a
motivacdo do préprio corpo-pessoa interagente, produzindo relagdes com um mundo
nao externo, mas envolvente em suas formas e processos coproduzidos sob o
fenbmeno da temporalidade. A partir do entendimento que ndo estamos no mundo,
mas com o mundo, poderemos caminhar para uma mudancga de percepcao, na qual
nao ha nada interno ou externo, e sim uma continuidade de formas interagentes,

sendo a existéncia constituida na propria inter-relacao organismica do mundo-vivido.

A partir da percepgéo organica, sensitiva, dos ritmos e movimentos que nos
estimulam, é que geramos o aprendizado, que podera ser acumulado nos corpos e
transmitido entre geracdes. N&o assimilamos o mundo através de construcdes

simbdlicas do pensamento, mas 0s proprios simbolos (e analogias e metéaforas
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criadas a partir deles) provém da paisagem e do contexto ambiental em que estamos
inseridos; precisam de uma imagem fisica para fazer sentido, uma memoaria, que sO
entendemos enquanto vivermos nosso contexto. A linguagem, como a cultura, esta
no corpo, € uma comunicacdo dos significados percebidos pelo organismo-no-
ambiente. O habitar se da na paisagem que nos envolve e com a qual nos
comunicamos, interagimos, através dos ritmos da temporalidade. Portanto, os
padrdes de ressonancia dos ritmos provocados pelos movimentos dos “agentes-no-
mundo” é o que faz o préprio mundo-no-tempo. A ressonancia nao esta apenas nas
atividades dos corpos com o mundo, mas o mundo também € agente, produz
movimentos que ressoam nos corpos. Tempo, forma, atividade, geram 0 processo
que chamamos de existéncia, a qual é percebida singularmente pelos corpos em
interagc&o, organismos que se relacionam com o mundo, transformando a paisagem,
organizando o ambiente, na mesma medida em que a paisagem transforma os

corpos, e o ambiente condiciona os organismos. (INGOLD, 2000)

7z

Essas palavras e conceitos talvez complexifiguem o que € muito simples
para a comunidade Mbya Guarani com quem convivi: seu jeito de viver depende da
paisagem com que habitam. Julga-se necessario retomar a percepcéo do corpo em
conexdo com a paisagem do territorio ancestral Yvyrupa, com as formas de vida e
nao vida criadas por Deus Nhanderu heté, caso contrario sua paisagem sera o
cimento, o habitar sera na “habitagao”, e o processo de vida-pensamento sera
entregue as monoculturas. Portanto, a retomada de Maquiné é apenas um passo
nessa caminhada conjunta da comunidade Mbya Guarani, um passo que movimenta
um oceano, uma profundeza de elementos, os quais tento trazer neste trabalho, por
meio das vozes indigenas que navegam sobre a superficie interpretativa dos

contatos que vivi nesse oceano.

Trata-se de um movimento politico de luta por condicbes dignas que
permitam viver o nhanderek6, a Retomada no Yvyrupa Mbya Guarani. Em
consonancia com outros movimentos em construgcdo no Brasil, as liderancas
indigenas, a partir de decis6es tomadas nos encontros Nhemboaty das comunidades
Mbya Guarani do Rio Grande do Sul, se organizam e decidem investir em um
processo de contato com pessoas e organiza¢gfes ndo indigenas, buscando apoio
para a conquista de direitos, especialmente territorios, que permitam um viver
saudavel, contemplando seus jeitos tradicionais de lidar com a paisagem, com 0
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mundo, possibilitando retomar esses processos geradores de conhecimentos,
ensinar aos jovens ao permitir-lhes a vivéncia. Sao dois pilares desse processo, 0s
sabios e as criangas. As xejary e 0s xeramoi sdo sabios conselheiros, que carregam
no corpo aqueles conhecimentos que, por suas praticas, pela oralidade e contacao
de histérias, sédo levados adiante -repercebidos- em cada geracdo que nasce. As
novas geracoes, de jovens e kyringue, representam a motivacdo humana dos mais
velhos, que utilizam sua experiéncia corporal de vida para transmitir saberes e
conselhos. Assim, a Retomada pode ser vista como o fortalecimento do elo de
comunicacdo entre os mais velhos e os mais novos, por meio da possibilidade de
viver com paisagens que permitam a completude de seu sistema de vida-
pensamento, sob uma perspectiva de crescente autonomia sobre suas escolhas e

desprendimento gradual das tensionadas relagdes de poder com o Estado.

A comunidade da Tekoa Ka’aguy Poréa esta em busca da mesma autonomia
gue seus antepassados tiveram antes de serem subjugados pelo Estado. N&o
guerem conflitos, querem apenas dialogar sendo respeitados, desprendendo-se
gradualmente dos vinculos de um Estado incompreensivo e opressor. Esse Estado
ndo € a instituicdo burocratica apenas, mas todo e qualquer contato com nao
indigenas que tragam em seus corpos a arrogancia de uma cosmologia ocidental, de
juizos de valor e incompreensdes que dificultam a empatia, a busca em se colocar
na posicdo perceptual do Outro. Existe uma romantizacdo do indigena no Brasil,
sendo aquele totalmente excluido da sociedade, vivendo a “antiga” tradi¢cao indigena
restritamente, ou que entdo veste calcas, usa celular, e deixara de ser indigena “de
verdade”. Todavia, o didlogo interétnico com os jurud € inevitavel, existindo desde os
primordios da colonizacdo. O que se busca aqui € o dialogo, mas numa otica de
simetria de alcance entre as vozes dessas diversas percep¢des de mundo. Somente
a convivéncia permite romper o etnocentrismo que concede aos jurua o “direito” de
julgar os povos indigenas, mediante as percepc¢des vindas diretamente da paisagem

de seu sofa.

