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RESUMO

O presente trabalho situa-se no encontro entre dois mundos: o nhandereko — ou modo
de viver — Tupi Guarani e o modo de viver ndo indigena. Neste encontro, convergem
as seguintes areas: (1) os estudos interculturais e de(s)coloniais, como aporte tedrico
que viabiliza a compreenséo e a postura da/na experiéncia pratica intercultural; (2) os
estudos do envelhecimento, com foco nas questdes geracionais; (3) a educagao, com
énfase nos processos educativos nao escolares; (4) a co-laboracéo intercultural, como
ferramenta metodologica que possibilita a aproximacao de dois mundos de forma a
conhecer formas outras de construcao de conhecimentos por meio do didlogo com os
povos originarios. A partir da convergéncia dessas areas, este trabalho consiste em
uma reflexdo sobre os processos educativos ndo escolares que ocorrem no encontro
entre os membros mais velhos — os txeramdi e txedjaray Tupi Guarani — e mais jovens
de uma comunidade Tupi Guarani, a Aldeia Tapirema, localizada na Terra Indigena
(TI) Piacaguera, em Peruibe, litoral do estado de Sao Paulo. Esta pesquisa teve como
objetivos principais construir lacos interculturais e refletir sobre formas outras de
construcdo de conhecimento, ao observar a relagdo dos mais velhos com 0s mais
jovens na cultura Tupi Guarani, buscando a compreensao sobre os dialogos entre
essas diferentes geracgOes. Este trabalho propde uma aproximacéo de dois mundos,
a qual possibilita visbes mais amplas e transformadoras de posturas hegemdnicas
sobre formas de construcdo de conhecimento, educacéo e relacdes intergeracionais,

de forma plural.

Palavras-chave: Tupi Guarani; Indigena; Co-laboracéo; Intercultural;
Intergeracional.



ABSTRACT

The present paper lies within two worlds: the nhandereko — or way of living — of the
indigenous Tupi Guarani and the non-indigenous way of living. This encounter conveys
the convergence of the following areas of study: (1) intercultural and de(s)colonial
studies, as theoretical background in order to provide the means for comprehension
as well as finding an adequate attitude over the intercultural practice thus enabling it
to happen critically; (2) aging studies, with a focus on generational issues; (3)
education, with an emphasis on nonformal educational processes; (4) co-laboracéo
intercultural — or intercultural collaboration — as a methodological tool enabling the
dialogue between these two worlds and thus leading to different insights on how
knowledge is created rather than the hegemonic means of doing so. Due to the
convergence of these fields, this work consists of a reflection about the nonformal
educational processes which take place through the engagement of the elders —
txeramdi and txedjardy — and the younger generations within a Tupi Guarani
community, Aldeia Tapirema, located in an indigenous land called Terra Indigena (TI)
Piacaguera, in Peruibe, in the coast of S8o Paulo. This research aimed to build
intercultural bonds and reflect upon different means of creating knowledge by
observing the relation between older and younger generations within the Tupi Guarani
realm and thus, trying to comprehend the dialogues between these different
generations. This work proposes an approximation of two worlds in order to enable
wider and transforming views over hegemonic forms of knowledge creation, education

and intergenerational relations, in a plural manner.

Keywords: Tupi Guarani; indigenous; collaboration; intercultural; intergenerational.
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1. INTRODUCAO

A arquitetura do presente trabalho situa-se na temporalidade. Todo problema
humano exige ser considerado a partir do tempo. Sendo ideal que o presente
sempre sirva para construir o futuro.

E esse futuro ndo é cosmico, € o do meu século, do meu pais, da minha
existéncia. De modo algum pretendo preparar 0 mundo que me sucedera.
Pertenco irredutivelmente a minha época. E é para ela que devo viver. O
futuro deve ser uma construgdo sustentavel do homem [e da mulher]*
existente. E esta edificacéo se liga ao presente, na medida que o coloco como
algo a ser superado. (FANON, 2008 [1952], p. 29).

Por tantos lugares estivemos até marco. Por tantas situacdes passamos até
marco. Tantos espacos, tantos tempos. Agora em quarentena, desde margco. Como
um tempo suspenso, diferente de tudo o que vivemos.

E dificil refletir sobre a sociedade que, no momento da escrita, esta enfrentando
uma grande crise, marcada pela pandemia de COVID-19. E complexo escrever sobre
a sociedade em um espaco confinado, em uma espécie de tempo suspenso. Ao
mesmo tempo, talvez pela dificuldade do momento, seja tdo e mais necessario refletir.

Este trabalho com abordagem metodolégica de co-laboracgéo intercultural® faz
parte de uma busca pessoal e académica pela aproximacdo ao pensar e estar
indigena, com foco no povo de etnia autodeclarada Tupi Guarani. A partir desse
anseio, busquei neste trabalho observar e refletir sobre o didlogo entre mais jovens e
mais velhos, que chamo aqui de intergeracionalidade, como acdo educativa e de
fortalecimento do modo de viver Tupi Guarani — o nhandereko3. Também busquei
observar e refletir sobre os espacos educativos na tekoa — traduzida como aldeia, mas
significando, de forma mais profunda, “lugar de praticar o nhandereko, o modo de viver
Tupi Guarani* -, bem como as interacdes da comunidade com o mundo ndo-indigena,
buscando refletir, principalmente, sobre possibilidades de co-laboracédo intercultural.

As pessoas que compuseram essa genealogia de relatos, encontros e dialogos
sdo os Tupi Guarani da Aldeia Tapirema, localizada na Terra Indigena (TI)

Piacaguera, em Peruibe, litoral do estado de S&o Paulo.

1 Adicionado pela autora.

20 termo co-laboracéo intercultural e seu uso como abordagem metodoldgica serédo explicados na
sec¢do 1.1 deste capitulo.

3 Ao final da dissertacgédo, é apresentado um glossario, contendo a traducao dos termos Tupi Guarani e
Guarani que aparecem neste trabalho. Apesar de apresentarmos tais traducdes recorrentemente no
corpo do texto, recomendamos a leitura do glossario para uma habituacdo com esses termos.

4 E Guarani Mbya, apesar de minha ainda incipiente aproximagao com coletivos desta etnia.
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1.1 SITUANDO LEITORAS E LEITORES: CO-LABORACAO INTERCULTURAL

(...) se requiere avanzar en formas de descolonizacion del conocimiento. Esto
implica reconocer que no existe una Unica forma de conocimiento y que
tampoco existen conocimientos inferiores o superiores. El modelo al que se
aspira es aquel que valide diversas formas de conocer, pensar e interactuar
con el mundo y entre las personas, y que reconozca devenires historicos
plurales y experiencias colectivas e individuales amplias. En aquella
multiplicidad se encuentran los conocimientos y saberes de pueblos
indigenas y también los de otros colectivos humanos.” (UNESCO..., 2019, p.
57)°.

Os conhecimentos dos mais velhos parecem ser considerados atrasados,
primitivos e/ou ultrapassados. E, por isso, ndo valorizados. No caso dos
conhecimentos tradicionais, 0 mesmo juizo de valor parece ser aplicado. Entretanto,
como podemos observar no texto da Agenda Mundial de Educagao 2030 da UNESCO
(2019), devemos avancgar em formas de descolonizagéo do conhecimento. Segundo
Manuela Carneiro da Cunha (2017, p. 364), “uma vez que o conhecimento cientifico
foi tornado uno e universalizado, especula-se a unidade do conhecimento tradicional.”

Além disso, de acordo com a autora, tal conhecimento apresentaria carater estatico:

(...) um conjunto completo e fechado de lendas e sabedorias transmitidas
desde tempos imemoriais e detidas por certas populagbes humanas, um
conjunto de saberes preservados (mas ndo enriquecidos) pelas geragdes
atuais. (CUNHA, 2017, p. 360).

Entretanto, o tratamento dos conhecimentos — no plural — tradicionais como um
thesaurus ja vem sendo contestado, pois, nessa concepgao, “o que passa a importar
nao é a conservacao dos modos de producdo dos conhecimentos tradicionais, e sim
0 resgate e preservacado desses thesauri’ (Ibid, p. 360). Neste trabalho, parto da
concepcdo que tem como base as declaracbes de movimentos indigenas
internacionais e a literatura juridica, nas quais os conhecimentos tradicionais ou
ancestrais “ndo sdo um corpus estabilizado de origem imemorial, € sim conjuntos
duradouros de formas particulares de gerar conhecimentos.” (Ibid, p. 360). Nessa

concepcao, os conhecimentos tradicionais ndo sdo necessariamente antigos, e seus

5%(...) é necessario avangar nas formas de descolonizagdo do conhecimento. Isso implica reconhecer
gue ndo existe uma unica forma de conhecimento e que ndo ha conhecimento inferior ou superior. O
modelo a que se aspira é aquele que valida varias formas de conhecer, pensar e interagir com o mundo
e entre as pessoas, e que reconhece eventos histéricos plurais e amplas experiéncias coletivas e
individuais. Nessa multiplicidade estdao o conhecimento e os saberes dos povos indigenas e também
de outros grupos humanos.” (UNESCO..., 2019, p. 57, tradugédo minha).
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modos de producédo sao diversos, baseados nas diversas formas de conhecer, tendo

na experiéncia direta sua prevaléncia:

O conhecimento se fundamenta no peso das experiéncias visuais, auditivas
e perceptivas. A sabedoria atribuida a certos ancides e pajés se deve as
muitas coisas que teriam visto, ouvido e percebido. O cacador empanemado
€ aquele que vai para a floresta e ndo tem a percepgdo sensorial dos seres
que ali estéo: ele ndo erra o alvo, simplesmente ndo o vé nem ouve. (...) E
pela experiéncia direta que se aprende, e isso vale para cagadores, pajés ou
guem quer que seja. (CUNHA, 2017, p. 361).
Dialogando com essa questdo, surge a ideia de pensar a co-laboracéo
intercultural. A ideia de co-laboracao intercultural surge de um dialogo entre dois

pensadores, o brasileiro Paulo Freire...

A co-laboracdo, como caracteristica da acao dialdgica, que ndo pode dar-se
a nado ser entre sujeitos, ainda que tenham niveis distintos de funcéo,
portanto, de responsabilidade, somente pode realizar-se na comunicagéo. O
dialogo, que é sempre comunicacao, funda a co-laboracéo. Na teoria da agao
dialégica, ndo ha lugar para a conquista. (FREIRE, 2019 [1974], p. 228).

... E 0 venezuelano, radicado na Argentina, Daniel Mato (2016), a partir daquilo que
ele chama de colaboracdo intercultural, a qual parte da valorizacdo e do
reconhecimento das diferentes formas de constru¢ao do conhecimento (MATO, 2016).
Neste trabalho, busco combinar essas duas ideias por Vvé-las em
complementariedade, visando a uma acao dialégica entre diferentes formas de
construcdo de conhecimentos — e, neste caso, também de geracdes -, na qual a
valorizacéo dessas diferentes formas, independente das suas fun¢des na sociedade,
poderia levar a preservacdo da(s) forma(s) Tupi Guarani de construcdo de
conhecimentos. Na concepc¢do Tupi Guarani, jovens e velhos parecem construir
conhecimentos em conjunto: o velho traz a sabedoria, 0s anos de vida e a experiéncia,
engquanto o jovem busca, na sabedoria dos seus mais velhos, formas de preservar
territérios, linguas e culturas vivos no presente, valorizando e ao mesmo tempo
superando o passado para construir o futuro.

Sendo assim, a ideia de co-laboracgéo intercultural defenderia uma postura de
respeito as diferentes formas de constru¢do de conhecimentos estejam em dialogo,
sem espaco para hierarquias de saberes, o que podera ser melhor compreendido ao
longo deste trabalho com as problematizacbes feitas acerca de questdes como
colonialidade (QUIJANO, 2005), colonialismo histérico e colonialismo como forma de
sociabilidade (SANTOS, 2019 [2018]), presentes no Capitulo 2.



14

No caso especifico da comunidade Tupi Guarani onde fui recebida e acolhida,
a Tekoa Tapirema, ou Aldeia Tapirema, busco refletir sobre seu modo de vida em
contraste e aproximag¢ao com o modo de vida ocidental atual, a fim de pensar sobre a
vida diaria e a pratica das pessoas que a integram, devido a proximidade da tekoa —
aldeia, em Tupi Guarani — com a cidade e com nédo-indigenas.

Tal reflexdo parte da dificuldade de encontrar meios de subsisténcia que
respeitem o nhandereko Tupi Guarani, o qual estd profundamente relacionado ao
modelo econdmico vigente no Brasil. Nesse caminho entre viver na aldeia e buscar
meios de subsisténcia, muitas vezes 0s processos de construcdo de conhecimentos
tradicionais sdo substituidos por costumes nado-indigenas, como a necessidade de
bens de consumo e até mesmo o consumo de alcool e drogas, levando muitos
indigenas a deixar seu modo de vida tradicional de lado.

Entendo que a interculturalidade pode servir ao opressor, como € o caso de
tentativas de assimilacdo dos indigenas a cultura etnocéntrica dominante.
Compreendo também que a co-laboracdo intercultural, com énfase na
interculturalidade critica, pode servir como vetor de transformacgéo social, como é o
caso do projeto Vivéncia na Aldeia, a ser melhor discutido na secéo 4.2. No caso
desse projeto, que compreendo como um bom exemplo de co-laboracao intercultural,
existe uma preocupacédo em valorizar e fortalecer os processos tradicionais Tupi
Guarani de construcao de conhecimentos e, dessa forma, aumentar a autoestima dos
membros da comunidade para que ndo busquem a assimilacdo a cultura dominante.
Além disso, esse projeto, especificamente, tem a preocupacéo de trazer formas de
subsisténcia a comunidade que ndo venham a ferir seu nhandereko, sempre em
dialogo com as necessidades e vontades coletivas.

No caso deste trabalho, a co-laboracdo intercultural como processo
metodoldgico emerge de um primeiro encontro com a comunidade Tupi Guarani da
Aldeia Tapirema. Neste evento, a comunidade manifestou sua vontade de documentar
parte do processo de retomada de seu territorio. O objetivo deste espaco, segundo 0s
relatos da comunidade, seria de fortalecer sua cultura e seu nhandereko, vivendo em
harmonia uns com os outros e com a natureza. O resultado desse encontro foi o
documentario A Terra Me Disse, do qual participei da producéo e teve como objetivo
registrar e tornar publico o inicio desse processo, como Tekoa Tapirema.

Naquele evento, meu contato com a comunidade ocorreu através do Coletivo

Cultive Resisténcia, o qual trabalha com as comunidades indigenas da regido desde
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2012. Neste primeiro encontro, observei por primeira vez como o0 coletivo e a
comunidade se relacionam e, como levam a cabo seus projetos em conjunto. Durante
esse processo de observacdo, muito me recordava da co-laboracao de Paulo Freire.
Ali nascia uma primeira compreensao da abordagem metodolégica — ou postura como
pesquisadora — a ser adotada neste trabalho. Mais tarde, complementei-a com minha
compreensao da interculturalidade pois o contexto onde me inseria ndo como
pesquisadora mas como colaboradora, consiste em um encontro entre mundos.

Ao aprofundar-me nas leituras, debates e palestras sobre interculturalidade e
vive-la na perspectiva da co-laboracéo, encontrei em Daniel Mato, a colaboracéo
intercultural e, em Catherine Walsh, a interculturalidade critica. Ambas corroboraram
com a escolha do termo co-laboracao intercultural para descrever um processo de
construcéo de pesquisa onde as necessidades, desejos, sonhos, projetos e vontades
da comunidade Tupi Guarani fossem o eixo de toda ac¢ao.

No primeiro encontro com a comunidade uma das educadoras Tupi Guarani®
manifestou a necessidade e falta de material didatico na educagdo escolar Tupi
Guarani. Outra educadora manifestou que a elaboracédo de um livro seria “a realizacao
de um sonho”.

A partir daquele primeiro dialogo, em razao de minha experiéncia editorial com
livros didaticos para o ensino de lingua, manifestei disponibilidade e habilidade para
auxilia-las neste processo. Tivemos uma primeira reunido onde escutei as educadoras
sobre como elas idealizavam este material. Ao sinalizarem o desejo de elaborar um
livro, abordei questdes como qual seria o publico-alvo, se elas gostariam que o livro
fora monolingue Tupi Guarani ou bilingue, entre outras questdes técnicas. A partir
desta reunido, mostrei-lhes alguns livros nos quais eu havia trabalhado como coautora
e gerente editorial para que elas sentissem seguranca e também verificar se minha
habilidade técnica para as apoiar na realizacéo deste sonho estava alinhada com suas
expectativas.

Naquela reunido, acordamos que eu passaria uma temporada na Tekoa
Tapirema com a comunidade para que o processo de elaboracéo de conteudo (textual
e ilustrado) do livro fosse feito com méaos, pés e coracdo no territério Tupi Guarani.

BN

Além disso, contei-lhes sobre o mestrado e pedi permissdo a comunidade e ao

6 Todas as educadoras-interlocutoras mencionadas neste trabalho s3o da etnia Tupi Guarani, sendo elas
referenciadas como: educadora(s); educadora(s) indigena(s) e/ou, educadora(as) Tupi Guarani.
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morubixaba — o cacigue — para que meu estar naquele espago-tempo como apoiadora
de seu sonho fosse concomitante ao meu observar como pesquisadora. Fui entdo
acolhida pela comunidade para a realizagdo de minhas observagdes e anotacoes,
onde meus caderninhos geravam curiosidade, conversas profundas e algumas
risadas.

Com os elementos relacionados a comunidade acordados, busquei conectar-
me a uma rede de apoiadores e apoiadoras para que 0 processo de concepcédo e
impressé@o do livro acontecera de forma amorosa, sensivel e humana. Entre os
coletivos humanos que co-laboraram para que o livro pudesse servir como ferramenta
de fortalecimento cultural Tupi Guarani estdo o Coletivo Cultive Resisténcia, amigos
designers, colegas indigenas e ndo-indigenas bem como professores e professoras
da universidade.

Ao longo do processo, fui percebendo a co-laboracao intercultural emergir, a
qual segui como método, ou para utilizar uma expressdo menos cartesiana,
abordagem de pesquisa e trabalho com a comunidade Tupi Guarani. Assim, deu-se 0
inicio de minha jornada de encontros com 0s e as Tupi Guarani: em co-laboracao
intercultural. Aprendendo e ensinando, em apoio mutuo, didlogos horizontais e
decisfes por consenso.

Naquele espacgo, minha interferéncia no seu projeto ocorreu no tocante técnico,
em razdo de meu conhecimento e experiéncia do que era possivel ser feito e do que
nao era, especialmente na questdo de diagramacédo do livro. Ainda assim, mesmo
guando a questdo técnica se colocava como empecilho para alguma ideia que era
manifestada com muita vontade, eu buscava, nesta rede de apoio, auxilio para que a
barreira técnica fosse vencida, o que em algumas vezes obtive sucesso e em outras
nao.

A clareza sobre os processos editoriais foi um importante aspecto na
construcéo desta relacédo de co-laboracgéo intercultural e foi determinante para que a
confianca fosse desenvolvida.

Impor nossa branquitude (CARDOSO, 2014) de forma velada e sutil (para nos,
nao-indigenas brancas e brancos) € sempre o caminho mais confortavel (para nés,
nao-indigenas brancas e brancos). Verdadeiramente respeitar o tempo, as vontades
e 0 nhandereko Tupi Guarani e seus desdobramentos de espaco-tempo é um
processo ativo de automonitoramento, onde é necessario estar atenta(o) a todos os

elementos que constituem esse encontro. Estar aberta(o) ao diferente de si com
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respeito genuino e ndo somente um proforma tedrico, nao-pratico, de vitrine é parte
fundante dessa abordagem metodologica.

O desconforto de colocar-se neste lugar de olhar para si e perceber-se
colonizador(o) traz junto com ele a possibilidade de libertacdo desse papel e de
atitudes racistas. Entendo que o movimento de co-laboracéo intercultural atua como
um meétodo de experimentar estar sendo com o diferente de si, em didlogo, onde a
escuta ativa tem papel determinante para a criagdo de um espaco intercultural e de
co-laboracdo. Cria-se entdo um espaco outro que o hegemonico, colonizador,
cerceador da pluralidade. Cria-se um espaco de semeadura e cuidado coletivo em co-

laboracéo intercultural, onde germina a possibilidade de um outro projeto civilizatorio.

1.2 SITUANDO LEITORAS E LEITORES: CAPITULOS, ESCOLHAS E TERMOS

Além do esclarecimento sobre co-laboracdo intercultural como abordagem
metodoldgica, gostaria de colocar algumas questdes importantes, prévias a leitura,
como: (1) a divisdo dos capitulos, buscando situar o(a) leitor(a); (2) a escolha de
utilizar autores(as) indigenas, mesmo que de outras etnias e (3) as conceituacoes, de
acordo com meu posicionamento, de alguns dos termos que utilizo de forma
recorrente ao longo da escrita.

No que tange a divisao dos capitulos, relato a dificuldade que tive em decidir
sua ordem de disposicéo. Portanto, considerando o atravessamento entre todos os
elementos, busquei, por meio da divisdo dos capitulos, concentrar em cada um deles
os elementos mais densos das tematicas que abordo neste trabalho. No Capitulo 2,
o(a) leitor(a) encontrard uma problematizacéo sobre a transformacédo da sociedade
em um patio dos objetos, ou em uma sociedade de consumo, bem como sobre a
conquista e colonizacdo da América Latina — a qual terd esse nome também
problematizado —, processo que leva a decadéncia dos povos indigenas e de seus
saberes. No Capitulo 3, sera realizada uma discussdo sobre envelhecimento e
geracoes, buscando uma compreensao mais aprofundada do termo geracodes e de
suas implicagbes. No Capitulo 4, tomando como base uma inspiragdo etnogréfica
(MATTOS, 2011; SZEREMETA, 2017), o(a) leitor(a) encontrara relatos, narrativas e
dados de pesquisas antropolégicas sobre os Tupi Guarani, sua lingua e suas historias.
Finalmente, no Capitulo 5, ha uma discussdo sobre educacédo escolar, com um

apanhado geral sobre as leis que regem a educagéo escolar indigena, bem como
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sobre a educacdo ndo-escolar e 0s processos educativos que ocorrem no mero estar.
Por ultimo, termino esta dissertacdo ndo com uma conclusdo, mas com reflexdes
abertas, como sdo o tempo e a histoéria, apresentadas no Capitulo 6.

Como linhas que tecem e perpassam todo o caminho do tear, os relatos e as
narrativas Tupi Guarani estdo entrelacados com minhas observacdes e interpretacées
sobre seu modo de viver — 0 nhandereko —, presentes desde o inicio do texto, apesar
dos relatos etnograficos e suas historias estarem localizados no Capitulo 4.

N&o obstante o valor dos conhecimentos Tupi Guarani, escolhi utilizar também
autores(as) de outras etnias indigenas (Nishnaabeeg, Krenak, Munduruku, Yanomami
e Kaingang) para compor o que chamo de pensamento indigena, o qual entendo como
elementos de diferentes etnias indigenas em convergéncia.

Outra questao importante diz respeito a utilizacdo de alguns termos como:
indigenas; cosmologia; ndo-humano(s); nhandereko; territério e aldeia. Com relacédo
ao termo indigena, apesar de poder ser interpretado como homogeneizante, seu uso
€ empregado nesta dissertacdo como ponto de convergéncia, a partir da discussao
proposta por Daniel Munduruku, na qual o termo “indigena” € aceito porque foi
abracado pelos povos originarios como forma de articulacéo politica, em que a uniédo
dos povos é essencial para a resisténcia (MUNDURUKU, 2012).

Ja com relacédo a cosmologia, compreendo-o como “um ‘modo de ser’ de uma
determinada sociedade e que, portanto, contempla as relacdes e explicacbes que
enlacam o humano, a natureza e o cosmos” (BERGAMASCHI, 2005, p.132). As
cosmologias sdo baseadas na relagcdo com a terra e a natureza (BERGAMASCHI,
2005; SIMPSON, 2017; HERRERO, 2018) e na ordem divina, ndo-humana. Como
nao-humano(s), compreendo os elementos que constituem as cosmologias indigenas,
como a memdria, 0s sentimentos, 0os sonhos, 0s animais, a mata/floresta, as arvores
e as ervas, o fogo, a agua, o vento, o ar, a espiritualidade e a intuicdo, os
antepassados e 0s espiritos — bons e ruins —, entre outros elementos.

O termo nhandereko, que significa nosso modo de viver ou nosso modo de
vida, de certa forma estrutura toda a reflexdo presente neste trabalho. Nao seria
possivel estar com os e as Tupi Guarani sem considerar seu jeito, sua forma, seu
modo de estar no mundo, incluindo sua lingua, sua espiritualidade, sua relagdo com
a natureza, entre tantos outros elementos. Compreendo o nhandereko como uma

forma de viver em harmonia entre seres humanos e ndo-humanos. E como explica
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Acosta (2016), ao referir-se ao modo de viver — 0 bem viver — dos distintos povos

originarios como

sociedades sustentadas sobre uma convivéncia harmoniosa entre os seres
humanos e com a Natureza, a partir do reconhecimento dos diversos valores
culturais existentes no planeta. Ou seja, trata-se de bem conviver em
comunidade e com a Natureza. (ACOSTA, 2016, p. 33).

Lembro de debater com um colega sobre o uso do termo filosofia Guarani para
tratar da forma como os Guarani transitam pelo mundo e concluir: “0 nome para isso
€: nhandereko”, uma percepcédo posteriormente confirmada pelos proprios Tupi
Guarani. Entretanto, ndo pretendo, nesta escrita, colocar-me como alguém que
compreende o nhandereko Tupi Guarani, mas como alguém que teve a feliz
oportunidade de aproximacdo ao nhandereko, o que me levou a interpretar os
elementos que o compdem a partir da minha experiéncia.

Por fim, resta discutir os conceitos de territério e tekoa. Com relagdo ao
primeiro, esse é utilizado para designar a Terra Indigena (TI), tanto em seu tocante
legal (demarcacédo, homologacéo, etc.) quando em seu tocante sagrado (a terra onde
se vive, a terra onde os antepassados viveram, etc.). Ja quanto a tekoa, o utilizo em
alternancia a aldeia, sendo este uma traducéo ocidentalizada daquele, cujo significado
€ lugar de praticar o nhandereko (o modo de viver). A escolha por um dos dois ocorre
da seguinte forma: (1) quando me refiro somente a localizacéo fisica, utilizo aldeia; (2)
quando me refiro a esse lugar como espaco de pratica da vida, utilizo tekoa. Além
disso, quando utilizo Tapirema, refiro-me ao todo da comunidade: pessoas, espaco e

territoério.

Como feminista, gostaria de haver utilizado mais autoras indigenas neste
trabalho, mas o reflexo do patriarcado impediu-me de encontrar, a tempo para a
realizacdo desta pesquisa, mais mulheres indigenas com obras sobre a cosmologia
de suas etnias, pois grandes porta-vozes Krenak, Yanomami e Munduruku s&o
homens. Contudo, foi nos Estados Unidos, na Portland State University, como
pesquisadora visitante, que conheci a obra da autora indigena da etnia Nishnaabeeg.
Assim, devo mencionar a alegria que tem sido descobrir novas autoras indigenas
enquanto me aproximo mais e mais da leitura de obras escritas por autores(as)

indigenas. Além disso, apesar de referenciar poucas autoras mulheres, também me
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alegro por haver uma relacao de didlogo bastante préxima com algumas mulheres da

Tapirema e da Piacaguera.

1.3 CAMINHOS PERCORRIDOS PARA CHEGAR AQUI

Desde muito jovem, sentia incémodo em relacéo a padrées. Ao longo dos anos,
os padrdes de convivio predominantes tém sido causa de incémodo, mas também de
reflexdo. Por esse motivo, busco refletir sobre possiveis rupturas nesse modelo de
sociedade, que consiste em um paradigma no qual “o consumo € um investimento em
tudo que serve para o ‘valor social’ e a autoestima do individuo”, ou, simplesmente,
‘sociedade de consumidores’ (BAUMAN, 2007, p. 76). Ao longo do processo de tornar-
me pesquisadora, encontrei nas teorias de Anibal Quijano, Boaventura de Souza
Santos e Rodolfo Kusch explicacdo para o porqué de chegarmos neste modelo de
sociedade de consumidores, além de compreender outros mecanismos de controle
social que levam a essa padronizacdo. Como referido, tais temas e conceitos seréo
aprofundados no Capitulo 2.