Os Mbya Guarani que conheci ndo querem retomar seu modo de vida para
isolar-se do mundo, pelo contrério, uma vez fortalecidos em seu sistema de
significacbes tradicional, mombaraete nhanderekd, querem dialogar. Dialogar
representa contar sua propria historia, ensinar seus conhecimentos e, ao mesmo
tempo, abrir-se a outras visdes de mundo, a novos conhecimentos. A Retomada
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consiste em teko jeapd, viver a cultura, praticar os conhecimentos. Tekd jeapo é
fortalecer a etnicidade, e a partir disso também estabelecer o contato com outros
povos, mostrar a cultura. Esse fortalecimento e esse dialogo ndo se ddo em teoria,
em palavras descontextualizadas. S&o, sobretudo, pratica, cultura em acdo, a
possibilidade de viver a paisagem pelos processos tradicionais, ao mesmo tempo em
que se abre para aprendizados interculturais. Nesse sentido, acredito que “o
caminho para estabelecer lacos de comunicagdo passa por compartilhar e
intercambiar processos praticos”. (FORNET-BETANCOURT, 2004, p.27). Essa
frase, que valoriza a dimensdo pratica da comunicacdo, ajuda a explicar a
concepcao da escola Tekd Jeapd, um centro de comunicacéo intercultural que se da
sobretudo na relagédo vivida com a paisagem, no qual a autonomia “curricular” seja
exercida plenamente pela comunidade Mbya Guarani, que considera isso algo

impossivel de se alcancar enquanto a escola estiver vinculada a geréncia do Estado.

Nessa caminhada, entendi que educacdo Guarani € o0 mesmo que saude,
espiritualidade, em suma, é viver as inter-relacdbes humanas e nao humanas,
contextualizadas na paisagem do habitar. Estabeleci vinculos afetivos com a familia
de André, de Romario, e com véarias kyringue com guem brinquei. Essas relacdes
exprimem o maior ‘ganho’ que tive com a realizacdo desse trabalho, afinal, esse
texto sera lido pela banca de avaliacdo e minha mée, o que ja € algo interessante,
porém, a parceria de vida estabelecida ao longo do estudo podera perdurar em
atividades de apoio a um grande numero de pessoas indigenas, que possivelmente
nao lerdo esse trabalho, mas que serdo tocadas pelos aprendizados que tive com
ele, uma vez que eu os ponha em pratica. Nos momentos de interacdo ludica com as
kyringue, a convivéncia provocou a erupc¢do da crianca oprimida dentro de mim.
Percebo a necessidade de nos desprendermos de certezas, juizos de valor e
bloqueios morais, para entdo podermos desconstruir nossas pessoalidades
referenciadas numa universidade cosmoldgica, permitindo-nos as confluéncias da
diversidade de percepcOes que nos tocam, a liberdade provocada pela simples
entrega a corporalidade, como criangas, curiosamente estimuladas pelos

movimentos sentidos do ambiente.

Assim, a humildade do sentir deve ser estimulada, em contraposicao a
arrogancia mental que cria uma barreira de incompreensao do Outro. Os indigenas
brasileiros resistem bravamente ha mais de 500 anos de imposicfes colonizadoras,
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mantendo vivos suas linguas e seus jeitos de habitar o mundo. Por questdo de
sobrevivéncia, aprenderam a lingua portuguesa, o0 modo jurua de viver, e inclusive
se apropriaram de muitos elementos da cultura colonizante. Hoje, continuam
querendo aprender sobre a cultura ndo indigena, se veem obrigados a aprender o
portugués para poder “se defender’ e estabelecer a comunicacdo intercultural. E
necessario, por parte da populacdo ndo indigena brasileira, um movimento no
sentido de retribuir esse esfor¢co historico dos povos originarios, de maneira a
também aprender suas linguas, e se colocar motivada a perceber as nuances das
perspectivas de vida-pensamento indigenas, que muito tém a nos ensinar sobre a
retomada de uma vida interconectada com os processos do mundo vivo, a retomada
da corporalidade, retomada de si. Uma vez fortalecidas enquanto comunidade, as
pessoas da Tekoa Ka'aguy Pora estardo preparadas para trilhar seus caminhos,
pessoais e coletivos, num mundo em que ndo se deseja guerras culturais, mas
encontros simétricos entre as diferencas, enriquecendo o contexto de vida de todos
através da diversidade de percepcdes. Assim desejo o futuro dessas pessoas, com

liberdade, autonomia, num mundo de reciprocidades interculturais.
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ANEXOS

Relato da visita a Tekoa Yyryapu, Palmares do Sul

Novembro de 2017. Granja Vargas, bairro rural do municipio de Palmares do
Sul, litoral do RS, consiste em uma Unica longa rua. Paramos em um mercadinho de
donos simpaticos, compramos carne para assar. Para presentear a comunidade,
costume dos Mbya quando visitam a casa de outro guarani, tabaco e ka’'a (erva
mate). Seguimos pela estrada ao passo que s6 avistavamos plantacdes de pinus
spp. André disse: é ali. Na entrada uma porteira, uma placa do governo de “proibida
a entrada”, outra placa com o nome “Tekoa Yyryapu” pintado a méo. O tortuoso
caminho de areia cruzava a plantacdo de pinus até o ponto em que avistamos as

casas da Tekoa. A primeira construcao, um posto de saulde, parecia novo. Perguntei
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sobre escola, André disse que a comunidade nao quis. As outras casas, de madeira,
bonitas, algumas com telhas de barro, outras cobertas com o capim santa fé, planta
nativa que cresce na margem das lagoas da costa sul-rio-grandense, e um dos
motivos de nossa visita, pois queremos encomendar capim para o telhado da escola

da Tekoa Ka’aguy Pora.