No inicio da minha jornada como pesquisadora, a lente pela qual eu observava
e experimentava a sociedade carecia de nitidez — na verdade, ainda carece, afinal,
como disse um dos txeramdi’ da Tekoa Tapirema em uma de nossas conversas:
“‘estamos sempre aprendendo, nunca terminamos de aprender”. Naquele inicio, ndo
estava familiarizada com o ferramental te6rico ou com o conhecimento empirico
necessarios para pensar e refletir sobre as diferentes camadas que constituem a
sociedade, como o0s contextos econdmico, cultural e social, além das relacbes
interpessoais e a forma como conhecimentos tém sido adquiridos e ideias formadas
ao longo da constituicdo da sociedade hegemdnica em que nos encontramos
atualmente. Além disso, ndo compreendia a existéncia de diversas sociedades,
coexistindo, infelizmente, sem muita paz. Ainda era demasiado inexperiente quando
comecei a sentir que alguns elementos ndo pareciam encaixar-se nos padroes,
incluindo a mim. Tampouco entendia que existiam jeitos outros de viver, adjacentes a
esse lugar onde n&do me encaixava.

Além do incbmodo cada vez maior em relacdo as formas e rumos que a

sociedade em que me insiro parecia tomar, ndo conseguia compreender plenamente

7 Mais velho, avd, sabio em Tupi Guarani.
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€esSes rumos, assim como ndo conseguia avaliar quais medidas poderia adotar — se €
gue poderia adota-las — para romper seu fluxo, seja de forma localizada ou ampla. Em
sintese, ndo concordava com o modelo que, como dito, passei a compreender mais
profundamente ao longo desta pesquisa, a partir do dialogo com pensadores e
pensadoras indigenas, de distintas etnias, os(as) quais me fizeram entender a
possibilidade de resisténcia e de construir novos mundos, conforme sera discutido no
Capitulo 2.

Transitando em meios nos quais meus pares também compartilhavam alguns
desses incébmodos, sentindo-se como forasteiros em uma sociedade que busca
moldar atitudes, corpos e, mais profundamente, a maneira de pensar das pessoas por
meio de mecanismos que visam a padronizagédo de ideias, modos de vida, corpos,
maneiras de construir e legitimar o conhecimento, vi-me diante de um primeiro grande
desafio: compreender esse incobmodo epistemologicamente. Nesse sentido, ao longo
desse ainda curto trajeto de pesquisa, compreendi que mecanismos colonialistas dao
forma as sociedades americanas, especialmente as latino-americanas®. No Capitulo
2, retomarei essa discusséo, embasando-a do ponto de vista teorico.

Permeada por esses incomodos, apds graduar-me em Licenciatura Plena em
Lingua Inglesa e Literaturas, na sala de aula plantei a semente que daria origem ao
rizoma de minha pratica de pesquisa. Escolho a palavra rizoma pela conceituacao
proposta por Deleuze e Guatarri (1995), na qual o rizoma, como raiz horizontal,
espalha-se em linhas sem destino certo e, em um ato de resisténcia ético-estético-
politico, ndo segue padrdes cartesianos. Tal conceito parece adequar-se as raizes e
memorias que descrevo neste texto, bem como aos diferentes modos de vida das
distintas etnias indigenas.

A caminhada como English teacher em cursos privados trouxe-me ao momento
atual: educadora (e sonhadora de utopias) buscando uma aproximag¢do com as
diferentes formas de estar, aprender, conviver e relacionar-se com o outro e com o
mundo.

Em 2013, ao escrever o projeto de conclusédo do curso de pds-graduacdo em

Psicopedagogia, tive um primeiro momento académico de prética aliada a teoria, 0

8 Forma de referir-se a América formada pelo México, América Central e América do Sul que sera
revisitada mais adiante no trabalho.
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quefazer que busco aplicar em minha pesquisa desde antes de conhecé-lo como
conceito. Este quefazer pode ser explicado conforme as linhas abaixo:

(...) os homens (e mulheres) séo seres da praxis. Sao seres do quefazer (...).
Mas se os homens (e mulheres) sao seres do quefazer é exatamente porque
seu fazer é acéo e reflexdo. E praxis. E transformagdo do mundo. E, na raz&o
mesma em que o quefazer é praxis, todo fazer do quefazer tem de ter uma
teoria que necessariamente o ilumine. O quefazer é teoria e pratica. E acéo
e reflexdo (FREIRE, 2019 [1974], p. 167-168, grifo meu).

Por meio do quefazer, abordei a possibilidade de inclusdo social por meio do
ensino de lingua inglesa. Neste projeto voltado para a pratica educativa, foram
revisadas teorias sobre acdes educativas que visassem a um ensino pautado no
aspecto sdcio-politico da lingua, trazendo-a como instrumento de empoderamento.
Conhecer e apropriar-se da lingua significaria aumentar as possibilidades de acesso
a informacao para jovens e adultos. Concomitantemente ao trabalho teorico, busquei
aplicar essas reflexdes durante minha experiéncia de ensino de inglés no programa
Jovem Aprendiz e no ensino a taxistas, bombeiros e policiais militares no PRONATEC,
o Programa Nacional de Acesso ao Ensino Técnico e Emprego, criado pelo Governo
Federal em 2011, por meio da Lei n® 12.513.

Este caminho levou-me a reflexdes mais profundas em meio as minhas
inquietacdes. Juntamente com aqueles e aquelas que por aqui estdo ha mais tempo?
— 0s mais velhos e os povos indigenas —, venho buscando respostas e fazendo cada
vez mais perguntas. Porém, antes de contar sobre como os mais velhos e 0s povos
indigenas surgiram nesta trajetéria profissional e académica, gostaria de situar leitoras
e leitores quanto a outros dois pontos que considero importantes no que tange a minha

formacdo como ser social.

1.4 DE ONDE PARTE MINHA VOZ

Paralelamente a preocupacao social de forma ampla, o feminismo é parte da
construcdo de minha identidade como mulher e pesquisadora. A voz que tenho hoje
nao apresentaria suas formas e significados néo fosse pelo feminismo. Talvez eu
nunca tivesse pensado nas tentativas de silenciamento de outras vozes se nao o

tivesse pensado a partir da minha vivéncia, situada. Refletir sobre a forma que o

9 Utilizo a expressdo por aqui estdo ha mais tempo ou por aqui vivem ha mais tempo como forma de
fazer referéncia a indigenas e pessoas mais velhas, como forma de reforcar sua experiéncia e seus
conhecimentos.
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patriarcado desarticula e busca silenciar as mulheres e os homens — guardadas as
devidas proporcdes e contextos -, leva-me cada vez mais a outras reflexdes sobre
opressao.

Apesar de nao ter a intencéo de estabelecer como foco as questdes de género
neste trabalho, o feminismo faz parte da minha identidade, constituindo, para mim,
nao um ponto final, mas de partida. Beauvoir (1947) sintetiza essa discussdo quando
expressa que “querer-se livre € também querer os outros livres” (BEAUVOIR, 1947, p.
63). Nesse sentido, pensar de uma maneira outra pode ser uma forma de libertagéo,
afinal o patriarcado esta ligado a colonialidade™®.

Finalmente, um fator que outrora poderia parecer desconectado, mas que faz
parte do direcionamento de minha caminhada, € o posicionamento em relacdo as
minhas escolhas alimentares — que néo séo, na verdade, somente alimentares ou
somente minhas. Em 2008, optei por uma dieta vegetariana. Em 2012, por uma vida
vegana. Quando optei pelo vegetarianismo, a intencdo de ndo explorar os animais e
ter uma vida mais saudavel era ingénua. Contudo, a partir de leituras sobre o
veganismo, compreendi outra perspectiva politica a respeito do que é consumido
como comida na sociedade atual. Por meio do veganismo e do aporte tedrico e politico
gue pauta essa escolha de vida, compreendi 0s mecanismos nos quais a industria da

carne e da exploracdo animal estédo baseadas, como defende Adams (2001):

A exploracdo dos animais nos condiciona a aceitar a brutalidade como um
fato cotidiano normal e razoavel. Ela acontece em todas as areas da
sociedade, unindo e afastando as pessoas de diferentes sexos, cores e
classes. (ADAMS, 2012, p. 45).

Além disso, a interlocucdo do veganismo com a teoria feminista levou-me a
refletir sobre a relacdo dos homens com a carne, a qual parece ser muito semelhante

a do patriarcado com os corpos das mulheres:

A teoria feminista concluiu que a narrativa tradicional é determinada pela
cultura patriarcal. De acordo com essa teoria, a narrativa patriarcal retrata os
objetivos masculinos e a passividade feminina. Teresa de Lauretis comenta:
‘Pois ndo haveria lenda sem princesa para ser desposada’. Ela mostra que é
nos hiatos e siléncios da narrativa tradicional que o significado feminista pode
ser encontrado. Assim, ela questiona a estrutura das histdrias. Com as lentes
da interpretacéo feminista, podemos ver que o lugar do animal na histéria da

10 Nao me aprofundarei sobre a relagéo entre o patriarcado, colonialidade e/ou o colonialismo como
forma de sociabilidade, mas podem ser encontradas referéncias nas obras de Federici (2017), Ribeiro
(2017), Hooks (2019 [2013]), Davis (1981), Santos (2019 [2018]), entre tantas(os) outras(os) autoras e
autores que abordam esse tema de forma especifica e de forma interseccional (COLLINS; BILGE,
2017).
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carne é o da mulher na narrativa patriarcal tradicional; ela é o objeto a ser
possuido. (ADAMS, 2012, p. 147).

Contudo, qual seria a relevancia de abordar, nesta pesquisa, reflexdes sobre o0
patriarcado, os corpos das mulheres submetidos e a sala de aula de lingua inglesa?
A resposta é: minha construcdo como mulher e pesquisadora, situada em um espaco-
tempo.

E por meio das lentes compostas por cada encontro, cada escolha e cada meio
frequentado ao longo desse caminho de busca por formas mais humanas de convivio
social que tenho experimentado diferentes mecanismos educativos de
amadurecimento. Paulo Freire (2018 [1996], p. 105) lembra-nos que “ninguém
amadurece de repente, aos vinte e cinco anos. A gente vai amadurecendo todo dia,
ou ndo...”. Como esse processo acontece a partir de “experiéncias estimuladoras da
deciséo e da responsabilidade, vale dizer, em experiéncias respeitosas da liberdade”
(Ibid. p. 105), reitero o objetivo desta introducao, por vezes tdo pessoal: contar sobre
minha trajetoria para aproximar leitoras e leitores da organizagéo interior que leva a

concepgao e organizacao deste trabalho, de forma a facilitar sua compreenséo.

1.5 ENCONTROS: GERACOES E TUPI GUARANI

O interesse pela questdo da intergeracionalidade surgiu a partir da atuagao
como professora em uma escola de inglés focada no publico com mais de 50 anos,
na qual, além da observacdo empirica desse grupo, pude observar também as
relacdes entre os professores mais jovens — na faixa etaria dos 23 aos 35 anos — e 0s
alunos mais velhos. Durante esse periodo, iniciado em 2014, notava que cada
professor ou professora que partia em sua propria jornada com as alunas e alunos do
inglés depois dos 50 passava por um processo de desconstrucdo de imaginarios
relacionados ao envelhecimento, processo esse que, apesar de assumir diferentes
formas, sempre ocorria.

Na escola, as reflexdes sobre a intergeracionalidade nédo foram feitas apenas
em sala de aula. Além de professora, coordenadora e, depois, gerente, tive a
oportunidade de entrar no ramo editorial através da concepcéo, criagdo e producao
de um projeto de livros didaticos intitulado Culture and English Practice!!, o qual

consiste em uma colecédo de audiolivros voltados para as alunas e os alunos do curso

11 Traducéo do inglés: Cultura e Pratica em Inglés.
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Inglés Depois dos 50. Nesse projeto, atuei como autora, revisora e gerente editorial,
funcdes que me trouxeram uma vasta experiéncia em todo processo de criacdo e
elaboracao de livros didaticos.

Dado que essas observagOes sempre foram realizadas de maneira livre, ndo-
cientifica, senti a necessidade de buscar um rigor cientifico, o que sedimentou as
bases desta pesquisa. Assim, as reflexfes provenientes desse ambiente levaram-me
a buscar mais embasamento teérico para melhor refletir sobre o processo de
envelhecimento, o que constituem as geracdes e os dialogos entre elas. Tais reflexdes
serdo aprofundadas no Capitulo 3.

Se a tematica da intergeracionalidade surgiu em minha vida a partir de um
trajeto trilhado enquanto educadora, os Tupi Guarani surgiram de forma quase
acidental, como uma feliz coincidéncia. A oportunidade de encontro com os Tupi
Guarani ocorreu devido a sensibilidade de um amigo fotografo e cineasta, por meio
de convite para participar da producdo de um documentario, no qual seriam ouvidos
0os membros mais velhos de uma aldeia indigena recém formada, localizada em
Peruibe, no litoral do estado de Sao Paulo. Assim, na terceira semana de janeiro de
2019, ocorreu o encontro desta pesquisadora com a AstroMar Filmes e o Coletivo
Cultive Resisténcia, que tem seu coracao e pulmdes formados e cultivados por duas
pessoas que atualmente dedicam suas vidas a projetos relacionados a direitos de
povos indigenas, mulheres e LGBTQIA+, permacultura, direitos dos animais e
anarquismo, especialmente ao projeto Vivéncia na Aldeia.

Ao chegar em Peruibe, reunimo-nos na sede do Coletivo Cultive Resisténcia e
conversamos sobre algumas questdes que ja haviam sido tratadas com a comunidade
da Aldeia Tapirema, até entdo aquela aldeia indigena que eu visitaria. Juntas e juntos
pensamos em perguntas e ideias para o documentario e eu, como parte da equipe de
producédo e making-of'?, fiquei responsavel pelos registros fotogréficos e auxilio na
elaboracao de perguntas ao longo das filmagens.

A Aldeia Tapirema esta localizada na Terra Indigena (TI) Piacaguera e foi
formada nos primeiros dias de janeiro de 2019. Ao chegar |a, surgiram muitas ideias
e diversas perguntas. Nos primeiros minutos de conversa, algumas das leituras que

eu havia elaborado comecaram a tomar novos sentidos, ao passo que novas ideias

12 Making-of & uma expressdo utilizada no cinema para determinar o registro que é feito do que
acontece atras das cameras durante a realizagdo de uma produgédo cinematografica.
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surgiam e entrelacavam-se a teorias e conceitos ja estudados. Apesar da empolgacéo
de alguém que sonha com utopias, soube que um desafio se apresentava: conduzir
uma pesquisa dentro de uma aldeia indigena, sem conhecer nada sobre sua
cosmologia e, principalmente, sem impor minha branquitude, o que mais tarde
compreendi melhor com a aproximacdo dos estudos de(s)coloniais, que serdo
abordados nos Capitulos 2 e 4. Dado que eu nunca havia trabalhado com povos
indigenas ou feito leituras académicas a seu respeito, irrompeu ali um desafio ético e
epistemologico, além de um desafio tedrico relacionado aos modos de vida dos povos

indigenas.

1.5 MUDANCAS DE TRAJETORIA

Em um primeiro momento, este trabalho contemplaria o relato de uma
Investigacdo Acdo Participativa (IAP) ou Pesquisa-Acdo (BRANDAO; STRECK, 2006:;
SILVA, 2006; SOBOTTKA; EGGERT; STRECK, 2006; COLMENARES, 2012), no
qual, em conjunto com trés educadoras Tupi Guarani, construiriamos as bases
relacionais para a construgdo de um livro em Tupi Guarani a ser utilizado pelas
educadoras em suas praticas educativas escolares. Como tal, o projeto foi aprovado
pelo CEP e encaminhado para o CONEP, sendo parcialmente aprovado. Uma cépia
da autorizagdo de entrada na aldeia Tapirema, na Tl Piagaguera, aprovada pelo
CONEP, consta como Apéndice deste trabalho. A versédo original foi assinada pelo
cacique da aldeia em 13 de janeiro de 2020.13 Entretanto, com a pandemia de COVID-
19, todos os processos de avaliacdo de projetos que néo fossem relacionados a
COVID-19 foram suspensos, impossibilitando que o estudo fosse levado a cabo da
forma como seria idealizado.

Conforme discutido anteriormente, o espaco-tempo nao € linear. Ao passo que
tracava este caminho académico, tracava um caminho pessoal com a Tekoa Tapirema
e a Associacdo Cultive Resisténcia, por meio do projeto Vivéncia na Aldeia. Em
outubro, dezembro, janeiro e fevereiro, enquanto estive na Tekoa Tapirema com seus
membros, idealizamos projetos e demos inicio a trés livros: (1) um livro didatico, todo
em Tupi Guarani, com grafismos e ilustracdes feitas por um artista da comunidade;

(2) um livro de lendas e histérias bilingue — Tupi Guarani e Portugués, contando

130 nome do projeto foi alterado apés a assinatura do termo.
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histérias do seu povo — entre elas a origem do milho, da mandioca e da banana ouro;
(3) um livro autobiografico com a txedjardy — a ancid — da comunidade, no qual ela
escreve sua historia entrelagada com seu conhecimento sobre ervas e plantas
medicinais. Nos trés projetos, atuo como organizadora e, nos dois Ultimos, estabeleco
a interface entre o0 mundo Tupi Guarani e o mundo ndo indigena, auxiliando,
principalmente com questdes relacionadas a escrita. Além desses trés livros — todos
ainda em diferentes fases do processo de desenvolvimento —, pude idealizar, em
conjunto com um artista e vice-cacique da tekoa Tapirema e com o projeto Vivéncia
na Aldeia, o curso de Grafismo e Pintura na perspectiva Tupi Guarani, o qual fiz parte
da organizacao e cuja apostila desenvolvemos juntos. O curso foi ministrado em 15
de Margo de 2020, um final de semana antes da quarentena iniciar. Pude participar
também como colaboradora em eventos do projeto Vivéncia na Aldeia, de forma
presencial, na Aldeia Tapirema, previamente a pandemia de COVID-19.

Durante a pandemia, minha relacdo com a Tapirema estreitou-se de maneiras
outras, de forma pessoal e em conjunto com o projeto Vivéncia na Aldeia. O
desenvolvimento da escrita, o conhecimento tedrico e a pratica desenvolvidos no
mestrado permitiram-me auxiliar tanto o Coletivo Cultive Resisténcia quanto a Tekoa
Tapirema na escrita de projetos para editais. Com um desses projetos, ficamos em 5°
lugar na linha 2 do Edital de Emergéncia da Fiocruz para combate a COVID-19%4,
Nesse projeto, intitulado Alimentacdo e Vida na Aldeia, o foco residiu na Soberania
Alimentar e Prevencdo a COVID-19 para as doze aldeias localizadas na TI
Piacaguera, por meio da distribuicdo de kits de alimentos de origem ancestral — milho,
batata doce, mandioca, banana — combinados com alimentos tradicionais brasileiros
— feijdo, arroz, 6leo, sal e café -, kits de higiene e prevencdo a COVID-19 — sabdo,
alcool gel — e material de conscientiza¢édo sobre a pandemia feito especialmente para
as comunidades indigenas.

Além desses tantos projetos, estdo o projeto de financiamento coletivo da Oy
Gwatsu — a Casa de Reza — da Tekoa Tapirema, no qual participei de sua escrita. A
partir desse projeto, foi atingida a totalidade do valor necessério para a constru¢do da
Oy Gwatsu, permitindo a comunidade construi-la. Outros projetos em que participei

foram o da Escolinha Tradicional da Tapirema, em que auxiliei no processo de

14

https://portal.fiocruz.br/sites/portal.fiocruz.br/files/documentos/lista_de_contemplados_definitiva_2.pdf
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bioconstrucdo, com maos e pés na terra, e o projeto de gravacdo de um album de
canticos — os mborai — Tupi Guarani, em que participei de todo processo, incluindo a
escrita de um projeto para captacdo de recursos financeiros, dos ensaios e da
gravacdo de uma demo?®, a qual foi composta por duas faixas, cada uma constituida
de um mborai mit&, o canto Tupi Guarani que possui letra e pode ser traduzido como
cantico das criangas.

Finalmente, minha aproximag&o pessoal ocorre em um espago de amor, sobre
0 qual ndo se pode falar, apenas senti-lo.

Sendo assim, a impossibilidade de levar a cabo a IAP imposta pela pandemia
de COVID-19 levou-me a refletir sobre esses encontros e didlogos em co-laboracéo
intercultural. Neste trabalho, entdo, busco registrar essa experiéncia de encontro e co-
laboracgéo intercultural com as pessoas e as narrativas Tupi Guarani, colocando-as
também em didlogo com a teoria que me auxilia ha compreensao e interpretacao

dessa experiéncia.

15 Na industria fonografica, uma demo é uma espécie de demonstracdo do que sera o album. Nesse
caso, a demo consiste em duas faixas.
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2. ESTAR SENDO: UM DIALOGO ENTRE POVOS INDIGENAS, KUSCH E BAUMAN

Os indigenas ndo sdo pré-modernos nem atrasados. Seus valores,
experiéncias e praticas sintetizam uma civilizacdo viva, que demonstrou
capacidade para enfrentar a Modernidade colonial. Com suas propostas,
imaginam um futuro distinto que ja alimenta os debates globais. (ACOSTA,
2016, p. 32).

As linhas que seguem tém o objetivo de situar o(a) leitor(a) em relacdo ao
sistema hegemdonico em que estamos inseridos, ndo-indigenas e, pela proximidade a
cidade, os Tupi Guarani referidos neste texto. Por essa raz&o, busco aqui uma
compreensao do pensamento de Rodolfo Kusch (2007 [1975]) acerca de dois pontos
principais: (1) a cidade, como pétio dos objetos, a qual coloco em didlogo com a
sociedade de consumidores de Bauman (2007); e (2) a questdo do ser/estar
sendo/mero estar neste tipo de sociedade de consum— - ou patio de objetos —— em
contraste ao contexto indigena brasileiro atual, com foco nas reflex6es escritas por
pensadores(as) indigenas de distintas etnias e na experiéncia de estar com os(as)

indigenas da etnia Tupi Guarani da Tekoa Tapirema.

2.1 O CONSUMO COMO FORMA DE SER ALGUEM

Inicio os dialogos entre Kusch e Bauman trazendo alguns conceitos de Bauman
(2007; 2008; 2009) que entendo como univocos: sociedade de consumidores;
sociedade liquida; sociedade de consumo; sociedade liquido-moderna.

Bauman (2007) descreve a sociedade liquido-moderna como pautada pela
velocidade, exagero e consumo, assim como pela individualidade e pela liquidez nas
relacbes entre as pessoas e seus entornos. Essa configuracdo social levaria ao

consumismo e individualismo como formas de vida:

O mercado é o detentor soberano de todo poder na sociedade de
consumidores e, portanto, as politicas publicas neoliberais sédo voltadas aos
seus interesses. A sociedade de consumidores ndo pode deixar de mover-se
e sO se move através do consumo. (BAUMAN, 2007, p. 86).

Entendo que essas caracteristicas levam ao descaso com a natureza, a qual &
abrigada sob o termo generalista de recurso natural. Tal I6gica de consumo, inclusive
da natureza, gera preocupacdo com o futuro do planeta e da humanidade.

Aqueles e aguelas que nado tem as condi¢bes para consumir na velocidade
esperada sao deixados/as para tras na corrida pela felicidade — que so seria atingida

por meio do novo — e, rotulados(as) como consumidores(as) falhos(as) (BAUMAN,
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2007; 2008; 2009), sdo alienados(as) pela sociedade. E importante ressaltar que a
busca nunca cessa, pois esse € justamente o mecanismo utilizado para que o
consumo siga ocorrendo.

Outro aspecto discutido por Bauman (2007) diz respeito ao tempo, o qual,
segundo o autor, € marcado por rupturas, descontinuidades e novos comecos, 0 que
ele chama de tempo pontilhista. Comecar de novo é quase uma lei da sociedade de
consumo, pois cada momento esta cheio de possibilidades inexploradas, o que
constitui uma cultura presentista que culmina em um estado de emergéncia. Tais
condicbes proporcionam elevada adrenalina e plenitude, pois, nesse modelo de
sociedade, estar parado é sinbnimo de morte social. Consumir, assim, significa estar

em movimento e ser alguém. Entretanto, a satisfacéo é experiéncia momentanea:

O homo consumens néo suporta o tédio da conformagédo com o que se tem.
E a promocao da novidade é a forma de rebaixamento da rotina, fazendo com
gue a intensa atividade de consumo seja a principal rota anti-tédio.
Entretanto, a linha de chegada se move junto com o corredor. (BAUMAN,
2007, p.166).

Logo, vive-se em uma insatisfacdo permanente no presente, sempre buscando
algo novo no futuro. Ter e ser andam lado a lado. Nessa légica que preza por novos
comecos, velocidade e descontinuidade, além da transformacdo das pessoas em
mercadoria vendavel (BAUMAN, 2007), estar velho poderia significar perder valor
social. Afinal, ndo ha espaco para o passado. Além disso, pessoas mais velhas seriam
mais lentas. Entdo, apesar de ter historia e saberes acumulados ao longo de trajetorias
plurais, quando um bem de consumo esta velho, ja ndo serve mais. A vida para
consumo (BAUMAN, 2007) parece abarcar ndo somente os produtos, mas estender-
Se as pessoas e a natureza.

Neste trabalho, coloco a ideia de sociedade liquido-moderna, presente na obra
de Bauman (2007; 2008; 2009), em dialogo com as ideias de ser/mero estar e da
cidade como patio dos objetos, propostas por Kusch (2007 [1975]) como forma de
compreender como instalam-se mecanismos de uma sociedade etnocéntrica em um
territério outro: a América?®.

Com base nessas discussfes, torna-se possivel fazer reflexdes sobre o
contexto indigena Tupi Guarani atual e seus processos neste modelo de sociedade

que, além de individualista, baseia-se no consumo infinito como ferramenta de busca

16 Entendo a problematica do termo América, e escolho utiliza-la aqui por dois motivos: a referéncia a
América Profunda e como apropriagao do termo.
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pela felicidade, tornando as relacdes cada vez mais velozes e perenes, com pouco —

e as vezes nenhum — afeto:

A possibilidade de povoar o0 mundo com gente mais afetuosa e induzir as
pessoas a terem mais afeto ndo figura nos panoramas pintados pela utopia
consumista. As utopias privatizadas dos caubois e cowgirls da era consumista
mostram, em vez disso, um ‘espaco livre’ (livre para mim, é claro) amplamente
estendido; um tipo de espaco vazio do qual o consumidor liguido-moderno,
inclinado a performances-solo e apenas a elas, sempre precisa de mais
e nuncatem o bastante. (BAUMAN, 2007, p. 68, grifo meu).

2.2 COMPOSICOES COLONIAIS

Antes de aprofundar as discussdes propostas por Rodolfo Kusch, é necessario
tratar sobre um dos eixos centrais desta discussdo: a questdo do colonialismo e da
colonialidade. Neste trabalho, escolho utilizar conceitos de Boaventura de Souza
Santos e Anibal Quijano ao referir-me a dominacao etnocéntrica vivida pelos povos
da Abya Yala'’, ou Indo-Afro-Latino América®, que ndo se resume a América Latina,
pois nela habitam povos originarios indigenas, afrodiaspéricos'® e descendentes de
imigrantes. Boaventura de Souza Santos diferencia “o colonialismo histérico” e “o

colonialismo enquanto forma de sociabilidade”:

Claro que a ciéncia moderna reconheceu a existéncia do colonialismo
historico, baseado na ocupacao territorial estrangeira, mas nao reconheceu o
colonialismo enquanto forma de sociabilidade que é parte integrante da
dominacédo capitalista e patriarcal e, que, por isso, ndo terminou quando o
colonialismo histérico chegou ao fim. (SANTOS, 2019 [2018], p. 41).

De acordo com Quijano (2005), o colonialismo moderno seria formado por um
conjunto de caracteristicas especificas que dariam forma a colonialidade do poder, a
qual, por sua vez, estaria diretamente ligada a formacédo e manutencdo do sistema
capitalista. Algumas dessas caracteristicas séo: (1) a construcdo de uma id-entidade
eurocéntrica baseada na raca — a qual também seria uma criacao colonial, o que levou
a (2) criacdo de geoculturas, que consistem em uma espécie de segregacao
geografica baseada na questao identitaria — europeia e latinomericana, por exemplo;
(3) o controle do trabalho, que no caso dos pertencentes a geoculturas consideradas

170 povo Kuna, do Panam4, designa este continente em que habitamos como Abya Yala, que pode
ser traduzido como Terra Viva ou Terra Madura.

18 A origem do termo esta presente em um artigo escrito pela jornalista Isabel Rauber no site Rebelion:
https://lwww.rebelion.org/mostrar.php?tipo=5&id=Isabel%20Rauber&inicio=0

19 Aqueles que foram obrigados a se deslocar, no caso dos afrodescendentes, por conta da escravidao.
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inferiores, restaria o trabalho escravo — o qual, apesar de ndo receber esse nome,
apresenta status de escraviddo e é permitido dentro desse sistema somente para
essas pessoas; (4) a exploracéo de recursos da América, da Africa e da Asia, na qual
esses continentes consistem em fontes gratuitas, enquanto esse modo exploratorio
colabora com o desenvolvimento hegeménico dos colonizadores e com a
demonstracdo de poder sobre os colonizados; (5) a criagdo de um conceito de
modernidade baseado em premissas de evolucionismo e dualismos, segundo 0s quais
h& Oriente-Ocidente, primitivo-civilizado, mégico/mitico-cientifico, racional-irracional,
tradicional-moderno. Tais conceitos serviriam para perpetuar uma ideia eurocéntrica
de que as culturas Americanas, Africanas e Asiaticas seriam anteriores a Europeia,
fazendo com que a ideia de Europa como 4pice da modernidade fosse difundida:
A constituicdo da Europa como nova entidade/identidade histérica fez-se
possivel, em primeiro lugar, com o trabalho gratuito dos indios, negros e
mesticos da América, com sua avancada tecnologia na mineracdo e na
agricultura, e com seus respectivos produtos, o ouro, a prata, a batata, o
tomate, o tabaco, etc., etc. (VIOLA; MARGOLIS 1991, apud QUIJANO, 2005,
p. 27).

A questdo das caracteristicas fenotipicas como uma codificacdo de diferencas
entre conguistadores e conquistados?® dialoga também com o pensamento de Fanon
(2008 [1952]), segundo o qual o negro, como inferior, busca o ideal branco para
humanizar-se, ou seja, sem a legitimacdo branca, o negro ndo é humano -
problematizacdo que poderia estender-se ao indigena no contexto de proximidade
com nao-indigenas. O autor problematiza a questdo do homem/mulher negro/a que
buscaria na relacdo com a/o mulher/homem branca/o sua humanizacdo, o que
demonstra a questao de raga como “elemento constitutivo fundacional das relacdes
de dominacdo que a conquista?! exigia” (QUIJANO, 2005, p. 117).

A necessidade de inferiorizacdo racial ocorre por meio de uma distribuicdo
racista entre pessoas, as quais sao classificadas como amarelos e azeitonados (ou
olivaceos) ou indios, negros e mesticos (QUIJANO, 2005, p. 119) — categorias gerais,
independentemente de sua real etnia —, ou seja, racas que fogem do padrao

eurocéntrico, a raca superior. Deve-se também a essa discussao a problematizacéo

20 Tal posicionamento sustenta-se na ideia de raca, ou seja, a inferioridade do colonizado baseada na
sua estrutura bioldgica, a qual difere do europeu, ou do modelo eurocéntrico de raga moderna, atual,
superior.

21 No caso deste trabalho, refiro-me a conquista da América.
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em relacdo aos termos indio e indigena, invengBes da raca dominante para
homogeneizar a diversidade étnico-cultural dos povos originarios??. Nao obstante, a
producéo de conhecimento destas ragas tidas como inferiores também seria colocada
como primitiva, selvagem, anterior ao moderno conhecimento eurocéntrico. Segundo
o autor, “a pretensdo eurocéntrica de ser a exclusiva produtora e protagonista da
modernidade, e de que toda modernizacdo de populacdes ndo-europeias €, portanto,
uma europeizagdo, € uma pretensdo etnocentrista e além de tudo provinciana”
(QUIJANO, 2005, p. 123).

No que tange a questao do dualismo, por sua vez, o autor o resume da seguinte

forma:

Desse mito se origina a especificamente eurocéntrica perspectiva
evolucionista, de movimento e de mudanca unilinear e unidirecional da
histéria humana. Tal mito foi associado com a classificagdo racial da
populacdo do mundo. Essa associagdo produziu uma visdo na qual se
amalgamam, paradoxalmente, evolucionismo e dualismo. Essa visdo soO
adquire sentido como expressdo do exacerbado etnocentrismo da recém
constituida Europa, por seu lugar central e dominante no capitalismo mundial
colonial/moderno, da vigéncia nova das ideias mitificadas de humanidade e
de progresso, inseparaveis produtos da llustragdo, e da vigéncia da ideia de
raga como critério basico de classificagdo social universal da populacdo do
mundo. (QUIJANO, 2005, p. 130).

Por ser considerado o apice em termos de raca e costumes, o paradigma
colonial etnocéntrico levaria a uma busca pela padronizagéo, a qual encontra no ideal
eurocéntrico de cor, cultura, forma de trabalho e exploracéo de recursos o ponto mais
alto da modernidade, da ciéncia e da razéo, ou seja, o0 melhor para a humanidade,
imposto por uma sociedade que se auto-define como melhor e mais moderna,
conceitos criados justamente por essa mesma sociedade para inferiorizar outras.
Dessa forma, entramos em um loop infinito22 colonialista. O que seria perfeito. Para o
colonizador.

A importancia de de(s)colonizar, como verbo, reside no fato de que o trabalho

de dominagéo e epistemicidio?* é tdo bem construido que muitos povos que sofreram

22 O termo indigena é aceito porque foi abracado pelos povos originarios como forma de articulagédo
politica, em que a unido dos povos € essencial para a resisténcia (MUNDURUKU, 2012).

23 Um loop infinito € o mesmo que uma repeticao infinita. Na area de tecnologia, pode ocorrer quando
um erro na execucao de determinado programa faz com que esse passe a seguir repetidamente uma
mesma sequéncia de instru¢des, por exemplo.

24 Termo utilizado por Boaventura de Souza Santos (1994) que consiste em subalternizar, silenciar ou
apagar qualquer cultura que ndo seja a hegemonica e posteriormente utilizado por Sueli Carneiro
(2005) de forma mais aprofundada ao contexto dos povos afrodiasporicos.
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com a conquista dos colonizadores tém como objetivo aproximar-se do ocidental, do
colonizador, seja nos costumes, na forma de produzir conhecimento ou na forma de
tratar o conhecimento de seus membros mais velhos, muitas vezes sem dar-se conta
desse processo perverso. Entretanto, esse espelho da colonizacdo nos leva a um
caminho através do qual “seguimos sendo o que ndo somos. E como resultado nao
podemos nunca identificar nossos verdadeiros problemas, muito menos resolvé-los, a
n&o ser de uma maneira parcial e distorcida.” (QUIJANO, 2005, p. 130). Por esses

motivos, torna-se necessario recorrer a Kusch.

2.3 ONDE E POSSIVEL ESTAR?

Kusch coloca a criagcdo da cidade como sendo um patio dos objetos em
detrimento ao modo de vida ancestral, o qual se baseava na ordem da natureza, ou

na ira de deus:

(...) la ciudad se fue convirtiendo en un patio de los objetos. (...) El patio
supone el lugar vacio donde conversamos y convivimos con los vecinos para
cual ponemos muebles, sea las cosas que hemos creado para estar comodos
en el mundo. Y la ciudad crea esa posibilidad, por eso ella es un patio de los
objetos. (KUSCH, 2007 [1975], pp. 145-146)%.

A criacdo das cidades e a necessidade de objetos para povoa-las, movimentos
de origem europeia (p. 146), foram trazidas ao continente Americano pela cruzada
europeia, ou seja, no contexto do colonialismo histérico (SANTOS, 2019 [2018]), pelos
colonizadores. Para seguir existindo neste continente, parece alimentar-se do
colonialismo como forma de sociabilidade.

Para explicar tais eventos, Kusch divide a histéria em dois espacos-tempo: a
pequena histdria e a grande histéria. A cruzada colonial, baseada no fazer humano,
seja ele de objetos para preencher a vida ou de objetos para controlar a vida, é

interpretada por Kusch como a pequena histéria:

Una forma mas profunda de ver la historia seria dividirla en cambio entre la
gran historia, que palpita detrds de los primeros utensilios hasta ahora y que
dura la especie, y que simplemente esté ahi y la pequefia historia que relata
solo el acontecer puramente humano ocurrido en los Ultimos cuatrocientos

25 %(...) a cidade foi se convertendo em um patio dos objetos (...) O patio € o suposto lugar vazio onde
conversamos e convivemos com 0s vizinhos, onde colocamos mdveis, ou seja, as coisas que criamos
para estar cémodos no mundo. E a cidade cria essa possibilidade, por isso ela é um patio dos objetos.”
(KUSCH, 2007 [1975], p. 145-146, tradugdo minha)”
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afios europeos, y es la de los que quieren ser alguien. (KUSCH, 2007 [1975],
p. 153)%,

A grande histéria seria aquela vivida desde muito antes da conquista, como a

histéria dagqueles que estavam antes da invencao das cidades:

La gran historia supone la simple sobrevivencia de la especie. La pequefia,
en cambio, surge de la complicacién adquirida por el hombre detras del
utensilio grande, que es, ante todo, la ciudad y que data de las primeras
ciudades griegas hasta ahora. Claro esta salteando la "oscura" edad media.
De esta manera la historia de Napoleon seria la pequefia historia, porque es
la de la especie encerrada en el patio de los objetos (...). (KUSCH,
2007[1975], p. 153)%.

Para Kusch, a vida antes da invencéo da cidade parecia ser baseada em um
mero estar na natureza. Entendo que esse mero estar era controlado pelas forgas da
natureza, ou a ira de deus. Quando passamos a nos encerrar nas cidades, deixamos
de estar para buscar ser alguém. Ser alguém, nesse contexto, significaria tomar o
controle do tempo e dos espacos. Assim, cria-se um novo deus: o homem. Entretanto,
para ser alguém, precisa-se do controle dos objetos que nos auxiliam no controle da
natureza. Logo, esse novo deus é dependente dos seus objetos para exercer seu

poder.

26 “Uma forma mais profunda de ver a histéria seria dividi-la entre a grande historia, que palpita atras
dos primeiros utensilios até agora e que tem a duracdo da espécie, e que simplesmente esta ai. E, a
pequena historia que relata somente o acontecer puramente humano ocorrido nos ultimos quatrocentos
anos europeus, e € a daqueles que querem ser alguém.” (KUSCH, 2007 [1975], p. 153, traducéo
minha).

27 “A grande histoéria supde a simples sobrevivéncia da espécie. A pequena, por outro lado, surge da
complicagdo adquirida pelo homem por tras do grande utensilio, que é, antes de tudo, a cidade e que
data das primeiras cidades gregas até agora. Claro, esta pulando a "obscura" idade média. Desta
maneira, a histéria de Napoledo seria a pequena historia, porque ela é a da espécie encerrada no patio
dos objetos (...).” (KUSCH, 2007 [1975], p. 153, traduc&o minha).
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Figura 1 - Lagoa da Tekoa Tapirema
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Fonte: Arquivo Pessoal

Com o avanco do capitalismo, fomos nos tornando cada vez mais dependentes
de tais objetos. Assim, o que antes era uma forma de controlar a propria vida em
relacdo ao tempo da natureza tornou-se uma forma de ser alguém no mundo (KUSCH,
2007 [1975], p. 116), controlar o mundo e ser alguém melhor ou pior de acordo com o
valor dos seus objetos. Gradativamente, o homem foi tornando-se apenas o0 que
produz (KUSCH, 2007 [1975], p. 186).

Nos dias de hoje, como defende Bauman (2007), tornamo-nos consumidores
mais do que produtores. Logo, em um afa por ser alguém, consumimos mercadorias
para controlar o mundo, controlar nosso status no mundo. Na sociedade atual, os
objetos que produzimos e consumimos — 0s conteudos digitais —, embora digitais,
atendem a esse mesmo afé de ser alguém, de ter um valor perante a sociedade, de
estar no controle do pensar, de influenciar a sociedade.

Apesar de constituir um campo interessante de pesquisa, o tema da sociedade
digital foge ao escopo deste trabalho, indicando um caminho de estudo possivel para

outros(as) pesquisadores(as).

2.4 BUSCANDO UMA APROXIMACAO AO PENSAMENTO INDIGENA

Diante dessas reflexdes, como se coloca o pensamento indigena? Segundo

Kusch,

los indigenas no admiran la vida extrafia porque tienen la suya propia; que
les sefiala otros objetivos y, tan es asi, que parece que "la cultura occidental



37

se les presenta como algo inmoral, algo que ataca a sus sentimientos y a sus
valores culturales”. (KUSCH, 2007 [1975], p. 190)25.

Escutar o que os proprios indigenas tém a dizer acerca do modo de viver
ocidental parece ser uma forma de evitar cair na armadilha colonial. Por isso, trago o
pensamento de indigenas de diferentes etnias para este trabalho. Escolho apresenta-
los em ordem de senioridade, respeitando a tradicdo ancestral de escutar primeiro aos

mais velhos:

S6 os xapiri2® podem protegé-la e fortalecé-la (a floresta)3°. Por isso seguimos
as pegadas de nossos ancestrais, virando espiritos com a yakoana. Isso
deixa os xapiri felizes e, assim, eles continuam cuidando de nés. Os brancos
ndo sabem nada dessas coisas. Se contentam em pensar que Somos mais
ignorantes do que eles, apenas porque sabem fabricar maquinas, papel e
gravadores! (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 201).

Aqui, Davi Kopenawa Yanomami, xamd e porta-voz do povo da etnia
Yanomami, demonstra seu descaso com 0s objetos que o ocidental cultua, bem como
reforca a importancia do estar na natureza e o papel da espiritualidade como forma
de fortalecimento e protecao, ao estar com os espiritos da floresta e manté-los felizes.
Na verdade, nesta obra, Davi Kopenawa (2015) conta como os Yanomami, ao fazer
os xapiri felizes, protegem toda a vida do planeta, demonstrando como a cosmologia
Yanomami é focada no bem-estar coletivo, sem distincdo de humanos e néao-
humanos, indigenas ou ndo-indigenas. Logo, um modo de vida individualista e
colonialista seria, de fato, algo imoral e que ataca os valores tradicionais. Para reforcar
esse pensamento, o autor defende o respeito as diferencas, alegando que eles (os
Yanomami) ndo sao ruins, apenas nao sao brancos (p. 278).

Voltando a questdo material, 0 autor manifesta tanto sua incompreensao com
o0 modo de vida dos brancos - “apesar de ser impossivel comer ouro, parecia que eles
[os garimpeiros] queriam devorar todo o chao da floresta” (KOPENAWA; ALBERT,

2015, p. 342) - quanto sua negacédo desse modo de vida baseado no consumo.

Sei apenas que a terra é mais solida do que nossa vida e que ndo morre. Sei
também que ela nos faz comer e viver. Ndo é o ouro, nem as mercadorias,
gue faz crescer as plantas que nos alimentam e que engordam as presas que
cagamos! Por isso digo que o valor de nossa floresta € muito alto e muito

28 “os indigenas nao admiram a vida estrangeira porque tem sua prépria vida; que Ihes sinaliza outros
objetivos e, é tdo assim, que parece que a “cultura ocidental se apresenta como algo imoral, algo que
ataca seus sentimentos e seus valores culturais.” (KUSCH, 2007 [1975], p. 190, traducdo minha).

29 Xapiri no idioma Yanomami designa os espiritos guerreiros que os xamas cultuam no ritual com a
yakoana (medicina ancestral utilizada no ritual xamanico). Estes espiritos sdo os guardides da floresta
e daterra.
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pesado. Todas as mercadorias dos brancos jamais serao suficientes em troca
de todas as arvores, frutos, animais e peixes. (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 355).

Além de Davi Kopenawa, Ailton Krenak, autor indigena da etnia Krenak, traz
em seu discurso e em sua obra repudio a forma consumista (e extrativista) da
sociedade baseada no modelo ocidental, definindo o0 mundo e os ambientes do
ocidental como “artificais” (KRENAK, 2020. pp. 7-8). Além disso, Krenak (2015) coloca
a ideia de homem onipotente como estando em contraste com a tradicdo Krenak e de
outros povos indigenas, na qual ndo é possivel submeter a natureza e a histéria, pois,
segundo ele, “somos parte de eventos importantes” (KRENAK, 2015, p. 92). Ou seja,
mais uma vez o pensamento ocidental e o pensamento indigena colidem, pois o
primeiro assume o0 ser humano como passivel de controle da natureza e o segundo
se coloca como um corpo que estad na natureza, fazendo parte dela, em algo que
compreendo como uma danga na qual a muasica é regida pela natureza. Dancamos

de acordo com o ritmo imposto por ela, nas condi¢gbes impostas por ela.

Figura 2 - Espacos do mero estar Tupi Guarani
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Daniel Munduruku, autor e pesquisador da etnia Munduruku, também contrasta

a cosmologia indigena com o pensamento ocidental. Na cosmologia indigena, a
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realidade seria compreendida de maneira holistica, enquanto na sociedade ocidental

ela é dividida em campos opostos:

Para nossa gente, a realidade é una, indivisivel, e ndo regida por um desejo
individualista ou preocupada com 0s anseios pessoais. Sao, portanto, povos
gue ddo mais importancia ao social e menos ao individual. (MUNDURUKU,
2012, p. 47).

O que todos esses autores de diferentes etnias indigenas parecem pontuar € o
guanto a vida do ocidental é diferente da vida do indigena e o quanto essa diferenca
€ violenta ao indigena, dado que a vida do ocidental ndo respeita limites de espaco e,
por ser uma ordem hegemonica, invade o indigena e agride seus territorios, suas
cosmologias e seus corpos. Ou seja, a reflexdo de Kusch estava e segue estando em
consonancia com o pensamento de indigenas de diversas etnias.

Em uma conversa pessoal, um Tupi Guarani disse-me que o mundinho de
quatro paredes em que nos (ndo-indigenas) viviamos ndo era para ele.
Complementou dizendo que preferia “estar na mata, na aldeia, vivendo a vida da
aldeia, sem horario, sem patrao. Livre”. E seu modo de viver, dentro do seu territério.
Seria perfeito, ndo € mesmo?

Entretanto, esse indigena, como muitos outros, vive em uma terra que por
muitos anos foi explorada por mineradoras, motivo pelo qual sua comunidade até hoje
sofre com a dificuldade de cultivar seu alimento e com o avanc¢o da cidade em seu
territdrio. Mesmo com a demarcacao dos territorios indigenas, os objetos do patio dos
objetos se aproximam, jA que, nesse contexto, € necessario dinheiro para ter
condi¢cdes minimas de subsisténcia. Logo, na logica capitalista, para obtencdo de
dinheiro, é necessario trabalhar no formato de trabalho imposto por ela.

Ao seguir essa légica, deve-se trabalhar, receber e consumir o necessario —
almejando-se possuir coisas, afinal, tem-se dinheiro. Caso escolha-se trabalhar
somente para adquirir o necessario, ainda sofrera o preconceito de defender uma vida
sem patrdo, a qual € mal vista pelo ocidental, que intitula o indigena de preguicoso
por ndo compactuar com o sistema de trabalho, producéo e consumo. Pouco importa
que, diferentemente dessa viséo, a rotina da aldeia seja de trabalho fisico, intelectual
e espiritual no tempo da natureza: um estar sendo em concordancia com as vontades
da terra. Para obter seu sustento completo ndo parece haver escolha. O Tupi Guarani
se vé obrigado a submeter-se aos valores da sociedade de consumo. Aqui tem sua

cosmologia agredida.
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Por outro lado, segundo Kusch (2007), a vida montada sobre o mero estar aqui
ocorreria em concordancia e respeito a “ira de deus®!”. Dessa forma, ao mesmo tempo
que seu modo de vida é ameacado pelas condi¢des impostas pelo ocidental, também
0 é pela “ira divina”, pois na aldeia a natureza é quem dita as regras do dia. A natureza
nao é, ela esta. Esta sendo. Assim, parece-me que o indigena sofre duplamente, com
a “ira divina” e com a “ira do homem” (KUSCH, 2007 [1975], p. 135).

Para o ocidental, entretanto, hd uma razdo imposta sobre a “ira de deus”, como
explica Kusch (2007). Com a criacdo das cidades, deixa-se do lado de fora de seus
muros tudo o que se constitui de emocdo, duvida e corporalidade, sujeira ou
imperfeicdo, para abrir espaco a uma pulcritude inteligente, exata e perfeita, uma
humanidade cidada e pulcra. Nela, parece ndo haver espaco para estar e sentir,
apenas para ser e fazer.

Uma vida que era “montada sobre o mero estar aqui’ (KUSCH, 2007, p. 133),
da lugar a uma nova forma de vida, mais “moderna”, na qual o humano dita as regras
e controla tudo, porém so tem capacidade para fazé-lo com o auxilio de seus objetos.
Assim, o caminho para o que hoje chamamos de sociedade de consumo se abre.

Por outro lado, foi uma questao de tempo até ndo haver mais como sustentar
um sistema no qual somente 0s mais ricos possuiam os grandes objetos de controle
da natureza. Com o desenrolar do sistema capitalista, este ocupou-se em criar
mecanismos para que todas as pessoas pudessem almejar ser alguém por meio dos
objetos que adquiriam, inclusive os proprios indigenas e campesinos, em muitos
casos.

Embora uma discussdo mais profunda sobre o caminho percorrido entre o
processo de criacdo das cidades e o que hoje chamamos de sociedade de consumo
ndo seja realizada neste trabalho, ja que excede a discussdo aqui proposta,
discutimos, nesta secédo, a origem das cidades, as causas do frenesi pelos objetos
dentro de um contexto de conquista e a imposi¢cdo de um pensamento etnocéntrico

aos povos indigenas da Abya Yala.

31 peco a leitores e leitoras que busquem despir-se de conotac¢des ocidentais crist3s da palavra “Deus”.



41

2.5 A CIDADE E O INDIGENA

Segundo Kusch, a cidade constituiria uma solucao exterior e objetiva ao caos
da natureza, entendendo-se o caos como a falta de controle do humano quando nao
se utiliza de suas técnicas e de seus objetos. Na cultura agraria, ndo parecem existir
atitudes absolutas dos seres humanos perante a natureza.

Em minha experiéncia com os Tupi Guarani, pude perceber que, quando chove,
nao se vai carpir. Quando faz demasiado calor, pausas mais longas, intercaladas com
banhos de lagoa, tornam-se parte da rotina. Quando h4 uma sensacao estranha,
canta-se um mborai — cangdo de cunho espiritual, em Tupi Guarani — ou pita-se o
petygwa — cachimbo utilizado de forma espiritual pelos Tupi guarani — para afastar os
espiritos ruins e/ou meditar sobre como proceder em relacdo as situacées que se
apresentam. As coisas mudam de acordo com o0s acontecimentos da natureza e do
mundo espiritual. As refei¢des, coletivas, sdo momentos de partilhar, conversar,
planejar e rir, ndo um lunch break como nas empresas, nas quais pessoas almogam
olhando seus celulares. Nesses momentos, historias sdo contadas, os/as mais
velhos/as narram suas experiéncias, os/as mais jovens escutam e as criancas fazem
perguntas. A vida — humana e ndo-humana — € protagonista, ndo os objetos.

Os objetos, criados para controlar a natureza, fazem parte da rotina da aldeia
atualmente, mas esses, mesmo assim, ndo servem para controlar a natureza. Servem
para auxiliar nas atividades diarias, ndo para pautar a vida. Os objetos, como a
natureza, estdo ai. Nao Ihes é dado valor acima do que tém, afinal sdo meros objetos,
submetidos a ira divina®?.

Outro valor importante, e que recebe atencdo diferente na sociedade de
consumo, é o da comunidade. A comunidade decide o que sera feito, 0 que precisa
ser comprado, como é partilhada a renda — quando ha. A comunidade néo distingue
classe ou valor social de acordo com o nivel de formacao académica ou a quantidade
de objetos que uma pessoa possui. Apesar de existirem hierarquias, seus objetivos
séo outros. Por exemplo, o0 morubixaba — o cacique — é uma lideranga, ndo um chefe.

A figura do cacique é responsavel por cuidar e representar a comunidade, além de

32 A primeira vez que me deparei com objetos largados pela aldeia, minha reacao foi a de querer tomar
conta deles e guarda-los em algum lugar seguro. Segui caminhando e refletindo, olhando para a mata,
verde e linda, e dei-me conta de haver entrado em contato com minha branquitude, com o paradoxo
entre minha ocidentalidade ancestral e meu habitar americano, no sentido Kuscheano. Ali, entendi
minha vontade de cuidar de um objeto, superei-a e fui estar com a mata e as pessoas.
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servir como articulador politico e porta-voz das necessidades da comunidade. Nessa
forma de viver, a agenda da sociedade de consumo perde o sentido, pois ali ndo
somos aquilo que nos rotula, estamos sendo.

O passado, a terra, 0 ar, 0 mar, o vento, 0s animais, as plantas e os espiritos
da floresta trazem licGes aos mais velhos. Suas histérias educam3?® os mais jovens,
para 0s quais resta a responsabilidade de seguir escrevendo a historia, ou, como diria
o0 mesmo Tupi Guarani que me falou sobre o mundinho de quatro paredes: “Para nos,
os mais velhos e as criangas sdo muito importantes. NOs cuidamos muito deles. Os
mais velhos séo nossas bibliotecas, € com eles que aprendemos. E as criancas sdo o

nosso futuro.” Um futuro que esta sendo, assim como nés.

33 Uma discussédo mais aprofundada sobre educagédo ocorrera no Capitulo 5.
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3. GERACOES: MAIS VELHOS E MAIS JOVENS SITUADOS

3.1 O ENVELHECIMENTO

Nos ultimos anos, o envelhecimento tem se tornado um importante tema de
debate, por conta do crescimento da populacdo idosa no Brasil e no mundo
(CAMARANO, 2014; CAMARANO; FERNANDES, 2014). Entre os diversos fatores
gue podem ser responsaveis pelo aumento da populacéo idosa, destacam-se trés: 1)
0 aumento da expectativa de vida, devido as constantes descobertas e avancos nas
areas biolégicas (CAMARANO, 2014; KENNEDY et al., 2014; LONGO et al., 2015;
KENNEDY; PENNYPACKER, 2014), o que acarretaria um aumento na longevidade
das pessoas em geral; 2) o decréscimo na taxa de mortalidade infantil - o que também
poderia contribuir para uma expectativa de vida mais longa, ja que a expectativa de
vida é calculada de acordo com a idade da morte dos individuos (CAMARANO, 2014;
DOLL; RAMOS; BUAES, 2015; BEAUVOIR, 2018 [1970]); e 3) o decréscimo na taxa
de natalidade (CAMARANO, 2014; BEAUVOIR, 2018 [1970]).

Entretanto, salienta-se que o0 aumento na expectativa de vida e a maior
longevidade das geracfes mais antigas ndo significam que esse envelhecimento tem
sido realmente saudavel ou bem-sucedido (HAVIGHURST, 1961). Segundo Berqué
(1996), devido principalmente a questbes socioecondmicas, o desafio de proporcionar
um envelhecimento saudavel é ainda maior nos paises em desenvolvimento, dentre
0S quais esta o Brasil.

Antes da pandemia de COVID-19 em 2020 e suas possiveis implicacdes tanto
na demografia quanto em aspectos socioecondmicos da populacdo brasileira e
mundial, dados demograficos referentes ao Brasil demonstravam que, até 2050,
aproximadamente 68,1 milhdes de pessoas poderiam atingir os 60 anos
(CAMARANO, 2014), bem como, até essa mesma data, 13 milh8es de pessoas
poderiam atingir os 80 anos ou mais (CAMARANO, 2014). Por essas razdes, a
discussao sobre o tipo de vida que as pessoas mais velhas terdo segue sendo crucial
tanto na esfera pessoal quanto na publica, as quais se atravessam constantemente.
Na esfera pessoal, deve-se pensar na qualidade de vida de cada ser humano,
enquanto, na publica, deve-se planejar e refletir sobre quais politicas publicas formular
ou adaptar a fim de abarcar as necessidades nao apenas daqueles e daquelas mais

velhos e mais velhas na atualidade, mas também daqueles que ainda envelheceréao.
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Entre as politicas publicas ja estabelecidas, por exemplo, encontram-se pautas como
a prevencao de doencas, a incluséo social através de atividades, os programas de
engajamento social, psicolégico e funcional, entre tantas outras.

Preparar a sociedade para o seu envelhecimento é importante tanto para quem
sera velho quanto para quem se relacionard com essas pessoas e seus saberes,
sejam familiares, amigos e amigas ou profissionais da saude, educacéo, etc. Apesar
disso, o envelhecimento constitui uma variavel dificil de prever, devido tanto ao
paradigma social que se apresenta e segue perpetuando-se para aqueles que serdo
mais velhos — 0 da sociedade de consumo, veloz e individualista — quanto ao momento
histérico que menciono no inicio do paragrafo anterior e que, enquanto escrevo estas
linhas, vivenciamos em 2020, com a pandemia de COVID-19. Por esses motivos, o
crescimento exponencial no nimero de pessoas com 60 anos ou mais e na sua
longevidade poderia ser motivo de comemoracdo nao fosse a preocupante realidade
relacionada a esses desafios em torno do envelhecimento.