Chegamos. Os primeiros a nos receber sdo os cachorros, que logo se
deitam em baixo do carro. Xeramoi Agostinho aparece, André caminha em sua
direcdo para cumprimenta-lo. Entregamos os alimentos a eles, xeramoi arruma 0s
bancos, abaixo do bambuzal, e caminha em direcdo a casa. Sentamos, esperamos.
Estou um pouco ansioso e também percebo ansiedade em André. Chega um rapaz,
logo descobriria que era o cacique, e senta perto de ndés. O siléncio vai lentamente
dando lugar a conversas curtas entre os caciques. Chega um segundo rapaz, trazia
uma grande cuia e uma térmica do Grémio. Eu brinco, gostei da térmica, minutos
depois explico minha presenca e meu vinculo com a UFRGS e com André. Xeramoi
aparece e vai deitar em uma rede, distante de onde estdvamos. Fico atento ao
dialogo entre os caciques. Apesar de ndo entender o que dizem, entendo o contexto,
tanto pelas poucas palavras Guarani que conheco, quanto pelas palavras

emprestadas do portugués que eles usam, uma delas me chamou atencao: familia.

Levanto para urinar e aproveito para conhecer os arredores. Ao fundo, vejo
uma lagoa através da pequena faixa de mata nativa. Estou em um pomar, com
arvores de cerca de 20 anos, além de varias outras menores, mudas plantadas.
Voltando a conversa, descubro que o territério antes era, como os arredores,
plantacdo de pinus e eucalipto, sendo cedido a comunidade em 1999 para a criagao
da Tekoa. A transformacédo da paisagem é enorme, onde havia uma monocultura
comercial de arvores, hoje ha uma grande diversidade de plantas cultivadas por, e
em constante interagdo com os habitantes Mbya. Vistosos pindd (jeriva), butia,
guabiju, guajuvira, bambu, banana, aipim, avati heté, contam a histéria dos 18 anos

de convivéncia dos Mbya com aquele pedaco de mundo.

A conversa entre 0s caciques se acentua. Interpreto certa indignacado do do
cacique local, pelo tom da voz e do corpo, aliado a palavras como politico, governo,
jurua, europeu, escola, que me transmitem uma realidade de criticas e
descontentamento do cacique com a estrutura da sociedade nao indigena. A

indignacdo com o Estado é uma constante em todo o territério brasileiro, e
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infelizmente atesta a negligéncia, quando ndo os ataques, do poder publico aos
direitos indigenas. Essa relacdo se constréi historicamente através do carater
tutelar/assistencialista do Estado sobre as violentadas comunidades. (adicionar
referéncias) Aprendi com André que esse paradigma estd se desconstruindo para
dar vez a retomada da autonomia indigena sobre suas vidas, seus modos de pensar
e viver. O Estado tem uma divida histérica com 0s povos originarios, porém algumas
liderancas, como André, ndo estdo de bragcos cruzados aguardando, ou
simplesmente lutando pela garantia dos direitos ja adquiridos pelas leis jurua: sédo
visionarios, buscam criar um novo presente em que Seus povos vivam com
dignidade, em um territério sadio, empoderados da sabedoria ancestral de seus
povos e determinando suas préprias politicas e interesses diplométicos na interacédo
com Estado e sociedade civil. Gradativamente, se esgota 0 espago para
intervencdes jurua impostas -mesmo que por boas intengdes- a essas comunidades,
0 protagonismo nas inter-relacdes étnicas deve ser indigena. (ha falas do andré
sobre pessoas chegarem na tekoa com projeto pronto e muitas vezes o mbya diz

sim, mas na verdade nao quer)

Mesmo sem entender totalmente, decido entrar na conversa. Falo que a
politica jurud é muito ruim, que o governo deve muito para os Mbya, que tém seus
direitos, mas que André me explicou que seu pensamento é de ndo mais depender
da politica jurua, mas fazer sua propria politica, Mbyda, politica jeap6. Falador
compreende, € um homem forte, tanto quanto sua personalidade, traz um sorriso
constante e uma ironia em sua fala que cativam o ouvinte. Seus olhos brilham.
André é menos expressivo corporalmente, equilibra a ansiedade através do espirito
calmo, de suas palavras ecoam mensagens objetivas, porém suaves. Essa
suavidade amorosa € percebida na comunicacdo com seus filhos. Sandra, esposa
de André, aparenta ser igualmente amorosa; nas poucas vezes que cruzamos
nossos olhos, encontrei a profundidade de uma alma doce e um sorriso carinhoso,
daqueles que impossibilitam outra reacdo senao retornar o carinho com o olhar.
Xeramoi Agostinho levanta de sua rede e junta-se ao grupo. Sentado de lado, quase
de costas para nds, em um banco mais distante, ele olha para o horizonte, de pernas
cruzadas, o cotovelo apoiado nas pernas, o punho cerrado sustentando a cabeca.

Permanece em siléncio.