Como o envelhecimento populacional ja é uma realidade, geracbes que
nasceram e tém seus valores e atitudes moldados pelo modo de viver consumista, em
um modelo de sociedade pautado pelo presente, pelo senso de urgéncia e pela
satisfacdo momentanea, também precisam lidar com dois momentos de
envelhecimento: o de seus pais/avos e 0 seu préprio, o qual ocorre em um mundo
que, embora disponha de opc¢des infinitas, contém recursos finitos e cada vez mais
escassos, como explica Guinther Anders (apud BAUMAN, 2007. pp. 189-190):

Parece correto dizer que nada nos define melhor, como seres humanos do
presente, do que nossa incapacidade de permanecer mentalmente
“atualizado” no que se refere ao progresso de nossos produtos, ou seja,
controlar o ritmo de nossa prépria criagdo e reaver no futuro (que chamamos
de nosso “presente”) os instrumentos que tomaram conta de nés. (...) Nao é
totalmente impossivel que noés, que fabricamos esses produtos, estejamos a
ponto de criar um mundo cuja velocidade ndo possamos acompanhar e que
vai exceder por completo nosso poder de “compreensdo”, nossa imaginacéo
e nossa resisténcia emocional, assim como estard além da capacidade de
nossa responsabilidade. (GUNTHER ANDERS apud BAUMAN, 2007, p. 189-
190).

E importante refletir, além disso, que grupos de pessoas que vivem sua
juventude em uma era de constante mudanca e inovacdo tecnoldgica, consumo
exacerbado e, consequentemente, movimentos de aniquilacdo do planeta, o qual &
tido como recurso natural, chegardo a velhice de forma muito distinta e ainda muito

complexa de ser prevista.
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Bauman (2007; 2008; 2009) propde o conceito de enxame como substituto da
comunidade. Como bons consumidores, aqueles e aquelas imersos no modelo de
sociedade liquido-moderna seguem a tendéncia do momento, tendéncia essa que
aponta para direcdes a serem seguidas, abandonando o entéo estabelecido, tracando
sempre NOVOS COMeCOoS.

Ser& realmente possivel comecar do zero? Como aprendemos a caminhar,
viver o presente e planejar o futuro? Esse caminhar € mesmo linear, como parece nos
apresentar a modernidade? Seriam o presente e o futuro marcados como forma de
superar o passado? Ou estariam o presente e o futuro envoltos nos ensinamentos do
passado? Quando me deparo com as narrativas indigenas, a ideia de comecar do
zero parece uma violéncia a ancestralidade, aos saberes dos mais velhos e dos
antepassados. O que parece constituir essas narrativas é a atencao ao que o passado
pode ensinar para viver melhor o presente e desta forma construir um futuro melhor.

O cuidado com os conhecimentos tradicionais significa ndo somente a
preservacdo de memoria, epistemologias e modos de vida coletivos. Os contextos e
as pessoas que propiciam a construcdo desses conhecimentos, constituindo modos
de vida baseados na coletividade, na escuta dos tempos da natureza, dos seres
humanos e ndo-humanos, sdo elementos que formam a possibilidade de que distintas
geragOes possam ter a oportunidade de aprender a viver e a envelhecer com seus
membros mais velhos, cuidando uns dos outros e da terra, como territGrio e como
planeta. Com essas formas de construir conhecimentos, cada pessoa leva consigo a
memoria dos seus antepassados atravessada pelo momento histérico em que esta
situada e pode semear um futuro com os aprendizados que advém dos erros e acertos
do presente e do passado de forma coletiva.

Entendo que o aprendizado vem de encontros que formam uma genealogia de
saberes: as experiéncias do passado, as experiéncias do presente, a sabedoria dos
mais velhos, a sabedoria ancestral impregnada nos nossos corpos e Nosso cotidiano
em encontro com os elementos, as condicdes e as pessoas do presente — jovens e
velhas —, as quais se educam e tém em suas costas o0 peso de moldar um futuro. Essa
visdo converge com o pensamento de Freire (2018), segundo o qual a educacéo é um
espaco dialégico, no qual ndo ha uma transferéncia de conhecimentos e sim uma

troca.

(...) guem forma se forma e re-forma ao formar e quem é formado forma-se e
forma ao ser formado. E neste sentido que ensinar ndo € transferir
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conhecimentos, contetidos, nem formar é acdo pela qual um sujeito criador
da forma, estilo ou alma a um corpo indeciso e acomodado. Nao ha docéncia
sem discéncia, as duas se explicam e seus sujeitos, apesar das diferencas
gue os conotam, ndo se reduzem a condi¢éo de objeto um do outro. Quem
ensina aprende ao ensinar e quem aprende ensina ao aprender. (FREIRE,
2018, p. 25).

Por mais que a modernidade ocidental e liquida busque negar ou silenciar o
passado, é nele que buscamos conhecimentos que nos ensinam a viver. Silvia Rivera
Cusicanqui, em uma entrevista em 2019%* traz essa ideia com a interpretacdo do
aforismo aymara® “Quipnayra ufitasis sarnagapxafiani”, o qual pode ser traduzido
aproximadamente como “olhando para tras e adiante (ao passado-futuro), podemos
caminhar no presente-futuro”. Caminhamos para algum lugar e o que temos como
referéncia, em nossa frente, é o passado. O futuro — desconhecido — carregamos nas
costas, mas o Unico momento que realmente temos é o presente. Podemos
compreender, a partir desse aforismo, que é no presente que semeamos o futuro, com
os conhecimentos aprendidos do passado, tanto da nossa experiéncia pessoal quanto
da experiéncia daqueles que viveram antes de nds, nossos mais velhos e nossos
antepassados. Nesse ponto reside uma caracteristica marcante dos povos indigenas:
a valorizagéo da sabedoria dos mais velhos, ndo como um tesouro a ser guardado em
uma estante, mas como uma semente a ser plantada, que da frutos e novas sementes,
respeitando a renovagcdo e superacdo natural da vida, em um ritmo conectado a
Pacha?®, a Terra®/, e ndo ao relégio do tempo pontilhista, como ocorre na sociedade
liqguido-moderna.

Por fim, um ponto de reflexdo que atravessa as motivacdes deste trabalho é o
fato de que, assim como cada grupo de pessoas situado em um espaco-tempo distinto
apresenta diferentes necessidades sociais e psicolégicas, envelhecer também
apresentaria necessidades especificas, fazendo com que as politicas publicas criadas
para os mais velhos de 2019, por exemplo, tenham a validade limitada aos grupos a
gue se dedicam, necessitando de novas reflexdes e reformulacbes a cada nova

geracédo® de pessoas mais velhas e mais jovens, além de constante pesquisa sobre

34 https://alicenews.ces.uc.pt/?lang=1&id=23864
85 Os povos aymara e os quechua sdo povos indigenas que habitam o Altiplano Andino, o qual se
espalha pelos limites territoriais de Bolivia, Peru, Chile e Argentina.

36 Palavra em quéchua (lingua do povo indigena de mesmo nome que habita o Altiplano Andino) que
significa mundo, universo.

37 Terra, como territério, o0 mundo.

38 Os significados por tras do termo “geracao” serdo debatidos a partir da segédo 3.3 deste capitulo.
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o tema. Por esse motivo, a presente pesquisa situa-se na relacédo entre os mais velhos
e 0S mais jovens e 0 potencial afetivo e educativo dessa relacdo dentro de uma
perspectiva indigena, a qual parece fomentar essas relagfes afetivas e educativas

entre jovens e velhos de uma forma outra do que na sociedade de consumo.

3.2 O ENVELHECIMENTO E O IMAGINARIO

A caracteristica marcante desse processo € a valorizacdo da juventude, que
€ associada a valores e estilos de vida e ndo propriamente a um grupo etario
especifico. A promessa da eterna juventude é um mecanismo fundamental
de constituicdo de mercados de consumo. (DEBERT, 2012, p 66).

O envelhecimento, dentro da perspectiva ocidental, carrega diversos
preconceitos, dentre os quais situa-se a ideia de declinio, presente especialmente no
discurso das sociedades néo-indigenas. No final da década de 1960, duas teorias
foram difundidas: a teoria do desengajamento e a teoria da atividade. Na primeira, o
sujeito no processo de envelhecimento completo encontraria “um novo equilibrio
caracterizado por um certo distanciamento, por uma diminui¢cdo das relacdes sociais
e por uma modificagdo no tipo de relacionamentos” (DOLL et al., 2007, p. 14), ou seja,
esse equilibrio dar-se-ia a partir do retraimento, em uma certa diminui¢do de vinculos,
em que as relacdes estariam muito mais pautadas na qualidade do que na quantidade.
Na segunda, o processo ocorreria como uma espécie de resisténcia aos estereoétipos.
Porém, se levado ao extremo, como pontua Debert (2012), pode constituir uma
negacéao do proprio envelhecimento.

Apesar das diferencas entre as duas teorias, até hoje o processo de
envelhecer, nas sociedades nado-indigenas, ainda é visto como processo de declinio

gue deve ser combatido, o que

acaba fazendo coro com os discursos interessados em transformar o
envelhecimento em um novo mercado de consumo, prometendo que a
velhice pode ser eternamente adiada através da adocao de estilos de vida e
formas de consumo adequadas (DEBERT, 2012, p. 74).

Ou seja, a forma como a sociedade de consumidores lida com as questbes
humanas transforma um processo natural em commodity, tornando o envelhecimento
algo negativo que deve ser combatido através do consumo. Tal ideia circula
amplamente na midia, criando um mercado de consumo voltado, por um lado, para o
publico mais velho, com a criacdo de produtos que visam facilitar suas vidas e

mascarar a velhice. Por outro lado, o mercado de consumo € voltado para o publico
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mais jovem, visando o anti-envelhecimento e o retardo da velhice. Assim, 0s mais
jovens buscam retardar a velhice, e os mais velhos, mascara-la. Nesse contexto, o
conhecimento dos mais velhos é pouco ou totalmente esquecido.

Outra hipo6tese para a associagdo do envelhecimento com o declinio reside na
percepcdo do envelhecimento como uma espécie de defeito no desenvolvimento
humano, uma preparacao para o fim, de acordo com vises especialmente ligadas as
ciéncias biologicas. No contexto dessas teorias biologicas, muito se discute sobre
limitagOes relacionadas ao envelhecimento, como a multiplicagéo e reconstituicdo de
células e tecidos, o0 que acarreta na finitude e limitacdo da vida, como aponta Hayflick
(2016).

Our results led us to three general conclusions, the most important of which
was that the limited replicative capacity of normal human cells might be telling
us something about aging and the determinants of longevity. Second, that
there are two classes of cultured cells—mortal cell strains and immortal cell
lines. | realized that, having discovered that normal cells are mortal, it was
now possible for me to claim that only cancer cells are immortal (HAYFLICK,
1965). These properties are also found in vivo (in the body) where most cancer
cells can be shown to be immortal and, of course, our normal cells are mortal.
The third conclusion that my work revealed was that the normal human cells
were exquisitely sensitive to virtually all of the then-known human viruses, and
free of contaminating viruses (HAYFLICK, 2016, p.60)%°.

Nesse trecho, Hayflick (2016) discute a finitude da vida com relacdo a
multiplicacdo celular, chegando a conclusdo que, se nossas células normais sao
mortais, o mesmo se pode afirmar sobre nés, humanos, no que tange ao
desenvolvimento — ou declinio — biolégico. Outra descoberta importante do autor é

que:

(...) the cells had a memory. When they were thawed months after freezing
and then cultured, they remembered at what doubling level they were frozen
and then underwent only that number of doublings remaining from the total of
50 that was possible. Clearly, the cells had a system for counting the number
of times that they could divide. (HAYFLICK, 2016, p.61)%.

39 “Nossos resultados nos levaram a trés conclusfes gerais, a mais importante foi que a limitada
capacidade de replicacdo das células humanas normais pode estar nos dizendo algo sobre o
envelhecimento e os determinantes da longevidade. Segundo, que existem duas classes de células
cultivadas - linhagens de células mortais e linhas celulares imortais. Percebi que, depois de descobrir
que as células normais sdo mortais, agora era possivel afirmar que apenas as células cancerigenas
séo imortais (HAYFLICK, 1965). Essas propriedades também sao encontradas in vivo (no corpo), onde
a maioria das células cancerigenas pode mostrar-se imortal e, é claro, nossas células normais sao
mortais. A terceira conclusdo que meu trabalho revelou foi que as células humanas normais eram
primorosamente sensiveis a virtualmente todos os virus humanos entéo conhecidos e livres de virus
contaminantes”. (HAYFLICK, 2016, p.60, traducdo minha).

40 %(...) as células tinham memdria. Quando foram descongeladas, meses apds o congelamento e
depois cultivadas, elas se lembravam do nivel de duplicacdo em que estavam congeladas e, em
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Sendo assim, a limitacdo das células quanto a sua possibilidade de
multiplicacdo — mesmo quando congeladas e depois descongeladas — implicaria no
envelhecimento e na limitagéo da vida. Dessa forma, o processo de envelhecimento,
considerado apenas em seu tocante bioldgico, seria explicado meramente como um
processo de declinio e preparacao para o fim.

A manutencdo da visdo de envelhecimento como declinio e decrepitude —
especialmente no senso comum — pode ser explicada pelo fato de que essa forma de
fazer ciéncia tem sido uma das mais difundidas e financiadas. Além disso, como o
corpo, de fato, passa por declinios em seu aspecto biologico, faz-se possivel
compreender o motivo pelo qual muitas pessoas generalizam o processo de
envelhecer apenas como declinio.

Na busca pelo adiamento desse momento por meio dos mais variados
recursos, como dietas, rotinas de exercicios, medicacfes e/ou cirurgias plasticas, um
sem numero de pessoas deixa de lado aspectos do envelhecimento relacionados a
riqueza de conhecimentos e experiéncias de vida, por exemplo. Apesar do declinio
biologico, é importante ressaltar que os seres humanos sdo seres complexos e
constituidos de outras camadas além da biolégica. As interacées que 0s sujeitos tém
com seus ambientes demonstram que 0s seres humanos possuem interacées muito
mais complexas do que somente o bioldgico, o cognitivo ou o social.

O modelo de Kurt Lewin (1936, apud WAHL & OSWALD, 2016), no qual se
baseia a Gerontologia Ambiental, sugere que o comportamento € uma funcdo da
interacdo entre a pessoa e o ambiente (B=f (P,E)). Nesse esquema, “B” é uma
abreviacdo para Behavior, que significa Comportamento; “f” € uma abreviagao para
function que significa funcao; “P” € uma abreviagao para Person que significa Pessoa,
“‘E” € uma abreviagado para Environment que significa Ambiente. Sendo assim, a
férmula em portugués seria: “C=f (P,A)". De acordo com essa proposta, nossa agéncia
na sociedade perpassa um conjunto de fatores dos quais a busca por compreensao
encontra-se em constante desenvolvimento teérico*!. No caso dos Tupi Guarani, esse

modelo poderia confirmar a importancia do territorio e da tekoa para a manutencao da

seguida, sofriam apenas o numero de duplicagBes remanescentes do total de 50 que era possivel.
Claramente, as células tinham um sistema para contar o nUmero de vezes que elas poderiam se dividir.”
(HAYFLICK, 2016, p.61, traducdo minha).

41 Escolho ndo me aprofundar na Gerontologia Ambiental neste trabalho, mas faz-se importante
menciona-la para ilustrar os aspectos socioculturais e histéricos de nossa agéncia na sociedade, a qual
perpassa um conjunto de fatores.
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vida e do nhandereko Tupi Guarani. Sendo a tekoa o “lugar de praticar o nhandereko”,
estar ahi é uma forma de construcdo de conhecimento.

Ser velho ou velha na sociedade de consumo € problemético, j& que implica
declinio no senso comum. Em uma sociedade pautada pela busca incessante de bens
de consumo, a velhice torna-se ainda mais problematica, uma vez que os olhares
estdo sempre voltados para a proxima novidade, dando as costas para 0 que e quem
é velho. O envelhecimento € negado, combatido e refutado socialmente. Com o
envelhecimento negado, o conhecimento de quem envelhece também € deixado de
lado.

Ao chegar no que se convencionou chamar de terceira idade*?, as pessoas
parecem ter seu papel social modificado, como aponta Riley (1971), por meio da teoria
da estratificacdo por idade. Segundo essa teoria, a falta de papéis sociais oferecidos
agueles e aguelas que chegam em idades mais avancadas seria um sinal de
defasagem estrutural, o que pode ser uma das razGes para a distribuicdo de
estereodtipos negativos as pessoas mais velhas, como também sugere Neri (2013).
Além disso, Riley (1971) também discute sobre o quanto a estratificagdo da idade
pode influenciar na relacdo entre pessoas de diferentes geracdes, conceitos que
discutiremos a partir da secéo 3.3 deste capitulo.

Por sua vez, Doll et al. (2007) discutem a teoria da modernizagdo, na qual
Cowgill & Holmes (1972) sugerem que o status social de quem envelhece diminui com
a modernizacado da sociedade. A conotacdo de modernizacdo desses autores reside
no sentido etnocéntrico, o qual tem no ocidente e na tecnologia criada por ele o apice
da modernizagéo. Tal proposicao, ainda que problemética, dialoga com as reflexdes
feitas em torno do papel de pessoas mais velhas na sociedade liquido-moderna e com

0 que apontava Simone de Beauvoir em 1970:

(...) o prestigio da velhice diminuiu muito, pelo descrédito da nog&o de
experiéncia. A sociedade tecnocrética de hoje nédo cré que, com o passar dos
anos, o saber se acumula, mas, sim, que acabe perecendo. A idade acarreta
uma desqualificacdo. S&o os valores associados a juventude que sao
apreciados. (BEAUVOIR, 2018 [1970], p. 219).

42 Segundo o estabelecido pela Politica Nacional do Idoso de 1994, o estatuto, no Artigo 1°, define
como idosa a populagéo de 60 anos ou mais (BRASIL, 2003).
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No contexto citado por Beauvoir, 0 saber teria um prazo de validade. Nas
sociedades indigenas, por outro lado, parece haver outras formas de relacdo com o

saber e com seus membros mais velhos:

Nos lugares onde a autoridade dos velhos continua a se afirmar, isso ocorre
porgue o conjunto da comunidade quer manter suas tradicdes através deles.
A coletividade decide o destino dos idosos segundo duas possibilidades e
interesses: eles estdo sujeitos a esse destino, mesmo quando ainda se
julgam os mais fortes. (BEAUVOIR, 2018 [1970], p. 91).

Segundo a autora, a valorizacdo de quem é mais velho ou velha ocorreria por
uma decisdo coletiva relacionada a manutencao das tradicbes. Entretanto, Beauvoir
também problematiza como as sociedades que ela chama de primitivas lidariam com

os mais velhos quando estes tornam-se um problema:

As solugdes praticas adotadas pelos primitivos com relagao aos problemas
gue os velhos lhes colocam sao muito diversas: pode-se mata-los, deixar que
morram, conceder-lhes um minimo vital, assegurar-lhes um fim confortavel,
ou mesmo honra-los e cumula-los de atencdes. Veremos que os povos ditos
civilizados Ihes aplicam os mesmos tratamentos: apenas 0 assassinato nao
€ permitido, quando néo é disfar¢cado. (BEAUVOIR, 2018 [1970], p. 92).

Primeiramente, é importante apontar que, ao referir-se a sociedades indigenas
como primitivas, Beauvoir marca a colonialidade (QUIJANO, 2005) ou o colonialismo
como forma de sociabilidade (SANTOS, 2019 [2018]) no seu pensamento. Apesar de
discordar da autora no uso lexical e na representacdo que a palavra primitivos carrega,
compreendo que o contexto no qual esta situada a obra, bem como o fato de Beauvoir
ndo poder retratar-se*?, permite-me o uso de sua obra, com a devida critica, na
discusséao sobre a questao do envelhecimento. Além disso, apesar da representacao
equivocada sob o olhar de uma perspectiva de(s)colonial, a autora, quando se refere
ao que seria 0 oposto do primitivo, utiliza o termo povos ditos civilizados, parecendo
demonstrar uma critica sutil tanto ao termo quanto a propria forma como 0s mais
velhos seriam tratados em ambos contextos, tratamento esse que, embora
semelhante, apresenta forma distinta de sociabilidade e de crenca moderna de

superioridade.

43 Autores como Paulo Freire também cometeram equivocos e tiveram a oportunidade de retratar-se.
No caso de Freire, foi a questdo de representatividade, pois o autor utiliza o0 masculino para referir-se
as pessoas em toda Pedagogia do Oprimido (2019 [1974]) e na Pedagogia da Esperanca (2001 [1992]),
retrata-se e muda sua forma de enderecar-se as pessoas, passando a utilizar “homens e mulheres”.
Em uma perspectiva ndo-binaria, esta abordagem também poderia ser questionada, sugerindo que
sempre situemos a obra e seus autores(as).
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A afirmacédo de Beauvoir sobre as sociedades ditas ndo-modernas suscita a
reflexdo sobre a importancia de pensar as sociedades indigenas como sociedades
com modos de vida e de constru¢cdo de conhecimentos em movimento, e ndo como
sociedades estéticas, havendo, por isso, mudangas nas praticas e atualizagdo das
tradicdes, podendo essa atualizacao ser positiva ou negativa. Como o atravessamento
entre povos indigenas e nao-indigenas faz parte desse movimento, voltamos a
questdo da co-laboracéo intercultural (FREIRE, 2019 [1974]; MATO, 2016) como
forma de fazer com que esse atravessamento seja, de alguma forma, positivo para os
povos indigenas.

Na minha experiéncia empirica com os Tupi Guarani, observei muito cuidado
com as pessoas mais velhas e respeito tanto com seus saberes quanto com suas
vontades. Da mesma forma, Herrero (2018), também a partir de estudo empirico,
afirma que “o velho é a pessoa mais respeitada, sendo procurada por jovens que
buscam conselhos e inspiracdo para os rumos de suas vidas” (HERRERO, 2018, p.
94).

Face a essas ponderacfes, serdo os mais velhos os responsaveis por manter
a tradicdo? Ou sera no dialogo intergeracional que os saberes ancestrais seréo
atualizados para que sigam seu curso?

Para buscar a compreenséo sobre o que séo geracdes e abordar as relagbes
intergeracionais, precisei buscar aporte teérico sobre a questdo nos elementos que
constituem e dao sentido a palavra geragdo. Os limites impostos pela academia me
colocam em um embate ético, no qual grande aporte tedrico sobre a questdo das
geracdes é discutido dentro do contexto ndo-indigena. Entretanto, com o auxilio
desses conceitos, pude questionar-me e pensar a respeito de quem compde as
geracdes e de que forma sdo compostas dentro das narrativas indigenas, a partir de
uma perspectiva tedrico-pratica de co-laboracao intercultural (FREIRE, 2019 [1974];
MATO, 2016).

3.3 LOCALIZACOES GERACIONAIS

Embora atualmente muito se discuta a respeito do tema geracdes, meus
primeiros contatos com esse tema ocorreram fora do ambiente académico. Toda
literatura que eu encontrava nas prateleiras reais e virtuais dizia respeito ao conflito

geracional no mercado de trabalho, o que é compreensivel devido a questdo do
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aumento da longevidade, discutida na secdo 3.1 deste capitulo. A partir dessa
literatura, é possivel inferir que, quanto mais longeva uma sociedade pautada pelo
trabalho, maior a tendéncia de seus membros mais velhos permanecerem mais tempo
no mercado de trabalho, desencadeando um maior encontro entre geracdes. Esses
encontros geracionais podem criar didlogos positivos quando situados em um lugar
de escuta e busca pela importancia do saber que o outro compartilha. Contudo, pode
gerar conflitos quando situados na crenca de irrelevancia daquele saber
compartilhado ou na auséncia de sua compreensao.

Apesar de compreender o debate geracional no ambiente de trabalho como
elemento importante para a compreensdo a respeito da geracdo e solucdo dos
conflitos referidos, a literatura popular sobre geracdes apresenta dois problemas: (1)
rotula geracdes, como Baby Boomers, Geracao X, Millennials - Geracdo Y , Geracao
Z (ou Nexters)* e, atualmente, Geragdo Alfa ou Nativos Digitais, sob marcos
temporais, 0s quais sao justificados por eventos historicos como a Segunda Guerra
Mundial e o surgimento da internet; (2) utiliza marcos histéricos pautados em uma
perspectiva etnocéntrica, a qual tem como norteador os Estados Unidos. Os dois
problemas decorrem de um mesmo principio: rotular pessoas e colocar a humanidade
sob marcos temporais gerais, assumindo que eventos histéricos pautados em uma
perspectiva singular hegemonica defina moldes universais de comportamento.

Como é papel da ciéncia questionar tal pratica, no minimo, perigosa, cabe
recorrer a Mannheim (1952 [1927]). O autor inicia sua reflexado sobre o problema das
geracbes abordando o positivismo francés e o romantismo alem&o. O positivismo
defendia a idade cronoldgica como marco geracional, pontuando que, quanto mais
velha uma sociedade, mais lento seu progresso, simplificando as questées humanas
como fenbmenos externos e unilineares e levando ao entendimento que 0 novo vem
para superar o velho, ideia até hoje vigente tanto em discursos cientificos quanto no
senso comum. Ja no caso do romantismo, compreendia-se o problema das geracdes
como a existéncia de um tempo interior que nao poderia ser medido, apenas
experimentado em termos puramente qualitativos. Em ambos os casos, encontramos
problemas. No positivismo, o problema esté situado na simplificacdo de processos

complexos. No romantismo, o problema estd em colocar as geracbes em um lugar

44 Nomenclaturas Geracionais encontradas em diversas bibliografias, como Small e Vorgan (2008),
Shaw (2013) e Liotta (2012).
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muito subjetivo, visdo que carece da abstracdo necessaria para a ampla compreensao
dos elementos que constituem uma geracao.

Sendo a vida um mero nascer e morrer, sem papéis sociais relacionados a cada
grupo etario (cronoldgico) e sem a no¢ao de continuidade, ndo haveria a necessidade
de pensar sobre o fendmeno das geracbes. Entretanto, tanto nas sociedades
indigenas quanto nas nao-indigenas, ha rituais de passagem, papeis sociais e um
senso de continuidade baseado em marcos cronoldgicos, socioculturais e historicos,
como podemos concluir por meio das narrativas de autores como Davi Kopenawa,
Ailton Krenak e Daniel Munduruku, além do dialogo com os Tupi Guarani.

Davi Kopenawa (2015), situado no contexto sociocultural Yanomami, narra

extensivamente a importancia do tempo cronol6gico para sua iniciagdo como xama:

A pessoa que quer que nossos xamas mais experientes lhe fagam beber
yakoana e Ihe deem seus proprios espiritos, precisa querer muito e nao
mentir. Precisa pedir com muita vontade. [...] Tudo o que eu contei até agora
€ 0 que me aconteceu quando, ficando adulto, eu quis fazer dangar os
espiritos e pensar direito gracas as palavras deles. Disse aos xaméas antigos
de minha casa: “Quero mesmo fazer descer os xapiri! Ensinem-me seus
caminhos! (KOPENAWA; ALBERT, 2015, pp. 168-169).

No contexto relatado pelo autor, os mais velhos séo aqueles que o iniciam e o
colocam em contato com os xapiri*®. Entretanto, o tempo cronolégico ndo é o Unico
fator que compde essa iniciacdo. Existem fatores sociais que o desenvolvem como
xama, 0s quais envolvem sua alimentacéo, sua postura, sua forma de lidar com os
Xapiri, seu comprometimento com o uso da yakoana“®, sua conduta sexual, etc. Esses
fatores sdo observados pelos xamas mais velhos, responsaveis por conduzir 0s

jovens xamas por esse caminho de saber espiritual:

Ninguém chama os espiritos sozinho, do nada. Eles jamais chegariam a nés
se ndo tivessem sido convidados por quem os conhece muito bem. Primeiro
€ preciso pedir aqueles que os tinham antes de nés para abrir seus caminhos.
[...] E desse modo que estudamos para fazer descer e dancar os espiritos.
Nossos xamas mais experientes sdo nossos professores. Fazem-nos beber
yakoana e estdo sempre ao hosso lado. [...] Fazem isso s6 por generosidade.
No entanto, se tiverem vontade de nos testar, podem nos fazer penar por
muito tempo antes de nos permitirem ver mesmo os espiritos! (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 169).

Portanto, essa nova geracdo de xamas nao € baseada somente na idade

cronoldgica desses individuos e sim em um complexo sistema sociocultural que

45 Espiritos da floresta, em Yanomami.

46 Planta utilizada nos rituais xamanicos Yanomami.
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envolve uma educacdo intergeracional, a qual ocorre em um periodo histérico
determinado, seja esse referente & grande ou a pequena historia, como vimos em
Kusch (2007 [1975]). Afinal, os povos indigenas estdo inseridos em um sistema
sociocultural que sofre impacto do sistema sociocultural hegeménico, o qual se
desenvolve historicamente.

Ailton Krenak (2015), por sua vez, quando se refere as pessoas de idade
cronolégica e contexto sociocultural semelhantes, o faz com referéncia a marcos
histéricos, como a dualidade entre aqueles que vivem nas comunidades, em meio a

natureza, e aqueles que vieram para a cidade:

Acho que muita gente da minha gera¢do que ndo nasceu nas cidades, viveu
essas aventuras. Eu nasci em 1953. O Brasil ndo era essa coisa urbana que
a gente conhece hoje. Meu avd, minha mée, minha turma toda teve a
experiéncia da infancia em contato com a natureza, com o0s ciclos da
natureza. Com as tempestades, com as chuvas, com chuvisco. A pedra que
desce do céu arrebentando tudo. E com a natureza agindo sobre a nossa
memoria, sobre a nossa compreensdo do mundo de uma maneira tédo
poderosa, que desde pequenininha a gente ia ganhando uma marcacéao forte
do ritmo da natureza. (KRENAK, 2015 [2008], p. 189).

Neste ponto, Krenak parece referir-se aquele mero estar na natureza e no
contato com seus tempos. Em outra passagem, o autor pontua a questéo geracional
da etnia Krenak situada em um marco histérico, além de tratar sobre a generalizacao
dos povos indigenas como indios, que ocorre desde a conquista de seu territorio e se
intensifica com a globalizacdo. De acordo com Krenak (2015), esse movimento de

generalizagédo esvazia suas identidades:

Essa novidade de todo mundo virar cidaddo (de forma compulséria) tira
também das pessoas a possibilidade de elas continuarem vivendo de alguma
maneira a memaria de sua tradicdo e sua cultura. Daqui a pouco eles vao
perder a possibilidade de ter um terreiro dentro da aldeia onde as pessoas
ficam sentadas, calam a boca e escutam os velhos. (...) (KRENAK, 2015
[2009], p. 212-213).

Desta passagem, € possivel inferir que o préprio carater educativo do dialogo
intergeracional encontra-se ameacado tanto por uma questéo cultural quanto por um
marco histérico: a hegemonia das praticas ndo-indigenas sobre as praticas indigenas,
movimento que tem se fortalecido através de mecanismos de poder colonialistas, os
quais compreendem as culturas indigenas como inferiores e passiveis de uma
modernizacao pautada pelos ideais ocidentais etnocentrados, como vimos em Quijano
(2005).
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Daniel Munduruku (2012) aborda questdes relacionadas ao proprio movimento

indigena como influenciado pelas questdes socioculturais e historicas:

Naquela ocasido, cada comunidade ou cada povo procurava defender
apenas seus interesses, ndo se dando conta de que outros povos e
comunidades viviam situagbes semelhantes. Portanto, essa visdo pan-
indigena vem se manifestar com outra for¢a, a partir da década de 1970. [...]
...0s primeiros lideres perceberam que a apropriacéo de cédigos impostos era
de fundamental importéancia para afirmar a diferenca e lutar pelos interesses,
ndo mais de um Unico povo, mas de todos os povos indigenas brasileiros.
(MUNDURUKU, 2012, p. 45).

Logo, pode-se inferir que as geracgdes inseridas neste marco histérico, apesar
de inserirem-se em marcos cronolégicos e socioculturais distintos, sofrerdo seu
impacto. Por exemplo, a formacéo dos seus jovens ocorrera de forma a prepara-los
tanto para o contexto sociocultural indigena de cada etnia quanto para um processo
de luta politica que envolve conhecer a sociedade ndo-indigena e suas diretrizes e
buscar aliados politicos em pessoas de outras etnias indigenas, inclusive etnias que
historicamente eram rivais, como pontua Krenak (2015).

Munduruku (2012) traz também uma reflexdo sobre a memodria social das
sociedades indigenas, a qual “ndo é dividida em campos opostos para ser
compreendida” (MUNDURUKU, 2012, p. 47), e agrega um elemento sobre a

concepcao de educacao:

Essa memaria é passada de geracdo a geragdo através dos fragmentos que
a compdes e que sao “colados” por uma concepgao de educagéo que passa,
necessariamente, pelo aprendizado social. Dai a importancia dos ritos de
iniciacdo que esses povos mantém, pois eles sao a fdrmula encontrada para
“atualizar” e juntar os fragmentos de memoéria ancestral da identidade étnica
gque cada povo possui. (MUNDURUKU, 2012, p. 47).

Sendo assim, a educacdo parece servir também como uma forma de auxiliar
0S mais jovens no processo de atualizagdo dos conhecimentos ancestrais. Além disso,
mais uma vez, encontramos evidéncias de que o cronoldgico, o sociocultural e o

histérico se complementam para formar uma localizagéo geracional.

Na nossa tradicdo, um menino bebe o conhecimento do seu povo nas préticas
de convivéncia, nos cantos, nas narrativas. Os cantos narram a criacdo do
mundo, sua fundacgédo e seus eventos. Entdo, a crian¢a esta ali crescendo,
aprendendo os cantos e ouvindo as narrativas. Quando ela cresce mais um
pouquinho, quando j& esta aproximadamente com seis ou oito anos, ai entao
ela é separada para um processo de formagédo especial, orientado, em que
os velhos, os guerreiros, vao iniciar essa crianga na tradicdo. Entéo
acontecem as cerimdnias que compdem essa formacao e os varios ritos, que
incluem gestos e manifestacdes externas (...) Os sinais internos, os sinais
subjetivos, sdo a esséncia mesma daquele coletivo. Entdo, vocé passa a
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partilhar o conhecimento, os compromissos e o0 sonho do seu povo.
(KRENAK, 2007 apud MUNDURUKU, 2012, pp. 47-48).

Ao escrever essas linhas, recordo-me de um didlogo que tive com um txeram®di
Tupi Guarani — expressao utilizada para designar ‘meu avdé’ ou mais velho — em uma
noite de festa. Conversadvamos sobre a vida, a morte, a natureza, os humanos e os
nao-humanos. Desde meu primeiro encontro, encontrava muito prazer em ouvir 0S
ensinamentos deste txeramdi, o qual poderia compartilhar seus saberes em forma de
histérias por horas a fio. Em dado momento, naquela noite, perguntou minha idade, e,
diante da resposta, prosseguiu dizendo que eu estava com a idade certa para
compreender e levar a sério o conselho que me daria. Seguiu dizendo-me que, se eu
fosse mais jovem, talvez ndo consideraria ou entenderia o que me iria dizer. Como
aprendi com os Tupi Guarani, o segredo sobre o conselho sera mantido, mas a
questdo cronolégica de quem o recebe chamou minha atencdo enquanto
pesquisadora.

Retomando Mannheim (1952 [1927]), o autor chama atencdo para alguns
aspectos do conceito de geracdo e traz a tona questdes quantitativas e qualitativas
nas quais a temporalidade cronolégica tem um papel importante na definicdo do
tempo-espaco de uma geracdo. Nessa discussao, como podemos ver pelas narrativas
supracitadas, a questao qualitativa parece ter um peso importante, visto que o que
moldaria 0 pensamento de uma geracdo seriam fatos e eventos histéricos, sociais e
culturais, ou seja, a geragao seria influenciada de forma expressiva pela experiéncia
compartilhada por seus membros, além da idade cronoldgica similar.

Outro exemplo interessante que demonstra 0 quanto o contexto sociocultural
teria um peso importante, inclusive para definir a idade cronologica de um papel social,
foi verificado em duas ocasides. Sobre um tema especifico, tive duas conversas, uma
com um casal de ndo-indigenas e outra com um homem adulto Tupi Guarani. O tema
era 0 comportamento de uma pessoa de 20 anos. No primeiro didlogo, aqueles
disseram que a pessoa ainda era “muito jovem e ainda n&o tinha responsabilidade”.
No segundo dialogo, o homem Tupi Guarani ficou surpreso com a irresponsabilidade
de uma pessoa com idade cronolégica de 20 anos porque “essa pessoa ja tinha
bastante idade”.

Esses didlogos trazem-nos para uma reflexdo ainda mais profunda sobre a
prépria questdo cronologica, a qual, ainda que tenha um marco quantitativo, esta

inserida em um contexto sociocultural historicamente situado, marcando a complexa
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genealogia das geracdes, que néo € linear. Na verdade, demonstra ser circular, como

podemos ver na Figura 2.

Figura 3 - Esquema geracional

Marco

Cronoldégico

Marco/eventos Contexto

historicos sociocultural

Fonte: A autora (2020)

Ou seja, uma geracdo ndo pode ser interpretada somente pela abordagem
guantitativa ou somente pela abordagem qualitativa, bem como nenhuma de fato pesa
mais do que a outra. Na verdade, o que parece constituir as geracdes € seu carater
de localizacdo crono-historico-sociocultural, ou seja, o aspecto cronoldgico, 0s marcos
histéricos e o contexto sociocultural influenciam uns aos outros, retroalimentando-se
para criar essa localizagéo.

Assim, os membros de uma geracao teriam idade semelhante, mas estariam
especialmente situados em um contexto soécio-historico-cultural convergente. O
conceito de geracao seria um tipo de localizagdo social. Ao mesmo tempo que 0s
eventos sociais sdo experimentados de formas distintas por pessoas de diferentes
idades cronoldgicas, também o sdo pelos diferentes grupos sociais, como explica
Mannheim (1952):

Different generations live at the same time. But since experienced time is the
only real time, they must all in fact be living in qualitatively quite different
subject eras. ‘Everyone lives with people of the same and of different ages,
with a variety of possibilities of experience facing them all alike. But for each
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‘the same time” is a different time - that is, it represents a different period of
his self, which he can only share with people of his own age*”’.
Every moment of time is therefore in reality more than a pointlike event - it is
a temporal volume having more than one dimension, because it is always
experienced by several generations at various stages of development.
(MANNHEIM, 1952, p 283)*.

Por sua vez, Forquin (2003) igualmente pontua sobre os elementos que

constituem as geracoes:

(...) pessoas que foram modeladas numa época dada, por um mesmo tipo de
influéncia educativa, politica ou cultural, ou que vivenciaram e foram
impressionadas pelos mesmos eventos, desenvolvem sobre a base de uma
experiéncia comum ou semelhante, os elementos de uma consciéncia de se
ter vinculos em comum, o que pode ser chamado de <<sentimento de
geracao>> ou ainda de <<consciéncia de gera¢gédo>> (FORQUIN, 2003, p. 3).

Face a essas problematizacdes, o conceito de geracdo adotado neste trabalho
€ 0 de pessoas com idade semelhante, porém especialmente moldadas pelos
mesmos fatos historicos, sociais e culturais, ou seja, 0 conceito de geracdo ndo é

homogéneo, Unico ou, muito menos, estatico.

3.4 ENCONTROS GERACIONAIS

Retomando a questao sobre o jovem e o velho trazida no inicio deste capitulo,
a troca de conhecimentos entre as geracfes mais velhas e mais jovens parece uma
forma efetiva de socializar conhecimentos sobre questdes do passado e do presente,
bem como sobre possibilidades para o futuro. Contudo, é importante pontuar que
geracoes de diferentes contextos cultuais e/ou sociais poderao divergir sobre o que
consideram relevante lembrar, viver e projetar.

Aqueles e agquelas que jovens foram e consigo trazem sua bagagem de
sabedoria da vida. Aqueles e aquelas que hoje experimentam a juventude, escrevem

a historia e constroem o futuro. Sera que sdo os mais jovens que constroem o futuro

47 Em nota de rodapé, o autor cita Pinder (2003, p. 21). Mantenho negrito e italico presentes no texto
original de Pinder.

48 “Geragoes diferentes vivem ao mesmo tempo. Mas, como o tempo experienciado é o Unico tempo
real, todos devem, de fato, estar vivendo em eras tematicas qualitativamente diferentes. “‘Todo mundo
vive com pessoas da mesma idade e de diferentes idades, com uma variedade de possibilidades de
experiéncia sendo enfrentadas. Mas para cada "o mesmo tempo" € um tempo diferente - isto &,
representa um periodo diferente de si mesmo, que ele s6 pode compartilhar com pessoas de sua
prépria idade’.

Cada momento do tempo é, portanto, na realidade, mais do que um evento pontual - € um volume
temporal com mais de uma dimenséo, porque € sempre experimentado por varias geracdes em varios
estagios de desenvolvimento.” (MANNHEIM, 1952, p 283, tradugdo minha).
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sozinhos? Serdo os mais velhos os Unicos que mantém vivos 0s conhecimentos? Ou
sera que a sabedoria resiste e se renova nesse encontro entre geracdes?

Segundo Gersem Baniwa (2006), velhos sabios e ancidos indigenas sofreram
um trauma psicologico muito forte durante periodos coloniais repressivos, restando
sequelas que fazem com que, até hoje, muitos deles ainda tenham dificuldade de
aceitar a aproximacdo com o0s ndo-indigenas. Entretanto, sdo as geracdes mais
jovens que os conduzem por um caminho “onde prevalece a recuperagado da
autoestima, da autonomia e da dignidade historica, tendo como base a reafirmacéo
étnica e do orgulho de ser indio” (BANIWA, 2006, p. 40). Baniwa ressalta que a
identidade indigena nao se refere a uma identidade genérica e sim a uma “identidade
politica simbdlica que articula, visibiliza e acentua as identidades étnicas de fato, ou
seja, as que sao especificas, como a identidade Baniwa, a Guarani, a Terena, a
Yanomami, e assim por diante” (Ibid., p. 40).

Quando iniciei minha pesquisa sobre a questao geracional, situava-me no
contexto nado-indigena e pensava nas relacdes intergeracionais, nas quais a
aproximacéo de diferentes parecia consistir em uma forma de processo educacional
dialogico, tendo como inspiracdo Paulo Freire. Além disso, julgava que esse processo
poderia ser uma forma de pensar o envelhecimento como uma fase da vida téo
diferente e rica quanto outras e ndo como um declinio absoluto.

Hoje, ao pesquisar essa questdo dentro do contexto indigena, no qual os mais
velhos séo valorizados, percebo outras nuances das relacdes entre as geracdes. No
contexto indigena, essa relacdo parece uma ferramenta importante de resisténcia
étnico-cultural. Assim, percebo no jovem indigena a responsabilidade de luta contra a
opressao do “colonialismo como forma de sociabilidade”, para trazer o conceito de
Boaventura de Souza Santos (2019 [2018]) novamente. Contudo, percebo a interagéo
com o patio dos objetos (Kusch, 2007 [1975]) como elemento de conflito neste dialogo,
pois 0S mais jovens parecem mais inclinados a certos objetos, a0 mesmo tempo em
gue percebo nas pessoas mais velhas, nos txeramdi (os mais velhos) e nas txedjaray
(as mais velhas), a busca por chamar a atengcéo dos mais jovens a sua ancestralidade
vivida através do nhandereko (0 modo de viver).

O encontro intergeracional, independente do contexto sociocultural, apresenta
poténcia educativa. No contexto indigena, esse encontro parece permitir que, a partir
do didlogo entre geracdes mais jovens e gera¢cdes mais velhas, seja gerada uma forca

de resisténcia a ordem de modos de vida e de construcdo de conhecimento
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hegemonicos e etnocéntricos com o intuito de manter ndo somente uma sabedoria
abstrata, mas uma sabedoria presente em corpos, em modos de viver, em territorios,
em linguas e narrativas de seres humanos e ndo humanos - considerando como néo
humanos a mata, os animais, a memadria dos antepassados, 0s sonhos, entre outros

elementos que constituem as diferentes cosmologias dos povos indigenas.

Figura 4 - Mbraraka e petygwa adornado com gratismoss
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Fonte: Arquivo pessoal
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4. ENCONTROS COM OS E AS TUPI GUARANI EM UMA PERSPECTIVA
INTERCULTURAL

4.1. TUPI, GUARANI, TUPI GUARANI?

Essa memoria é passada de geracdo a geracdo através dos fragmentos que
a compdem e que sao “colados” por uma concepgao de educagao que passa,
necessariamente, pelo aprendizado social. Dai a importancia dos ritos de
iniciagdo que esses povos mantém, pois eles sdo a formula encontrada para
“atualizar” e juntar os fragmentos da memoaria através da identidade étnica
gue cada povo possui. (MUNDURUKU, 2012, p. 47).

Neste capitulo, pretendo contar um pouco sobre quem séo esses e essas Tupi
Guarani por meio da combinacdo da minha experiéncia com os e as Tupi Guarani com
dados de pesquisas antropoldgicas de outros autores, prévias a essa experiéncia.
Pretendo, nesta secdo, compartilhar fragmentos de uma experiéncia pessoal sobre
sua identidade étnica, compostos por elementos linguisticos que diferenciam a lingua
dos Tupi Guarani da dos Mbya Guarani, relatos de ancidos e jovens, bem como
histérias e cancbes que fazem parte da cosmologia Tupi Guarani.

No primeiro contato com a Tekoa Tapirema, ainda sem conhecimento tedrico
ou aprofundado sobre a questdo indigena, apenas aceitei que estava conhecendo
indigenas da etnia Tupi Guarani. Ao iniciar o processo de escrita, a partir da busca
por referéncias teodricas, dados demograficos e etnogréaficos, deparei-me com a
estranha inexisténcia da etnia Tupi Guarani em dados do Censo do IBGE (2010). Em
conversas com pesquisadores(as) nao-indigenas, escutava que “Tupi Guarani € um
tronco linguistico, ndo € uma etnia”. Eu ndo conseguia compreender o porqué de tal
afirmacdo, afinal, na minha compreenséo, se ha um Unico indigena, afirmando-se Tupi
Guarani, nosso papel como cientistas seria, através das ferramentas de que a ciéncia
dispde, acolher e buscar compreender tais afirmac¢des, no lugar de adotar o caminho
da negacdo. Quando conversava com pesquisadores(as) indigenas, a postura era
outra. Parecia haver uma certa naturalizacdo em aceitar a autodeclaracdo dos Tupi
Guarani, afinal era a sua palavra e, para os povos indigenas, as palavras tém forca.
Ou, ainda, nas palavras de Kaka Wera (2016, p.193): “A palavra da vida aquilo que a
faz vibrar.”

Trilhando o novo caminho das leituras sobre a perspectiva indigena, fui também
aprendendo a senti-la e, com curiosidade, buscando compreender — desde meu lugar

de escuta e fala - quem séo os Tupi Guarani, por meio de uma postura respeitosa e
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amorosa, como nos ensina Paulo Freire. Como pesquisadora ndo-indigena, trilhando
o caminho da interculturalidade, achei prudente combinar dados demograficos,
apresentados por 6rgaos oficiais e por outros(as) pesquisadores(as), com relatos da
minha experiéncia. Ao fazé-lo, descobri que, quando abordada na perspectiva dos
orgaos oficiais, a diversidade indigena dentro do territorio brasileiro, em 2010 (IBGE,
2012), registrava 305 etnias, 274 linguas indigenas e uma populacéao total de 896.917
pessoas, como revela a Tabela 1.

Tabela 1 - Censo demografico de 2010

Papulagao indigena, por situagso do domideilbo,
segurndo a localizacdo do domidlio — Brasil - 2010

Populagdo mndigena por Siiusgan

iy dkrmideili
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od Lroana mura

lota 5496 917 324 B34 afiog3

5 Indigenas a1l 383 23 9ad 491 420

Fonte: IBGE (2012)

Como pode ser observado na Tabela 1, da populacdo de 896.917 indigenas,
517.383 residiriam em Terras Indigenas (25.963 em areas urbanas e 491.420 em
areas rurais), e 379.534 fora delas (298.871 em éareas urbanas e 80.663 em areas
rurais).

Apesar de ndo constarem como etnia ou lingua Tupi Guarani nesse documento,
o processo de demarcacdo da Terra Indigena Piacaguera, onde esta localizada a
Aldeia Tapirema, foi iniciado em 2000. Em 2016, teve sua demarcacdo homologada,
e, em 2018, foi registrada na Secretaria do Patrimonio da Unido (SPU).

Atualmente, a Terra Indigena Piacaguera é composta por cerca de 100 familias
e 500 pessoas?®?, entre as quais estdo individuos de diferentes idades, alguns mais
jovens, outros mais velhos. As indigenas e os indigenas que residem nessa terra se
autodeclaram da etnia Tupi Guarani, apesar de constarem em registros como o Censo

Demogréfico de 2010 (IBGE, 2012) como Guarani e Guarani Nhandeva ou Nhandewa.

49 Os dados fornecidos pela FUNAI local contabilizam 90 familias. Entretanto, em contato com as
liderancas das aldeias da regiio para o projeto Alimentacdo e Vida na Aldeia
(https://www.youtube.com/watch?v=MGrtbVftlFo), a contagem somou 100 familias.



64

De acordo com a cartilha da FUNAI desse mesmo censo (IBGE, 2012) e Schaden
(1962), Tupi Guarani seria um tronco linguistico que englobaria, no sul do Brasil, as
etnias Mbya Guarani, Guarani e Guarani Nhandeva (ou Xiripa).

Brandao (1988), em sua interpretacdo de Pierre Clastres sobre os Guarani,

explica que
Pierre Clastres reconta os Guarani do passado. Ele discute a dificil questao
da demografia indigena e em absoluto ndo concorda com as cifras até entéo
calculadas, do mesmo modo como outros antropologos mais recentes néo
concordam com as dele. Seriam muito mais, poucos anos antes do inicio da
conquista, estes indios do Sul, profetas errantes em busca sem fim da Terra
Sem Mal. Antes do comeco do genocidio dos Guarani, eles haveriam de ser
pelo menos seis vezes mais do que os apenas 250.000 indios, por volta de

1570, calculados por Rosenblantt, e mais de dez vezes os irNrisérios 100.000
imaginados por Steward em anos proximos a 1530 (BRANDAO, 1988, p. 52).

Tal interpretacdo ja demonstra a dificuldade em classificar, para fins
demograficos, os Guarani, sejam eles Mbya, Tupi ou Nhandeva.

Para auxiliar-me nessa compreensao, fiz revisdes bibliograficas tanto na
plataforma Scielo quanto no Google Académico, buscando por Tupi Guarani. Na
plataforma Scielo, encontrei 53 resultados, no dia 17 de junho de 2020, dentre os
quais somente 13 titulos continham Tupi Guarani (Tupi-Guarani, Tupi e Guarani e
Tupiguarani). A partir da leitura de seus resumos, verifiquei que: cinco pareciam
discutir uma etnia Tupi Guarani, sete discutiam questbes sobre povos que falam
linguas pertencentes ao tronco linguistico Tupi Guarani, um discutia sobre os Tupi e
0os Guarani como povos irmaos e um discutia sobre os Tupi e Tupi Guarani do litoral
de SP. Dos cinco artigos que pareciam abordar uma etnia Tupi Guarani, pela leitura
da introducdo, pude descartar quatro deles por debater também questbes
relacionadas a etnologia dos povos indigenas pertencentes ao tronco linguistico Tupi
Guarani, restando para referéncia apenas o artigo de Bertapeli (2019), intitulado Os
fragmentos da histéria: primeiras notas etnograficas sobre os Tupi e Tupi Guarani.
Nesse artigo, também encontrei referéncia etnografica Tupi Guarani realizada por
autores como Mainardi (2010)°°, que desenvolveu uma etnografia na Terra Indigena
(Tl) Piacaguera, Almeida (2011), que realizou seus estudos etnogréaficos na Terra

Indigena (TI) Bardo de Antonina, e Danaga (2012), que esteve na Terra Indigena (TI)

50 Autora com a qual ja estava familiarizada devido a revisdo bibliografica realizada no Google
Académico, a ser mencionada posteriormente.
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Renascer. Como meu foco € a Tekoa Tapirema, localizada na Terra Indigena
Piacaguera, me detive as referéncias de Bertapeli (2019) e Mainardi (2010).
Bertapeli (2019), por meio da etnografia, descreve muitas das impressdes que
tive como pesquisadora ao buscar compreender a etnia Tupi Guarani. Sua discusséo
€ pautada em trés pilares: (1) o principal, que € o contato com as pessoas Tupi
Guarani; (2) a pesquisa teodrica; e (3), os debates com antropélogos e outros
estudiosos da questdo indigena. Sobre o primeiro ponto, escutar as pessoas que se
autodeclaram Tupi Guarani e buscar compreender suas origens € um ponto crucial
para um etndgrafo ou uma pesquisadora com inspiracdes etnogréaficas, como € o meu
caso. Escutar essas pessoas e seus relatos como indigenas Tupi Guarani é central
na busca pela compreensdo de sua cosmovisdao, como também pontua Mainardi

(2010), a qual realizou sua Tese de Doutorado na Terra Indigena Piagaguera:

N&o pretendo, neste ensaio, realizar uma reconstrucao histérica que objetive
relacionar os atuais Tupi Guarani aos antigos Tupi, nem espero descobrir
guem eram e de onde vieram os Guarani de que falam. Meu objetivo, antes,
€ o de levar a sério o que dizem os Tupi Guarani sobre si e sobre seus outros.”
(MAINARDI, 2010, p. 48).

Em relacdo aos pontos (2) e (3), estarmos abertas e abertos a buscar
compreender o porqué da disparidade entre registros teéricos e etnograficos com
relacao aos relatos das pessoas que se autodeclaram Tupi Guarani € uma forma de
trazer atencdo a aspectos que possam estar mascarando realidades. Afinal, como
cientistas, temos responsabilidade com a verdade. Bertapeli (2019), por exemplo,
afirma que a falta de interesse de pesquisadores nos povos Tupi e Tupi Guarani seria
justificada pela crenca de que os povos Tupi haviam sido extintos, sendo, portanto,
incompreensivel a existéncia de povos Tupi Guarani. O autor discute também
guestdes sobre 0 apagamento dos povos Tupi como uma estratégia historica e politica
de supressao de sua existéncia, a qual tem origem, a meu ver, no colonialismo
histérico (SANTOS, 2019 [2018]), ou seja, como resultado da cruzada colonial
portuguesa, com o objetivo de extinguir as cosmovisdes dos povos indigenas por meio
da catequizacéo, assimilagdo e aculturamento desse povo. Com essa Visédo

compactua Bertapeli (2019):

O discurso de extingdo dos Tupi serviu para politicos, oligarquias agrarias e
colonos, que visavam as terras onde outrora se implantaram os aldeamentos
paulistas. Afinal, para o estabelecimento de novas frentes de colonizacdo — a
cafeicultura, a ampliagdo da malha ferroviaria e os nucleos coloniais que
serviam como reservatério de mao de obra imigrante —, havia necessidade
de mais terras. (BERTAPELI, 2019, p. 654).
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Nos dias de hoje, esse apagamento continua atendendo a desejos politicos e
capitalistas, o que pode traduzir-se como o colonialismo como forma de sociabilidade
(SANTOS, 2019[2018]) ou colonialidade (QUIJANO, 2005). Assim, mantém-se a
busca pela negacgéo a existéncia desse povo para privar-lhe o direito a vida, aos seus
territdrios e a sua cosmovisao, sendo esses trés elementos interdependentes para os
povos indigenas. Bertapeli (2019) chama a atencéo para a questdo ao mencionar que
‘esses indigenas deparam-se com 0sS recorrentes atestados de sua extingao,
proferidos por camaras municipais, cronistas, historiadores, como também pela
antropologia de vertente culturalista, ecoados pelo senso comum.” (BERTAPELI,
2019, p. 652).

Neste trabalho, embora focalize as discussdes nos Tupi Guarani, ndo deixo de
questionar-me sobre tantos outros povos indigenas que podem estar sendo
silenciados no momento que escrevo estas linhas. Quantas etnias estdo sendo
negadas e quantas linguas que carregam a diversidade étnica e cultural deste
territério estdo sendo silenciadas? Com esse questionamento em mente, acredito que
a pesquisa etnografica deve ser aprofundada e que pesquisas comprometidas com a
verdade devem ser levadas a cabo, mesmo que isso signifique atualizar o que
respeitados autores ndo-indigenas escreveram sobre 0s povos indigenas no século
passado. Por fim e ainda mais importante, julgo fundamental que mais pesquisadores
indigenas possam ter a oportunidade de estar nas universidades, tornando o ambiente
académico realmente intercultural, pautado em uma perspectiva intercultural critica
(WALSH, 2012), ou seja, uma forma de fazer pesquisa que esteja realmente a favor
dos povos indigenas em suas necessidades, seus territorios e suas cosmologias,
levando a um dialogo sobre possibilidades de pensamento diferentes e “(...) la
construccién de mundos otros®'” (WALSH, 2012, p.65).