98



O cenario do encontro era esse, a sombra do bambuzal, sentavam-se nos
bancos Agostinho, o cacique, eu, André, Sandra os dois filhos mais velhos, e outro
rapaz que, em pé, servia 0 mate e acompanhava a conversa. Denis, filho de André
de 3 anos, esteve, desde nossa chegada, realizando movimentos repetidos de entrar
e sair do carro, dando voltas no automovel, abrindo e fechando as portas. Olhava
para nds. André gentiimente chama-o para se juntar a prosa, mas € ignorado. A
busca da crianca por atencdo me revela um processo dificil para Denis que, apesar
de novo, se vé em uma situacdo em que ja nao € o centro das atencdes da mae, que
cuida do bebé de colo Rahyoni. O jovem Mbya esta aprendendo a desprender-se do
privilégio de ter a mae exclusivamente para si. Fico incomodado com a situacao de
abre e fecha porta do carro, me preparo para, na proxima vez que o garoto sair do
carro, trancar as portas. Imagino a mesma situacdo com uma familia jurud, talvez a
minha propria familia. Nessa situacao, o pai, ou irméo, possivelmente iria caminhar
até o garoto para tird-lo do carro, privando-o de sua atividade, contrariando sua
vontade, ou talvez apenas gritasse vem aqui, para de mexer na porta, néo faz isso.

Ainda ndo vi um Mbya precisar dizer “ndo” para alguém.

O bebé, que até entdo estava no colo da mae, foi solto para engatinhar pela
micropaisagem da areia que pisavamos. Percebo na educacdo dos pais um
incentivo ao aprendizado autbnomo da crianca, sendo o controle sobre os filhos o
menor possivel. Se, por um lado, André coloca a méo sobre a cabeg¢a da crianca
para protegé-la de uma colisdo com a quina do banco, por outro, ela fica solta em
sua escala de mundo, livre para interagir com as coisas do chdo. Em um momento
posterior, a mde enche uma garrafa plastica com iogurte e da ao bebé, porém a
garrafa esta fechada de modo que, muito mais que um alimento, o objeto torna-se
um jogo de exercicio cognitivo-motor para a crianca, que se vé entretida com a
garrafa por alguns minutos, tentando operar o0 movimento que levard a recompensa

acucarada desse desafio gerador de aprendizados.

Entrego os mapas das Tekoa (saberes indigenas na escola) para xeramoi
olhar, outros olham junto com ele, parecem bem interessados nos desenhos. Em
seguida os filhos mais velhos de André, Bonifacio e Cleonir, também pegam os
mapas para olhar. O cacique local volta a mencionar politica, esta falando sobre a
invasdo dos colonizadores portugueses e espanhois. Apesar de nao ter certeza, me
parece que ele esta descrente, ndo gosta da ideia de fazer uma escola com a
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presenca de nédo indigenas, europeus. Aponta para mim e me chama de alemao.
Xeramoi rompe o siléncio, italiano. Eu rio e concordo com a melhor precisdo do
velho sobre a origem de alguns dos meus antepassados. Em seguida, xeramoi
Agostinho est4 com a palavra, Fala em territério Mbya guarani, que Paraguai, Brasil,
Missiones, sao limites criados pelo europeu, que compreendem esse territorio Mbya.
1500, Pedro Cabral (...) 1300, 1200, Mbya (...) ruinas desde o Paraguai até o Rio
Grande do sul(...). Com uma simplicidade irbnica e inteligente, Agostinho constata
em uma frase o caréater colonial da América do sul, se no Brasil se fala portugués,

guem fala brasileiro?

Decido falar novamente. Sou filho da cidade, por fora eu posso parecer
alemao, ou italiano, mas meu espirito esta aqui agora. A Historia conta coisas tristes,
jurud fez muita coisa ruim, mas pensando na realidade do presente, também tem
jurua bom, buscando cooperar para o fortalecimento dos Mbya Guarani, e
acreditando que s6 depende de nos, do agora, trabalhar para um novo presente em
gue 0S povos Sse respeitem, se valorizem, que possam viver em paz, com seu jeito,
nhande rekd. Muitos dos jurua ndo sao ruins, s6 ndao entendem. Quando jurua
aprende alguma coisa sobre indios, aprende através de outro jurua, mas a histoéria
de um povo tem que ser contada pelo préprio povo. Eu gosto disso na ideia de
escola do André, uma educacéo que faz diferentes povos trocarem conhecimentos,
que valoriza o conhecimento Mbya, em que os proprios Mbya vao contar sua
Historia.

Busco os olhos de André e ele respalda minhas palavras. A conversa segue,
André é quem fala agora, ele comeca a explicar sua ideia de educacdo. O dialogo
fica repleto de “jeapd”, fazer, pratica. A importancia dada para essa palavra vigora a
indissociabilidade entre conhecimento e vivéncia ha concep¢ao guarani, devendo-se
a educacéo ser tratada em contexto mais amplo que na compreensao ocidental, pois

esta presente nas experiéncias do viver. (des)

A conversa seguia, mas agora em tom de descontracdo e entendimento,
risadas irrompiam o ar. André puxou 0 banco para mais perto de xeramoi e do
cacique, eu pedi permissdo para fotografar. Me virei para o lado: dois cuscos
dormiam proximos a nds, uma galinha passava por entre eles, seguida por uma fila
de pintinhos, tudo em paz. A comida estava pronta, uma senhora trouxe para nés a

carne assada, xipi (pao de chapa tradicional), e refrigerante. Comemos nés e a
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matilha de cuscos que agora nos rodeavam. A comunidade da Tekoa Yy Ryapu
comeu na casa, separada de nés. Perguntei a conversa foi boa né? André concorda,
confiante e alegre, sim aprendi muito com ele(Agostinho). Tirou as fotos? Depois me
passa. ApOs almoco deitei para espreguicar-me e descansar um pouco, mas

observei a movimentacao de André, que foi sentar-se ao lado de xeramoi, proseiam.