Retomando a questéo da etnia Tupi Guarani, Bertapeli (2019), tomando como
base os relatos dos mais velhos, coloca que a etnia Tupi Guarani surge de
casamentos entre os Tupi e os Guarani: “Os Tupi Guarani, portanto, denominam-se
como ‘indios misturados’, ou seja, alegam que sdo descendentes dos grupos Tupi e
Guarani, sendo que, ao longo do tempo, os membros de um desses grupos casaram-
se entre si.” (BERTAPELI, 2019, p. 658). Relatos similares sao igualmente
encontrados em Mainardi (2010).

51 %(...) a construgdo de outros mundos”. (WALSH, 2012, p.65, tradugdo minha).
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Um dos relatos trazidos por Bertapeli (2019) vem de um dos txeram®i da Aldeia
Tapirema, formada por pessoas que, até 2019, viviam predominantemente na Aldeia
Piacaguera, sendo algumas delas originarias da Aldeia do Bananal, identificada, no
trabalho do autor, tanto como a aldeia mais antiga encontrada pelo SPI, como “‘um
ponto de aglutinacdo de parentelas tupi e guarani que ali se estabeleceram no
decorrer dos séculos” (BERTAPELI, 2019, p. 659) e “como um ponto de origem e
dispersao, que veio a formar a maior parte das aldeias de hoje.” (Ibid., p. 659),
informacdes em consonancia com minha experiéncia de didlogo com os Tupi Guarani

da Aldeia Tapirema, os quais referem-se a Aldeia do Bananal como aldeia mée.

Figura 5 - Making of de “A Terra Me Disse”
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Fonte: Arquivo pessoal

Na revisdo bibliografica realizada no Google Académico em agosto de 2019,
ao buscar o termo etnia Tupi Guarani, encontrei os trabalhos de Camila Mainardi
(2010). Dentre esses, dei atengao especifica ao artigo de Mainardi (2010), que, entre
outras discussodes, descreve a questdo da nomenclatura utilizada para classificar os e
as indigenas da Aldeia Piacaguera, localizada na Terra Indigena Piacaguera.

Nela, as pessoas se reconhecem como Tupi Guarani e afirmam a
descendéncia a partir das duas etnias com que compdem sua
etnodenominacéo, Tupi e Guarani, gragas aos casamentos que contam ter
ocorrido entre elas. Assim, os discursos tratam frequentemente da mistura
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das etnias®2. Tal evento causa certo estranhamento aos antropélogos, pois
até entdo, tupi-guarani era uma categoria que designava um grupo linguistico,
os Tupi da costa eram um povo considerado extinto e as aldeias do litoral
paulista eram conhecidas pelos pesquisadores como Guarani, dos subgrupos
Mbya ou Nhandéva, também conhecido como Xiripa (SCHADEN,1962)
(MAINARDI, 2010, pp. 47-48).

Além disso, a autora aponta para a existéncia de outras aldeias que também
se autodenominam da etnia Tupi Guarani e defende o respeito aos indigenas por seu

direito de autodenominacéo, buscando registrar cientificamente esta etnia.

Além de Piacaguera, existem outras aldeias no litoral do Estado e no Vale do
Ribeira composta por familias que se reconhecem como Tupi Guarani®3, em
detrimento da denominacdo Guarani Nhandéva ou Xiripa presente na
literatura acerca do grupo®. De um modo geral, as classificagfes dos
subgrupos Guarani parecem ndo condizer com o0 modo como 0s proprios
indios se reconhecem?®®. Tendo isto em vista, levo em conta, prioritariamente,
0 que dizem os Tupi Guarani acerca de sua etnia, como a constroem nas
relagdes que estabelecem entre si e com seus outros®® (MAINARDI, 2010, p.
48).

E importante reforcar aqui que as pessoas que formaram a Tekoa Tapirema,
local de referéncia para esta pesquisa, fazem parte do grupo que integrava a Aldeia
Piacaguera, e, no evento da pesquisa de Mainardi (2010), ainda residiam na Aldeia

Piacaguera.

Brandéo (1988) igualmente faz referéncia aos Tupi Guarani como etnia e ndo

como tronco linguistico.

52 Nota de rodapé presente no texto original: “O trabalho de Gow (1991) e de Tassinari (2003) tratam
do tema da mistura e serviram de inspiragcao para minha pesquisa.” (MAINARDI, 2010, p. 47).

53 Nota de rodapé presente no texto original: “Sao elas: Bananal, Aldeinha, Rio do Azeite, Capoeirdo,
Paraiso, Itaoca, Miracatu, Paranapod, Ribeirdo Silveira, Renascer e Jaragua, que estdo localizadas
nos municipios: Peruibe, Itanhaém, ltariri, Iguape, Mongagud, Miracatu, Sao Vicente, Sdo Sebastido,
Ubatuba e S&o Paulo.” (MAINARDI, 2010, p. 48).

54 Nota de rodapé presente no texto original: “Cabe registrar que ha em S&o Paulo indios que se
reconhecem como Guarani Nhandéva e no sul do pais, de acordo com Mello (2007), s&o vérios os
subgrupos Guarani, entre eles o Xiripa e o Nhandéva que marcam as diferencas entre si e rejeitam
uma identidade comum, diferentemente do que aponta a bibliografia sobre Sao Paulo, que considera
Xiripa e Nhandéva denominagdes para o mesmo grupo.” (MAINARDI, 2010, p. 48).

55 Nota de rodapé presente no texto original: “Ladeira (2001) afirma que “os Guarani ndo se auto-
identificam com essas denominacdes [Nhandéva, Xiripa, Mbya], embora passem a adota-las, sobretudo
nas suas relac6es com os brancos”. Sobre os Nhandéva do litoral sul, a autora (1984) menciona que
eles se autodenominam Tupi Guarani.” (MAINARDI, 2010, p. 48).

56 Nota de rodapé presente no texto original: “Nao pretendo, neste ensaio, realizar uma reconstrugédo
historica que objetive relacionar os atuais Tupi Guarani aos antigos Tupi, nem espero descobrir quem
eram e de onde vieram os Guarani de que falam. Meu objetivo, antes, é o de levar a sério o que dizem
os Tupi Guarani sobre si e sobre seus outros.” (MAINARDI, 2010, p. 48).
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Da mesma maneira como espanta lembrar que esses indigenas foram, como
tantas outras nacdes, dizimados em uma proporcao de | sobrevivente para
cada 500 ou mais mortos. Por um longo tempo e depois da Conquista os tupi-
guarani lograram preservar uma surpreendente uniformidade de lingua,
organizacao social e sistema de vida — o fiande reko, o "nosso modo de vida"
dos Guarani — ao longo de um intenso territério de florestas cujos limites iam
da Amazodnia a Bacia do Prata. Distancias maiores de 4.000 kms, entre o Sul
e 0 quase extremo Norte do continente, ndo tornariam muito diversificadas
culturas de uma tdo grande variedade de tribos tupi-guaranis’. (BRANDAO,
1988, p. 54).

Apesar de considerar importantes referéncias como Brand&o (1988), Mainardi
(2010) e Bertapeli (2019), a referéncia principal deveria ser sempre o préprio grupo de
pessoas indigenas. No caso da Tekoa Tapirema, localizada na Terra Indigena
Piacaguera, as pessoas autodeclaram-se Tupi Guarani, falantes da lingua Tupi
Guarani. Entdo, mesmo que Tupi Guarani, em algumas bibliografias, seja considerada
a nomenclatura de um tronco linguistico, as pessoas da comunidade participante
deste trabalho seréo referenciadas como da etnia Tupi Guarani, assim como a sua
lingua, pois ndo cabe a mim como pesquisadora apontar quem séo e, sim, ouvi-las e
respeita-las. Logo, atuando dentro dos limites desenhados por essas mesmas
pessoas, busco compreender as relacdes de didlogo intergeracional pautadas em sua
perspectiva, ao passo que afirmamos sua cosmologia dentro do ambiente académico,

trazendo, para este, novos olhares.

4.2 CO-LABORACAO INTERCULTURAL

Em Tupi Guarani, tekoa significa o lugar de exercer o Nhandereko, o modo de
vida tradicional, enquanto, em portugués, traduzimos esse termo como aldeia. A tekoa
Tapirema, que permitiu meu primeiro contato com as e os Tupi Guarani, nasceu em
janeiro de 2019 e a histdria desse nascimento foi registrada no documentéario A Terra
Me Disse (2019)°8, de cuja producéo participei.

Desde janeiro de 2019, a Tekoa Tapirema busca transformar em realidade o
sonho e o planejamento de viver seu nhandereko por meio do trabalho e da luta das

familias que la residem e de sua rede de apoiadores, um dos quais € o projeto Vivéncia

57 Nota de rodapé do autor: “Era este Nande Reko, o ‘nosso modo de ser’ na antiga nacdo Guarani, a
maneira peculiar de afirmacéo de diferencas, ndo apenas como uma identidade construida, metafora
do ‘ser Guarani’, mas como a realizagdo deste ser através do cumprimento de principios vitais,
cotidianos da vida tribal. Ver o sentido desta expressdo em Melia, Bartolomé: El Modo de Ser Guarani
en la Primeira Documentacion Jesuistica, p. 5-6” (BRANDAO, 1988, p. 54).

58 https://www.youtube.com/watch?v=MVr0zTckDvU&t=4s
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na Aldeia, que desde 2012 vem trabalhando com diferentes comunidades da Terra
Indigena Piacaguera e tornou-se o principal projeto social da Associacdo Sem Fins
Lucrativos Cultive Resisténcia.

No projeto Vivéncia na Aldeia, a comunidade € protagonista e tomadora de
decisfes. A associacdo Cultive Resisténcia funciona como apoiadora e instrumento
para organizacao de vivéncias, ilustradas na Figura 6, as quais consistem em cursos
dentro da aldeia, com duracao de dois a trés dias, ou cursos livres geralmente fora da
aldeia, com duragdo mais curta. Em ambas as modalidades, o intuito é de que a
afirmacdo e o fortalecimento étnico-cultural, a partir do compartilhamento de
conhecimentos ancestrais, eleve a autoestima, fortaleca e gere autonomia para a
comunidade. Todas as decisbes relacionadas a vivéncias e cursos sdo tomadas de

forma horizontal com a comunidade.

Figura 6 - Projeto Vivéncia na Aldeia

Fonte: Vivéncia na Aldeia

A renda gerada nas vivéncias € destinada a compra de material para levar a
cabo projetos de construcdo ou melhorias na aldeia, como cozinha comunitéaria,
banheiros ecolégicos, casa do saber, entre outras estruturas especificas da aldeia.

Na maioria das vivéncias, 0s participantes ajudam a construir essas estruturas

através de técnicas de permacultura® e bioconstrucdo®. Nos cursos de

59 A Permacultura, ou Agricultura Permanente, € uma ciéncia holistica que congrega saberes cientificos
com os saberes tradicionais e € regida por principios éticos como cuidar da terra, cuidar das pessoas
e cuidar do futuro, evitando o desperdicio e fomentando a partilha justa.

60 Bioconstrucdo é o termo utilizado para designar construgdes feitas com cuidado a terra e ao meio
ambiente, buscando usar materiais “vivos”, evitando o desperdicio e buscando captar energia de fontes
naturais como a chuva, o vento, energia solar, etc. Alguns exemplos de bioconstrucdo sdo as casas
feitas de adobe, tetos verdes, entre outros.
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bioconstrucéo, por exemplo, a comunidade da Tekoa Tapirema e os membros do
Cultive Resisténcia ensinam na pratica todo o processo da bioconstrucdo, desde a
busca da palha para a construgéo do telhado até como misturar o barro que da vida e
forma as paredes dessas estruturas. A Figura 7 — quadro da esquerda — ilustra esse

processo.

Figura 7 - Eventos do Projeto Vivéncia na Aldeia

Fonte: Vivéncia na Aldeia

Todas as atividades sdo alternadas com momentos de sabedoria, refeicdes
veganas® compartilhadas, banhos de mar e de lagoa, fogueiras, cantos,
compartilhamento de experiéncias, troca entre indigenas e ndo-indigenas e muita

emocao de todos e todas que participam.

61 O veganismo, como mencionado na introdugcdo, como alimentacdo € uma forma de adotar uma
alimentacéo livre de crueldade — animal, ambiental e humana - na qual até pessoas com algumas
restricfes alimentares podem nutrir-se sem medo. Além disso, como na Tekoa Tapirema néo é possivel
alimentar-se da caca devido ao profundo nivel de degradacéo ambiental deixado pela mineradora que
ali esteve por cerca de 50 anos, a alimentagéo vegana é uma forma de causar menos impacto ambiental
e aproximar a comunidade de sua alimentacéo tradicional, a qual é baseada no milho, batata doce,
mandioca, amendoim e, por (ltimo, buscar no plantio da propria comida uma forma de resistir ao modelo
hegemadnico de sociedade de consumo e aniquilacdo da vida.
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Figura 8 - Encontro de Fitoterapia em janeiro de 2020

7 7

Fonte: Vivéncia na Aldeia

No eixo de geracdo de renda especifico para os membros da aldeia, sao
desenvolvidos cursos livres, com o apoio do Cultive Resisténcia, especialmente na
cidade de S&o Paulo, tanto de forma independente quanto em conjunto com
instituicoes.

Tais praticas de desenvolvimento e atuagdo na Tekoa Tapirema constituem
exemplos daquilo que compreendo como co-laboracéo intercultural (FREIRE, 2019
[1974]; MATO, 2016), a qual esta presente nas relacbes que os Tupi Guarani em
questdo constroem com o0s nado-indigenas.

Atualmente, na Tekoa Tapirema, vivem cerca de 26 pessoas, todas
autodeclaradas Tupi Guarani. Dentre essas, doze sdo criancas e adolescentes — os e
as mitangwé, em Tupi Guarani — e seis sdo pessoas mais velhas, os txeramdi e as
txedjardy — os mais velhos e as mais velhas Tupi Guarani.

Conforme discutido, em meu primeiro contato com a Tekoa Tapirema, nada
sabia sobre a demografia dos povos indigenas no Brasil e sobre a discusséo acerca
da existéncia ou ndo de uma etnia Tupi Guarani. Apenas aceitei 0 que essas pessoas
me diziam: “somos Tupi Guarani”.

Munida da curiosidade epistémica que habita o estar sendo pesquisadora, fui
levada para um lugar de observagao dos elementos que compdem a cosmologia Tupi
Guarani. Embora aflita pelos limites impostos pelos objetivos da minha pesquisa,
entendo que esses elementos devem ser observados por muito mais tempo, com um
olhar etnografico meticuloso e foco especifico. Dito isso, trago nas linhas que seguem

meu encontro despretensioso com o nhandereko Tupi Guarani, que € composto por
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corpos que habitam um territorio e buscam manter vivos seu modo de viver e sua

lingua por meio das suas historias e narrativas, todos e todas Tupi Guarani.

4.3. HISTORIAS E NARRATIVAS DO ENCONTRO COM OS E AS TUPI GUARANI

Na Tekoa Tapirema, residem trés ancidos: dois txeramdi — mais velho, em Tupi
Guarani — e uma txedjaray — mais velha —, nascidos na aldeia do Bananal, localizada
na Terra Indigena Bananal®?, no municipio de mesmo nome, no estado de Sao Paulo.
Essas trés liderancas, juntamente com outros indigenas, foram os responsaveis pela
retomada da Terra Indigena Piagaguera, como me contou a txedjardy, em uma
conversa.

E ai, é... alguns que vieram da aldeia do Bananal foram para o Paraiso... E
eu e 0 meu primo, entdo sabendo dessa histéria, n6s viemos aqui pra ver se
realmente batia a histéria que nds sabiamos... E chegando aqui, aqui
encontramos uma prima da gente que morava jA ha 50 anos aqui e dai
perguntando para ela a histéria, ela contou que realmente era... que aqui
antigamente se chama aldeia Velha ou entédo aldeia de Sdo Joao Batista, que
pegava daqui de ltanhaém até Toledo. Era muito grande essa aldeia. Quando
0s portugueses vieram, em 1570 por ai, vieram os padres pra ca e, e...
expulsaram os indigenas daqui porque eles queriam fazer escravos dos
indigenas e claro que a maioria dos indigenas ndo aceitaram e fugiram. E,
alguns ja foram parar 1& no Bananal, que era mais na serra, onde tinha
cachoeira, tudo e aqui tinha o mar e |4 para a serra tinha cachoeira, muita
caca e dai eles resolveram fugir tudo para la...

Mas depois de tudo isso, em 1820 até 1830, tinha uns padres aqui... ainda
doaram... TOMARAM NOSSAS TERRAS, depois os padres doaram uma
parte das terras para os indigenas...né? Vé se pode isso? (Diério de Campo,
dezembro de 2019).

As palavras da txedjardy sao testemunhos vividos da dominacéo colonial
(SANTOS, 2019 [2018]; QUIJANO, 2005; FANON, 2008 [1952]) sofrida pelos povos
indigenas.

Entre os relatos da txedjardy, despertou minha atencédo a mencéo a Terra sem
Males, que também faz parte da cosmologia Mbya Guarani, como podemos observar
em trabalhos etnogréficos destinados a registrar e compreender a cosmologia desses
povos, como Curt Nimuendaju (1914) e Melia (1987). A Terra sem Males recebe
diferentes designacdes, como Yvy Marane’y ou Ywy Marde’i — A Terra sem Males ou
Terra sem Mal, nas linguas (Mbya) Guarani e Tupi Guarani, respectivamente — e é
traduzida muitas vezes como “solo intacto e selva virgem” (MELIA, 1981, pp. 10-11;

SCHADEN, 1982, pp. 16-17 apud MELIA, 1987. p. 55) ou “terra pura, limpa, sagrada”

62 https://terrasindigenas.org.br/pt-br/terras-indigenas/3819
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(Diario de Campo, dezembro de 2019). A busca dos Guarani e dos Tupi Guarani por

essa yvy ou ywy - terra, em (Mbya) Guarani e em Tupi Guarani, respectivamente —

ocorre em direcao ao litoral.

Quando nés viemos para ca em 2000... a gente resolveu entdo retomar as
terras porque até entdo a gente sabia das histérias, dos nossos
antepassados, a valorizacdo das terras que faziam parte um pouco das
Terras Sem Males, por causa do mar. Entdo, a gente resolveu retomar essa
terra... entdo dia 10 de julho de 2000 nés viemos para ca, montamos
barracas. Ai, pedimos ajuda de outros indigenas que vieram para ca 15 dias
depois. O pessoal de Bertioga, de Rio Branco, de Itadca, de varios lugares
aqui do litoral sul. (Diario de Campo, dezembro de 2019).

A historia da retomada € contada pela txedjardy com detalhes sobre como ela

precisou enfrentar tanto cangaceiros e justiceiros, que impediam qualquer pessoa de

entrar nas terras, quanto o poder de uma mineradora que estava instalada naquela

terra e que gerou forte impacto ambiental.

Nés tinhamos que entdo enfrentar uns cangaceiros que tinha aqui, que
tomavam conta das terras. Eles eram ruins, né? Eles eram chamados
justiceiros, cangaceiros... essas coisas... e quando alguém vinha aqui fazer
uma casa eles tocavam fogo... E, até entdo estava funcionando aqui a
mineradora, de onde eles tiravam areia daqui e é por isso tem muitas lagoas
aqui, mas nao sdo originais, né? Sao da mineradora que deixou os buracos
prontos e onde agora junta agua, e ndo tem mais como tampar... tem lagoas
com 80 metros de fundura e essas coisas todas... (Diario de Campo,
dezembro de 2019).

Refletir sobre as relagbes entre os membros mais jovens e mais velhos da

Tekoa Tapirema passa por contar a histéria da retomada da Terra Indigena

Piacaguera, pois esse processo constitui a bagagem historica e afetiva dos membros

desta comunidade.

Ai a gente veio, comegamos a luta... ai a gente fez um movimento na pista,
fechamos a pista... para a mineradora ir embora e a gente conseguir as
terras... até entdo muitos donos apareceram... e antes de um més eu fui
nomeada cacique. E, dai eu tive que brigar com 0s cangaceiros, brigar com
o pessoal que dizia ser dono e ai a gente foi vendo que tinha varios ‘donos’,
mas ninguém tinha documento verdadeiro... e ai entdo nds tivemos a certeza
gue realmente ainda era dos indigenas essas terras. E, ai come¢amos cada
um fazer nossas casinhas, nossas ocas. Em 2001, fiz o pedido para a escola,
ai fizemos uma escola de alvenaria. Em 2002, comecou a funcionar a escola
de alvenaria, a escola feita pelo estado... e assim fomos levando, depois
conseguimos a SESAI, ai tinhamos umas 60 familias, no Piagaguera. E,
guando abrimos a escola, tinha 70-80 criangas, e eu fui uma das primeiras
professoras intercultural... O estado me contratou para dar aula na
Piacaguera® e dai a gente continuou aqui, até que em 2004 por ai,
conseguimos expulsar os... como é que fala... o pessoal da mineradora,
fizemos parar a mineradora e mais... uns 5 anos atras teve o Eike Batista
guerendo fazer o porto, o maior porto do Brasil, conseguimos impedir... H& 2

63 Aldeia Piacaguera.
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anos atras teve outro para fazer o gasoduto, o maior coisa de gas do mundo
ia ser feito por aqui também... e conseguimos impedir tudo isso... E assim no
término da Dilma foi assinado a demarcacdo das terras, ainda nao foi
homologada... falta tirar os posseiros... conseguimos grande avanco nessa
parte... e ai entdo os indigenas comecaram a dividir dentro das terras
Piacaguera, porque sdo 20479 hectares de terra que pega 3km de praia...
gue antigamente era 11 km, hoje sé temos direito a 3km de praia e depois
temos o restante até a serra onde n6s moravamos, que chama Bananal... ela
é dividida por um rio que passa, chama rio de Castro... pro lado de ca do rio
chama Piacaguera e pro lado de la do rio chama Bananal.

E assim estamos aqui até hoje, depois de muita luta... aconteceram muitas
coisas e estamos ai... e hoje estamos com doze aldeias dentro da Terra
Indigena Piacaguera... e eu... hoje faz um ano que meu filho abriu uma aldeia
nova... a Tapirema, que fica entre a praia e uma lagoa que a mineradora fez...
(Diario de Campo, dezembro de 2019).

Figura 9 - Localizacéo da Terra Indigena Piacaguera
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Nesse relato, referente aos corpos indigenas que lutam e resistem, estdo
presentes elementos historicos e geograficos relacionados ao territorio e a forma de
lidar com a terra, bem como aos impactos ambientais da sociedade de consumo em
relacdo a natureza, em contraste ao modo de vida indigena. Temas importantes e

caros para mim, mas nos quais nao poderei aprofundar-me neste trabalho.
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No inicio de 2019, quando a Tekoa Tapirema tinha duas semanas de vida, a
txedjardy ainda morava na Aldeia Piacaguera, também localizada na Tl Piagaguera, e
dividia-se entre sua casa e a Tapirema, na qual compartilhava comigo, em nossos

primeiros contatos, seu objetivo com a Tekoa Tapirema.

Na Tapirema a gente quer reforcar a nossa cultura, reforcar o nhandereko...
porgue as criancas ja estao perdendo tudo, a nossa cultura... entdo a minha
vontade é fazer com que meus netos aprendam mais a nossa cultura...
porque quando eu me for daqui, espero que eles nao tenham perdido a sua
identidade... porque sem identidade fica dificil para nés... E, quero também
reforcar nossa espiritualidade, acreditando no Nhanderl, Tupa, no
Werakuery, nessas coisas da natureza... Kaagwa, Rewaery... (Diario de
Campo, dezembro de 2019).

Aqui, as palavras da txedjaray demonstram sua preocupacao em deixar para os
mais jovens 0s saberes de sua cultura, em um nitido movimento intergeracional, no
qual os mais velhos séo responséaveis pela passagem de conhecimentos ancestrais e

0S mais jovens sao 0s responsaveis por beber dessa fonte de conhecimentos.

4.4. HISTORIAS TUPI GUARANI CONTADAS A UMA PESQUISADORA NAO-
INDIGENA

Como mencionei no inicio deste capitulo, a questdo Mbya Guarani e Tupi
Guarani causava-me certa confusdo. Por esse motivo, busquei, por meio das
narrativas da txedjardy, compreender, mesmo que minimamente, como se constitui a

identidade Tupi Guarani.

Eu quero entdo contar a histéria. Tem muita gente que diz que nédo existe
Tupi Guarani.

Realmente, Tupi ndo existe, porque Tupi € um tronco linguistico. E, eu ndo
sei explicar como é que fomos denominados Tupi Guarani. Quando eu nhasci
eu jA me conhecia por Tupi Guarani e eu s6 sei que a minha avd era
Tupinambd& daqui dessa regido mesmo, entre Peruibe e Itanhaém, depois o
meu bisavo veio do Mato Grosso do Sul e ai casou com a minha avé que era
descendente de Tupinambd, por parte de pai. Depois a minha mae, era filha
também de um indio que o pai dele era de Laranjinha la do Parana. E, ele era
casado com uma Mbya, eu ndo lembro o nome dela. Eram Mbya do Parana
ou Santa Catarina.

E ai a minha mée era filha desse Guarani 14 de Laranjinha com Mbya e
também vieram: a minha vé por parte de mae, depois 0 meu avd casou com
uma mulher que era Guarani Kaiowd, de Itaporanga. E ai assim... tivemos
muitas misturas... e isso foi 0 motivo da minha briga quando eu entrei na
faculdade®*... que a gente comegou... nés éramos 80 indigenas no estado de
Sao Paulo, a primeira faculdade e dai eles diziam que sé tinha quatro etnias,
no caso Guarani, Krenak, Kaingang e Terena...

Ai eu briguei muito para que eles destacassem Tupi Guarani. Porque até
entdo eles chamavam nés de Guarani Mbya mas nés ndo éramos bem

64 A txedjardy integrou e formou-se na primeira turma do Curso de Licenciatura Intercultural da USP.
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Guarani Mbya... porque tem muitas coisas que a gente nédo fala igual, é
diferente. E dai tinha algumas palavras que nés nao nos entendiamos...

E, eu so queria dizer que eu entendia porque nés... muito tempo, né, andando
com os Guarani Mbya... e eu sabia bastante, mas dentro da minha
comunidade mesmo... 0s meus pais, minha mée, o meu irméo, eles nio...
eles s6 falavam Tupi Guarani mesmo... e o0 Nhandewa também, era um
pouquinho diferente. (Diario de Campo, dezembro de 2019).

Considerando os relatos da txedjardy Tupi Guarani, a negacao da etnia Tupi
Guarani parece ocorrer ha décadas, mesmo que essa etnia apresente modo de vida,

narrativas e lingua proéprios.

Por outro lado, para nés Tupi Guarani... ‘Nhandewa’ s&do todos os indigenas
do Brasil, nds chamamos de Nhandewa, seja eles Terena, Krenak, Xavante
ou Guarani Mbya mesmo. Entéo todas essas pessoas, a gente chamava de
Nhandewa. Ent&do nés ndo nos classificamos como Guarani Nhandewa e sim
Tupi Guarani, de Tupi Guarani. (Diario de Campo, dezembro de 2019).

Ou seja, apesar de haver uma etnia nomeada Guarani Nhandeva, em Tupi
Guarani a palavra “nhandewa” significa “indigenas”, sem distincdo de etnia, o que
demonstra a dificuldade de registro das etnias indigenas presentes no — chamado -

territorio brasileiro. No que tange a questdo das historias, a txedjaray conta:

E, na faculdade eu tive brigando muito com uma professora la que dava aula
de social... ndo lembro muito bem o home dela agora. Foi quando eu brigava
muito cobrando que eu era Tupi Guarani e tinhamos que ir para 5 etnias. E,
ai ela pediu que eu contasse uma histéria Tupi Guarani que os Mbya néo
conhecessem, porque tinha varios Mbya e tinha também Tupi Guarani. E, ai
eu contei uma histéria da minha cidade, de onde eu nasci e, certamente os
Guarani ndo sabiam... E também foi contado pelos Guarani Mbya histérias
gue os Tupi Guarani ndo sabiam... Foi registrado entdo. Ai comecou a valer
como 5 etnias dentro da faculdade indigena. J& agora somos mais
reconhecidos... porque até 2006 por ai, nés falavamos Tupi Guarani mas
ninguém sabia quem eram esses Tupi Guarani. E hoje a gente sabe que de
Itariri, do Bananal, alguns em Bertioga... Essas aldeias mais antigas eram
tudo dos Tupi Guarani. (Diario de Campo, dezembro de 2019).

Dado esse relato de uma negacdo ocorrida nos passado, causa certo
desconforto saber que hoje ainda haja poucos registros etnograficos da existéncia de
uma etnia Tupi Guarani no meio académico, bem como a negacao de colegas, sem 0
devido espaco de respeito a possibilidade de sua existéncia, apesar da academia.

Parte deste trabalho consistiria em construir um livro de histérias Tupi Guarani
com trés educadoras da Tekoa Tapirema, entre elas a txedjaray. Entretanto, conforme
explicado anteriormente, o trabalho de campo referente a esse processo ndo pode ser
realizado devido a pandemia de COVID-19. Por outro lado, minha aproximacdo com
a Tekoa Tapirema e seus integrantes, por meio da construgao e execucao de projetos

nao-académicos, vem ocorrendo desde 2019, quando participei de eventos em
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conjunto com o Coletivo Cultive Resisténcia. Nesses eventos, auxiliei na organizacéo
e elaboracdo de uma apostila para um Curso de Grafismo e Pintura Indigena,
ministrado na cidade de S&o Paulo por um dos filhos da txedjardy, em marco de 2020;
participei da elaboracdo de trés livros: (1) organizando um livro de historias e
atividades para a educacao das criancas Tupi Guarani — todo em Tupi Guarani, com
ilustracdes e grafismos feito pelo professor de grafismo e pintura; (2) organizando e
auxiliando na escrita de uma autobiografia da txedjardy e seu encontro com as ervas
— tendo como inspiracdo A Queda do Céu, de Davi Kopenawa e Bruce Albert; e (3)
organizando e auxiliando na escrita de um livro de contos Tupi Guarani bilingue para
0 publico infanto-juvenil com enfoque intercultural.

Além dos projetos de livros, o conhecimento sobre escrita académica
desenvolvido no mestrado permitiu-me auxiliar o Coletivo Cultive Resisténcia e a
Tekoa Tapirema na escrita de projetos para editais e membros da Tekoa em seus
projetos de cursos, como 0 caso do Curso de Grafismo e Pintura Indigena,

mencionado no paragrafo anterior e ilustrado na Figura 10.

Figura 10 - Foto do Curso de Grafismo e Pintura Tupi Guarani

Fonte: Arquivo Pessoal
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Dentre os editais, conforme discutido na secéo 1.5, ficamos em 5° lugar na linha
2 do Edital de Emergéncia da Fiocruz para combate a COVID-19%. No projeto
Alimentacédo e Vida na Aldeia, buscou-se oferecer Soberania Alimentar e Prevencéo
a COVID-19 para as doze aldeias localizadas na Tl Piagaguera. Assim, foram
distribuidos kits de alimentos de origem ancestral, alimentos tradicionais brasileiros,
kits de higiene e prevencdo a COVID-19 e material de conscientizacdo sobre a
pandemia desenvolvido especificamente para as comunidades indigenas.

Por essas e outras razdes que dizem respeito a questbes afetivas, e que vao
além de uma possivel explicacdo académica, minha convivéncia com a comunidade
intensificou-se previamente a pandemia, quando pude estar na aldeia por varios
meses. Durante a pandemia, nosso contato — por meio de ligacdes de video e audio
— foi diario. As trocas, as conversas e as narrativas compartilhadas permitem-me
trazer nas linhas que seguem mais alguns relatos, impressdes, fragmentos e
interpretacbes sobre os Tupi Guarani, construidos na convivéncia, na escuta e na
pergunta.

Além das histoérias, ha também o mborai, o cantico Tupi Guarani. Ha trés tipos
de mborai em Tupi Guarani: 0 mborai marae’y, 0 mais sagrado de todos os canticos e
que sO é cantado na Oy Gwatsu, a casa de reza; o0 mborai marangatu, que € um som
sagrado que vem da alma de quem o profere e ndo tem letra; e o mborai mita,
traduzido do Tupi Guarani como cantico das criancas e também sagrado, composto
pelo arranjo musical entre instrumentos e letras que narram historias de origem,
memoria, espiritualidade, natureza e comunidade. O mborai est4 presente nos rituais
e nas vivéncias, além de alguns serem divulgados nas suas redes sociais. Entre eles,
estd o mborai mitd, Imagem da Selva®®, o qual foi escrito por um txeramdi ja falecido,
referido como Pajé Trovao, e € considerado pela comunidade como um de seus

canticos mais sagrados:

Nhanderu, odjapé kwaray

Ele primeiro fez o sol

I'tsapé ywa

Ary re'i

lluminando assim

Nosso universo

E assim, fez o mundo dos indios e da natureza
Nosso pai é Tupa

Ohhh, Nhanderu

8 https://www.youtube.com/watch?v=3hr-u_TrRfA&t=44s
%6 https://www.youtube.com/watch?v=zc7zESEAS8Q
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Nosso pai é Tupé
Ohhh, Nhanderu
Essa é a imagem da selva

Essa é a imagem da selva
(Diario de Campo — margo/2020)

A motivacao para a letra da cancéo ser em Tupi Guarani e portugués, segundo
contam os membros da comunidade, é que, a0 mesmo tempo em que cantam,
explicam para quem ndo compreende Tupi Guarani, o que demonstra um ato de co-
laboracéao intercultural vindo dos indigenas, os quais tém a vontade de compatrtilhar

e, de certa forma, educar o outro sobre sua perspectiva.

Figura 11 - Preparacdo para o mborai marae’y

Preparaéo Para 0 I\’\Loyal ln/\ame’y

Fonte: Arquivo Pessoal

4.5. INTERPRETACOES DO LEXICO TUPI GUARANI E GUARANI

A partir dessa aproximacéo, pude aprender um pouco da lingua Tupi Guarani,
conversar sobre o paradoxo escrita X oralidade, tirar duvidas sobre a escrita e sobre
diferencas ortograficas e lexicais existentes entre o Tupi Guarani e o (Mbya) Guarani,
as quais exemplificarei a seguir, porém sem aprofundar-me por motivos de limitacédo

de tempo e espaco. Sugiro tal aprofundamento a pesquisadores(as) da area de
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Linguistica, pois a lingua Tupi Guarani demonstra ser constituida por grande
complexidade, riqueza estrutural, lexical e fonética.

Em relagdo as questdes linguisticas, apesar de minha formacgéo em Letras, sua
complexidade estrutural vai além da minha expertise. Na fonética, pude compreender
algumas nuances, o que me levou a conseguir pronunciar e transcrever corretamente
algumas palavras. Entretanto, ainda me situo no nivel de compreender e pronunciar
palavras soltas, pois uma compreensdo mais aprofundada requer mais tempo e
dedicacao ao aprendizado da lingua. No caso da lingua Tupi Guarani, aprender requer
o estar ahi com a comunidade, na tekoa, praticando e vivendo o nhandereko. A lingua
Tupi Guarani necessita ser vivida e sentida pois ndo é s6 instrumento, € sentimento,
memoéria sagrada e veiculo de manifestacdo da espiritualidade. Inclusive, algumas
palavras séo tdo sagradas que s6 sao ditas dentro da Oy Gwatsu, a casa de reza.

Contudo, parece-me importante registrar algumas diferencas lexicais entre o
(Mbya) Guarani e o Tupi Guarani como parte de uma diferenciacdo na lingua de
ambos povos, pertencentes ao grupo linguistico Tupi. Enquanto me contava sobre sua
experiéncia na universidade, pedi a txedjardy exemplos sobre essas diferencas.
Segundo ela, a palavra Nhandewa, utilizada para designar seu povo, em Tupi Guarani,
significa indigena. Além dessa diferenca, a Figura 12 ilustra outros exemplos.
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Figura 12 - Exemplos de itens lexicais do Guarani, do Tupi Guarani e do Portugués

TUPT GUARANT | PORTUGAES

o?/ gv/aism

(UARAN]

id

casa AQ reza

Ew/am N/a ca.va[o
hrmame l/V\LJEa crancas
a)'samjtse JELY\L\?/UV\ Y&L 15 comn }(OU\/\Q
J‘am/ ary Pora bon dia
JU\ rna >/\A/>/ FOVY Y\QO"LY\A?QY\& |

Fonte: a autora (2020)

Uma curiosidade interessante diz respeito a origem das palavras jurua e ywy
pory para designar os nao-indigenas. No caso da lingua Guarani, o significado é
relacionado ao aspecto visual dos primeiros portugueses: juru significa boca e a,
cabelo. Assim, a traducado de jurua seria boca de cabelo, pois foi como os primeiros
nao-indigenas foram vistos: homens de barba e bigode. Ja para os Tupi Guarani, 0
significado esté relacionado ao comportamento dos ndo-indigenas, onde ywy significa
arvore, mata, madeira, e pory, verme. Ywy pory seria, entdo, um verme que come a
madeira, como o fazem os nédo-indigenas que desmatam e destroem as florestas.
Entretanto, € mais comum para os Tupi Guarani fazer referéncia aos néo-indigenas
através do termo jurua, por ser menos ofensivo.

Além das diferencas lexicais, por meio das conversas e transcricdes com a

txedjardy e com uma das educadoras da Tekoa Tapirema, bem como de duas cartilhas
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intituladas Ligcoes de Gramética Nhandewa-Guarani, volumes 1 e 2%, pude notar
algumas diferencas ortograficas do Tupi Guarani em relacdo ao Guarani. Enquanto,
na lingua Guarani, é utilizada a letra ‘v', no Tupi Guarani, tal letra ‘v’ ndo existe na
forma escrita. No seu lugar, é utilizado o ‘w’. Entretanto, enquanto em algumas
palavras o fonema [v] corresponde a letra ‘w’, em outros a letra ‘W’ é pronunciada como
o fonema [w], como, por exemplo, nas palavras ‘nhandewa’ e ‘ae’weté’. Na palavra
nhandewa, sua pronuncia ocorre como [f/An’deva], mas, na palavra ae’weté, ocorre
como [ae we’te], 0 que sugere pesquisa aprofundada nessa area tdo complexa e
fascinante que € a linguistica dos povos indigenas.
Em todas conversas com as pessoas da Tekoa Tapirema, quando pedia ajuda
para compreender, traduzir ou escrever a lingua Tupi Guarani, era direcionada a
txedjardy, o que me levou a refletir mais uma vez sobre o papel dos mais velhos como
veiculadores do saber tradicional. Ao observar o cacique, sua esposa, suas irmas mais
velhas e seu irmao, notei uma espécie de preparacdo para esse papel futuro com
relacdo as criancas, como um amadurecimento.
Com a negacéo de cosmologia, lingua e etnia pelo registro demografico oficial,
a escassez de registros etnograficos e as constantes tentativas da sociedade de
consumo baseada na colonialidade em apagar essa existéncia para a tomada de seus
territérios, € dever da ciéncia e da sociedade afirmar a existéncia Tupi Guarani.
Espera-se que, assim, essas pessoas € suas praticas ancestrais, sustentadas no
territdrio por meio de manifestacdes orais, escritas, espirituais e naturais, possam
manter viva essa sabedoria em sua memaria, Seu pensamento e seus corpos atraves
das narrativas de seus membros mais velhos, em comunh&o com seus 0os membros
mais jovens, em um movimento de co-laboragéo intergeracional.
5. A EDUCACAO NO CONTEXTO INDIGENA
S6 tomavamos como exemplo as maneiras de nossos maiores. Nao
gueriamos imitar os brancos, como costumam fazer as criangas de hoje,
guando fabricam avifezinhos de madeira e jogam bola. Ndo escutavamos o
barulho dos radios, nem dos gravadores. Nossos ouvidos davam atengéo as

palavras dos nossos e as vozes da floresta. (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
240).

Nunca vou querer deixar de imitar nossos antepassados, pois esse é Nnosso
verdadeiro modo de ficar sdbio. (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 290).

67 As obras Licdes de Gramatica Nhandewa-Guarani foram organizadas por educadores e educadoras
Tupi Guarani em parceria com a UNICAMP, a ONG KAMURI e a FUNAI e foram publicadas nos anos
2016 e 2018.
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A palavra educacéo pode implicar distintos conceitos, dentre os quais estao os
de educacéo escolar ou nao-escolar, as quais podem ocorrer dentro de ambientes
controlados, como a sala de aula, mas também fora dela. Neste capitulo, proponho
algumas reflexdes acerca da educacgdo no contexto indigena, a partir de narrativas de
diferentes autores e educadores indigenas em dialogo com experiéncias que tive em
contato com os Tupi Guarani. Além disso, lanco médo de narrativas realizadas por
autores ja mencionados nos capitulos anteriores, os quais me auxiliam na
compreensao dessas experiéncias. Serdo abordadas tanto a educacao que ocorre no
mero estar indigena quanto a educacao escolar indigena. A primeira € compreendida
como constitutiva da identidade étnica, cultural e do seu “verdadeiro modo de ficar
sabio” ancestral (KOPENAWA; ALBERT, 2015. p. 290), enquanto a segunda, apesar
de constituir uma invencdo ndo-indigena, integra o processo de luta dos povos
indigenas pelo direito a educacéao diferenciada, especifica e bilingue. Logo, constitui
uma importante ferramenta educativa no processo de afirmacdo e fortalecimento
cultural, além de reforcar a identidade dos povos indigenas que estdo em contato com

nao-indigenas, como é o caso dos Tupi Guarani.

5.1. DIALOGOS DO MERO ESTAR

A co-laborag&o, como caracteristica da acdo dialdgica, que ndo pode dar-se
a ndo ser entre sujeitos, ainda que tenham niveis distintos de funcéo,
portanto, de responsabilidade, somente pode realizar-se na comunicagao.

O dialogo, que é sempre comunicacao, funda a co-laboragéo. Na teoria da
acao dialdgica, ndo ha lugar para a conquista. (FREIRE, 2019 [1952], p. 228).

Pensar em educacédo € pensar nos didlogos entre pessoas e seus territérios;
dialogos entre corpos, que estdo sendo no mundo, e a natureza, as plantas, os
animais; dialogos entre os saberes dos antepassados e os saberes que habitam os
corpos do presente; didlogos entre 0os mais jovens e 0s mais velhos e o processo de
atualizacdo desses conhecimentos quando compartilhados em processo de co-
laboragéo.

De acordo com Gersen dos Santos Luciano, da etnia Baniwa, “os saberes
ancestrais sao transmitidos oralmente de geragcao em geragéao, permitindo a formagao
de musicos, pintores, artesbes, ceramistas ou cesteiros, além de todos saberem
cultivar a terra e a arte de cagar e pescar” (LUCIANO, 2006, p. 130). Além disso, “os
bons exemplos dos pais, dos irméos mais velhos e dos lideres comunitarios séo

fundamentais” (Ibid., p. 130). Sendo assim, a educacgao
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(...) praticada e vivenciada pelos povos indigenas possibilita que o0 modo de
ser e a cultura venham a ser reproduzidas pelas novas geracdes, mas
também d&o a essas sociedades o poder de encararem com relativo sucesso
situacdes novas, o que faz com que eles ndo se mostrem ‘perdidos’ diante de
acontecimentos para eles inteiramente inéditos. A educacéo tradicional
continua levando em conta essa alteridade — a liberdade de o indio ser ele
proprio — em que ha o propésito de uma educacgédo que visa a liberdade, ou
seja, faz com que as pessoas e as coletividades possam ser elas mesmas.
(LUCIANO, 2006, p. 130).

Nesse contexto, “alguns valores e exemplos de mecanismos de educagao
tradicional sdo mantidos e valorizados até hoje” (LUCIANO, 2006, p. 147) e entre eles
esta o de que “alunos e professores de escolas atuais ensinam novos conhecimentos
aos antigos pajés, mestres e caciques tradicionais e vice-versa” (Ibid., p. 147).

Por meio das discussdes propostas por Luciano (2016), pode-se compreender
que a escuta, o dialogo, a observacdo e a imitacdo dos mais velhos e dos
antepassados constituem os processos educativos dos povos indigenas tal qual
praticas sagradas. Tomar como exemplos as a¢des e narrativas de seus sabios é
beber da sabedoria dos antepassados que neles habitam, seja de forma espiritual ou
pelos conhecimentos que carregam consigo. Dispostos a compartilhar com aqueles
gue estejam preparados para toma-la, € na tradicdo da oralidade que sédo abertos os
espacos para que os conhecimentos fluam. Conhecimentos sédo atualizados ao passo
gue narradores e narrativas transitam pela vida, a cada novo encontro, com cada novo
interlocutor, em cada novo ambiente.

Enquanto a escrita faz o registro estatico do conhecimento por meio de
documentos datados, a oralidade abre espaco para o diadlogo, a criatividade e a
impermanéncia®®, o que pode causar certo desconforto aqueles e aquelas que, como
eu, foram condicionados a compreender o fazer ciéncia, o descrever a histéria ou o
escrever literatura através da escrita, como forma permanente, como algo que é e nédo

como algo que esta sendo, retomando Kusch (2007 [1975]).

Figura 13 - Escolinha da aldeia Tapirema (em construcao)

68 Viveiros de Castro (2002) discute a inconstancia encontrada pelos colonizadores no modo ser dos
povos indigenas, especialmente no que tange a conversado desses povos a fé crista.
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Fonte: Arquivo pessoal

5.2. COLONIALIDADE E A NEGACAO DE UM EDUCAR INDIGENA

Interligando o fluxo reflexivo construido neste trabalho, retorno aqui a questao
do colonialismo histérico e do colonialismo como forma de sociabilidade (SANTOS,
2019 [2018]) e da colonialidade (QUIJANO, 2005), discutidos na secdo 2.2. Por
consequéncia do projeto colonialista, patriarcal e capitalista de sociedade, os povos
indigenas, seus modos de vida, suas formas de construir conhecimento e seus
processos educativos foram e sdo alvo de tentativas de exterminio, sejam elas por
meio de mecanismos de apagamento ou de assimilacdo, desde a cruzada colonial
portuguesa.

O genocidio e o etnocidio® indigena, com inicio no movimento de conquista do
Brasil pelos portugueses em 1500, tinha como objetivo explorar as férteis terras

brasileiras, levando as riquezas daqui a Europa. Segundo Munduruku (2012),

Essa politica de expropriacao efetivada por Portugal vai ser explicitada nas
muitas politicas implantadas ao longo da historia brasileira. E isso vai passar
por diversas abordagens, inclusive pelo fato de considerar os nativos
brasileiros como seres desprovidos de qualquer conhecimento, qualquer

69 Entende-se como “etnocidio” a destruicdo da cultura de uma etnia por outro grupo étnico, como
cunhado por Raphael Lemkin (1944).
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crenga e qualquer estrutura organizacional, o que “autorizava” a adogao de
medidas escravistas ou exterminacionistas. (MUNDURUKU, 2012, p. 24).

Abordagens que consideram o0s nativos brasileiros como desprovidos de
intelectualidade ou de complexidade epistemolégica, baseadas em discursos de
colonizadores e jesuitas do século XVI (VIVEIROS DE CASTRO, 2002; CLASTRES,
1978), ainda constituem o discurso de parte da populacdo nédo-indigena e estéo,
muitas vezes, presentes em meios indigenas onde o projeto colonial ethocéntrico:
expropria essas pessoas de seus territérios, esquadrinhando-as em areas — muitas
vezes aleatoriamente — escolhidas pelo estado; obriga-as a falar portugués; as
considera atrasadas e as ridiculariza, minando assim sua autoestima e levando-as a
negar seus modos de ser, seus costumes e suas linguas em busca de uma aceitacao
dentro dos moldes de uma sociedade pulcra e homogénea que nega sua origem
indigena (KUSCH, 2007[1975]).

Munduruku (2012) menciona que o inicio do projeto colonial ndo se tornou um
massacre sangrento porque o rei portugués era catolico e isso o obrigaria a “prestar
contas a Igreja ou, ainda, ter que |he oferecer uma participagdo nessa empreitada”
(MUNDURUKU, 2012, p. 24). Isso o levou a buscar o siléncio identitario dos povos
indigenas por meio das missdes jesuiticas, que tinham como instrumento uma fé
destrutiva, a qual ndo aceitava e ridicularizava o corpo nu e inferiorizava e
marginalizava a lingua ou a crencga outra, 0 que acontece até os dias de hoje. Ou seja,
ndo teria sido um massacre sangrento e sim um epistemicidio, um etnocidio.

O autor prossegue explicando que esse seria 0 inicio do projeto colonial, mas
que, a cada nova época, novos paradigmas de como deveria ou deve ser o
desenvolvimento econémico do Brasil ditam novas politicas de tratamento dos povos
indigenas, fazendo os detentores do poder “mais criativos no ato de estabelecer novos
critérios baseados em seus principios escravocratas, imperialistas ou republicanos”
(MUNDURUKU, 2012, p. 24), o que podemos observar ao longo da historia do Brasil
guando, por exemplo, tomamos em conta a mudanca de paradigma entre governos
mais progressistas em comparacado com governos neoliberais, nos quais os ultimos
pautam-se por praticas econdmicas de retirada de direitos concedidos pelo estado.

Por meio desse recurso, a ocupacao dos indigenas em territérios que poderiam ser
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explorados caso nao la estivessem tornar-se-ia uma espécie de fardo para a economia
do pais.”™

Apesar de nao abordar o tema da sustentabilidade neste trabalho, cabe
ressaltar que a presenca indigena em regides de floresta garante a preservagéo
destes territorios (VILLANOVA, 2019), devido a relacdo de respeito que 0s povos
indigenas tém com a terra em todos seus processos, sejam eles relacionados ao
cultivo, a espiritualidade ou a educacédo. Importante lembrar que, dentro das distintas
cosmologias indigenas existentes, esses processos estao intimamente interligados.

No que tange os paradigmas e critérios das politicas indigenistas no Brasil,
Munduruku (2012) menciona os paradigmas: (1) exterminacionista, o qual
compreendo como um modelo de violéncia fisica que, segundo o autor, foi
caracterizado pelo “(...) genocidio concretizado pela escraviddo, pelas doencas
estranhas, pela ganancia homicida dos apresadores de indios, aliado ao etnocidio
promovido pela Igreja” (MUNDURUKU, 2012, p.30); e, (2) integracionista, que
objetivava uma espécie de evolugdo, baseada na ideia etnocéntrica de modernidade
em que seu apice passaria do primitivo para a civilizacdo. A partir dessa passagem,
‘inferiores e primitivos’ povos indigenas deixariam para tras “(...) suas culturas, suas
formas de organizacéo social, suas crencas, seus modos de educar e de viver (...)”
(BELFORT, 2006, p. 16) para adotar um modo de vida pulcro, homogéneo e uniforme,
etnocentrado no ideal Europeu. Essa discussao dialoga com a questao colocada no
inicio deste trabalho sobre colonialidade (QUIJANO, 2005) e a violéncia presente na
transformacdo dos territorios indigenas em patios de objetos, em um primeiro
momento, € em uma sociedade de consumo e consumidores, em um segundo
momento.

Em 1910, foi criado o Servico de Protecdo ao indio (SPI) como um 6érgéo
legislador tutelar da politica indigenista’, o qual foi extinto para a criacdo da Fundacgéao
Nacional do indio (FUNAI), por parte dos militares, apos o golpe militar de 1964.

Segundo Munduruku (2012), o periodo de surgimento da FUNAI é o “auge da politica

70 https://g1.globo.com/politica/noticia/2019/01/02/bolsonaro-diz-que-vai-integrar-indios-e-
guilombolas.ghtmi

https://www1.folha.uol.com.br/poder/2019/01/bolsonaro-retira-da-funai-a-demarcacao-de-terras-
indigenas.shtml

71 Nao cabe aqui entrar nos problemas da politica indigenista do SPI, sendo apenas menciona-la, mas
as leitoras e leitores deste trabalho podem encontrar detalhamento sobre esse topico em Kopenawa e
Albert (2015), Krenak (2020), Bergamaschi (2005), Ferreira (2014) e Munduruku (2012).
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integracionista” e o 6rgao, dirigido por militares, tinha esse objetivo ideoldgico.
Entretanto, em 1988, com a criacdo da nova Constituicao Federal, foi inaugurada uma
nova politica indigenista no Brasil, trazendo uma situagdo de igualdade e
horizontalidade na relacdo entre os povos indigenas e o restante da populagéo

brasileira.

5.3. DIREITOS INDIGENAS E A CONSTITUICAO DE 1988

A jovem Constituicdo de 1988 foi “resultado da ampla participagao politica dos
povos indigenas e organizagbes dedicadas a sua defesa” (BELFORT, 2006, p. 26) e
conta com um capitulo dedicado exclusivamente aos povos indigenas que refuta a
concepcao etnocéntrica e defende o multiculturalismo e o pluralismo juridico destes
povos, reconhecendo “sua organizag¢ao social, costumes, linguas, crengas e tradigoes
como direitos subjetivos dos povos indigenas” (BRASIL, 1988), bem como os direitos
originarios as suas terras tradicionais. Ademais, foi a partir da Constituicdo de 1988
que os povos indigenas tiveram também respaldados seus direitos por uma educacao
escolar especifica, bilingue, diferenciada e intercultural, com metodologias e material
didatico proéprios.

Por conta da proximidade com as cidades e da necessidade de beber das
fontes de conhecimento ndo-indigenas, as quais possibilitam que a luta por direitos
ocorra de forma mais equanime, a educacao escolar tornou-se importante aliada dos
povos indigenas, os quais buscam encontrar formas de utiliza-la sem ferir seus modos
de vida ou interferir na educacéo tradicional de cada povo.

O direito a educacdo bilingue, especifica, diferenciada e intercultural no ensino
fundamental esta referido no Artigo 210 da Constituicdo Federal do Brasil de 1988 e

no Artigo 231 estdo reconhecidas suas especificidades culturais e territoriais:

Artigo 210 - Serdo fixados contedos minimos para o ensino fundamental, de
maneira a assegurar formacao basica comum e respeito aos valores culturais
e artisticos, nacionais e regionais.

2. O ensino fundamental regular sera ministrado em lingua portuguesa,
assegurada as comunidades indigenas também a utilizacao de suas linguas
maternas e processos proprios de aprendizagem. (BRASIL, 1988).

Artigo 231 - S&o reconhecidos aos indios sua organiza¢ao social, costumes,
linguas, crencas e tradicbes, e os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam, competindo & Unido demarcé-las, proteger e fazer
respeitar todos os seus bens. (BRASIL, 1988).
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Além dos artigos referidos, a Lei de Diretrizes e Bases Nacional N° 9.394 de 20
de dezembro de 1996 também traz elementos especificos que garantem aos povos
indigenas tanto o direito a autonomia educacional e afirmacao cultural quanto o apoio
técnico, cientifico e financeiro nos seus programas educacionais e em termos de
material didatico bilingue, especifico e diferenciado (BRASIL, 1996). Além disso, a Lei
N° 10.172 de 9 de Janeiro de 2001 do Plano Nacional de Educacéo traz diagnostico,
diretrizes, objetivos e metas para a Educacédo Escolar Indigena. Entre esses objetivos
esta:

8. Assegurar a autonomia das escolas indigenas, tanto no que se refere ao
projeto pedag6gico quanto ao uso de recursos financeiros publicos para a
manutenc¢éo do cotidiano escolar, garantindo a plena participacdo de cada

comunidade indigena nas decis@es relativas ao funcionamento da escola.
(BRASIL, 2001).

Ou seja, a autonomia na tomada de decisdes pedagdgicas das comunidades
indigenas no que tange sua educacédo escolar estd salvaguardada por importantes
documentos nacionais. Entretanto, ha dificuldade em cumprir tais leis devido a falta
de interesse publico na formacéo de professores indigenas, na producédo de material
didatico bilingue especifico e, em alguns casos, na presenca de professores nao-
indigenas em escolas indigenas, dificultando ndo somente o ensino bilingue, pois
esses professores geralmente ndo conhecem a lingua respectiva a etnia, mas também

o formato pedagdgico no qual essa educacéo deveria ocorrer.