Passado o descanso, André convida para caminhar pela Tekoa. Eu havia
trazido uma camera filmadora para deixar com André, pensando no seu desejo de
produzir videos na Retomada, Tekoa Ka’aguy Pora. Oferego o equipamento aos dois
filhos mais velhos, Bonifacio aceita com um sorriso no rosto. NGs entdo comecamos
nossa caminhada pelos arredores da Tekoa, chegamos até a Opy, e no caminho
encontramos uma grande variedade de plantios. Arvores, aipim, ananas, avati eté.
Os ananas estavam lindos, frutos grandes e maduros no pé, cores vibrantes.
Bonifacio registrava os momentos. Continuamos o caminho, agora André tomava a
frente em direcdo a lagoa, n6s o seguiamos. Me senti por um momento parte
daquela familia. André pisou em espinhos e noés rimos dele, estavam todos felizes.
Chegando a lagoa, nos deparamos com uma beleza indescritivel. Uma lagoa
grande, refletindo os raios de sol alaranjados da tarde, vegetacéo ciliar preservada,
relevo curvilineo. Ao fundo, os cataventos do parque edlico marcam a presenca da
modernidade na paisagem, em nossa frente o barco da comunidade, utilizado para a
extracdo do capim santa-fé. A familia toda entra no barco, brincando. Molhamos
NOSsSOs pés na agua da lagoa, André sai a caminhar pelas margens, sua esposa se
abaixa com o bebé no colo e se pbe a admirar a paisagem a beira da agua. Eu
brinco com os garotos, xondaro tem que nadar até o outro lado da lagoa e voltar.
Estamos nos descontraindo, nos acostumando a minha presenca. Eu comeco a me
equilibrar em uma tabua solta do cais improvisado para o barco, Bonifacio brinca,
surfista! Instantes depois, Cleonir pega uma lanca improvisada e entra na agua,
mirando-a com atencdo como quem procura pelo peixe. Dialogo jeap6. André
retorna de sua caminhada, n6s contemplamos o momento por mais um tempo, e

entdo seguimos de volta a aldeia.

André conversa com 0 cacigue sobre o capim santa fé. Para uma casa de

180 m2, 1000 fardos de capim, a 7 reais o fardo. Se voltaram para mim e falaram em

portugués, como se eu precisasse consentir com os valores. De certa forma, como
anico jurua, eu representava os apoiadores, e o dinheiro.
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Sentamos novamente para uma Ultima conversa antes de ir embora, pois ja
era fim de tarde. De volta aos bancos, a sombra do bambuzal, Agostinho fala e todos
escutam com atenc¢do. Bonifacio registra alguns ensinamentos de xeramoi, e Denis
volta a sua atividade de abrir e fechar as portas do carro. Me dirijo até o carro e tento
incentiva-lo a sair, mostro os garotos que jogam futebol a uns 100 metros de onde
estamos. Consigo tira-lo do carro, mas ele continua tentando abrir as portas, que
agora estao trancadas. Encontro uma bola murcha e jogo em sua diregdo. Em um
primeiro momento ele ignora, mas eu insisto com a bola ao ponto que o garoto solta
um sorriso excitado e entra na brincadeira. Nosso jogo era meio animalesco, nos
olhdvamos nos olhos, estudando o proximo movimento, dan¢cavamos, eu agachado
perto do chéo, ele se atirando com gosto e se arrastando atras da bola. Eu acabara
de entrar na perspectiva de criangca, me divertia com a brincadeira. BrincAvamos
com o pé, com as maos, dadvamos voltas nos bancos enquanto 0s outros seguiam a
conversa, COmo em um pega-pega, até que eu cansei e resolvi sentar. O fato é que
pia ndo estava cansado, pelo contrario, estava excitado com a brincadeira e queria
mais. Pegou a bola e a largou em meus pés. Passei a jogar a bola murcha ao alto
para que o garoto tentasse pega-la no ar. A cada lancamento um pulo de alegria e,

guase sempre, um corpinho atirado com gosto ao chéao.

Saimos da Tekod acompanhando o sol que se escondia no horizonte, deixando
tudo que se via mais vermelho. André comenta hoje foi grande dia para mim, escutei
conselhos do xeramoi que é um grande sébio. Eu conheci ele ha muito tempo atras
e foi ele quem me ensinou muito do que eu sei. Isso é Teko jeapd. Fiquei muito feliz.
A noite trouxe a chuva quando chegamos em Maquiné. Chegara ao fim mais uma

vivéncia.
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Projeto da escola da Tekoa Ka’aguy Pora

Texto prévio do projeto da escola para a Tekoa Ka'aguy Pora, escrito por André
Benites, Helisa Canfiel, Ana Barros, Vanessa Chaves, Gustavo Peruzzo.
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Teko Jeapd

Cultura em acao

Projeto de viabilizag&o e construcao da escola
Tekd Jeapo na Tekoa Ka’aguy Pora

Maquiné, RS -Brasil
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“Transformar o0s jovens para serem
autbnomos. Ensinar para o mundo, para viver na
sociedade. Dai eles terdo autonomia para escolher
seu caminho sem regras do jurua. Tendo
autonomia e responsabilidade, temos tudo para
aprender e fazer.”

André Benites, Cacique Tekoa Ka’ aguy Pora
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Este projeto destina-se a captacao de recursos financeiros, materiais e humanos para
viabilizacdo de uma escola em territério de retomada Mbya Guarani localizado no
municipio de Maquiné, Estado do Rio Grande do Sul. Brasil

“‘Esse projeto traduz a vontade da comunidade da Tekoa Ka’aquy Pora de
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Os Mbya Guarani: povo da mata

A etnia Mbya pertence a familia linguistica tupi-guarani e seus territérios
tradicionais compreendem o leste do Paraguai, a provincia de Misiones, na Argentina,
o norte do Uruguai e o sudeste do Brasil até o Oceano Atlantico. Os Mbya Guarani
sdo uma das parcialidades étnicas que, juntamente com os Kayova e os Nandéva
(também conhecidos como Xirip4d) conformam o grupo amplo Guarani (Tempass,
2005).

Mbya Guarani € um povo que se declara cuidador da natureza. Séo
reconhecidamente muito espiritualizados, verdadeiros “fildsofos da floresta”, como
definiu o antropdélogo Egon Schaden(1974). Derivado de suas cosmologias e
cosmogonia estritamente ligadas as divindades oriundas da mata, para nés do plano
da natureza, pesquisadores e pessoas que convivem com estes coletivos afirmam
suas profundas conexfes com a manutencdo de repacursos naturais como rios,

cachoeiras, matas nativas etc.

A Tekoa Ka'aguy Pora e o processo de

retomada

O processo de retomada da area
ancestral Mbya Guarani, ho municipio
de Maquiné, iniciou em 27 de janeiro de
2017, quando 27 familias que viviam em
condi¢cBes precarias na regiao entraram

pacificamente na area de 367 hectares,

com mais de 80% de mata nativa, no
bioma Mata Atlantica. A decisdao da
retomada ocorreu apos a medida do

governo do Estado de extinguir a

109



Fundacdo de Pesquisas Agropecuarias (Fepagro), que funcionava ali. . O governo
entrou com acdo de reintegracdo de posse em abril e a partir dali foi iniciado um
processo de negociacdo mediado pelo CEPI (Conselho Estadual dos Povos

Indigenas).
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Guiados pelos deuses, como sempre contam, os Mbya criaram a Tekoa Ka’'aguy

- o

Pora (mata sagrada). Agora se encontram em fase de consolidacdo e
aprofundamento do viver coletivamente numa area sagrada que tem todas as
condicbes para a retomada da cultura Mbya: agua limpa de nascentes das
montanhas, mata fechada, terra binoa para o plantio dos alimentos tradicionais, frutas
nativas e plantas medicinais, os passarinhos que cantam e encantam as criancas que
podem brincar livremente na natureza.

Foto: Ana Maria Barros
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Nesse sentido, respeitando as nocfes particulares de tempo e espaco,

conforme orienta o Cacique André Benites, € 0 momento da criacdo de uma escola!

André Benites deixa claro seu pensamento: primeiro fizemos a Retomada;
agora, faremos uma escola. Ou seja, uma vez que podemos viver numa paisagem
rica em recursos que permita ao Mbya viver em sua totalidade, o segundo passo €&
levar as criangas 0s ensinamentos do povo guarani, bem como prepara-las para uma

realidade de contato com a cultura jurua, ndo indigena.

André criou o projeto Tek6 Jeapd, que ele traduz como cultura em a¢cdo, como
uma forma de retomar as praticas ancestrais junto a natureza e, ao mesmo tempo
dialogar com o mundo que lhe é contemporaneo. Através da vivéncia, a Tekd Jeapd
serd o local de aprender os oficios, as técnicas, 0s ensinamentos espirituais, estudar
as matas, os bichos, as aguas, o céu, integrando o conhecimento Mbya com as

possibilidades de aprendizado que derivam do contato com a sociedade envolvente.

Foto: André Benites
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A escola revelada pelos sonhos: Tekd Jeapd/

Cultura em acao

“Queremos construir uma escola autbnoma, onde a gente possa ser donos de
nosso proprio pensamento. Ser donos de nossas proprias coisas, porque dentro da

aldeia nés temos tudo”!

Estas foram umas das primeiras pistas dadas pelo cacique André Benites na
ocasido da redacdo deste projeto para a captacdo de recursos visando a construcao
da escola da Tekoa Ka’aguy Pora, Maquiné, RS. Mas nao qualquer escola, ou mesmo
uma escola aos moldes da visdo branca; euroreferenciada. Nas palavras do lider do
movimento de retomada ‘nossa escola tem que ser libertadora! Sem as regras do

branco que tanto nos impede de viver nossa cultura”.

Levando em consideracao a visdo de mundo dos Mbya Guarani considera-se
gue a escola da Retomada ja esta em funcionamento. Tekd Jeap6 ou cultura em acao
diz respeito ao movimento de aprendizagem pelo qual passam as criangas e jovens
Mbya sem, no entanto, limitar-se as estruturas fisicas e pedagdgicas de uma escola

convencional ndo indigena.

A educacgdo Guarani relaciona-se diretamente a atividades cotidianas que
conforma e define o MbyaRekd ou “0 modo de ser Mbya Guarani”. Para além dos
conhecimentos de portugués e matematica, em nada desvalorizados ou

negligenciados, a escola € local de aprender a ser um Mbya Guarani!

Condizente a0 modo de ser Guarani e suas conexfes ao devir, ao
‘movimentar-se sempre”, o aprender da-se na medida em que se pratica seus
conhecimentos tradicionais. Nesse sentido, o aprender passa pelo convivio com 0s
mais velhos, pelo convivo com professores, que nessa logica sao incentivadores; uma
pessoa capaz de dar forgca para que os outros (alunos) se apropriem daqueles

conhecimentos os quais reforgcam sua cultura.
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Nesse caminho, André nos aponta que ‘plantar o milho é escola, ajudar na
construcéo das casas de barro tradicionais € escola, ir para a mata coletar frutinhas
e folhas para os telhados das casas € escola.” A educagdo Mbya & ampla e

experiencial, € escola para a vida!

Ainda a educacdo Guarani esta entrelacada a experiéncias espirituais. Para
nos ajudar a entender, José Cirilo, cacique da Tekoa Anhetengua, na Lomba do
Pinheiro (cidade de Porto Alegre), compara a Opy (casa de reza) a uma universidade
Guarani, pois, a partir das cerimbdnias ali realizadas, os karai recebem os
ensinamentos de Nhanderu heté (Deus dos Mbya). A partir dai, a Tekoa tera médicos,
bidlogos, antropdlogos, arquitetos, cientistas, etc. Ou seja, a Opy é a escola que

oferece os ensinamentos ancestrais que somente os Guarani podem aprender.

Em verdade, no processo educativo dos Guarani ndao h4 espaco para a
segmentacdo do conhecimento. Quando se fala educacao, junta cultura, saude,
alimentacdo. Para nds, ndo tem separacdo. A vivéncia integrada da cultura e da
natureza gera rigueza e diversidade de aprendizados que, ndo sé contemplam, mas

transcendem as propostas curriculares mais progressistas da sociedade ocidental.

Portanto, a escola Guarani, ainda que tenha lugar fixo, como propde esse
projeto, ndo se propde a fixar hora para abrir ou fechar, pois o aprendizado se constroi
o tempo todo, em inter-aces com a natureza, mediadas pelos ensinamentos dos

mais velhos e das pessoas e redes de confianca desse coletivo.

Mas se a Retomada ja tem uma Opy, e se a educacao
guarani nao precisa nem de mesas, cadeiras e quadros, pois
acontece no habitar a paisagem, por que precisamos de uma
escola?

Teko Jeapd: ontem, hoje e amanha
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Dado o contato inevitdvel com a sociedade nacional e envolvente faz-se
necessario o desenvolvimento de meio habeis para o transito nos espacos nao
indigenas, assim como a possibilidade de aproximacao entre as formas de conhecer

e interpretar o mundo.

Nesse caminho, a comunidade Guarani entende que a constru¢cdo de uma
casa que represente um espaco de aprendizagem intercultural, possibilita o
fortalecimento da cultura Mbya Guarani entre os jovens, e a0 mesmo tempo, o
desenvolvimento de didlogos entre o conhecimento dos demais povos originarios e o
de outras culturas, entre elas do jurué (néo indigena), preparando os Mbya para uma

realidade de encontros étnicos em que sua propria cultura seja valorizada.

Nesse caminho a criacdo desse espaco visa também o desenvolvimento de
atividades de insercdo tecnolégica, de aprendizado de disciplinas para os Mbya
importantes como a aprendizado de outras linguas, entre elas o inglés e o espanhol.

Cabe ainda ressaltar que, dada a dinamicidade dos Mbya Guarani, 0 espaco
podera abrigar as atividades das quais se entenda importante dentro da comunidade.
Desde ja4 elencamos como potencialidades o desejo de criagdo de uma radioweb
Guarani, oficinas de informéatica, entre outras acdes que dizem respeito as dinAmicas

internas da Tekoa quanto a acdes que dialoguem com o mundo globalizado.

Concretizando a construcao

O projeto contempla duas casas, uma maior e uma menor, construidas de
maneira tradicional, seguindo os costumes Mbya. “Casa aberta e livre”l Parte do
material para a construcao sera retirada da propria Tekoa, como a 4gua e barro. Outra
parte vira de outras terras indigenas, conferindo um valor especial a obra. Havera o
espaco da fogueira para que, nos dias de chuva, todos possam sentar ao redor do

fogo, para matear, prosear, escutar os conselhos dos sabios karai.
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Foto: André Benites
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Na casa maior havera espacos para
materiais didaticos, livros, e outros recursos que
poderdo ser usados pelos educadores. A casa
menor se destina a cozinha, local onde a
comunidade prepara os alimentos tradicionais, e
para que se desenvolvam cursos e celebracfes na

Tekoa.

A construcdo terd& como base técnicas
construtivas ancestrais usadas pelos Mbya: a
estrutura sera em madeira e bambu com a
vedacdo realizada com taipa de méao (pau-a-
pique), também sera utilizada a técnica de

costaneira em algumas partes e a cobertura sera em capim santa fé. A obra serg, em

parte, realizada com mutirdes, com a finalidade de proporcionar umatroca e incentivar

a cooperacdo entre os Mbya e os ndo indigenas que estejam interessados em

aprender suas técnicas construtivas.

Maquete digital do projeto Tekoa Jeapo. Arquiteta e voluntaria Loan

Pires Kfouri
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André Benites ainda ressalta que a casa-escola “vai transformar os jovens para
serem autbnomos, para viver em um novo mundo, mas eles tendo autonomia para
escolher seus caminhos sem regras do jurud. Temos autonomia, responsabilidade,
temos tudo para aprender e fazer do nosso jeito, sem regras dos jurua”. E um
templo/centro/espaco de dialogos interculturais.

llustracbes desenvolvidas por um grupo de jovens da aldeia (base do projeto
arquiteténico)
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Os Guarani e o Estado

“Temos que comecgar do zero, sem o estado. N6s queremos que depois o
estado somente nos reconheca, queremos o0 apoio conforme ficar melhor para nos,

néo para o Estado”. Temos o direito de pensar para nos”.

Para que a educacdo na Tekoa seja desenvolvida de forma autbnoma,
respeitando os objetivos, tempos, corpos e costumes guarani, ndo se deseja

inicialmente a intervencao do Estado a partir de seu modelo de escolarizacao.

Por mais que existam politicas publicas voltadas para a educacgéo indigena no
Brasil, a escola indigena preconizada pelo Estado ainda ndo se desvinculou dos
paradigmas colonizadores, exigindo regras, horarios, curriculos que ndo agradam aos
guarani, pois interferem nos costumes da comunidade e por vezes colocam 0s jovens
em conflito com a familia. Segundo o cacique André, “a regra do Estado ensina a
obedecer, a ndo fazer as coisas pela sua vida, mas para outras pessoas, para ficar
dependente.” Uma vez que a escola de guarani para guarani esteja funcionando sem
intervencdo do Estado, a comunidade ira lutar pelo reconhecimento da escola por
parte do governo. O reconhecimento é importante para legitimar a educacéo prépria
dos Mbya Guarani na sociedade.

O fato de os materiais da obra serem provenientes de outras Tekoa demonstra
o desejo do cacique André em desenvolver uma politica de apoio matuo entre as
comunidades guarani, Mbya kuery, promovendo e fortalecendo o intercambio de
recursos e sabedoria. A ideia de construir uma escola autbnoma, sem intervencoes
do Estado, que permita didlogos saudaveis entre culturas, também demonstra a
vontade de desenvolver uma politica de integragédo entre as comunidades indigenas
e nao indigenas, fortalecendo a identidade e a autonomia do povo Mbya Guarani ao

mesmo tempo em que promove uma educacao dialégica entre culturas.

Tekd Jeapo -cultura em acgéo-, o projeto de escola autbnoma guarani, busca
apoiadores que entendam os valores defendidos pelos Mbya e estejam dispostos a

fornecer recursos e energia para a realizacao do projeto.
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Junte-se a nds nesse sonho!

CONTATOS:

André Benites: +55 51 9828-1594

Ana Barros: +55 51 99193-0775

Instituicbes e pessoas apoiadoras do movimento de Retomada

e Povo Mbya Guarani RS

¢ Acdo Nascente Maquiné — ANAMA

e Associacao de Estudos e Projetos com Povos Indigenas e Minoritarios AEPIM
e Associagdo dos Juizes pela Democracia - AJD

e Instituto Caminho do Meio — ICM



Clube de Cultura

Comisséo de Cidadania e Direitos Humanos da Assembleia Legislativa do RS
Conselho Estadual dos Povos Indigenas - CEPI

Conselho Indigenista Missionario - Cimi Sul

LAE- Laboratorio de Arqueologia e Etnografia da UFRGRS

Universidade do Estado do Rio Grande do Sul — UERGS

Instituto Federal — IFRS (campus Osério)

RAIZ Movimento Cidadanista

Rede Pela Paz

Projeto “Viramundo”



Modelo do termo de consentimento

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

MEU NOME E GUSTAVO DO AMARAL PERUZZO. SOU ESTUDANTE DA
UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO GRANDE DO SUL E ESTOU AQUI PARA FAZER UMA
PESQUISA A PARTIR DA CONVIVENCIA COM PESSOAS DA COMUNIDADE MBYA
GUARANI NO RS, EM ESPECIAL COM A TEKOA KA'’AGUY PORA EM MAQUINE.

PECO TUA PERMISSAO, ENQUANTO CACIQUE, PARA CONVERSAR,
ACOMPANHAR VOCE E A TUA COMUNIDADE NAS SUAS ATIVIDADES, E TIRAR
FOTOS (SE TU QUISER). HAVENDO TUA AUTORIZACAO PARA TIRAR FOTOS,
COMPROMETO EM TRAZER COPIAS PARA TI. GARANTO QUE A TUA PARTICIPACAO
NESSA PESQUISA NAO VAI TE TRAZER NENHUM RISCO. CASO TU DESEJARES, A
QUALQUER HORA TU PODERAS PARAR E SE RETIRAR DA PESQUISA, SEM QUE
ISSO TE TRAGA NENHUM PREJUIZO. ALEM DISSO, GARANTO QUE TUAS FALAS
SERAO ASSOCIADAS COM A TUA PESSOA, E TU PODERAS LER JUNTO COMIGO O
TRABALHO ANTES DE ELE SER PUBLICADO, TENDO LIBERDADE PARA
ACRESCENTAR, EXCLUIR, OU MODIFICAR CONTEUDO.

ABAIXO EU DEIXO OS MEUS TELEFONES, ASSIM COMO O TELEFONE DE
MEU ORIENTADOR DA UFRGS

GUSTAVO PERUZZO: xxxxxxxX E xxxxxxxX ;: FELIPE COMUNELLO: XXXXXXXX;

‘DEPOIS DE EU TER SIDO ESCLARECIDO SOBRE A PESQUISA, DE SEU
OBJETIVO, DE COMO VAI SER FEITA, DO DIREITO QUE EU TENHO DE NAO
PARTICIPAR OU DESISTIR DELA SEM PREJUIZO PARA MIM E TENDO RECEBIDO UMA
COPIA DESTE TERMO, EU CONCORDO, COMO PORTA-VOZ DA COMUNIDADE DA
TEKOA KA'AGUY PORA - MAQUINE, RS, EM PARTICIPAR DESTA PESQUISA”.

DATA: LOCAL:
ANDRE BENITES GUSTAVO PERUZZO
(CACIQUE- TEKOA KA'AGUY PORA, MAQUINE, RS) (ESTUDANTE - BIOLOGIA UFRGS)

*Adaptado de Joana Bassi (2011)