5.4. UMA EXPERIENCIA DE CO-LABORACAO INTERCULTURAL

Conforme relatado no Capitulo anterior, devido ao interesse das educadoras
Tupi Guarani da Tekoa Tapirema, a intencéo primeira deste trabalho foi construir um
livro de histérias em Tupi Guarani, dotado de atividades elaboradas juntamente com
essas educadoras e com grafismos e ilustracdes realizados por um artista Tupi
Guarani, todos da Tekoa Tapirema. O livro teria como publico-alvo as criancas em
fase de alfabetizac&o. Entretanto, este processo, que consistiria em uma Investigagao
Acao Participativa e seria apresentado na dissertagéo, ndo pode ser levado a cabo
dentro do contexto académico por questdes relacionadas a pandemia de COVID-19,
as quais fizeram com que o processo de avaliacao ética do CONEP fosse suspenso

devido a quantidade de pesquisas relacionadas a COVID-19.
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Entretanto, dados os convites pessoais da comunidade da Tekoa Tapirema
para visita-los, o apoio do Coletivo Cultive Resisténcia e de um designer voluntario
com experiéncia editorial, o livro foi elaborado fora do ambiente académico e esta em
processo de finalizag&do. Por escolha das educadoras, a referéncia escrita de alfabeto
foi a da | Convencao Ortografica do Nhandewa-Guarani de 2000, a qual foi revisada
e confirmada em 2013. No entanto, foi realizada uma revisdo pela educadora mais
velha’?, excluindo o simbolo glotal (‘) como consoante, porque, segundo ela, essa nédo
€ uma letra™. Cada historia foi escolhida de acordo com temas cujas palavras iniciam
com a letra do alfabeto respectiva.

A escolha dos temas também é relacionada a importantes aspectos tradicionais
Tupi Guarani. Por exemplo, na letra ‘A’, a historia é sobre o Awati, seus tipos e suas
cores. Awati significa milho em Tupi Guarani e € um alimento sagrado para os Guarani,
sejam eles Tupi ou Mbya; a letra ‘Nh’ conta a historia dos Nhanderamdi — nossos mais
velhos em Tupi Guarani —, explicitando a alegria dos mais velhos em curar as criancas
Tupi Guarani. Da mesma forma, foi realizado para todas as letras do alfabeto Tupi
Guarani, como demonstra a Figura 14.

72 Esta educadora é a mesma txedjardy mencionada nos capitulos anteriores.

73 O simbolo ‘ é chamado de ‘glotal’ e pude perceber e confirmar com os falantes de Tupi Guarani que
essa marca denota uma pausa, quase como uma separagao silabica como em ‘Ae’'wete’ [a-weté].
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Figura 14 - Traducéo de dois textos presentes no livro

MILHO
M'LU’\O Lranco

NO3505 MALS VELROS

Nossos mrais velhos furnan
Milko preto cachinbo para defurar os
Milho calorids retts se 05 nebos estiveremn

Milko vernnelhe eertes

,\,\.LU\O av\/\arelo Depols Qe as criangas sarahn,

Milho 5&3@40 7 wais velhis fiamn felives

Fonte: Adaptado de SANTOS, C.D.; GOMES, G.S.; CIRINO, F. S. (no prelo, tradu¢do minha)

As escolhas pela utilizacdo dos fonemas, das palavras que dariam origem as
histérias e da narracao foram feitas por trés educadoras Tupi Guarani: a txedjaray,
uma de suas filhas e sua nora. Os espacos de trabalho foram a Casa do Saber, o
espaco de reunides da comunidade, no qual o pano de fundo era formado pelo
balancar da rede a sombra das arvores enquanto as educadoras pitavam seus
petygwa; pelas reunides na lagoa, sentadas em um colchdo a sombra das arvores,
enquanto as criangas perguntavam sobre o que estava acontecendo e mostravam
interesse pelas anotacdes e desenhos espalhados pelo chdo. Com excecédo de uma
das historias, a narracao foi feita pela txedjaray e transcritas por mim, com a ortografia
Tupi Guarani revisada por uma das educadoras. O processo de elaboragéo dos
desenhos pelo artista, filho da txedjardy, também foi acompanhado por mim,

ocorrendo principalmente em sua casa e na Casa do Saber.
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5.5. PROCESSOS EDUCATIVOS NAO-ESCOLARES

Levando em consideracdo a realizacdo das referidas atividades, torna-se
importante discutir sobre os processos educativos que podem ocorrer em ambientes
diversos, sendo eles escolares ou ndo-escolares. Muitas vezes, devido a visdo
positivista trazida pelos processos de colonizacdo e do ideal cientifico moderno, os
conhecimentos mensuraveis dos ambientes escolares tém mais prestigio do que
agueles adquiridos nos ambientes ndo escolares. Contudo, a educacao nao-escolar
possui importante papel formativo para todos os individuos ao longo de toda a vida, o
que corrobora o conceito de lifelong learning, ou aprendizado ao longo da vida,

conceito que se autoexplica de forma superficial, mas que pode ser definido como:

(..) a educacdo como um todo, independentemente da idade,
independentemente de ser formal ou ndo-formal. Se a educagédo e a
aprendizagem se estendem por toda a vida, desde o nascimento até a morte,
significa que a educagéo e a aprendizagem ndo se dao somente na escola e
nem no ensino formal. Elas se confundem com a propria vida, que vai muito
além dos espacos formais de aprendizagem. Assim, podemos dizer que tanto
a educacdo quanto a aprendizagem n&o podem ser controlados pelos
sistemas formais de ensino. Este principio nos obriga a termos uma visao
mais holistica da educacéo. (GADOTTI, 2016, p. 55).

Ao longo de nossas vidas, aprendemos por meio do contato com o outro, seja
por dialogos, experiéncias ou livros. Os contatos podem ser mais ou menos intensos
e, hoje em dia, pessoais ou virtuais. A relevancia do dialogo para o processo educativo
ficou evidenciada durante a elaboracdo do livro, quando me aproximei dos Tupi
Guarani, de seu nhandereko e de sua lingua; sobre espacos de construcdo de
conhecimentos; sobre o respeito no trato com os mais velhos, pois, mesmo quando
pareciam sutiimente discordar da txedjardy, sua decisdo era respeitada; sobre o
tempo da natureza e das pessoas Tupi Guarani e a importancia da vida em
comunidade, onde preparar o almoco e dar atencéo as criancas é mais urgente do
que atingir a meta de escrever um numero de textos por dia.

Ao longo do processo, fui descobrindo que, além de ser o primeiro livro feito na
Tekoa Tapirema, seria também a realizagdo de um sonho da txedjardy e uma vitoria
para as educadoras mais jovens, as quais poderiam utilizd-lo em suas praticas
pedagogicas. Durante sua realizac&o, estou segura de que aprendi muito mais do que
ensinei. Apesar de compartilhar com a comunidade todo processo de organizagao
técnica referente a elaboracdo de um livro, mostrar e explicar planilhas de organizacao

de paginas, ilustragdes, divisdo de tarefas, cronogramas, explicar como funcionava o
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programa utilizado para diagramar o livro e como fariamos com as ilustracdes, parecia
que, para a comunidade, o que importava era o fato de eu estar ali, disponivel,
interessada, aberta. Compartilhar momentos, refeicdes e sorrisos parecia ser uma
garantia de que aquele livro, cuja elaboracéo — que eu pensava ser técnica — foi a mim
confiada, seria um sucesso. E foi ali que aprendi que, para os Tupi Guarani, o vinculo
se sobressai ao técnico, 0 mero estar € mais importante do que ser alguém ou ter

algo.

Figura 15 - Vista da janela da Escolinha da Aldeia Tapirema

(

Llocon;‘fmcéo)

\/’Lfb Aa jamela AA Esco[lnL\a AA NA@L} Taplrewa

Fonte: Arquivo Pessoal

Estar ahi parece ser mais importante do que fazer alguma coisa, o ser produtivo
na loégica de consumo. Sentir no coracdo é mais importante do que dizer palavras

vazias.

5.6. ENCONTROS E DIALOGOS DO ESTAR SENDO EDUCATIVO

Nossas primeiras experiéncias de educacao ocorrem de forma dialégica com
nossas maes, pais, avos e avos, irmaos e irmas, sejam eles consanguineos ou nao,
bem como nos ambientes onde nos inserimos, sejam eles uma casa ou, de maneira
mais ampla, uma comunidade. Nessas experiéncias, vamos aprendendo e, a0 mesmo

tempo, ensinando, em um processo dialégico. Uma mae aprende a ser mde quando
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nasce seu filho ou filha, mas também por meio da observacdo de outras maes ao
longo de sua vida. Uma comunidade aprende sobre sua coletividade por meio do estar
ai e do dialogo com seus participantes, pois “ninguém educa ou é educado por
ninguém. Os homens (e mulheres) se educam entre si, mediatizados pelo mundo.”
(Freire, 2019 [1974]. p. 95, grifo meu).

No caso dos povos indigenas, a educacao tradicional de cada etnia segue seus
modos de ser e viver correspondentes. Para os Tupi Guarani, 0 modo de ser ou viver
€ o0 nhandereko, e o territorio de praticar o modo de viver tradicional € a tekoa. Os
dialogos de compartilhamento de saberes Tupi Guarani ocorrem no dia a dia da tekoa
e vao desde ensinamentos especificos ao mero estar que menciona Kusch (2007
[1975]).

Além das experiéncias ja relatadas, pude perceber esses processos nas
praticas do artesanato, que envolvem dialogar com a natureza para criar, com a
permissao dela, o arco, a flecha, a zarabatana, a cestaria, o petygwa (o cachimbo Tupi
Guarani), o pau-de-chuva, os colares, os filtros dos sonhos, a mbaraka (o chocalho
Tupi Guarani); tais processos igualmente se faziam presentes no entoar de um
mborai; no grafismo como forma de escrever e descrever o mundo, pintando com
jenipapo e urucum a pele que sente frio, calor, afago; nas rodas de conversa e no
contar de historias em volta da fogueira abracados pelo calor e a fumaca do tata (fogo
em Tupi Guarani), que protege contra maus espiritos mas também contra os
implacéaveis mosquitos da Mata Atlantica; na defumacéo pela fumaca do petygwa; no
ato de pedir permissdo e conversar com as plantas que curam 0 cOrpo e 0 espirito
através de banhos, chas, garrafadas’™ e tinturas’ preparados pelas txedjaray e pelos
txeramdi; nas trilhas pela mata e nas caminhadas ao longo da costa; no amoroso ato
de semear, cuidar, colher e preparar o alimento; na alegria das primeiras colheitas na
Tekoa Tapirema; nas mensagens enviadas através dos sonhos; nos atos de escutar

e observar 0s passaros, 0s insetos e outros animais, os ruidos da mata, o vento e a

74 Dentro da medicina tradicional Tupi Guarani, a garrafada é uma pratica na qual sdo colocadas
combinagdes de ervas em uma garrafa com agua ou vinho. O tratamento tradicional Tupi Guarani
consiste em tomar diariamente uma porc¢éo do liquido. As diferentes garrafadas podem ser para regular
o ciclo menstrual, diabetes, presséo alta, etc.

75 Dentro da medicina tradicional Tupi Guarani, as tinturas sdo preparagdes de ervas e alcool de cereais
gue também tem como objetivo tratar diferentes males. As tinturas podem ser ingeridas ou podem ser
de uso topico, a depender do tratamento.
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chuva. Compreendo tais praticas como uma intima e respeitosa relacdo entre

humanos e ndo-humanos, seus tempos e suas vontades.

Figura 16 - Txipa e Kawure, pimentao da horta e primeira melancia colhida na Tekoa Tapirema

Fonte: Arquivo Pessoal

A educacdo tradicional Tupi Guarani parece ocorrer naguele espaco de mero
estar, mencionado por Kusch. Um estar com a natureza e com as pessoas, permeado
pela escuta e pela leitura do mundo. O ensinamento de Freire (2011 [1992], p. 109),
na sua Pedagogia da Esperanca, de que a leitura do mundo precede a leitura da
palavra leva-me a pensar na educacao tradicional Tupi Guarani, cuja origem precede
as reflexdes de Freire, como uma Pedagogia da Esperanca, do Respeito e da Escuta
do outro e de suas vontades, elementos tdo importantes nos processos educativos.

Segundo Bergamaschi (2005), o movimento de respeito e escuta do outro, de
seus tempos e vontades é caracteristica marcante na educacao tradicional Mbya
Guarani. Da mesma forma, explica Ferreira (2014) sobre a educacao tradicional
Kaingang. Krenak (2020; 2019; 1989), Munduruku (2012), Kopenawa (2015) e
Simpson (2017), pensadores indigenas das etnias Krenak, Munduruku, Yanomami e
Nishnaabeeg, respectivamente, também pontuam a educagé&o tradicional de seus

povos como uma educacdo que respeita a liberdade dos individuos em suas formas
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de expresséao e experimentacdo do mundo, de forma a desvenda-lo e conhecé-lo por
meio de relacdes entre humanos e ndo-humanos. No caso dos ndo-humanos, refiro-
me a natureza, a terra, aos animais, a espiritualidade e a tudo aquilo que néo é

possivel medir, como o vento, o fogo ou, como menciona Krenak, os sonhos (1989):

O sonho é o instante em que nés estamos conversando e ouvindo 0S N0Ssos
motivos, 0s nossos sabios, que ndo transitam aqui nesta realidade. E um
instante de conhecimento que ndo coexiste com este tempo aqui. (KRENAK,
1989, p. 93).

Trata-se de uma relacao que vai além do pétio dos objetos e do conhecimento
técnico para controle do mundo. O sonho € um espac¢o educativo inexplicavel em

termos técnicos, é um professor ou professora do além-mundo, ndo-humano.

Figura 17 - Vista interior da Escolinha da Tekoa Tapirema

\

Vlﬁ'b Ae Aen’uo Aa Escollr\L\a fﬂa F\Mela Tap'wel/«\a (L‘Loconsjtru\géo)

Fonte: Arquivo Pessoal

No que tange as relacdes entre humanos, os mais velhos e 0s mais jovens
estabelecem relagbes dialdgicas nas quais os mais velhos carregam consigo a
experiéncia que engendra experiéncias pessoais com conhecimentos dos
antepassados. Ao escutar diferentes txeramdi e txedjardy contando histérias ou
ensinando sobre como usar uma determinada planta, uma frase recorrente chamou
minha atencdo: “Essa é a minha experiéncia, né?”. Esses mais velhos trazem no

encontro das experiéncias do passado com o0 presente uma atualizacdo dos
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conhecimentos adquiridos aos mais jovens e, aos mais jovens, cabe seguir
atualizando esses conhecimentos através da sua experiéncia de mundo. Por isso,
dizia-me o cacique da Tekoa Tapirema: “cuidamos muito dos mais velhos e das
criangas, porque os mais velhos sdo nossas bibliotecas e as criangas sdo nosso
futuro.” (Diario de Campo, Janeiro-Fevereiro, 2020).

Por isso, 0 mero estar situado em seus territorios € tdo importante para a
educacdo tradicional dos povos indigenas. Tradicbes e praticas sado passadas
geracao apos geracado, na sutileza das experiéncias do dia-a-dia de seus territorios,
como pontua o colega Kaingang, Bruno Ferreira (2014): “E muito sabido que para 0s
povos indigenas a educacao nao esta desvinculada de seus territorios tradicionais e
que € nesses territorios que existem todos os espacos onde sdo construidos seus
conhecimentos (p. 30)”. Da mesma forma se verifica na citagdo de Davi Kopenawa
(2015), apresentada no inicio deste capitulo, na qual ele afirma que a imitacdo dos
antepassados € o verdadeiro modo de ficar sabio.

Parece-me que, para os povos indigenas, o aprendizado ocorre por meio da
pratica, a qual vai muito além do espago confinado das salas de aula. A autora da
etnia indigena Nishnaabeg do territério canadense, Leanne Betasamosake Simpson
(2017) utiliza a expressao “wear your teachings”, que pode ser traduzida como “vestir
seus ensinamentos” quando se refere ao processo educativo das pessoas da sua

etnia. Ou seja,

(...) you can’t study or read about this system to understand it. One has to
animate our pratices of living over several decades. One has to be the
intervention, one has to not only wear the theories but use them to navigate
life. (SIMPSON, 2017. p. 29)s.

Logo, sdo processos educativos que ocorrem nos territérios em que fluimos
COM NOSS0S COrpos, em nossa observacdo e em nossos didlogos com outros corpos
e saberes que constituem identidades e modos de viver e estar no mundo. Por isso,
como dito anteriormente, para aprender a lingua Tupi Guarani — 0 que parece
estender-se a outras linguas indigenas —, € necessario vestir 0s ensinamentos para

além do escopo técnico-linguistico. E necessario estar ahi. Tais processos educativos

76 “(...) vocé ndo pode estudar ou ler sobre o sistema para compreendé-lo. A pessoa deve ter suas
praticas animadas pela vivéncia através de varias décadas. A pessoa deve ser a intervengao, a pessoa
ndo deve somente vestir as teorias, mas utiliza-las para navegar a vida.” (SIMPSON, 2017. p. 29,
traducdo minha).
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gerados pelas experiéncias e situacdes originam conhecimento de uma forma outra

gue aquela que ocorre nas salas de aula.

Isso nos faz refletir que os Kaingang consideram a crianga com capacidade
de fazer e a respeitam como ainda é. Aceitam como participe efetiva em todos
0s processos de construgdo de conhecimentos em seu cotidiano.

Explicar mais o que é imitagdo tem um fundamento, pois as criancas
observam e fazem. A palavra imitacdo parece simples e talvez, num grupo
ndo-indigena néo seja compreendida na sua profundidade. A imitagédo é uma
das formas de aprendizagem que leva o desenvolvimento de tradi¢cbes,
costumes, enfim, da cultura como um todo, transferindo informacdes entre
individuos e através das geracdes. Imitar envolve observar e fazer do seu
modo, criar um jeito préprio de fazer. (FERREIRA, 2014. pp. 66-67).

A questdo da imitacdo também é trazida por Bergamaschi (2005), quando, em
sua Tese de Doutorado, ela conta sobre como as criangas mais jovens imitavam as
mais velhas e as mais velhas imitavam os adultos nos afazeres das aldeias Mbya
Guarani, criando sua propria maneira de exercer as atividades observadas.

A imitacdo dos mais velhos, com a atualizacdo para o jeito proprio de fazer,
parece ser um dos elementos do dialogo intergeracional como processo educativo. A
co-laboracao entre os mais jovens e os mais velhos pode ocorrer de forma explicita,
por meio do aconselhamento, ou de forma sutil, por meio da observacao e da imitacao.
No caso da observacado e imitacdo, os mais velhos sdo observados pela crianca e
esta, por sua vez, ndo somente o imita, mas atualiza o conhecimento através de sua
forma de fazer.

Outro exemplo de observacao e imitacdao, com atualizacdo, dentro dos povos
indigenas € a lenda Nishnaabeg sobre a Maple tree, o bordo, arvore simbolo do
Canada. Segundo essa lenda, uma crianca, Binoojiinh, observa um esquilo extrair com
os dentes a doce seiva da arvore que da origem a popular Maple Syrup (xarope de
bordo). Depois de observar, aplica os ensinamentos aprendidos, atualizando-os a sua
realidade, utilizando um instrumento de cedro. Apds esse momento de aprendizado
com a terra, a criancga leva seus mais velhos a arvore e, no seu tempo e no tempo da
natureza, ensina a familia e a comunidade o que aprendeu com o esquilo,
demonstrando a presenca do processo dialdégico que ocorre entre as geracbes mais
jovens e mais velhas. Para os povos indigenas, os conhecimentos vém da terra como
“contexto e processo” pedagdgico (SIMPSON, 2017, p. 151).

A proximidade da Tekoa Tapirema com a cidade e com néo-indigenas faz com
gue muitos desses processos educativos sejam atravessados por praticas e questdes

que fogem a educacédo tradicional Tupi Guarani. Entre essas praticas, observei a
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necessidade do uso do celular e, muitas vezes, o vicio em jogos online no lugar de
explorar e aprender sobre a mata; o consumo de medicamentos alopaticos’’ no lugar
do uso da medicina tradicional baseada nas ervas; o consumo de alcool e drogas no
lugar da meditacdo e concentracdo diarias; o uso do portugués no lugar do Tupi
Guarani; os relacionamentos com ndo-indigenas.

Por outro lado, criancgas, jovens e adultos sentem o preconceito da sociedade
de consumo em relacdo a seu povo, o qual, em muitos casos, é considerado um
entrave ao progresso’® da regido, pois as terras indigenas ndo podem ser usurpadas
pela economia neoliberal. Assim, € compreensivel que essas pessoas busquem de
alguma forma fazer parte dessa sociedade ou busquem escapes para situacdoes em
que precisam escolher entre a marginalizacdo ou o trabalho fora das aldeias, longe
de sua comunidade e de suas familias.

No caso dos mais velhos, nota-se um incbmodo em relacdo ao aparente
descaso de alguns jovens pelo nhandereko, mas, no caso da Tekoa Tapirema,
especificamente, nota-se um caminhar em direcdo a vivé-lo. Muitas vezes na aldeia,
quando tudo parecia muito parecido com o mundo ndo-indigena, alguém acendia o
petygwa ou pegava o violdao, tocando e cantando um mborai mitd. Os processos
educativos e seus movimentos as vezes parecem sutis e lentos aos olhares nao-

indigenas, mas ali estéo, fortes.

77 Medicamentos fornecidos pela SESAI.

78 As nogdes de “progresso” e “desenvolvimento” utilizada quando colocadas em contraste com as
sociedades indigenas é geralmente aquela neoliberal “baseadas na acumulacéo e na competicdo dos
individuos agindo egotisticamente” (ACOSTA, 2016; p. 88) a qual difere do nhandereko, onde “se
propde a busca de uma sociedade orientada pelas harmonias.” (ACOSTA, 2016, p. 87).
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6. CONSIDERACOES FINAIS

Atualmente os ancifes [e ancids] sonham com um caminho de restauracéo
de valores, reinsercao social e readaptacdo dos descendentes da matriz tupi
e de outras matrizes ancestrais. Mas ndo como um curvamento ao modo de
vida autodestrutivo da sociedade n&o indigena. (WERA, 2016, p. 24, grifo
meu).

Durante todo esse processo, minha percepcdo € de que a educacdo e a
construcdo de conhecimentos Tupi Guarani ocorre por meio de didlogos: o didlogo
entre 0S mais jovens e 0s mais velhos, que, em movimentos como a observacao e
imitacdo, fortalecem e atualizam o nhandereko; o dialogo sutil do mero estar com o
outro, seja ele humano ou ndo-humano, no qual a escuta, 0 sentimento e a
ancestralidade prevalecem; e o dialogo intercultural, que pode ocorrer como acao de
co-laboracdo e resisténcia ao modelo etnocéntrico que tenta silenciar os povos
indigenas por meio da conquista ou da colonialidade do poder, que acerca-se aos
Tupi Guarani através do consumo, dos objetos e do colonialismo como forma de
sociabilidade.

O dialogo entre mais velhos e mais jovens atua como importante elemento de
manutencao dos ensinamentos, dos territorios e, por consequéncia, do modo de viver
— 0 nhandereko — que carrega a identidade Tupi Guarani. Apesar de nao poder dizer
gue compreendi o nhandereko — e talvez nunca o compreenda em sua totalidade -, o
que pude perceber e sentir com essa aproximacao € que seus elementos sdo como
linhas que tecem as rela¢des dos Tupi Guarani, uns com 0s outros, com a hatureza,
com o mundo espiritual e com os néo indigenas. Apesar de separar esses elementos
para pontua-los, o que pude meramente alcancar foi que, na verdade, esses
elementos séo uma coisa so: a vida.

Apesar do violento avanco da cultura ndo-indigena como sociedade de
consumo, com seu tempo pontilhista, seus recomecos e o enxame no lugar da
comunidade, o nhandereko Tupi Guarani parece navegar na contracorrente. A
educacao tradicional — ndo-conteudista — situada no espacgo-tempo da tekoa, mesmo
gue esse espaco seja atravessado pelo espaco-tempo do patio dos objetos, soa-me
como resisténcia a esses mesmos movimentos que tentam silencia-los e apaga-los.
E através do mero estar na tekoa que a educacdo ocorre, no diadlogo entre os mais
velhos e os mais jovens, entre humanos e ndo humanos. E, ao navegar por esse mar
— em direcdo a Terra Sem Males —, o contato com o0s ndo-indigenas faz com que

alguns costumes sejam perdidos, outros renovados e muitos novos adquiridos.
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Segundo os relatos de algumas pessoas da Tekoa Tapirema, o costume de
falar a lingua Tupi Guarani estava sendo perdido, e hoje esta sendo retomado. O uso
da tecnologia, como a internet e as redes sociais, que pode servir como alienagédo a
vida presente quando utilizada de forma equivocada, também pode servir como forma
de comunicacéo e articulacdo politica, dando visibilidade as causas indigenas.

Entdo, ainda que haja uma proximidade inevitavel da Tekoa Tapirema com a
cidade e com ndo indigenas, mantém-se o contato com a floresta e seus mistérios
como elementos educativos que se constituem através do mero estar. Além disso, a
tekoa € um lugar onde processos de aprendizagem ocorrem por meio da producao do
artesanato que leva nomes em Tupi Guarani, da pratica de fumar o petygwa e de
acender a fogueira todo o dia na frente de cada casa, dos momentos de entoar um
mborai, seja ele mborai mitd, mborai marangatu ou, o mais sagrado, o mborai marae’y,
da liberdade do estar sendo Tupi Guarani. Essa educacéo situada, com lugar concreto
na vida e no espaco da tekoa Tapirema, ainda que sistematicamente atravessada pela
cidade com seus objetos e sua pulcritude, mantém-se presente por meio do

nhandereko e é através de todos, jovens e velhos, que o Tupi Guarani existe e resiste.
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REFERENCIAS

REFERENCIAS TUPI GUARANI

Os mais velhos e mais velhas — os txeramdi e txedjardy — com os quais partilhei
momentos em festas, refeicdes, conversas a beira do fogo, banhos de lagoa e

momentos de mborai.
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GLOSSARIO - PALAVRAS TUPI GUARANI (TG) E GUARANI (G)™

Ae’'weté (TG)
Arakutsé (G)
Ary pord (TG)

Awati (TG)

Jayjy (G)

Jurua (G)

Kwadju (TG)

Kwaru (G)

Kiringue (G)

Mbaraka (TG)

Mborai (TG)

Mborai mita (TG)
Mborai marangatu (TG)

Mborai marae’y (TG)

Mitangweé
Morubixaba (TG)
Nhandereko (TG/G)
Nhanderamdi
Nhandewa (TG)
Tekoa (TG/G)
Txeramoi (TG)

Txedjaray (TG)

Expressao utilizada para expressar gratidao,
como um obrigada.

Estou com fome

Expressao que junta ary, dia com pora,
belo(a). E utilizada como bom dia!

Milho

Bom dia!

N&o indigena

Cavalo

Cavalo

Criancas

Maraca; chocalho

Canto; Cantico; Cancéao; Reza
Cantico das criancas

Cantico sagrado. Marangatu é sagrado.

Cantico mais sagrado. O compreendi como o

cantico do encontro com a Terra Sem Males.
Criancas

Lideranca da tekoa; cacique.

Nosso modo de viver

Nossos mais velhos

Indigenas

Local de praticar o Nhandereko; aldeia.

Meu mais velho; mais velho; ancido; avo.

Minha mais velha; mais velha; ancia. Avds
geralmente sdo chamadas de txa’i
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79 As traducdes dessas palavras e expressdes sao fruto do meu encontro e didlogo com as pessoas
Tupi Guarani e Guarani. S&o traducdes fornecidas pelos Tupi Guarani e Guarani. Ao longo do texto,
escolho traduzir repetidamente as expressdes como forma de auxiliar o(a) leitor(a) em sua
compreensdo do texto. Em relagdo a grafia, fiz muitas perguntas, li todo material disponivel, mas ainda
assim noto diferencas no modo de escrita, 0 que é compreensivel para linguas com tradicdo

predominantemente oral.



Tinhymbai (TG)
Opy (G)
Oy Gwatsu (TG)

Petygwa (TG)

Ywy (TG)

Ywy maraey (TG)
Yvy (G)

Yvy maraey (G)
Ywy pory (TG)

T6 com fome.
Casa de Reza
Casa de Reza

Cachimbo; o cachimbo sagrado é o petygwa
marangatu.

Terra
Terra Sem Males
Terra
Terra Sem Males

N&o indigena
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APENDICE

AUTORIZACAO

A comunidade da aldeia Tapirema, localizada na Terra Indigena Piacaguera, no
municipio de Peruibe/SP, informa para devidos fins, que conhece o projeto de
pesquisa de Mestrado em Educacéo, intitulado RELAGOES INTERGERACIONAIS
DESDE UMA PERSPECTIVA TUPI GUARANI e autoriza a pesquisadora Karen
Villanova Lima, RG xxxx, da UFRGS (Universidade Federal do Rio Grande do Sul),
localizada em Porto Alegre/RS a ingressar dentro Aldeia Tapirema e da Terra Indigena
Piacaguera com a finalidade de realizar a pesquisa de campo.

Aldeia Tapirema, Terra Indigena Piacaguera, de de 2020.

xxx — Cacique da Aldeia Tapirema

RG:



