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R@u, maturidade aos dez anos!

“w_n

A R@u - Revista de Antropologia da UFSCar, a nossa R@u, a R@u com “r” - modos
como carinhosamente nos diferenciamos da nossa prima rica, a HAU inglesa, a HAU com
“h” - aniversaria. Completa, com este volume 11(1), seus primeiros dez anos. Ainda na
infancia, dirdo alguns. Mas crescendo, é certo. Com todas as dificuldades, recentemente
exacerbadas, em se manter com qualidade um perioédico cientifico no Brasil. Todo mérito
ao esforco, dirlamos teimosia, dos estudantes de p6s-graduacdo que criaram a revista em
2009, e de todas e todos que vém tocando o trabalho por uma década, entre discentes
e docentes. Alianca geracional que é, alids, uma das nossas marcas: desde quando
incorporada, formalmente, ao Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia Social da
UFSCar, a comissdo editorial tem sido mista. Alunos e professores partilham as decisoes,
as escolhas, as tarefas, os sucessos.

Este volume é extenso. Passa das 700 paginas. Justapde dois dossiés com tematicas
muito distintas e, para alguns, talvez contraditérias. E muitas fotos. Mas é momento
de celebrar: se o tamanho deste 11(1) teve que ver com uma necessaria adequag¢do do
cronograma de dossiés em organizacao, ele também acaba por singularizar este nlimero
aniversariante. Comemora a liberdade da edicdo virtual, que independe dos custos
limitantes da impressdo. Celebra a criatividade da antropologia brasileira e a riqueza
de sua producdo. Assinala a capacidade de trabalho dos editores da revista, mesmo com
tudo contra, uma revista madura aos dez anos! Aponta para mais dez anos de expansao.
Chegaremos a maioridade com a mesma poténcia e a mesma paixao pela empresa editorial
académica e pela ciéncia social. Oxald possamos festejar os vinte anos com este mesmo

félego de crianga!

A Comissao Editorial
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Criancas indigenas: introducéo ao dossié,
estado da arte e agenda de pesquisas

Clarice Cohn

Professora Adjunta pela Universidade Federal de Sao Carlos (DCSo/PPGAS)
Bolsista Produtividade CNPq

clacohn@gmail.com

A Lux Vidal, Bep-tok (More) e Irengri Xikrin,
que me introduziram nas relacdes com os Xikrin e suas criangas
A Aracy Lopes da Silva (in memorium)

A Marcondes Nambla (in memorium)

O que as criancas indigenas ensinam para a antropologia? Esta é, no meu entender,
a questdo de fundo que se deve debater sempre que a pesquisa antropolégica debruga seu
olhar sobre as criancas. O desenvolvimento da pesquisa nessa area no Brasil nas dltimas
décadas revela, em suas etnografias, os diversos modos de ser crianca em diferentes
contextos. Sendo as criancas, desde sempre, figurantes ou marginais na antropologia,
esse é um campo que precisou ser aberto e desenvolvido com muito esforco. Hoje, porém,
podemos afirmar que ele se encontra definitivamente consolidado, com um repertério
bastante complexo de contribui¢des. Indicam elas que nao s6 as criangas (ou as infancias,
ou os modos de ser crianc¢a) sdo diversas para cada contexto etnografico, mas também
que modelos analiticos e temas e questdes as mais diversas tém que ser acionadas para
dar conta dessas realidades. Demonstra-se assim que o olhar para a crianga aciona uma
série de modelos analiticos e contribui para os debates na etnologia. E exatamente por
isso que cabe ressaltar que essas pesquisas contribuem para a antropologia e a etnologia,
oferecendo-lhes um meio privilegiado de revelar a diversidade dos modos de vida no
mundo, ao demonstrar como ela é, efetivamente, criada. Assim, mais do que simplesmente

pesquisar criangas, esta-se fazendo antropologia. E isso significa revelar algo sobre os
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coletivos de que as criancas sao parte - e ademais, como lembra o texto seminal de Toren
(1999 [1993]), nos permite ver o que esta frequentemente obliterado pelos adultos.
Naquele texto, ao elaborar a partir de quatro inversdes de formulacao dos adultos e das
criangas sobre temas e questdes fundamentais para os povos estudados, a autora conclui
que “ndo podemos entender plenamente a relacdo entre adultos se ndo investigamos o
que as crian¢as sabem sobre essas relacdes e como elas o sabem” (idem: 115, traducao
minha)™.

No entanto, ap0s cerca de quatro décadas de pesquisas com e sobre criancas, tanto
no ambito internacional da academia quanto no Brasil? essa é uma afirmacdo que ainda
deve ser feita e defendida. A antropologia - e a etnologia indigena —, embora tenha chegado
aoreconhecimento do valor etnografico e analitico desses estudos, ndo osincorpora, ainda,
em seus debates mais amplos. Esperamos que esfor¢os como este, de reunido e coletanea
de textos que tenham as criangas como foco, sejam mais do que meios para apresentar
essas pesquisas, mas de mostrar o quao antropoldégicas elas sdo, no sentido pleno do termo,

de modo a inseri-las nestes debates mais amplos. Assim, um dos propoésitos desse dossié

1 Ao longo desse percurso de quase trés décadas de reflexdo neste campo, tenho muitos a agradecer. Em
primeiro lugar, a Lux Vidal, minha orientadora no mestrado, que me levou aos Xikrin e colaborou para
que cu elaborasse minhas primeiras reflexdes sobre o tema, e a Aracy Lopes da Silva, que me convidou
a fazer parte do MARI — Grupo de Educagdo Escolar Indigena da USP, que coordenava, e ao grupo de
pesquisa que ambas coordenavam, ¢ a me debrugar sobre este tema. Agradego ainda a Manuela Carneiro da
Cunha, que me acompanhou em minhas primeiras entradas nos estudos Jé quando me orientava em minha
iniciagdo cientifica no Nucleo de Historia Indigena e do Indigenismo (NHII/USP). A Peter Gow, tenho um
agradecimento especial, ja que ele foi o primeiro a abragar e a me incentivar na ideia de estudar com criangas
indigenas, e me apresentou a Christina Toren, a quem muito agradego também pelo didlogo desde o inicio dos
anos 1990. Agradego também de modo muito especial a Antonella Tassinari, minha parceira neste debate por
todos estes anos, com quem tanto realizei, ¢ a Andrea Szulc, Adir Nascimento ¢ Ana Gomes, igualmente, ¢ a
todos e todas que tomaram parte dos muitos Grupos de Trabalho, Mesas Redondas e cursos que organizamos
ao longo dos anos e que me convidaram a debater suas pesquisas em bancas de arguigdo. Mais recentemente,
agradecgo a Phillipe Erikson e a toda a equipe do LESC/Universidade de Nanterre, com quem pude debater
em meu estagio de pds-doutorado este tema de nova forma, a Bonnie Chaumeil, Isabelle Daillant, Anath
Ariel de Vidas pelo convite em debater este tema no Séminaire d’ Anthropologie Américaniste, assim como
a todos os participantes, ¢ aos organizadores do II Encontro de Etnologia, Historia e Politica, realizado na
UFSCar, em especial a Aline Iubel, pelo convite de o abrir com este debate, assim como a todo o publico
que muito contribuiu para essas novas formulagdoes do debate que aqui elaboro. Agradego por fim, mas
muito enfaticamente, a todas e todos os meus alunos que tém elaborado o tema comigo, em especial durante
a vigéncia do nosso Observatorio da Educacdo Escolar Indigena da UFSCar (OEEI/UFSCar) e no curso
Antropologia da Crianga. Gabriela Braga Loreti e Amanda Villa foram fundamentais em fazer acontecer esse
dossié. Sem os apoios financeiros de CAPES, CNPq e FAPESP ao longo destes anos as pesquisas que sdo o
fundo dessas reflexdes ndo teriam sido possiveis.

2 Pesquisas em ciéncias sociais convidando a se dar foco as criangas tém seu inicio reconhecido,
frequentemente, pelos textos de Corsaro (2005 [1997]), James e Prout 1990; James, Jenks e Prout
(1997), Prout (2005) e James e Christensen (2010), a quem se deve acrescentar, muito evidentemente,
Toren 1999. Cf,, para uma visdo a partir do Brasil, Nunes (1999, 2001), Lopes da Silva e Nunes 2001,
Cohn (2000c, 2005, 2013), Pires (2007, 2010). Para uma analise comparativa entre as antropologias
brasileira e argentina no tema da antropologia da crianga, cf. Szulc e Cohn 2012.
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€ uma ambicdo que pode parecer modesta mas que se revelou, nestas décadas, um grande
desafio, e que as vezes pareceu mesmo intransponivel - quem sabe, com esforgos como
esse, possamos pensar em um momento em que etnélogas e etn6logos que pesquisem os
Kaiowa, Kalapalo, Xakriaba, Xavante, Kaingang, Lakland, Bororo, Guarani-Mbya, Baniwa,
Potiguara, Maxakali, Patax6, Ava-Guarani, s6 para dar alguns exemplos tirados desse
conjunto, estejam convencida/os de que ler sobre suas criangas é imprescindivel para um
debate bibliografico e etnografico em suas pesquisas, independente do tema especifico a
que dé foco (seja ele dos mais classicos ou dos mais valorizados pela antropologia, como
politica, xamanismo, parentesco...). Ou seja, que se perceba que as criancas tém muito a
revelar sobre parentesco, sua construcao, as possibilidades de fazer pessoas e coletivos
vividas e acionadas atualmente pelos amerindios, suas relagdes com o Estado e as politicas
publicas, o xamanismo, a comensalidade, os impactos de grandes empreendimentos,

conversoes religiosas...

Esse dossié é mais um marco na etnologia indigena feita com e sobre criancas.
Ele nos oferece um novo e atualizado balan¢o do que tem sido feito, desde um inicio
deste debate realizado na década de 1990 no Brasil e publicado na coletanea Criangas
indigenas: ensaios antropoldgicos (Lopes da Silva, Macedo e Nunes, 2001). Se, até entdo,
como apontam as autoras e os diversos ensaios reunidos naquela coletanea, pouco havia
sido feito na antropologia brasileira nesse campo, desde entdo o debate floresceu, e
outras coletaneas surgiram (Casaro, Aguilera Urquiza, Vieira 2001; Grando, Carvalho de
Carvalho e Lebre Dias, 2012; Tassinari, Grando e Albuquerque, 2012). Essas coletaneas,
que deveriam ser somadas a artigos e capitulos publicados de modo mais esparso, assim
como Trabalhos de Conclusao de Cursos, Dissertacdes de Mestrado e Teses de Doutorado,

comprovam essa expansao.

Mas este dossié tem trés importantes diferenciais, que devem ser levados em
conta. Fruto de uma chamada aberta da r@u, que obteve grande quantidade de respostas,
as quais contaram com leituras cuidadosas de pareceristas que muito colaboraram com a

qualidade final do conjunto?, ele revela o carater interdisciplinar do campo. Efetivamente,

3 Aproveito para agradecer as e aos pareceristas, que ndo nomeio aqui porque diversos optaram pelo
anonimato em seu parecer, mas que foram de fato uma contribui¢cdo fundamental. Aproveitando esse
espaco de introdugdo de um dossié que problematiza os desafios persistentes a esse campo de pesquisa,
aponto uma das questdes que merecem reflexdo: ao buscar pareceristas para a leitura e a avaliagido dos
trabalhos, tivemos que acionar pesquisadores especializados nos povos ou nas tematicas abordadas,
mas que com frequéncia ndo eram especializados no tema das infancias e das criancas indigenas - a
quem, por isso mesmo, redobramos os agradecimentos por se engajar no desafio proposto. Isso, por um
lado, nos aproximou, a todos, de um debate antropoldgico stritu sensuno que diz respeito as analises,
mas também provocou um deslocamento de olhar da/os pareceristas, que estavam mais acostumada/
os com o debate de outros temas. Evidentemente, s6 este esfor¢o ja é um passo para o que apontavamos
no primeiro paragrafo dessa introducdo, mas foi um passo que também revelou as dificuldades a que
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em Cohn (2005), eu ja apontava para o rendimento de um olhar antropolégico sobre as
criangas para uma diversidade de areas que lidam com os temas da infancia e das criangas,
e este dossié o revela, com contribui¢des que vém nao s6 da etnologia, mas também do
direito, de analises de politicas publicas, da educacao e da saude. O segundo, e talvez mais
importante diferencial, é a participacdo de pesquisadoras e pesquisadores indigenas que
se debrucam sobre este tema, trazendo-nos uma visao, e uma antropologia, inovadoras.
Para ainda reforgar este diferencial, contamos com reflexdes sobre os efeitos que essas
pesquisas tém produzido, desafiando indigenas a pensar sobre si mesmos e sobre o valor
da antropologia para tal, e a antropologia a ela mesma. O terceiro vem dos Cadernos de
Imagens, que desde a chamada publica foi um convite a contribuir com etnografias visuais
e fotograficas, para além de um ensaio fotografico - elas todas, assim, tém um argumento
por tras da selecdo de imagens. Dentre elas, contamos com reflexdes de pesquisadores nado-
indigenas sobre as fotografias tiradas de e com criancas, sobre as relagdes pesquisador/a
com as criancas no campo, e producdes fotograficas feitas por indigenas que revelam um
olhar atento - neste sentido, propriamente indigena, na aten¢do dedicada as criangas -

nao s6 sobre as infancias em seus povos, mas as infancias indigenas.

Em seu carater multidisciplinar, optamos por montar o dossié percorrendo
areas de debate. Iniciamos, assim, com textos que demonstram, exatamente, que falar
de infancia e de criancas com e por indigenas demanda um outro recorte - se a infancia
¢ tratada normalmente como a vida apds o nascimento, entre indigenas sua producao,
e sua capacidade agentiva, come¢am muito antes, na gestacao e no parto. Os textos de
Melissa Oliveira, sobre um parto entre os Tukano do Alto Rio Negro, e de Erica Dumont
Pena e Rogério Corréa, sobre o parto, os cuidados na gestac¢do e os cuidados perinatais dos
Xakriaba de Minas Gerais, além das a¢coes que formam a pessoa logo em seus primeiros
momentos, nos abrem o debate. Logo seguimos com o debate sobre as aprendizagens
infantis que tomam as criangas como atuantes nesse processo, em contraposi¢cdo a outra
imagem recorrente, a da crianga-aprendiz que seria instruida e teria suas aprendizagens
dirigidas?* com as contribuicdes de Bruno Ferreira sobre as criancas Kaingang do Rio

Grande do Sul, que entre outras coisas nos faz refletir sobre as modificacées de olhar

me referi- entre uma espécie de condescendéncia com o que se pensava um ser tema que se iniciava e

leituras que se afastavam do tema central e solicitavam desenvolvimentos que, exatamente, respondiam
mais a outros temas da etnologia feita nos textos avaliados, fugindo da contribuicdo da atencdo as
criancas. Evidentemente, mais uma vez, esse apontamento é feito para ressaltar a necessidade de
chegarmos a um momento em que as pesquisas feitas com criangas indigenas possam ocupar um papel
ndo mais marginalizado nos debates, e ndo deve minorar o agradecimento que fazemos aos esforgos
contidos em todos os pareceres e a disponibilidade de quem os fez.

4  Cf. Tassinari (2009) sobre as dificuldades metodoldgicas de se pesquisar as aprendizagens indigenas
por pesquisadores nio-indigenas, excessivamente escolarizados.
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devidas para se entender o que seria a imitagdo neste contexto, e de Veronica Monachini
de Carvalho e Lucas da Costa Maciel, que trazem uma contribui¢do importante ao pensar
as aprendizagens das criancas em relacdo ao regime de conhecimento Kalapalo da Terra
Indigena do Xingu (TIX), além do debate de Denize Refatti sobre a participacdo e a
aprendizagem das crian¢as Ava-Guarani do Parand na arte de sonhar e interpretar sonhos
e de Amanda Marqui sobre os diversos ambientes e as diversas relagoes de aprendizagem
das criangas Baniwa do Rio I¢ana, no Alto Rio Negro. Severia Idioré nos traz uma reflexao
impar, sobre as criangas Xavante do Mato Grosso vistas por uma mae de uma filha Xavante
que é ela mesmo filha de Karaja e professora da aldeia, nos fazendo ver essa infancia e suas
aprendizagens de uma diversidade de pontos de vistas, todos explicitados e debatidos
no texto. Juliana Guimardes Saneto e Jocimar Daolio nos apresentam os movimentos
de aproximacdes e distanciamentos e tensdes entre a educa¢do indigena, nao-escolar,
e a educacdo escolar, vistos a partir ndo s6 das participagdes de adultos na escola e de
atividades escolarizadas na aldeia, mas também das atividades das criancas Bororo do
Mato Grosso e de sua corporalidade. Luana Santos da Silva, Martin César Tempass e Narjara
Mendes Garcia nos levam a acompanhar as criangas Mbya-Guarani no Rio Grande do Sul
em processos de aprendizagem relativos a processos de educagdo ambiental, e Roberto
Murabac nos desloca o olhar para as criancas indigenas que vivem em contexto urbano
e se inserem em contextos escolares nao-indigenas, debatendo assim como sua infancia
deve ser negociada em contextos institucionais pouco preparados, ou frequentemente
avessos, a estas suas particularidades. S6nia Lucas e Antonio Hilario Aguilera Urquiza nos
remetem ao contexto Kaiowa do Mato Grosso do Sul, nos apresentando, nesta situacao
nacionalmente reconhecida como de grande vulnerabilidade, as impressdes das criangas
sobre sua situacdo como parte de coletivos em uma experiéncia de “moradias moveis”,
como as denominam, nos levando a ver as vantagens, as limitacdes e os desafios das
areas de retomada e da condigdo contemporanea de mobilidade deste povo em constante
luta territorial pelo olhar das criancas. Didgenes Cariaga, Silvana Jesus do Nascimento e
Levi Marques Pereira nos levam de volta ao contexto do Mato Grosso do Sul, dessa vez
colocando em didlogo as condi¢des contemporaneas e regionais de produgdo de pessoas
e coletivos Guarani e Kaiowd, demonstrando que estas se ddo, atualmente, tendo o nao-
indigena como uma de suas partes constituintes, mas em continua tensao, demonstrada
aqui pela violagdo de direitos dessas criangas em nome dos direitos universais da
crianga, e no debate das politicas publicas de que sdo alvo. Marcondes Nambl3, cujo
texto aqui é publicado postumamente, por ter sido ele vitima de assassinato motivado
por discriminagdo e violéncia contra indigenas, vindo por isso apresentado por uma

homenagem a ele e uma dentncia dessa violéncia, em texto de autoria de Antonella
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Tassinari, Suzana Cavalheiro de Jesus e Jozineia Danisa Kaingang, todas participantes do
processo formativo do pesquisador, nos traz outra questdo: examina de modo inovador os
impactos que os grandes empreendimentos tém sobre as crianc¢as, demonstrando como
a construcao da Barragem Norte afetou os banhos de rio das crian¢as Laklano (Xokleng)
de Santa Catarina, importante momento de aprendizagem, relacionalidade e formacao
do corpo, sendo esta, em meu conhecimento, a Unica andlise ja feita sobre o tema - dos

impactos do desenvolvimentismo e das grandes obras sobre as criangas.

Passamos entdo para um novo bloco, em que os direitos das criangas indigenas,
ou de indigenas que sdo criancas, sdo analisados, tendo por base as contribui¢cdes das
etnografias sobre criancas indigenas para uma analise que se coloca no campo juridico.
Assis de Oliveira, que ha tempos tem chamado a ateng¢do para os desafios das articulacoes
entre os direitos indigenas e os direitos das criancas, propondo que se atue juridicamente
com referéncia a indigenas criancas, de modo a enfatizar os direitos indigenas em relacao
aos direitos universais das criangas propostos pelo Estatuto da Crianca e do Adolescente
(ECA) (Oliveira 2014), aqui nos remete a reflexdo da contribui¢do da antropologia e das
pesquisas antropoldgicas com e sobre criangas para o campo juridico, ampliando-a para
um debate sobre o papel que profissionais em antropologia tém, poderiam e deveriam
ter nos procedimentos juridicos que envolvem essas indigenas criancas. Romario
Edson da Silva Rebelo e Raimundo Wilson Gama Raiol partem da avaliagdo documental
e bibliografica de trés casos para debater a Politica de Atendimento a Crianca e ao
Adolescente contemporanea, de modo a demonstrar que, até pela pouca participacdao
indigena nestes processos, ela atende de modo muito deficitario as especificidades das

infancias indigenas, reproduzindo assim o que denominam uma “ordem jesuitica”.

Emum novo bloco de reflexdes, passamos a textos que contribuem com uma reflexao
sobre o modo como as produg¢des em antropologia feita por indigenas inova este campo
de pesquisa. Iniciamos com uma reflexao de duas pesquisadoras ndo-indigenas, Ana Maria
Machado e Ana Maria Rabelo Gomes, sobre uma espécie de antropologia cruzada, em que
os olhares diferenciados de pesquisadoras ndo-indigenas sobre as criangas indigenas e
de pesquisadoras indigenas sobre criangas ndo-indigenas nos revela de modo agudo as
diferencas tanto dessas infancias quanto dos interesses e da aten¢do que cada lugar de
pesquisa da a elas, a partir de suas experiéncias de pesquisa com os Yanomami de Roraima.
Seguimos com as reflexdes de Adir Casaro Nascimento, Carlos Magno Naglis Vieira e
Antonio Carlos Seizer da Silva, que nos apresentam um balanc¢o das pesquisas feitas com
e sobre criangas no Mato Grosso do Sul, que, enfatizamos, é um dos contextos académicos

com maior nimero de producdo académica sobre o tema - o que o conjunto dos textos
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do dossié ja revelariam por si s6 -, mas que trazem ademais um debate sobre como o que
denominam de epistemologias indigenas trazidas por diversos pesquisadores indigenas la
atuantes, os quais revelam um novo olhar, para as pesquisas, sobre as criangas. Fechamos
entdo os artigos do dossié com as reflexdes de Antonella Maria Imperatriz Tassinari,
Suzana Cavalheiro de Jesus e Clarissa Rocha de Melo, que partem da experiéncia da oferta
de uma disciplina sobre Infancia Indigena durante o Curso de Licenciatura Intercultural
do Sul da Mata Atlantica/UFSC, tendo como alunos representantes dos povos Guarani,
Kaingang e Xokleng (Lakland), e suas producdes de pesquisa. O texto nos permite refletir
ndo so sobre as diferentes apropria¢oes da reflexdo e do instrumental da antropologia por
cada povo para refletir sobre suas infancias, de acordo com suas concepg¢des de infancia,
mas também a problematizar uma certa “domesticacdo” dessa reflexdo ao torna-la, mesmo
que de modo diverso e com o intuito de respeitar e se manter atentas a essa diversidade,
das vivéncias e reflexdes por pesquisadores indigenas sobre sua concepg¢ao de infancia,
reflexdes estas que sao académicas e antropolégicas, e seus efeitos que advém do meio
pelas quais sdo feitas, essas ferramentas que lhe sdo exteriores. Assim, em seu conjunto,
nas reflexdes cruzadas de indigenas e nao-indigenas sobre as criangas de umas e de
outras, da produg¢do académica por indigenas e da formacao de pesquisadores indigenas,
esse bloco nos permite refletir de modos diferenciados sobre a produ¢do indigena em
antropologia (e educacao) sobre suas infancias. Contribui assim para um debate que
certamente tera maiores desenvolvimentos a medida em que cada vez mais indigenas se
apropriam, na academia ou fora dela, das ferramentas de nossa disciplina para pensar a si

€ a seus outros.

Mas os artigos em sua forma textual ndo compdem o todo do dossié, como
anunciamos acima. Ha nele narrativas visuais, introduzidas por textos, mas que em seu
conjunto se propoem a reflexdo pela visualidade. Dois desses Cadernos de Imagens sao
produzidos por ndo-indigenas - o meu mesmo, em que reflito sobre os diversos registros
fotograficos tomados durante a pesquisa de campo com os Xikrin do Bacaja, do Par4, sejam
eles registros etnograficos para fins de pesquisa, encomendas de médes para registrarem
momentos (cruciais) da vida de suas criangas (momentos estes marcados exatamente
pela visualidade, pelas pinturas e pelos adornos), e por fim as interven¢des das proprias
criangas foco ou testemunhas dos registros nas fotografias. O Caderno proposto por Daniel
Revillion Dinato explora o didlogo dele, pesquisador ndo-indigena, com as crian¢as Huni
Kuin, do Acre, por meio da camera de seu celular, superando assim uma barreira linguistica,
suprindo as curiosidades das criancas sobre ele e suas coisas, e, como anuncia em seu
breve texto, tornando-o, e assim o registrando, crianca. O caderno de fotos de Elissandra

Barros da Silva nos traz um pouco da vida das criancas Palikur-Arukwaneye, em registros
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de pesquisa que sdo hoje também parte de acervo fotografico sobre esse povo, e que nos
revelam a importancia das aguas para os povos do Uaca. Edgar Corréa Kanaykd |Xakriaba
nos brinda com sua Etnofotografia apresentando registros de criangas Xakriaba, Guarani,
Maxakali e Pataxd para nos mostrar como essas criancas aprendem sobre o mundo em
que vivem, enquanto Tanielson Rodrigues (Poran Potiguara) volta seu olhar e sua cimera
sobre a infancia de seu povo, da Paraiba, apresentando uma diversidade de atividades e

ambientes que fazem parte de suas vidas.

As pesquisas sobre criancas indigenas no Brasil: estado da arte

Como vimos, o dossié se soma a outros conjuntos de textos, mas também a uma
intensa producdo em forma de artigos, capitulos de livros, livros, dissertacdes e teses
que apresento brevemente (e certamente nao de modo exaustivo) aqui, de modo a
demonstrar a variedade de temas a que o olhar para as criangas permite abordar, além
do préprio florescimento do campo de pesquisas em etnologia indigena sobre e com
criangas. Tassinari (2007) ja fez um apanhado dessas pesquisas, demonstrando o que
elas nos revelam em uma especificidade das infancias indigenas; aqui, fazemos o oposto,
demonstrando a diversidade dos temas a que cada uma dessas concepgdes e vivéncias de

infancias nos remete em pesquisas em etnologia.

Nao seria justo sugestionar o leitor a pensar que o olhar de etnélogos para as
criangas sé tem inicio a partir desse novo interesse da antropologia sobre elas. Pelo
contrario, pesquisadores classicos ja haviam se dedicado a debater as infancias, tal
como Schaden (1945, 1976), que voltou seu olhar de modo sensivel as crianc¢as guarani,
enfatizando a autonomia que lhe é reconhecida, os cuidados para seu desenvolvimento
fisico e a liberdade que se lhes permite para isso, e apontando que, ao contrario, nao
exisitiria para este povo a no¢ao de uma “formacao moral” da crianca, dada que sua alma
lhe traz um “carater inato”®. Florestan Fernandes - que alids também é reconhecido pela
sua atencao as criangas no estudo sobre as Trocinhas do Bom Retiro - também dedica um
texto as fases da infancia entre os Tupinamba, em uma extensao de seus estudos feitos de
reconstituicdo etnografica a partir de textos historicos. Este autor aborda de modo bastante
detalhado as passagens na vida durante a infancia dos Tupi da Costa, em uma etnografia
impressionante, mas volta-se também ao debate da educagdo, desta feita generalizando

para todos os indigenas, e diferenciando o que seria uma educacao tradicional daquela

5 Em suas palavras, que seria uma pena nio retomar: “Ora, € bem possivel que o bebé tenha a alma (ou
melhor, as almas) de um ilustre e competente fianderu falecido ou de algum velho que todos hajam
conhecido como pessoa sabia, correta e respeitavel. Singular a pretensdo de quem quisesse dar-lhe
educagdo moral (Shaden 1976:25).
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das “sociedades voltadas para a mudanga”, sugerindo, assim, que, para os indigenas, a
educacdo nao se limitaria a aprendizagem de técnicas e saberes, mas deveria conformar
o individuo ao que denomina de um “Noés coletivo” (Fernandes 1976: 71). Portanto, as
abordagens da época estdo marcadas pelo culturalismo e um certo funcionalismo que
marcava a etnologia como um todo, e esses autores em particular (Cohn 2000c, 2001).
Além disso, como demonstra Nunes (2001), praticamente todos os estudos em etnologia
indigena passam, mesmo que nao o reconhecendo explicitamente ou ndo o tomando do
modo como sugerimos aqui, por um debate sobre as infancias indigenas, desde a gestacdo

a seus cuidados e a formacao da pessoa.

Como passagem importante, hd trés autores que devemos reconhecer. Um
estudo a se reconhecer como pioneiro é o de Joanna Overing, sobre a o conhecimento
e o desenvolvimento infantil das criangas Piaroa, em que aponta, de um modo inovador,
um debate sobre o que tenho chamado de concep¢do de infancia (Cohn 2000c, 2013),
ao demonstrar que desde cedo a pessoa Piaroa, para realizar a autonomia pessoal sobre
a qual a autora elabora em diversos trabalhos (Overing 1991, 2002), deve ser capaz
de controlar o que traduz por “vida dos sentidos” e “vida do pensamento” e realizar o
equilibrio entre elas (Overing 1988). Erikson (1987) faz um estudo de grande beleza sobre
um ritual de passagem que se volta as criangas. E, por fim, mas provavelmente o mais
importante destes, quando o campo da antropologia da crianca e seu impacto na etnologia
indigena ainda nao se anunciava, os trabalhos de Peter Gow, entre os Piro - ou os povos
do Baixo Urubamba como especificava em seus primeiros trabalhos - ja o prenunciava. A
importancia para os Piro da escola e sua relacao com o xamanismo ja havia levado o autor
a entrever o tema; mas foi sua abordagem inovadora aos estudos do parentesco, para estes
povos em que, como demonstrou, parentesco é histdria, e historia €¢ memoria do cuidado,
que o fez particularmente sensivel a questao, contribuindo com analises belissimas para o
tema (Gow 1989, 1991, 1997).

Mas a consolidacdo mesmo deste campo vem nas ultimas décadas com diversas
pesquisas feitas com e sobre criancas indigenas que - e este é nosso argumento principal
- tém direcionado o olhar de pesquisadores para temas os mais diversos. O exemplo
Maxakali sempre me parece o mais contundente neste sentido, ja que com ele se vé o
modo como xamanismo, ritual, os conhecimentos que sdo cantos e as aliancas e os conflitos
politicos podem e devem ser entendidos privilegiadamente por meio das criangas (elas
sdo os espiritos que dangam e cantam, os cantos, seus conhecimentos, e quem canta
nos rituais, as que refazem aliancas politicas ou marcam o conflito por sua circulacao

entre familias, ou com o Estado, dentre tantas outras coisas) (Alvarez, 2004, 2014,
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2018). Mas esse campo é tdo diverso como o sdo todos os demais para os quais facamos
o exercicio de agrupar a partir de um tema - digamos, xamanismo, conversao, guerra,
parentesco, ritual, ou qualquer outro -, exatamente por explorar situacdes etnograficas
elas mesmas diversas. Das criancas adotadas e suas relagdes ambivalentes entre ser da
familia e guacho entre os Kaiowa (Pereira, 2001) as crian¢as que sdo privilegiadamente
raptadas e seduzidas, em detrimento da gestacdo, entre os Kadiwéu (Lecznieski, 2005);
das criancas que se tornam indigenas e alunos/as ao mesmo tempo, como as Guarani de
Jacunda (Marqui, 2016), em um processo multiplo de aprendizagem do que é ser indigena
e do que é estar na escola, as criangas Xikrin que aprendem sobre a alteridade na escola
(Beltrame, 2012); reformulagdes das no¢bes de aprendizagem, tal como em meu préprio
trabalho sobre as criancas Xikrin, em que a condicao do aprendizado é o interesse proprio,
e ndo um reflexo da distribuicdo e circulagdo dos conhecimentos e das prerrogativas
cuja transmissao a bibliografia especializada vinha mostrando como tao regulamentada,
criando corpus pessoais de conhecimentos valorizados como tais (Cohn, 2000a, 2000b),
ou das aprendizagens entre pares (Codonho, 2007); a construcdo desde a infancia de
relacdes de parentesco e afinidade pelas préprias criangas, como no processamento da
caca dos meninos por uma de suas irmas que cria um vinculo por toda a vida para os Xikrin
(Cohn, 2000b) ou a demonstragao por Codonho (2007) de que os conjuges potenciais sdo
aqueles com que ndo se brinca na infancia, assim como Miranda (2014) demonstra para os
Asurini e suas relacdes estabelecidas em seus terreiros, entre terreiros e nos rios, em um
jogo de parentesco e inimizade; a construcdo do corpo da crianca em uma visao ampliada
em relagcdo ao que a bibliografia da etnologia havia mostrado - centrada que estava em
descobrir se sémen e sangue contribuem ou ndo na formacdao do corpo da crianca -,
demonstrando que elas sdo moldadas depois de gestadaseap6sonascimento (Cohn, 2000a;
Demarqui, 2018; Miranda 2014), que seus corpos sdo formados por mais do que “carne e
0sso” mas uma diversidade de outras coisas (Miller, 2015), que a fabricacao de seus corpos
sdo pensadas e produzidas como em conjunto, andlogas ou em complementaridade com
a fabricacdo de outras coisas (Walker, 2009; Miranda, 2014); que andlises de conversao
religiosas podem ser iluminadas quando se olha para as criangas, e para o debate sobre
como elas devem ser educadas e cuidadas, assim como a sempre complexa e tensa relacao
entre o xamanismo, a feiticaria e o cristianismo, como demonstram os Baniwa (Marqui,
2017); que o parentesco ndo se resume aos “humanos” mas se estende a outros seres,
como os filhos-planta Jarawara (Maizza, 2014) ou tudo o que é criado (Garcia, 2014),
incluindo, para os Karitiana, os cachorros, que sao como filhos (Vander Velden, 2012);
que sua mobilidade ou imobilidade dao acesso a possibilidades de transitos e de relacdes
(Correia da Silva, 2011; Mantovanelli, 2010, 2011; Cohn, 2000a; Miranda, 2014); que
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nascimento ndo seria uma “passagem” do mundo dos espiritos, sobrenatural para o
humano, cultural/social, mas um esforgo constante de fazer com que a crian¢a que chega
se sinta acolhida e feliz com suas novas relacdes - o que é, como demonstra Pissolato
(2007), o trabalho mesmo do parentesco; que elas estabelecem relagdes especiais de
alteridade, sendo com frequéncia preferencialmente as que se colocam e sdo colocadas a
frente e na intermediacao com Outros, como os Guarani-Mbya (Oliveira 2004, 2005), em
especial em sua atuagdo nos corais que se tornaram famosos, mas também na escola e nas
rezas, ou os Maxakali, ponte entre familias que romperam por conflitos e se mobilizam em
um processo de reaparentamento, ponte com os espiritos, espiritos elas mesmas (Alvarez,
2004, 2014, 2018), ou como mote das relacdes com os nao-indigenas e seu dinheiro e
suas mercadorias, como os Kalapalo que dizem deles necessitar para atender aos desejos
de suas criancas (Novo, 2017); que os direitos das criangas que sdo indigenas devem ser
vistos a partir dessa condi¢ao dupla, de ser crianca mas principalmente de ser indigena,
e, portanto, de ter direitos especificos (Oliveira, 2014); e que os impactos de grandes
empreendimentos podem ser vistos por meio das criangas, por exemplo na relagdo com

as aguas e o banho que se modificam quando da construcao de barragens (Nambla, 2015).

Essa compilacao de textos ja nos mostra como essa produgao bibliografica, que tem,
a nao ser por poucas excecoes (nominalmente os textos sobre os Jarawara, os Karitiana,
os Kalapalo, os Guarani-Mbya por Pissolato e os Awa-Guaja), as criangas, quando foco das
atencgoes etnograficas, nos leva a discussdes tanto classicas na antropologia - parentesco,
ritual, cosmologia, guerra -, quanto a outras nem tdo antigas mas ja plenamente
reconhecidas como temas relevantes a etnologia - conversao religiosa, educacao escolar
indigena, politicas indigenistas -, assim como podem contribuir aquelas que se tem
elaborado mais recentemente como relevantes, quais sejam, a producao das coisas em
sua analogia a produgdo dos corpos (Santos-Granero, 2009), ao debate sobre a dicotomia
natureza e cultura/sociedade, sobre perspectivismo e animismo (Descola, 1986, 1992,
1998, 2005; Lima, 1996, 1999; Viveiros de Castro, 1996, 2002, 2006), a uma antropologia
transespecifica, a questdes sobre politicas e direitos indigenas, as discussdes sobre como
indigenas tém lidado com as traducdes e os usos da no¢do de cultura (Carneiro da Cunha,
2004; Sahlins, 1997; Wagner, 1981) e os regimes de conhecimento (Carneiro da Cunha,
2004), além de questdes metodoldgicas e epistemologicas que tém sido elaboradas por
autores tais como Ingold, em especial em sua proposta de deslocar a no¢ao de produgdo
(de pessoas, coletivos) ao “fazer crescer”, que ja aparece em seu primeiro trabalho de
proposicao de uma nova abordagem antropoldgica (Ingold, 2000) e é desenvolvido
posteriormente em sua obra, Eduardo Viveiros de Castro (2004) ou Strathern (2014).

Muito antes disso, como vimos, Toren (1999 [1993]) ja havia demonstrado, a partir da
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andlise comparativa de quatro etnografias, como o olhar para as criangas pode revelar o
que teria de outro modo sido obliterado ao ou a antropé6logo/a ao se atentar apenas aos
adultos e ao que estes fazem e dizem.

Se de um lado podemos ver, como demonstrou Tassinari (2007), algumas
caracteristicas em comum as infancias indigenas, por outro a andlise de Mantovanelli
(2010, 2011) nos faz lembrar que ha um risco sempre iminente de se estereotipar essas
infancias como “indigenas”. Tendo se deparado com um contexto etnografico em que
as criangas eram em tudo diferente do que a bibliografia lhe apresentava - as criangas
Kaingang viviam em seus quintais e protegidas do contato com outros -, a autora nos
propde uma interessante reflexdo de como os contextos etnograficos devem ser levados a
sério e que, assim, as diversas concepgées de infdncia (como elaboro em Cohn, 2013), de

seus cuidados e de suas vidas devam ser levadas em conta.

Elaboracgoes futuras, problemas que permanecem: uma agenda de pesquisa

Inicio este item argumentando pela urgéncia de se estabelecer uma melhor
articulacdo entre o que se tem elaborado em geral na etnologia indigena e os estudos
em antropologia com e sobre criancas indigenas, em especial as produ¢cdes em etnologia
indigena centradas nas criangas e aquelas centradas em estudos das relagdes com os
animais, das plantas e seu cultivo, e dos objetos. Do lado da antropologia da crianca, a
consolidacdo de um campo de pesquisa, em sua urgéncia em demonstrar que as criancas
sdo interlocutores legitimos de pesquisa - consolidacdo essa que foi alcangada, como
busquei demonstrar acima - acabou por ndo andar a par com o reconhecimento pela
etnologia indigena como um todo de que pesquisas com criancas possam permitir
um novo olhar para os povos indigenas com que se estuda. De fato, embora desde ha
décadas antropoélogos que estudam criancas tenham afirmado isso, como foi o caso do
ja mencionado texto seminal de Toren (1999 [1993]), ou seja, que os estudos com as
criangas podem revelar aspectos importantes para as pesquisas antropolégicas, podendo
inclusive elucidar aspectos pouco acessiveis a partir dos estudos apenas com adultos, e
embora a antropologia anuncie uma agenda de deixar de se limitar a homens adultos como
interlocutores da pesquisa, diria que, enquanto a interlocu¢do com as mulheres ganhou
um maior espaco no debate antropolégico, este continua grandemente “adultocéntrico”.
Na academia brasileira, é visivel a falta de debate de campos especificos com os estudos
que tenham sido realizados com criancas. Assim, se antrop6logos que se dedicam a estudos
com e sobre as criangas concordam e vém seus trabalhos reconhecidos como legitimos, e

que as criancas tém a nos revelar sobre nossos campos de pesquisa, mesmo quando esta
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legitimidade ndo seja explicitamente questionada por outros antropélogos, ela ndo chega
a ser, de fato, reconhecida em pesquisas e em seus campos de interlocucao nos trabalhos
que ndo vém a ter a crianga como foco. Se a consolidagao do campo de pesquisa foi um
grande desafio, e é atualmente uma conquista, sugiro que estamos em um momento
de revisdo - necessaria -, de modo a nos tornarmos cada vez mais capazes de pensar
essas criancas em toda a complexidade dos mundos em que se criam, e, inversamente,
compreender melhor essa complexidade e variedade de mundos também em didlogo com

as criancgas, que os compoem e criam.

Se de um lado a antropologia da crianca tem demonstrado que as criancas sdo
“seres sociais plenos” e plenamente produtores de cultura, em uma resposta direta a ideia
de que elas seriam e deveriam ser “socializadas” ou “enculturadas”, demonstracao esta
que tem sido feita em diversas etnografias e aprofundadas com debates conceituais como
arevisao do conceito mesmo de socializacao (Cohn 2000c, 2001, 2005), tais estudos tém,
no entanto, restrito este debate a uma “sociedade humana”, muito embora a demonstragao,
ha décadas, de que as socialidades amerindias extrapolam o “humano”, englobando nao-
humanos tais como animais, plantas, espiritos e objetos, ou, para formular de outro
modo, estendendo a pessoalidade para além da humanidade. Esta, afinal, tem sido a
demonstracdo do perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro 2002) e do animismo
(Descola 2005), e o debate sobre pessoalizacdo e humanizac¢do tem sido diversamente
efetuado desde entao (cf. por exemplo Villaca, 2005; Coelho de Souza, 2001). [gualmente,
arevisdo de “socialidade” para os amerindios, e a critica a utilizagdo do termo “sociedade”,
que muito deve as contribuicdes de Strathern (1988, 1989) e Toren (1989) vem a par
destas demonstracdes. Porém, o debate e a critica a socializacdo das criancas indigenas

sugere uma crianca que € ator social pleno em meio a uma sociedade que é humana.

Hatempos, propus que os estudos sobre crian¢as indigenas abandonassem as ideias
de socializac¢do e enculturacdo para dar conta das realidades amerindias e de suas praticas
de criacdo e sua relacionalidade de um modo que nédo se restringisse aos pressupostos de
que as criangas seriam seres sociais ou culturais em formacgao. Propus que pesquisas que
partissem da nogao de pessoa, da produgdo da pessoa, seriam mais fecundos para estudos
antropologicos das criangas indigenas (Cohn, 2000b, 2001b), acompanhando desse modo
as evidéncias que elenquei sobre a rentabilidade nas pesquisas dos estudos da no¢ao de
pessoa. Mais tarde, propus, para todos os estudos em antropologia da criancga, as indigenas
inclusive, que as concepgoes de infdncia presentes e em jogo em cada caso fossem sempre
consideradas como um ponto de partida das analises, de modo a evitar que se partisse

sempre de uma ideia que se pretende universalizavel, mas nao é (Cohn, 2013).
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No entanto, uma série de pesquisas sobre criancas indigenas tém efetivamente
pautado sua criagdo em termos de sua circulagao entre humanos, tematizando por exemplo
os estudos de adocao, rapto e cativeiro. Nestes casos, elas sdo pensadas em termos de
um cendrio que trata da confirmacao de coletivos e, as vezes, mais explicitamente, de
formacao de grupos politicos e da lideranca. Esta foi, inclusive, uma leitura critica que
minha primeira andalise sobre as pinturas corporais e a ornamentacao das crianc¢as Xikrin
recebeu, argumentando-se que ela era desenvolvida a partir de um pressuposto de
construc¢do de identidades sociais (Demarchi, 2013).

Estesestudossobreolugardacrianganassociedadesamerindiastém se pautado seja
na ideia de predacao, seja na de producdo de comunidades. No entanto, o modo como esta
participacao fundamental das criangas tem sido analisado é por meio da “mediacao” que
realiza com os espiritos e com o sobrenatural; essa énfase pode ser vista pela sintetizacao
do campo feita na época por Tassinari (2007), em que retoma estas etnografias para
apresentar um dos aspectos fundamentais que propde para o entendimento das infancias
indigenas, o de “mediadores cosmoldgicos”. Ora, a ideia mesmo de uma sobrenatureza tem
sido revista junto com arevisao do par Natureza/Cultura (Viveiros de Castro, 2002). Assim,
a releitura que sugiro, e que penso, mais de década depois do texto referido, estarmos
prontos a realizar, consiste em que possamos fazer destes casos e nas pesquisas sobre
criangas indigenas uma leitura mais ampliada da criagdo das criancas que nao restrinja
suas relagdes ao “mundo humano” - a que a apresentacdao do campo que fiz acima ja deve
ter convencido o leitor.

Esta ndo é uma questao de solucgao facil, porém - veja-se, por exemplo, o debate por
Coelho de Souza (2001) sobre os termos “pessoalizacao” e “humanizacao”. Neste sentido,
sugere-se que andlises do aspecto de “humaniza¢ado”, que estdo na criagdo das criancas e
que nela estabelecem corpos humanos e afec¢des humanas (Viveiros de Castro, 2002),
e que sao fruto do parentesco (Gow, 1991), sdo importantes variaveis no estudo destes
cuidados, mas que, paradoxalmente, ndo tém sido analisadas nas pesquisas da etnologia

indigena voltadas para as criangas.

Do outro lado, as revisdes das pesquisas tanto com e sobre criang¢as indigenas como
sobre a relacdo com animais, plantas, espiritos e objetos pelos indigenas, mostraram que
a dificuldade de didlogo vem de ambos os lados, ja que, de modo muito revelador, estes
estudos também deixam de examinar a criacdo das criangas como parte de seu campo de
andlise, mesmo que a chamem ao texto com frequéncia em exercicios de analogia ao que

enfocam, mas de modo estereotipado e pouco atento a produgdo especifica no campo.

Nestes estudos, como ocorre, alias, na maior parte da producdao em etnologia
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indigena, pouco se refere as criangas. Embora estejam falando de cuidados, ou de produgao
de corpos, esta vertente dos estudos acaba por fazer, aparentemente, o inverso do que
falavamos sobre a antropologia da crianga - excluem do seu campo de analise a crianga e

os cuidados para com elas e a produgdo de seus corpos.

Talvez possamos contar como excecao Santos-Granero (2009), em introducao
ao volume que reune pesquisas sobre a producdo de objetos pelos amerindios. Neste
texto, o autor remete a diversas etnografias discutidas no volume que introduz, e outras
que, alias, tém por referéncia o idioma da predag¢do (Van Velthen, 2003) e da producao
(McCallum, 1998, 2001). Por instigante que sejam suas observagoes, que nos demonstram
as relacoes entre as diversas confeccdes artefatuais com as criangas, note-se, porém, que
nos faltam duas coisas, ou nos falta uma enquanto sobra outra. Uma, a pressuposicdo da
preeminéncia das confec¢des artefatuais sobre as demais, sendo, em suas palavras, “o
modelo do corpo humano nao o dos animais mas o corpo dos artefatos” (Santos-Granero,
2009: 7, minha tradu¢do); a outra, uma elabora¢do mais detida sobre como esses corpos
humanos, pertences dos humanos que os fazem, que dariam as criangas amerindias
sua “caracteristica artefatual”, seriam efetivamente confeccionados, em sua articulacao
etnografica com a criacdo dos corpos das criancas. Assim, quais sao as matérias primas
de que se faz o corpo humano e como ele é confeccionado como tal? Estas sdao questoes
que se pode elaborar exatamente a partir das etnografias que a etnologia indigena
voltada as criangas nos trazem, mas que estao ausentes aqui, neste campo de debate. Mais
especificamente, nos fica no ar o que o autor nos sugere a partir da dubiedade do processo
de confeccao que cria objetos simultaneamente subjetificados e objetificados. Como se
da, entdo, a subjetificacdo destes corpos das criancas? E em que medida, e como, eles sao
objetificados? Qual é, enfim, a diferenca entre a confec¢do de corpos-objetos e corpos-

criangas?

Lembro que a etnologia ha muito se debruga sobre a produgao dos corpos humanos
desde a gestacdo, ou, mais exatamente, especificamente na gestacdo. Discussdes sobre
o papel do sémen e do sangue, redobrado no aleitamento materno, € um classico das
etnografias na regidao. No entanto, e ndao supreendentemente, o tema tem sido tratado a
partir da discussdo da colaboragdo de pais e maes na formac¢dao de um novo corpo, e nao
na andlise sobre este corpo e como ele se constitui. Do mesmo modo, as discussdes sobre
0 que anima este corpo, aquilo que com muita dificuldade e muitas justificativas se glosa
por vezes como “alma” ou “forga vital”, tem tratado das origens e dos destinos de tais
almas, e ndo dos papeis por ela efetivados na constituicao destes novos corpos, e destes

novos seres. Ou seja, analises da criacdo e da confeccdo destes corpos como humanos nao
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tém sido feitas com o cuidado que merecem, assim como os processos de subjetificacdao
- e subjetivacdo - e objetificacdo a que alude Santos-Granero. De fato, mesmo analises de
pintura corporal, que tém demonstrado como esta é fundamental na humanizacdo dos
corpos, tém se detido pouco nestes aspectos — excec¢des feitas as analises das pinturas
mebengokre (cf. Cohn, 2000 para uma abordagem das pinturas das criancas xikrin e sua
releitura por Demarchi, 2013) e kaxinawa (Lagrou, 2013). Ha muito esfor¢o ainda a ser

empreendido para articular estas pesquisas e estas tematicas.

Uma outra abordagem nos remete diretamente as criancas em um quadro
comparativo mais amplo, aquela dedicada ao tema da maestria e da nutri¢do/alimentag¢do/
cuidado, nurture. Em um texto em que enderecam a analise realizada por Strathern sobre
comer e dar de comer (Strathern, 2012), Fausto e Costa (2013) propdem uma elaborac¢ao
etnografica, sul-americana, amerindia, das questdes por ela colocada. Como argumentam,
estas s6 poderiam ser por eles elaboradas etnograficamente, em sua regido de expertise. A
referéncia principal para fazé-lo, como em muitos textos que tém elaborado em parceria, é
a etnografia sobre os Kanamari realizada por Costa (2010, 2017). Em sua argumentacao,
que retoma também os Parakana estudados por Fausto, os autores sugerem que o tema
da alimentagdo, ou de nutrir, coloca em jogo a agentividade, de modo a estabelecer uma
relacdo que serd sempre assimétrica, mesmo que de modo ambivalente. Como sugerem,
alimentar algo ou alguém deve ser diferenciado da comensalidade, exatamente porque
“dar de comer para conter o outro em seu corpo ndo é o mesmo que comer junto para
fazer parte do mesmo corpo” (Fausto e Costa, 2013: 160).

Ou seja, encontramos, neste esforco comparativo e analitico, uma tentativa, como
a citada logo acima, de pensar os cuidados das criancas em relacao a outros que estao,
neste caso, vinculados a alimentacao, ou ao dar de comer. Em primeiro lugar, observo que
em uma nota no texto (Fausto e Costa, 2013; nota 2), os autores remetem as observagoes
recebidas de Villaca em sua leitura do texto, que ndo reconhece a assimetria sugerida
nestes casos a partir de suas pesquisas entre os Wari’, e lembram que o alcance analitico
de sua proposta ainda esta em questao em termos de uma comparacao etnografica. Mas,
restringindo-nos ndo na amplitude da proposta analitica nos casos amerindios, mas nos
esfor¢os empreendidos para abordar as diversas relacdes de cuidado e alimentagao,
gostaria de comentar a surpreendente articulacao de analises de ciclo de vida - e, por
que nao, de ciclos do grupo doméstico (Fortes, 2011 [1958], cuja influéncia nos estudos
em etnologia indigena sobre o crescimento das crian¢as e seu amadurecimento pude
discutir em outro momento (Cohn 2000a) e com referéncia a uma bibliografia muito

anterior (o que é, para mim, um refor¢co ao argumento para a revisao mutua dessas
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discussdes) - e da produgdo da parentalidade nesta analise. Mais uma vez, sugiro que
estes empreendimentos comparativos ndo atentam como deveriam - mais ainda se
compararmos a atencdo dada a etnografias sobre pets, por exemplo - para as criancgas
e sua autonomia, o que ja foi largamente demonstrado nas pesquisas sobre as criancas
indigenas (Tassinari, 2007). Assim, a passagem do recém-nascido que deve ser alimentado
em uma relacdo de dependéncia ao adulto que se insere como produtor autbnomo em
relacdes de mutualidade aparece mais como um pressuposto do que como uma analise
etnografica, exatamente por pouco atentar as relagdes que as criancas estabelecem antes

de serem “produtoras plenas”.

Sendo assim, a relacdo com a fabricacao dos corpos e a subjetivacdo e a objetivacao
das criancas poderdo ser revistas, etnograficamente, perguntando-se em que realmente
elas consistem; e as relacdes de maestria e assimetria, tomadas em cada caso etnografico,

poderdo ser melhor analisadas pensando-se nas atuagdes das criangas nestes processos.

Articulagdes: uma proposta de dialogo contemporaneo para a etnologia com
e sobre criancas

A articulacdo entre estes debates recentes da etnologia indigena, que envolvem as
criancgas, os objetos, os animais, os espiritos e as coisas, ndo é 6bvia, como deve ter ficado
claro no debate acima, mas, certamente, deve ser feita. Como apontei, estas pesquisas

pouco tém dialogado, e sera fundamental que o fagam. Como fazé-lo é o desafio.

Como vimos, as abordagens do animismo e do perspectivismo amerindio tém,
de formas diversas, informado esses debates, desde certamente os temas dos animais e
dos espiritos, e posteriormente, a cada novo texto, se sugere que estas abordagens nao
englobariam os demais temas - plantas (Oliveira, 2012; Mazzi, 2014) ou objetos (Santos-
Granero, 2009), e, como sugiro aqui, de alguma maneira, as criang¢as. Do mesmo modo, os
debates vdo sendo diversamente influenciados pelas diferentes abordagens da “producao”,
ou a “economia moral da convivialidade”, ou da “preda¢ao”, ou a “economia simbdlica da

alteridade”, como as definiu Viveiros de Castro (1999).

Dentre a pluralidade de casos etnograficos e este jogo de abordagens, com multiplas
combinag¢bes possiveis, a necessaria articulacao se faz também plural, devendo estar
aberta as perspectivas ndo sé de preferéncia aos etnografos, mas, principalmente, que mais
cabem a cada caso. Veja-se, por exemplo, no caso das criangas, as pesquisas que mostram
o diagnostico necessario para a verificacdo da “humanidade” do recém-nascido entre os
Piro (Gow, 1991, 2000), em uma analise em que a tonica é a producdo do parentesco, ou

dos cuidados durante a gestacao entre os Juruna, em uma abordagem em que se discute
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o perspectivismo (Stolze de Lima, 1996). Este mosaico é ainda acrescido, como vimos, de
propostas comparativas mais recentes, como a da maestria (Fausto, 2008; Fausto e Costa,
2013) ou a antropologia da vida (Pitrou, 2016) e dos sentidos (Surrales, 2009).

A questdo de fato é o que se esta comparando, ou o que é comparavel nestes casos.
Compara-se criancas, animais, plantas e objetos, ou processos de producao, fabricacao,
subjetificacdo e objetificacdo? Meu argumento, que se reforca em varios dos autores citados,
é de que sdo os processos que sdo comparaveis. Os amerindios criam criangas, animais,
plantas, espiritos, coisas. De fato, os argumentos de Ingold (2000) contra a utilizacao do
termo “fazer” (ou “fabricar”, “produzir”) na antropologia me parece especialmente valido
na etnologia indigena - assim, mais do que fazer, se criam, como argumenta o autor, as
condi¢des favoraveis para o crescimento - em meus termos, “cria-se”. E em torno da
criacdo, e os modos pelos quais estdo articulados etnograficamente e em uma perspectiva

comparada, que deve ser elaborada a comparacao.

Mas permanecem no ar as questdes da humanidade, da subjetividade e da agéncia.
Desde as primeiras formulacdes sobre o perspectivismo amerindio, a questdo do que
seria o humano tem sido abordada - se humanos coincidem com animais e espiritos
em ocupar o ponto de vista e a condicdo de sujeito, o que faz entdo a humanidade, ou
seriam, no fim, todos igualmente humanos? Como sugere Viveiros de Castro (1996, 2000)
desde suas primeiras formulacdes do perspectivismo, a humanidade ndo podera mais
ser tomada como uma esséncia, uma substancia, um conteddo, mas como condi¢do. Por
outro lado, quando reflete sobre as coisas-pessoas amerindias, Santos-Granero (2009)
sugere a subjetificacao e objetificacdo dos corpos/objetos/pessoas como a questdo a ser
perseguida. E Holbraad (2011), em um texto provocativo, sugere a pergunta de se as coisas
falam - e que, ao querer fazer falar as coisas, estariamos engajados em um mesmo projeto
“humanista” como aquele que adveio das criticas pos-coloniais de “dar a voz aos nativos”.
As coisas poderiam, enfim, falar? E ele parece concluir: na realidade, podemos apenas
etnografar as coisas a partir de seus usos pelas pessoas, ja que elas talvez nao possam,
afinal, falar fora de sua associacdo com as pessoas. Fazer as coisas falarem seria de fato o

objeto de uma outra ciéncia, a pragmatologia, esta “arte ao contrario”.

Neste ponto, volto as criancas - estas que ha décadas temos demonstrado serem
plenamente sociais e culturais. Assim, o que sugiro é que incorporar as crian¢as nestes
debates que pautam essa socialidade amerindia, que excede a “humanidade” (tal como
concebem os ndo-indigenas e portanto por muito tempo a antropologia) e a estende para
outros seres, é ampliar a discussdo da criagcdo das criancas para além dessa “sociedade

humana”, e um passo crucial tendo em vista as muitas demonstracoes de que as
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socialidades amerindias sdo elas mesmas amplas. No entanto, a agéncia das criancas, isto
que demonstramos com tanto esforgo, tem que ser uma parte importante destas analises.
Talvez tenhamos que abracar também essas multiplas agencialidades, as de animais,
plantas, objetos... e das criancgas, que sao, para os amerindios, seres de alta competéncia

social.

Sendo assim, o esforgo tera que ser feito a partir de uma revisao dupla - enquanto
os estudos sobre as criancas indigenas terdo que cada vez mais tematizar esta socialidade
ampliada em que ela esta inserida, aqueles que buscam colocar no debate estas outras
criacdes indigenas, de animais de estimacdo, plantas, espiritos, objetos, deverao poder
realizar uma analise comparativa que tome a crianga como ser social pleno, sim, mas
agora desta socialidade ampliada. Sugerimos, assim, que os proximos passos neste campo
venham a realizar essa articulacdo, em que se anuncia esta necessidade do ponto de vista
da antropologia da crianca, mas se enfatiza o carater reciproco do esfor¢o comparativo, em
um empreendimento para realizar uma das articulagdes possiveis da etnologia indigena

voltada a crianga a outras pesquisas contemporaneas, voltadas a outras criacgoes.

Encerrando com um retorno ao inicio, ressalto que os textos e as etnografias
fotograficas aqui reunidos ja o demonstram de modos diversos e potentes. Cada infancia
abordada nos leva a outros temas, e extrapola a humanidade especificamente humana,
colocando as criangas em sua devida relagdo com todos os seres de seus mundos. Estamos,
talvez, em um momento efetivamente de passagem, um turno nas pesquisas. Quica

préximos dossiés nos tragam elaboragdes neste sentido.
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Resumo

Este artigo tem como objetivo argumentar que entre grupos Tukano Orientais
contemporaneos o nascimento da crianca é um momento considerado fundamental para
a construcdo da pessoa e para a circulacdo de conhecimentos masculinos e femininos,
e envolve uma articulacdo intergeracional e entre géneros, para atualizacdo de certas
praticas de cuidados. As elabora¢des aqui apresentadas foram desenvolvidas a partir de

1 A familia Tukano Oriental é composta por 19 grupos linguisticos que na maior parte correspondem
a grupos de descendéncia exogamicos: Tukano, Tuyuka, Kubeo, Desana, Uanana, Pira-Tapuya, Barj,
Barasana, Makuna, Tatuyo, Taiwano, Karapand, Siriano, Yuruti, Miriti-Tapuya, Arapaso, Letuama,
Pisd-mira, Tanimuka (CABALZAR, 2008). O grupo Tukano propriamente dito é composto por
aproximadamente quarenta clds exogamicos e patrilineares [nomeados e hierarquizados] que habitam
aregido dos rios Uaupés, Papuri e Tiquié, estando distribuidos ao longo deste tltimo desde o seu trecho
baixo até o seu trecho alto (ANDRELLO, 2010). Tais clas por sua vez se subdividem em segmentos de
clas, também nomeados e hierarquizados.

2 Artigo desenvolvido a partir da atualizacdo de parte da minha tese sobre os Tukano dos clas Nahuri e
Hausiré pord, moradores das comunidades Sopori Bua, Bote Puri Bua, Wahpt nuhku, Maha wai Tuhkuré
e Warf Tuhkuré, do trecho médio do rio Tiquié, afluente do rio Uaupés, TI Alto Rio Negro, Noroeste
Amazonico. Agradeco aos moradores destas comunidades, especialmente, Maria Aparecida Pinheiro,
Daniel Azevedo, Celestino Azevedo, Vilmar Azevedo, Gilvan Azevedo, Cristiane Veiga, Palmira Azevedo,
Luciano Azevedo, Balbina Azevedo, Rafael Azevedo, Oscarina Caldas, Jovino Pedrosa, Catarina Pedrosa e
Nelson Pedrosa (morador de Oan#), pela paciéncia, confianca e interlocugio sobre este tema. Sou grata
ao professor Daniel Azevedo e aos antropdlogos tukano Dagoberto Azevedo e Rivelino Barreto, pelo
apoio em traducdes do Tukano para o portugués e esclarecimentos conceituais. Agradeco a Stephen-
Hugh-Jones, Antonella Tassinari e Geraldo Andrello pelas sugestdes ao capitulo que deu origem a este
artigo e a Clarice Cohn, aos membros do Nucleo de Estudos da Amazoénia Indigena (PPGAS UFAM) e
pareceristas anonimos da Revista R@u, pelos comentarios sobre as versdes preliminares deste artigo.
A Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado do Amazonas (FAPEAM, RH Doutorado Edital 0202010), a
Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES, Processo PDSE 1226(/13-4) e a
Fundacido de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo (FAPESP, Processo 2016/24017-8) financiaram
parte da pesquisa bibliografica e de campo que resultaram no artigo.
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Vida, poder e conhecimento

minha etnografia sobre homens, mulheres e criancas Tukano Orientais, moradores do
trecho médio do rio Tiquié, afluente do rio Uaupés, TI Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico.

Palavras-chave: nascimento; parto; encanta¢cdes xamanicas; Pessoa; Tukano Orientais.

Abstract

This article aims to argue that among contemporary Eastern Tukanoan groups, birth is a
fundamental moment for the construction of personhood and the circulation of male and
female knowledge, and itinvolves an articulation between genders and generations, for the
updating of certain care practices. The elaborations presented here were developed from
my ethnography on Tukanoan men, women and children, dwellers of the middle section
of Tiquié river, a tributary of the Uaupés, Alto Rio Negro Indigenous Land, Northwest
Amazon.

Keywords: birth; childbirth; shamanic spells; Personhood; Eastern Tukanoan.

Para Aprigio Azevedo e Catarina Pedrosa (In memoriam)

Em sua analise sobre no¢oes sociais de infancia e desenvolvimento infantil, Cohn
(2000) aponta a importancia de estudos que, mesmo sem ter a infancia como foco, ao
escrutinarem sobre a no¢ao de Pessoa, apresentam dados e reflexdes que contribuem para
a compreensao do modo como é concebida a infincia em certos grupos. Minha colaboragao
neste dossié segue esse caminho e tem como foco processos relativos a constru¢do do
corpo e da pessoa, com énfase nos cuidados efetivados entre grupos Tukano Orientais

através de uma articulagdo entre géneros e intergeracional.

Cuidados em torno do nascimento

Como é para a mulher da primeira vez do parto? Eles preparam com
benzimento (bahsese) o local do parto. 0 momento de parto depende da
pessoa. No meu caso, o parto foi as oito horas. Dai a parteira (ifian#rogo)
nos cuida até o momento de dar a luz. Logo ao nascer a crianga, a parteira
corta o corddo umbilical dela. Deste corte eles fazem benzimentos durante
varias horas para a crianga. Depois de receber benzimento, é posta na
rede, dai eles fazem benzimentos durante varias horas protegendo a
criancga sobre sua formacao, sua vida, para que tenha saude. Depois parte
para benzimento de coragdo (heripord bahsese), nominando Diakuru,
Umusi (nomes pessoais desana). Assim o faz ter vida com saude e calma.
Por isso, o recém-nascido nao chora ao deitar na rede até amanhecer. Eles
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deixam um dia de resguardo; e, num dia como o de ontem, nos levam para
tomar banho. Levam-nos no porto, e a gente toma banho com papuakuhu
(arbusto cuja casca serve para limpeza). Além disso, levam as brasas do
breu e jogam no rio, 14. Dai banham, junto com a crianga, seus pais. Depois
traz de volta para casa, e benzedores benzem os alimentos, pimenta
e outros. Alimenta-se somente de comida benzida. E assim (Catarina
Pedrosa, Nahuri pord, Wahpa Nuhks, 2013).

Assim contou a velha Catarina a sua filha Patricia Massa e a mim quando
perguntamos sobre como foram os cuidados relacionados a primeira vez em que ela teve

um filho, ha varias décadas atras.

Grupos Tukano do médio Tiquié, afluente do Uaupés, TI Alto Rio Negro, nao
realizam mais rituais de iniciagdo masculina, porém continuam a realizar procedimentos
em momentos importantes do ciclo de vida da pessoa, como os cuidados em torno do
nascimento (bahuase, lit. aparecimento/surgimento): benzimentos (bahsese) °, como
aquele em que se atribui o nome pessoal clanico, nome de benzimento (bahseke wame) ou
nome de coragdo (heripord wame)* a cada crianga que nasce, ¢ o cumprimento de restricdes
(betise) por parte do pai e da mae e da crianca e, em menor grau, daqueles diretamente envolvidos
no parto: o benzedor e a parteira. Decisdes relativas a esses procedimentos sao tomadas pelo
benzedor e recomendadas a partir de aconselhamentos (werese) dados principalmente pelo

mesmo e pela parteira.

Andrello (2004: 46) afirma que entre os Tukano e Tariano de lauareté a iniciacao
consistia em um refor¢o da nominacao, que por sua vez “garante as pessoas a obtencao de

certas capacidades vitais essenciais, sem as quais ndo crescem e ndao adquirem forgas ao

3 Os grupos Tukano Orientais possuem um vasto repertério de encantacdes xamanicas (bahsese), que
designam em portugués benzimentos. Sdo consideradas de grande importancia aquelas realizadas
por ocasido do nascimento da crianga e repetidas em momentos de passagem de seu ciclo de vida.
Aos homens que realizam as encantag¢des no contexto familiar e da comunidade meus interlocutores
designam benzedores (bahseg#t). Aqueles que se destacam como grandes especialistas sdo chamados
kumu. De acordo com Hugh-Jones, S. (1994: 42, tradu¢des minhas) entre povos Tukano Orientais “A
maior parte dos adultos compartilham alguns dos atributos do ~kumu [especialista xamanico] na
medida em que eles conhecem algumas das encantagdes que eles usam, no contexto de sua familia, para
lidar com problemas que confrontam no cotidiano. O que distingue o ~kumu real é seu total dominio
de uma gama bem mais vasta de tais encantagdes, seu conhecimento da mitologia associada, e sua
habilidade em interpretar e controlar eventos para o beneficio de uma comunidade mais ampla, da qual
ele é o foco e frequentemente o lider”. O benzedor recita palavras em voz baixa sobre veiculos (Buchillet,
1988 e Lolli, 2013) como o tabaco, o carajuru (pigmento vermelho utilizado na pintura facial e corporal,
produzido a partir de processamento de folha homdnima), o breu, alimentos, 4gua e outros liquidos,
plantas, que depois serdo consumidos/ingeridos pela pessoa, aplicados no seu corpo, defumados sobre
objetos e lugares.

4 A tradugdo literal seria filhos da respiragido (Andrello, 2004:236). Em Ramirez (1997: 55), ehéri po’rd,
coracdo, ehéri po’rd dare, insuflar a forca vital.
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longo da vida” e que, com o fim dos rituais de iniciacdo masculina, a nominagao tornou-se

ainda mais importante no Uaupés.

Os mais velhos relatam que no rio Tiquié houve uma perseguicdo por parte de
padres salesianos que formavam catequistas locais para ajuda-los a convencer os demais
a abandonar os cuidados relativos ao nascimento, especialmente os benzimentos. Finado
Luciano Azevedo, do cla Nahuri pord, morador da comunidade Mahawai Tuhkuré, médio

rio Tiquié, relata:

Os padres perguntavam porque eles costumavam benzer e formaram
catequistas Tukano no baixo e no médio rio Tiquié que pediam que
acabassem (literalmente, fechassem) com os benzimentos. Ouvindo essas
conversas, os antepassados se reuniram em Barreira, (médio rio Tiquié)
e comegaram a dialogar, dizendo “nés somos outros, nos diferenciamos
pelo benzimento, somos netos de pessoas que sempre benzeram”. Mas,
com o convencimento dos padres, os catequistas seguiam dizendo
“vamos abandonar isso, nds préprios temos costume de nos envenenar e
morrer” (através de encantagdes xamanicas prejudiciais). Porém os filhos
e noras desses que falavam assim ficaram muito doentes e comegaram a
morrer. No periodo de nascimento da crianga, tomavam banho, comiam,
sem serem benzidos. Seus filhos ndo tinham benzimentos de banho,
nem de alimentacdo, pois os padres brancos enfiaram essas ideias nas
cabecas deles: “n6s tomamos banho e comemos sem fazer benzimento,
por isso vocés devem abandonar isso”. Vendo isso, um homem morador
do Castanha (afluente do rio Tiquié) se assustou e disse: “vamos ter de
benzer novamente. Desde as consideragdes dos ancestrais, n6s nunca
deixamos os benzimentos”. No tempo em que o padre catequista chegou,
minha filha Yuana era pequena e eu disse ao padre que teria de benzé-
la. O padre me disse que entdo eu ndo poderia comungar e perguntou:
“vocé benzeu esta pequenina?”. “Benzi”, respondi. “Entdo eu quero vé-la
crescer..”, disse duvidando. O pessoal da boca do Castanha falava sem
medo que iria continuar benzendo. Eles diziam que esses benzimentos
eram vistos (ifiakahsa, literalmente, analisados pela vista) desde a canoa
de transformacdo. (Mahawai Tuhkuré, 2013).

Orelato do finado Luciano demonstra que os Tukano consideram que esses tipos de
benzimentos sdo uma espécie de conhecimento que vem desde a origem da humanidade
e acompanha seus ancestrais ao longo da trajetoéria de seus clas, definindo o préprio ser,
a Pessoa Tukano: estes sdo “netos dos que benzem” e possuem filhos que sao benzidos.
A vida nas “andancas” nas décadas seguintes (experiéncias de estudo, trabalho e vida em
outras comunidades e cidades e junto aos Brancos) conduziu ao abandono temporario
dos procedimentos relativos ao parto. Nelson Pedrosa, Nahuri pora, de Oanwu, relata que,

quando era mais novo, ele e a mulher, Mirity Tapuia, foram trabalhar na extra¢do de piagava
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na Venezuela e que, nessa época, ndo se importavam com benzimentos; achavam que
enquanto os velhos Tukano queriam benzer tudo, os brancos tinham filhos sem benzer e
“passavam bem”. “Querendo ser como os brancos”, ndo fizeram benzimento de nominag¢ao
em seus filhos. Perderam dois filhos pequenos. Souberam, pela experiéncia (ydase), que o

benzimento tem de ser feito.

Aideia de uma origem remota e da continuidade dos benzimentos sdo sintetizadas
nas palavras do benzedor Jovino Pedrosa, Nahuri pord, morador da comunidade Wahpu
Nuhkw: “os benzimentos sao milenares, ndo sao como plantas ao redor de casa, ndo podem
ser deixados de lado (koa, literalmente, jogadas), sao da Gente do aparecimento (Bahuari

mahsd), da Gente da transformacao (Pamuri mahsd), ndo se esgotam...”.

Tanto o relato de Luciano como a afirmac¢ao de Jovino fazem referéncia a histéria
de origem de humanidade Tukano. E importante apresentar um resumo desta histéria se
consideramos as analogias possiveis entre os processos de forma¢do da humanidade e da
construcdo da pessoa tukano. De acordo com Hugh-Jones, S. (no prelo, tradu¢des minhas)
“a transformacado de espiritos em seres humanos é modelada na passagem da concepg¢ao
ao nascimento e na passagem da infancia a vida adulta, de modo que os trés processos -

jornada, gestacdo e ciclo de vida - sdo alinhados e tratados como um s@".

Na versao de Miguel Azevedo, do cld Hausiré pord, registrada em Nahuri &
Kumaré (2003), foi o Avé do Universo que criou, através de reza, a partir dos objetos de
transformacao (langa-chocalho, cabo de enxd, forquilha de cigarro, fumo, cuia de ipadu’,
porta cuia, banco), que eram partes do seu corpo, o mundo ¢ a primeira humanidade, Gente de
Aparecimento de Terra (Yepa Bahuari Mahsa). Esses seres possuiam varios poderes € seriam
os responsaveis por criar as condi¢des de vida atual neste mundo. Na criacdo da primeira
humanidade, o Avé do Universo realizou procedimentos idénticos aqueles realizados pelos
kumua por ocasido do nascimento da crianca: o benzimento relativo ao nascimento, a atribuigao
de nomes especificos por ordem de nascimento, a defini¢ao do lugar onde iriam habitar e das

tarefas que desempenhariam (Nahuri & Kumard, 2003: 34-35).

Preocupado em criar uma segunda humanidade, capaz de procriar e gerar
descendéncia, Avo do Universo pede ajuda a Avo do Universo. Porém, apds varias tentativas,
o casal ndo tem éxito em produzir pessoas. Na auséncia da dupla, a corajosa cagula Duhigo
lambe um pouco do ipadu da cuia de gerar humanidade do Avo e engravida. Durante o
parto primordial as mulheres tentam benzé-la, mas ndo conseguem fazé-la dar a luz. O

Av6 do universo interfere, abrindo uma vagina na demiurga, possibilitando seu parto.

5 Folhasde coca (Erythroxilum coca) torradas, socadas com folhas de embatba e pulverizadas. Substancia
de uso ritual.
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Duhigo da a luz um ser ambiguo conhecido como Bisiu, Dono das Frutas, que é canibal e

cujos ossos dariam futuramente origem as flautas sagradas (idem: 36-52).

E apenas na tentativa seguinte que se inicia o processo de criagio da humanidade
tal como existe hoje, a Gente da transformacado ou fermentac¢do (Pamuri Mahsd). Entre os
demiurgos € o primogénito, Yepa Oakh, que pede ajuda ao Avd do Universo para criar a
humanidade e é por ele orientado sobre quais procedimentos deve realizar. Ouvindo e
seguindo atentamente seus conselhos, Yepa Oakht cria os primeiros homens e mulheres
Tukano. Pega a forquilha de cigarro e faz uma oracao, que atualmente é recitada pelo kumu
no benzimento da crianca recém-nascida, dando origem a trés homens e trés mulheres
(idem: 178).

Yepa Oakhtt pede mais uma vez conselhos ao Avo do Universo, que lhe explica que
ele teria os poderes do proprio Avo do Universo para guiar a transformac¢do dos seres
humanos desde o Lago de Leite até o Buraco da Transformagao, por onde a humanidade
pisaria na terra. Na Maloca do Universo, a humanidade se transforma em aves e corre
para baixo com o cip6, caindo no Lago de Leite, onde todos se transformam em peixes, e
os corpos dos peixes se transformam num grande barco, que na verdade era uma cobra,
a qual os velhos kumua chamam Pamuri Piré, Cobra da transformacdo (lit. cobra da
fermentacdo) (idem: 180-182).

Durante a trajetoria no ventre da cobra canoa de transformagao-fermentacao, vao
progressivamente se tornando pessoa (Hugh-Jones, C. 1979; Andrello, 2004, 2006; Hugh-
Jones, 2009, no prelo). E uma “viagem longa como crianca dentro do ttero alimentando-se
pelo corddo umbilical. [...] o barco estava impregnado de leite e mel da frutinha karaké.
Com esse leite e mel, os Pamttri mahsd estavam crescendo na viagem como a crianga se
desenvolve na barriga da mae” (idem: 184). Ao longo do percurso, foram feitas imersdes
em certos locais, as casas de transformacdo, que sdo “casas subaquaticas da gente-
peixe, locais onde, ao obter novos instrumentos, fazem crescer seus respectivos grupos”
(Andrello, 2012). Em uma determinada casa os grupos comecam a falar linguas distintas e
passam a se considerar cunhados, possibilitando assim a reproducao de pessoas e grupos
distintos. Finalmente os membros de cada grupo, ao chegar no centro do mundo, emergem

em um buraco de transformacgdo, como pessoa em sua forma humana.

Portanto, na versao acima apresentada, a origem da humanidade atual é um
processo longo, que pode ser entendido como um modelo primordial de producdo de
pessoas e conhecimentos Tukano: envolve parceriasintergeracionais (através de conselhos
e orientagdes), poténcias masculinas e femininas, e é permeado por experimentagoes e

tentativas (ydase).
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Hugh Jones, C. (1979) apontou a importancia da complementaridade de género
na construcdo da pessoa entre os Barasana, demonstrando que a crian¢a recém-nascida
¢ composta pela contribuicdo maternal (sangue feminino/liquido corporal) e pela
contribuicdo masculina (sémen/osso), e que o crescimento é promovido pela comida
feminina e pelo xamanismo masculino, que influenciam corpo e alma respectivamente.
No entanto, afirma que, entre os Barasana, “a natureza do nascimento e a total exclusao
dos homens, até mesmo no ato essencialmente ritual de enterrar a placenta, somado a
localizacdo do evento na ro¢a de mandioca, um dominio feminino, faz dessa uma ocasido

feminina por exceléncia” (idem, 1979: 128).

A perseguicdo a praticas culturais por parte dos padres salesianos, que no Tiquié
se iniciou mais diretamente com a implantacdo da missdao na década de 1940, estava
estruturada na destrui¢do das malocas, na constituicdo de comunidades compostas por
casas nucleares, na internac¢do das criangas como estudantes e também na implementacao
de ideais de higienizacdo e saude ocidental que incluia a coibicdo da realizacdo de
benzimentos e aplicacdo de plantas em momentos como partos, menstruacdo e no
tratamento de doencas. Isso levou a interiorizacdo do parto - da roga a casa - que
foi influenciada por tais ideias mas também dependeu da decisdo e da autorizacao
dos especialistas xamanicos. Conforme relata Isabel Azevedo, tuyuka, cld Dasid, de

aproximadamente 70 anos, casada com um kumu Nahuri pora:

No tempo que meu sogro, Sabino, vivia, ele ndo autorizava que mulher
‘pegasse neném’ dentro de casa, pois, se tivesse dentro de casa, qualquer
pessoa da familia pegaria picada de jararaca. E ainda dizia que tem gente
que grita quando sai a crianca. O Sabino ndo autorizava o homem escutar
essa voz, que é sinal de azar, nem mesmo o pai. Ele benzia lugar separado
com cigarro para ter o filho. Eu tinha filho fora, nas plantas, e depois
entrava com o neném, mas antes disso ele benzia. (Mahawai Tuhkuré,
2013)

Com o passar das décadas, nas comunidades Tukano do médio rio Tiquié, conforme
me contaram mulheres mais velhas, o parto passou a ser realizado primeiramente nas
cozinhas, espac¢o feminino, e depois em um comodo com portas e janelas bem fechadas,
0 que parece neutralizar a interiorizacdo do parto. Conforme relatam velhos e velhas,
a criacdo de compartimentos isolados costumava ocorrer durante a couvade (Sanches,
2019) e em certas situacdes da vida ritual Tukano, para o isolamento do kumu na execuc¢ao
ritual de encantagdes xamanicas e das mulheres na primeira menstruacao e durante as
festas com flautas jurupari (Hugh-Jones, S. 1979).
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Apesar de uma boa parte dos procedimentos de parto se passarem em dominios
femininos, o processo completo de nascimento envolve atuacdo de duplas, same-sex
e cross-sex. Entre casais que residem atualmente nas comunidades Sopori Bua, Wahpt
Nuhku e Mehawai Tukuré, no médio rio Tiquié, a grande maioria dos partos continua a ser

realizada na comunidade e é conduzida por um benzedor e uma parteira.

Nos partos dos primeiros filhos de um casal, estes papéis sdao preferencialmente
desempenhados pelo avd e a avd paternos da crianca. Na medida em que um homem vai
tendo seus filhos, €é comum que ele comece pouco a pouco a dividir responsabilidades com
0 seu pai ou tio paterno em relagdo aos benzimentos em torno do nascimento. Enquanto
0 av0 paterno da crianga benze o lugar do parto e nominacgao, o pai comeca a benzer o
banho; ou, enquanto o avd benze o banho, o pai benze o breu; e assim por diante. Compde-

se, provisoriamente, uma dupla de benzedores.

Nesta fase, o futuro pai comega a tentar benzer, experimentar (yadse) seus
conhecimentos de benzedor sob a orientacao de seu pai e a ser testado (ydakeose). Sua
aprovacao e continuidade como benzedor depende do éxito do parto e da saide do bebé e
dospais.Hadumagradagaonacomplexidade do aprendizado e execugdo de tais benzimentos.
Apenas quando os primeiros filhos de um homem comecam a ter seus préprios filhos é
que ele vai comecar a benzer os nomes de seus netos, procedimento considerado mais
complexo. Porém, ha um limite de idade para se executar os benzimentos de nominacao,
pois se teme que aqueles muitos velhos esquecam detalhes das encantagdes, o que pode

ser danoso a saude dos pais e do bebé.

Parece haver um forte fator geracional na expectativa em torno da escala de
competéncia dos benzedores: o mais velho se torna pai e avé primeiro, deve comegar
a exercer seus conhecimentos sobre benzimentos, especialmente se for filho de um
benzedor competente. Porém, ha casos em que o filho mais velho nao se interessa, ndo
mora na comunidade, assume outros trabalhos, ndo se mostra disponivel para aprender
ou competente ao executar benzimentos. Assim, outro filho mais interessado em aprender
com o pai e outros parentes da linha agnatica desponta como benzedor referencial em um
grupo de irmdos. Quando nenhum destes irmaos se interessa ou se dedica a aprender e
praticar benzimentos relativos ao ciclo de vida da pessoa, € comum que algum homem que

componha o grupo de irmdos do pai assuma a tarefa de fazé-lo.

Alguns homens relatam que costumam procurar outros homens de seu cla - irmaos
ou primos irmaos de seus pais — para terem acesso a essas formulas. Isso se torna ainda
mais necessario no caso de 6rfaos que perderam o pai antes da idade de aprender esses

tipos de benzimentos ou no caso em que o préprio pai ndo conhece benzimentos, por ser
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ele mesmo 6rfio, ou por algum outro motivo. E comum que os homens se aproximem
de seus sogros ou outros homens mais velhos com o intuito de comparar, complementar
benzimentos ou ampliar seu repertdrio, na realizacdo de visitas ou viagens a outras
comunidades ou cidades. Buchillet (1988) afirma que, entre os Desana do rio Tiquié,
“atualmente homens casados/pais de familia tentam aprender, com o pai/tio ou ~kubu
ndo aparentado, as encantagdes para encarar problemas comuns da vida cotidiana (parto,

doengas comuns etc.)”.

A transmissdo de benzimentos fora da linha patrilinear, inclusive entre sogro e
genro, segue certos protocolos e pode envolver tensdes. Como me contou Jovino, se o
genro ndo respeita seu sogro, este pode argumentar que ndo vai compartilhar com ele

esses conhecimentos, pois ele tinha a obrigacdo de ter aprendido com seu pai.

O mais comum é que os benzimentos sejam realizados no ambito de um grupo
formado pelo pai, seu pai e seus filhos ou por um outro parente dgnato - irmao do pai ou
do avo - considerado qualificado. As operagdes realizadas nos benzimentos do nascimento
sdo complexas e ndo devem ser delegadas a qualquer um, pois dizem respeito a prépria
composicdo da pessoa recém-nascida, a sua vitalidade, satide, bem- estar, temperamento e
disposicoes. Erros muitas vezes sao considerados propositais, entendidos como “estragos”
(encantagdes xamanicas maléficas) que podem levar a problemas graves, doencas
permanentes e a morte. Porém, quando o benzedor considerado mais indicado nao
estiver disponivel, outros homens sdo acessados de acordo com uma légica que privilegia
a agnacao, mas que esta sujeita a ampliacdo de acordo com o quadro de benzedores
disponiveis no local do parto - parentes da mae da crianga ou outros. Meus interlocutores
justificam esses casos pelas condi¢des atuais de vida, em que familias (leia-se grupo de

irmaos) vivem “espalhadas” e moradores e benzedores circulam.

De acordo com Jovino Pedrosa, uma vez que se possui esses conhecimentos, ndo se
pode sovina-los, negar sua execucdo quando um casal o solicita. Quando, por uma série de
circunstancias, certos homens acumulam a responsabilidade de realizar benzimentos fora
do escopo do seu grupo de irmaos, justamente por exercerem conhecimentos poderosos,
pode ocorrer de serem vitimas de desconfiangas, de inveja, ou serem maltratados,
acusados de serem “estragadores”. Isso os deixa numa situacdo dubia de querer ajudar

mas se sentirem desestimulados.

Se considerarmos o esquema classico apresentado por Hugh-Jones, S (1994:77)
sobre o xamanismo dual entre os grupos Tukano e Arawak, as caracteristicas do
aprendizado e a execucao dos benzimentos relativos ao nascimento se encaixariam no

xamanismo dotipovertical,associadoao kumu, que teriacomo caracteristicasatransmissao
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verbal de poderes, a énfase no aprendizado de conhecimentos de um canone esotérico, a
transmissao patrilinear sem pagamento para o ensino, o sopro sobre comidabebida como
veiculos para encantagdes inaudiveis, o papel cerimonial principal nos ritos de passagem,
a associacao a relagdes verticais com membros do grupo, a caracterizagdo como pacifico
e moralmente nao ambiguo. Porém, podemos observar que, nos arranjos realizados no
cotidiano, que garantem a atualizacao da execuc¢do e da aprendizagem de benzimentos,
muitas vezes sdo acionados métodos que convergem com algumas caracteristicas de um
xamanismo do tipo horizontal, como a énfase na experiéncia, a transmissao nao hereditaria
com pagamento pelo ensino, a associacao as relagdes horizontais com outsiders, afins e
inimigos e a ambiguidade moral (idem: 77). Nesse sentido, o préprio autor chama atengao
para o carater ideal do esquema, notando que todos os tipos de xamanismo combinam
conhecimento e inspiracao e o que difere é a énfase dada a cada aspecto em cada um deles
(idem: 32).

Apesar de conceder prestigio, poder e autoridade, a posicao de benzedor confere ao
homem grande responsabilidade. Seus conhecimentos estdo sempre sendo observados e
submetidos ao teste (ydse). Benzer os seus netos, os filhos de seus filhos homens, é uma
responsabilidade pela qual os homens sdao amplamente cobrados, principalmente no
caso de o homem ser o mais velho de um grupo de irmaos. Muitos homens, mesmo tendo
aprendido com seus av0s e pais, evitam exercer esses conhecimentos, porque ndo querem
submeter-se asrestricdes necessarias. O ndo cumprimento dessa funcao ou o cumprimento
de maneira considerada inadequada é motivo de criticas intensas, principalmente por

parte de seus proprios filhos, podendo desencadear conflitos.

Saber benzer é um atributo considerado masculino, um cuidado que o homem
dedica a familia. A priori, todo homem deveria saber benzer as mulheres e criancas de sua
casa. Como me explica Dagoberto Azevedo, antrop6logo Tukano® alguns homens deixam de
realizar os benzimentos de seus netos para testar os conhecimentos de seu filho, perguntando:

“Umu niita weti ku?” (Ele ja ¢ homem mesmo?).

Nas palavras de Jovino Pedrosa:

Procurar benzedor é coisa de mulher. A mulher que procura o kumu e
manda fazer o benzimento. O homem se diferencia da mulher por ter
esses conhecimentos bons. Na nominac¢ado, o kumu escolhe o nome da
crianc¢a com cuidado, para que ela tenha sabedoria e cresca sem doencgas.
0 homem ¢ benzido para ser conhecedor de bahsese, principalmente se
ele for o primeiro filho - ele sera o herdeiro, substituto do pai. Na medida
em que vai amadurecendo, vai se entrosando com adultos, ouvindo

6  Vinculado ao PPGAS/UFAM.
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benzimentos, medita, rumina, sem precisar ler. O avo e o pai o orientam
sobre como guardar doencas nas suas casas. Ele tera a responsabilidade
de tomar o lugar do avd. A mulher, por ndo escutar os benzimentos, o
benzimento ndo entra nela. Ela segue orientacdes. Ela sera pessoa sabia
e assentada, educada pelo avé. Ao crescer vai ouvir a mae. Quando se
descuida, sofre com doencas, na gestacdo e no parto. Essas doengas sdo
invisiveis, muitas vezes sdo sopros (dohake) encomendados pela mae do
pretendente a quem foi negada a filha. Essa mulher nao vai conseguir
ter o parto normal. Tera de ser salva com benzimento. As mulheres ddo
trabalho... (Wahpt Nuhkw, 2013)

De modo similar, Silvio Sanches, antropélogo Barj, afirma que seu padrasto Miriti-
Tapuya lhe contou: “Escutavamos basese dos nossos pais; um dia precisariamos, quando
for casar, quando for morar no meio dos outros, em outro grupo, em outra regidao ou em
outro rio, para ndo passar vergonha sendo homem” (Sanches, 2019: 72). Essas afirmacdes
apontam para a feminizacdo, por parte dos homens, daqueles homens que ndo exercem

tais conhecimentos.

Tal ponto remete a discussao de Belaunde (2006) sobre hematologia e género na
Amazonia, em que a autora segue a sugestdo de Overing, ]. (1986 apud Belaunde, 2006:
208) de que “as relagdes de género, como quaisquer relacdes sociais, sao articuladas em
torno de uma ‘nogao filosofica sobre o que significa ser diferente e ser igual’, um principio
pan-amazonense que define a mistura adequada de coisas diferentes e iguais para a
criagdo da existéncia social”. Belaunde (idem: 209-210) ressalta: “dizem que as mulheres
‘parecem homens’ quando elas ndo apresentam sinais de sangue, ou seja, nem tragos
visiveis nem tampouco qualquer sinal do cheiro do sangue (... e que) os homens ‘parecem
mulheres’ quando eles apresentam sinais ou cheiro do seu proprio sangue ou do sangue
de outras pessoas”. Portanto, “o sangue é principal veiculo para a igualdade de géneros e
para a diferenga”. A autora sublinha que “etnografias de diversas regides mostram que os
povos amazonenses fazem paralelos explicitos entre o resguardo masculino do homicida
e o resguardo feminino, menstrual e/ou pds-parto” e apresenta o exemplo de Viveiros de
Castro (2003), que mostra “que os rituais de resguardo do homicida revelam a feminizagdo
dos homens homicidas, na medida em que o assassino que sofre a vinganga do sangue de
seu inimigo esta de certa forma impregnado dele e, espiritualmente, preso ao cadaver da

vitima e a seu destino pds-morte” (Belaunde, 2006: 227).

No caso Tukano, numa sociedade que ndo é propriamente guerreira e é marcada
pela énfase na transmissao vertical e patrilinear de riquezas, o homem fica “parecendo

mulher” durante a realizacdo do rito de iniciacdo do jurupari, espécie de menstruacao
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masculina (Hugh-Jones, C. 1979, Hugh-Jones, S. 1979, 2009). Do mesmo modo, quando
ndo domina os benzimentos, conhecimentos masculinos que lhe garantem controlar o
fluxo de sangue (durante menstruacdo, parto, doengas ou morte), fica igualmente numa

condi¢do analoga a da mulher, que precisa recorrer a outros para que facam isso por ela.

O benzimento feminino esta ausente na literatura sobre grupos Tukano Orientais
e aparece muito raramente na conversa com meus interlocutores. Registrei o caso de
uma mulher, narrado pela sua prima-irma e cunhada, que realiza benzimentos de parto e
que, portanto, deduz-se, fica “parecendo como homem”. Trata-se de uma mulher desana,
cla Yugw# wird, casada com um homem Nahuri pord, cujo sogro se negou a continuar a
benzer seus filhos porque ela s6 tinha filhas mulheres, algo que costuma gerar desgosto
entre homens tukano. A cunhada conta que ela aprendeu a benzer com sua sogra, que
benzia tudo; que, por sua vez, aprendera com o marido. A possibilidade de efetivacao de
benzimento por parte desta mulher foi relacionada por um benzedor a sua capacidade de

aprendizado e memoria, porque “mulher, quando entra conhecimento, entra mesmo...".

Alguns de meus interlocutores homens afirmam de forma vaga que antigamente as
mulheres possuiam benzimentos, que no passado havia uma velha que sabia benzer, que
atualmente as mulheres fazem certas encantagdes relacionadas as atividades femininas
de rocga ou ceramica, mas ndo dominam encantagdes relativas ao parto, e que a elas esta
vetada a realiza¢do de encantagdes relacionadas ao jurupari. Em uma versao Barasana, na
origem do mundo, Romi Kumu, a primeira xam3, foi a prépria criadora do Universo (Hugh-
Jones, S. 1979).

Tais afirmacdes fazem eco a andlise de Chernela (1997: 90) para os Wanano:

As mulheres dizem que a inteligéncia que elas uma vez possuiam foi
perdida nos tempos ancestrais quando um homem disfarcado de mulher
roubou os poderosos ornamentos de cabeca de sua mulher, alienando
as mulheres de seu controle sobre certos tipos de conhecimentos e
autoridade. A perda das pedras deve ser lida como a perda do direito
de falar e ser ouvida. As mulheres dizem que hoje em dia que elas nido
“conhecem”, mas que uma vez elas conheceram.

Algumas mulheres contam que sabem realizar encantacdes para roca, cura de
doencas leves ou para tornar suas filhas mais atraentes para possiveis parceiros, cujas
formulas parecem ser acessiveis as mulheres. Além disso, dizem dominar férmulas de
benzimentos que sdo propriamente masculinas, pois a noite, ja em suas redes, conseguem

escutar as conversas dos homens, mesmos que estes estejam do lado de fora, em frente a
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casa,jaque as paredes das casas (de casca de arvore, barro ou madeira) deixam transpassar
o som. H4 uma ambiguidade nas narrativas de homens e mulheres sobre a legitimidade
feminina no dominio e na efetivacdo de benzimentos que precisa ser melhor explorada,
pois, muitas vezes, fica subentendido que, ao acessar ou realizar benzimentos relativos a
pessoa, as mulheres estdo entrando em uma esfera de competéncia outra, relegada aos

homens ou, quica, as pessoas mais velhas, sejam homens ou mulheres em menopausa.

As mulheres ocupam um lugar fundamental no nascimento: além do fato 6bvio de
darem a luz, sdo as parteiras, termo que simplifica uma fung¢do que na lingua Tukano é
denominada ifianw#rogo (cuidadora, palavra composta pelos verbos olhar+guardar), ou
nihi kotego (lit. aquela que espera ou vigia o feto). Nos partos dos primeiros filhos de um
casal, as parteiras costumam ser as avés paternas. Na auséncia da avé paterna, outras
mulheres, preferencialmente a esposa do irmado maior do pai, sio chamadas. Ha casos
em que as parteiras formam duplas, dividindo responsabilidades: por exemplo, a avo
paterna € auxiliada pela esposa do irmdo mais velho do pai ou pela esposa de um primo-
irmdo do pai da crianca. Quando o casal nao segue a tendéncia a virilocalidade, e mora na
comunidade do pai da mulher, a parteira geralmente é a propria avo materna da crianga. A
partir do segundo filho, ha casos de partos realizados sem a presenca de uma parteira, nos
quais o marido ajuda a esposa a “segurar o neném”, algo inconcebivel no caso do primeiro
filho’. De modo analogo aos benzedores, as parteiras costumam ser mulheres que ja tiveram
varios filhos, que ja sdo avos ou que estdo se tornando avos pela ocasido do nascimento do
primeiro neto, mas que ndo devem ser muito velhas.

Uma mulher aprende a conduzir um parto durante seu proprio parto,
preferencialmente com a sua sogra, a avd paterna do bebé. Nos casos em que a mulher
se casa com o primo cruzado, ou em que ao menos os casais se formam a partir da
combinacao de clas ou grupos exogamicos que historicamente vém estabelecendo relacdes
matrimoniais, e em que o casal vai morar na comunidade do marido, a mulher-mae vai ser
auxiliada em seu parto pela sogra que é do mesmo cla ou grupo exogamico que ela e que lhe
iniciara nesses conhecimentos. Ao menos nas geragdes atuais, que passaram pela missao,
ou se “aventuraram” em andancas, observamos a composicao de arranjos matrimoniais
diversos, em que um homem casa com uma mulher de um cla ou grupo exogamico diverso
daquele da sua mae. Nesse caso, a mulher acessara conhecimentos sobre o parto com

outras mulheres que ndo sdo de seu cla ou nem mesmo de seu grupo exogamico®.

7  Goldman (1979) afirma que entre os Cubeo um homem é proibido de assistir ao parto de seu primeiro
filho.

8  Ver o exemplo de Tassinari (2014, tradu¢bes minhas) sobre “redes de aprendizado de parteiras (do rio
Uag4, regido do Oiapoque) (que) mostra a importancia de se incluirem elementos externos na analise
dos processos de transmissdo de conhecimentos” e “a importancia de relacées de afinidade para a
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Apesar da existéncia de pélos base de saide ao longo do rio Tiquié, a participagao
dos profissionais do Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI) nos partos narrados
por meus interlocutores se resume a realizacao de pré-natal e ao acompanhamento da
saude do bebé pds-parto, com exce¢do de casos em que consideram que ha complicagdes.
Os casais costumam afirmar que ndo querem que o “pessoal da saide” acompanhe o
parto, pois pode haver alguma enfermeira menstruada, ou pode ser que um enfermeiro
homem queira participar do parto, quebrando as restri¢des. Apenas alguns partos foram
realizados na cidade por diversos motivos: o casal morava ou estava de passagem pela
cidade na época do parto; o benzedor estava ausente na comunidade e o casal se dirigiu
a um benzedor na cidade; a mulher foi encaminhada ao hospital pelos profissionais do
DSEI devido a complica¢des. Todos estes foram realizados no Hospital de Guarni¢cdo de
Sao Gabriel da Cachoeira e, portanto, conduzidos por cirurgides, homens ou mulheres.
Porém, todos tiveram o acompanhamento de um benzedor, antes e depois do parto. Em
alguns casos, antes de a mulher ir para o hospital, o benzedor realizou o benzimento
com cigarro para “cercar” o lugar do parto ou preparou o benzimento de banho. Em um
Unico caso de parto realizado em uma casa na cidade sem a presenca de um benzedor,
no seu lugar as mulheres usaram um liquido feito a partir de um tubérculo que chamam
kumu (especialista xamanico). Na cidade, o benzedor preferencial continua sendo o avo
paterno; mas, no caso de impossibilidade, acionam-se outros parentes, preferencialmente
agnaticos, vindo em seguida um homem da parentela da mae da crianca. Se, na presenga
de cirurgioes, a figura da parteira/av6 paterna desaparece, em alguns casos as mulheres
mencionaram que foram acompanhadas pelas suas maes, ou seja, pela avd materna da

crianga.

Naavaliacdo do benzedor Nelson Pedrosa, “o benzimento do parto e nascimento nao
muda”. Para justificar sua convicgao, cita um exemplo em que o procedimento foi executado
em uma situacdo extrema: a parturiente, esposa do seu irmao, estava prestes a dar a luz
em um barracao, casa de hospedagem coletiva gratuita no centro da cidade de Sdo Gabriel
da Cachoeira, onde estava passando uma temporada. Na ocasiao do parto, eles montaram
um compartimento isolado com uma lona e ele executou as encanta¢gdes xamanicas. O
benzimento do banho foi realizado trés dias apds o parto. O éxito do procedimento é
apresentado a partir da comparagdo com a situagdo de uma mulher “branca” que acabara

de passar pelo momento do parto:

transmissio de conhecimentos, de conhecimento de fora das redes de parentesco”, em um processo que
“ndo produz linhagens de ensinadores, [mas em que] o mais importante é a rede de relagdes nas quais
uma pessoa pode se comprometer a aprender”.
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Enquanto minha cunhada, trés dias ap6s o parto, ja estava bem e indo no
porto, na mesma época tinha uma mulher branca que teve filho e quinze
dias depois, ainda estava com dor. Essa mulher me pediu para benzer.
Benzi trés vezes. Depois de uns dias ela desceu, trouxe um frango, disse
que estava melhor. Eu ndo aceito dinheiro. Os velhos diziam que é para
a familia o nosso benzimento [ndo pode cobrar]. Dos outros aceito, se
quiser dar alguma coisa, comida... (Wahpa Nuhku, 2013)

Sua explicagdo inverte a logica da justificativa que os padres acionavam para
incentivar os Tukano a abandonarem seus benzimentos. Enquanto os padres falavam
que eles deviam ser como os brancos, “que ndo fazem benzimentos e vivem bem”, o
benzedor demonstra que, sem fazer benzimentos, a “branca” estava mal e que, depois dos

benzimentos ela ficou bem.

A importancia da realizacdo desses procedimentos, mesmo em casos em que se
encontram em cidades, pode ser deduzida pelo modo como eles associam problemas no
parto com a nio realizacio de benzimentos e demais cuidados. E o caso de uma mulher
Nahuri pord que saiu da regido ainda moga para trabalhar, casou-se e foi morar em
Belém com um nao- indigena. Ao me contar como foram seus partos, afirmou que seu
pai nunca conheceu seus filhos e que ela ndo se preocupou com benzimento. Porém, no
primeiro parto, ela ndo tinha forga e sofreu por quatro dias com dores, indo e vindo do
hospital antes de conseguir dar a luz. Como justificativa, apresentou a explicacdo que seu
pai lhe deu anos depois, durante a primeira visita de volta a sua comunidade natal: “ele
me disse que faltava benzer. No primeiro filho, tem que ajeitar barriga, é como se fosse
um banco que o bebé fica sentado. Papai falou que barriga era do formato da cuia, e eles
colocam o banco dentro. Para nos faltou isso...”. Essa afirmacdo pode ser compreendida se
considerarmos que, de acordo com Azevedo (2004: 12), para as mulheres indigenas de
[auareté, “a placenta ou nihikumuné tem um valor simbolico muito importante, pois é o

banco cerimonial do feto, que se desenvolve com ele”.

Aideia de barrigas que sao cuias e placentas que sao bancos por sua vez remete ao
argumento de Hugh-Jones, S. (2009) de que os objetos ocupam local central na mitologia de
criacdo do mundo e da humanidade, na conformagao do sistema patrilinear de parentesco
e na prépria formacao da pessoa e da corporalidade tukano, ponto que pode ser inferido,
por exemplo, a partir das imagens presentes na narrativa de origem da humanidade

apresentada no inicio deste artigo. De acordo com o autor:

No nascimento, nominacdo, puberdade e iniciacdo o kumu controla
transformacdes e transi¢cdes do corpo manipulando artefatos identificados
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com partes do corpo. Esta identidade é afirmada por benzimentos antes
proferidos por divindades, mas aqui o processo segue a direcdo oposta
- distanciando-se de corpos concretos e em direcdo a artefatos mais
abstratos que servem como sinais para os componentes “espirituais”
daqueles corpos (idem:47, tradugdes minhas).

Benzedores e parteiras ressaltam que no primeiro e no segundo parto de uma
mulher o seu corpo ainda estd sendo composto para a gestacdo, o que torna ainda mais
importante o cumprimento de uma série de cuidados que deverao ser cumpridos antes,

durante e depois de cada parto.

Os cuidados relativos ao periodo pds-parto abrangem o seguimento de uma série
de prescrig¢des e restrigdes (betise) por parte do pai, da mae, do recém-nascido e, de modo
mais sutil, do proprio benzedor e da parteira. Apds o parto, os pais e o recém-nascido
devem evitar sair de casa e ficam praticamente limitados ao recinto onde a mae deu
a luz, ou seja, no compartimento isolado para o parto, que € utilizado para a couvade.
Os pais levam de alguns dias a uma semana para tomar o primeiro banho e para dar o
primeiro banho no filho, momento que exige a realizagdo de procedimentos xamanicos.
Enfrentam uma dieta alimentar rigorosa, e ao voltar a inserir alimentos no cardapio, estes
devem ser previamente benzidos seguindo uma ordem decrescente de periculosidade’.
A mesma ordem sera seguida pela criancga, assim que ela comecar a ingerir alimentos.
Os pais devem evitar a realizacdo de trabalhos cotidianos - ir a rog¢a, cozinhar, pescar,
desenvolver atividades de professor, agente de satde, entre outras - e a manipulagdo de
objetos vinculados a tais trabalhos - tercado, machado, anzdis, armadilhas, livros, giz,
injecoes. Conforme explicam os benzedores, e demais homens e mulheres, essas evitagdes
sao realizadas com o intuito de impedir que surjam doencas desencadeadas por gente-

peixe (wai mahsd)* que se sentem especialmente atraidos e provocados nesses periodos,

9  Entre os Barasana e Taiwano os perigos associados a ingestdo de comidas ameagam a pessoa durante
o ciclo de vida e durante o ciclo anual da comunidade. As encantagdes de comida sdo os meios de
comunicagdo com os espiritos e tornam as comidas seguras para serem consumidas. A ordem sequencial
em que as classes de comida devem ser benzidas é a mesma em todos os contextos e corresponde a
uma ordem de perigo crescente das comidas. Substancias especiais, como tabaco, yagé e pintura facial,
também sdo benzidas para conferir forgas positivas, como a prevencdo de perigos (Langdon, 1975:
130-131)

10 Wai mahsd (gente-peixe) € uma “categoria que engloba seres sobrenaturais, ndo s6 associados ao rio,
aos peixes, mas também aos animais terrestres, insetos, ou sem uma associa¢do animal direta” Essa
adversidade primeira entre os que se transformaram e os que nao se transformaram é renovada em
praticas de predagdo em que a humanidade consome os peixes e animais de caca, e os Wai mahsd e
animais atacam a humanidade. E da agdo dos animais e dos espiritos dos animais que advém grande
parte dos males e doencgas que se abatem sobre os humanos. (Cabalzar, A. 2005). Em determinados
periodos do seu ciclo de vida e épocas do ciclo anual, os humanos tornam-se mais suscetiveis aos ataques
desses espiritos da natureza, e torna-se necessaria a realizagido de agdes profilaticas, especialmente as
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por odores, gordura e cores, e atacam os seres humanos com suas armas invisiveis.

Nos relatos de maes e pais sobre os partos, ha uma preocupacdo constante em
demonstrar que alguns cuidados e restricoes foram redimensionados de acordo com
transformacdes no modo de vida. Dizem que, antigamente, costumava-se levar mais
tempo para realizar o rito do primeiro banho do casal e do recém-nascido, que hoje em dia
se costuma realizar um ou dois dias apos o nascimento. Alguns argumentam que, para os
antepassados, era mais facil ficar mais tempo sem banhar, pois dormiam em redes de fios
de tucum e nao utilizavam roupas. Apesar dessa flexibiliza¢do, o rito do primeiro banho
ainda é considerado essencial. Ha o registro de um casal que ficou recentemente uma
semana sem tomar banho pois estava sozinho em um sitio, onde ndo havia ninguém para

benzer breu e sabdo para o primeiro banho.

Os mais velhos contam que as mulheres ficavam dois dias em jejum total, depois
o benzedor benzia mingau para elas comerem e, entdo, pimenta, beiju e peixe. A carne
de caca demorava muito tempo para compor a dieta e comida assada era proibida.
Alguns benzedores argumentam que atualmente as familias “andam por af”, e os pais
“vao comendo aquilo que encontram”. Desse modo, eles tém de benzer tudo de uma vez,
tudo junto, na medida em que eles encontram, inclusive alimentos dos brancos (pehkasa
base), que consomem em maior quantidade quando viajam para a cidade. Tais alimentos
devem ser os ultimos a serem benzidos e consumidos, pois seu grau de periculosidade
esta relacionado a quantidade de gordura (ttse) que possuem, substancia que afronta

diretamente os gente-peixe.

Alguns benzedores afirmam manter a preocupacgado de benzer tudo separado - cada
item, na medida em que vai sendo introduzido na dieta da crianca, respeitado seu grau de
periculosidade. Porém, ha uma aceleracdo na introdugao de itens do cardapio. Mulheres
mais velhas dizem que antigamente as crian¢as s6 comegavam a comer peixe com um ou
dois anos, e carne de caga a partir dos trés ou quatro anos, porque os benzedores eram
muito rigidos. Hoje em dia, as criangas comecam a comer carne de peixe aos seis meses,

carne de caga com um ano; e, assim que vao para a cidade, comem galeto.

Pais e maes contam que, em um passado nao muito recente, os pais ficavam até um
meés sem realizar atividades de trabalho; hoje em dia, ficam por volta de duas semanas.
Porém, a duracao do resguardo vai depender da configuragdo da familia. Nos casos em que
ha alguém que faca esse trabalho para o casal - filhos mais velhos, av6 paterna da criancga,
tios paternos, tias maternas, ou ajudantes hupd’ah -, essa restricio pode prolongar-se

por mais tempo. Caso contrario, o benzedor os autoriza a trabalhar mais cedo, benzendo-

“encanta¢des” realizadas pelos kumua (Buchillet, 1988; Cabalzar, A. idem).
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os para tal fim. Este procedimento também foi relatado por mulheres mais velhas em
relacdo ao nascimento de filhos que tiveram ha décadas. Em suas primeiras idas a roca
apoés o parto, a mulher deve utilizar pintura facial vermelha de carajuru ou de urucum
benzido. Apesar de essa antecipa¢do do fim do resguardo ser muitas vezes necessaria, ndo
é considerada adequada, sendo que ha casos de mortes de bebés por doengas como gripe
(heu) e coqueluche (wau) justificadas pelo fato de terem sido levados por suas maes muito
cedo a roga, em virtude da falta de pessoas que ficassem com seus filhos. Os benzimentos
relativos ao trabalho do pai dizem respeito aos seus instrumentos de trabalho e evitam
que o pai fique doente ao toca-los e a crianca ao entrar em contato direto ou indireto
com tais instrumentos. Benze-se os machados, o cani¢o, armadilhas. No caso em que o
pai é professor, logo apds o parto, ele deve ser substituido na escola por outra pessoa
da comunidade. Antes de retornar a sala de aula, o benzedor executa uma encantacao
para que as cores e formas de letras e desenhos manipulados pelo pai- feitos no quadro e

presentes nos livros didaticos- ndo assustem a crianga.

Notas etnograficas de um parto contemporaneo

Durante meu trabalho de campo de doutorado, tive a oportunidade de acompanhar
diversos cuidados que envolveram o nascimento de uma crianca, em Mahawai Tuhkurd,
onde encontrei umajovem mulher desana, da comunidade préxima de Maa Maharo, casada
com um homem Nahuri pord, no Gltimo més de gravidez. Como é comum atualmente
entre os Tukano, até o nascimento do primeiro filho o casal ainda morava com os pais do
esposo. Nas semanas que antecederam o parto, o futuro pai preparava um terreno a fim
de construir uma casa para morar com a esposa € o filho numa area considerada boa para

moradia e que era de uso de seu finado avd paterno.

Na medida em que se aproximava a época prevista para o parto, a preocupac¢ao dos
envolvidos era que a parturiente estava “sem benzimento, ndo havia benzedor”. Diziam
isso porque o avo da crianga que iria nascer, que era o principal benzedor do seu grupo de
irmaos desde a morte de seu pai, um reconhecido kumu, de quem era o filho mais velho,
e sua esposa tuyuka, cla Dasia, que era a sogra da parturiente, estavam na cidade de Sao
Gabriel. Essa dupla auséncia do benzedor e da parteira preferenciais contribuiu para o

aumento da tensdo que envolve o parto do primeiro filho de um casal.

Assim que a jovem mulher comegou a ter as dores de parto, quem iniciou os
cuidados, assumindo a funcdo de parteira, foi a esposa do irmao mais novo (e inico irmao
vivo) do avo paterno da crian¢a, uma mulher tariana do Distrito de [auareté, médio Uaupés,

que era agente de saude da comunidade.
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Foi entre a roca, a cozinha e o quintal - espac¢os femininos - que passamos a maior
parte do periodo pré-parto. A parteira fazia referéncia aos conselhos dados pela avé
paterna da criancga, que era sua concunhada tuyuka, cla Dasia, e conversava com mulheres
mais velhas, moradoras da comunidade - uma mulher tuyuka, cla Dasia, esposa do finado
irmdo menor de seu sogro, e uma mulher desana, cla Sipia Wird , nora da referida mulher
tuyuka, que lhe orientavam sobre como ela deveria agir. Estava preocupada: “sera que
vai dar certo? Nao tem benzedor”. “Nem sonhei cocd, o avo da crian¢a ndo vai chegar”!!.
Tecia comentarios sobre outros partos: que foi a sogra da parturiente, sua cunhada, que lhe deu
remédio, cuidou dela e lhe aconselhou, na ocasido do parto de seu ultimo filho; que foi ela quem
acompanhou o parto do ultimo filho da mesma concunhada e que aquela tinha sido a primeira
vez em que ela acompanhara um parto; € que, no seu ultimo parto, foi seu marido quem benzeu,

olhando num caderno registros feitos dos benzimentos de seu finado pai.

Com folhas de tucum (Astrocaryum vulgare) coletadas em uma arvore no quintal
da sua concunhada, sogra da parturiente, a parteira trancou duas cordinhas que seriam
amarradas ao corddo umbilical e mandou o pai da crianga cavar o orificio onde seria

enterrada junto a placenta, procedimento que demarca o local de nascimento da pessoa.

A parteira foi responsavel por preparar e ministrar remédios feitos a partir de
plantas cultivadas na roga. A coleta de certos tipos de tubérculos na sua roga e na roga
dessas mulheres foi uma atividade complexa, porque envolveu o discernimento entre tais
plantas e plantas venenosas semelhantes préximas. Na cozinha, o preparo de remédios foi

feito através de métodos de decocgao e de infusao.

O remédio feito a base de taa dithka - nome genérico atribuido a diversas plantas
- segundo uma velha tuyuka contou, deveria ser usado em casos de parto ou de primeira
menstruacao quando ndo ha kumu, sendo jogado ao redor da casa e dentro do quarto em
que a mulher daria a luz. “Assim eu fiz com minha filha em Sdo Gabriel, e deu certo”, disse. O
uso de tal planta, chamada de kumu pelos benzedores, “cerca” com paris (esteiras de talas
amarradas com cipd) invisiveis e protege a parturiente, a crianca e demais envolvidos no
parto de ataques de seres sobrenaturais, agdo analoga aquela realizada xamanicamente
pelos benzedores nas encantagdes de protecdo. Como irfamos acompanhar o parto,
tivemos de aplicar o liquido nos bracos, nas pernas, nos pés, nas maos, onde ndo havia
roupa cobrindo. A parteira também aplicou, antes de sair de casa, no seu filho pequeno,
pelo fato de que ele costumava tomar banho no porto onde os pais e a crianga tomariam o

primeiro banho apds o parto.

A parteira preparou o espac¢o que havia sido isolado para a parturiente dar a luz

11 Para os Tukano, sonhar com fezes € sinal de que vai chegar alguém do grupo Tukano.
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e onde esta se encontrava desde o inicio das dores de parto. Ao adentrarmos na casa da
parturiente, jogou o liquido preparado com taa duhka em toda area externa que circundava
o comodo onde aconteceria o parto. Tirou os punhos de uma rede e a ajeitou, colocando-a
dobrada no chao para que a parturiente desse a luz ali. Jogou o liquido de taa dihka em
cada canto do comodo e no local exato em que ocorreria o parto, em uma atitude analoga
a do kumu, dizendo, porém, que estava benzendo “que nem padre”, em uma clara analogia

ao batismo cristao efetivado na regido pelos padres salesianos.

Explicando o que a sogra da parturiente lhe dissera - que “o remédio deve ser
tomado quente” e que “o que vai dentro também tem que ir fora”, ofereceu o liquido
preparado por decocgdo com a planta semero para que a parturiente, porque, quando
toma, “ndo tem dor e o filho sai rapido”. Lascas do tubérculo foram aplicadas na barriga e

nas pernas da gravida.

Ao mesmo tempo, orientava a parturiente sobre como as posturas corporais
assumidas porelaantese durante o parto influenciavam no sucesso do parto. Disponibilizou
um banco para a moga se sentar e explicou que ela nao podia ficar deitada. Aconselhou
a parturiente dizendo: “nasceu s6 uma mao” ou “nasceu s6 uma perna, virado, por isso a
casada nao deve deitar na rede com pernas no chao, nem com o bra¢o para baixo. A nora
de uma moradora da comunidade nasceu assim, sé o braco. Ela suspendeu, nem sei como
ela fez. Desde mocga tem que se comportar assim. A mulher ndo pode ficar desobedecendo”.
Atou uma rede e explicou a parturiente que quando déi tem que se ajoelhar perante a
rede, dispondo a parte superior da barriga contra ela, num movimento em que utiliza a

rede para empurrar o bebé de cima para baixo, forcando-o a sair.

Entre nés a regra era ficar em siléncio ou falar baixo. Enquanto isso, o pai da
crianga, um jovem adulto, fazia o benzimento Duhikaro, que deve ser feito quando o parto
estd demorando muito, olhando seus cadernos, provavelmente registros que ele fizera
a partir da narragdo de seu pai ou que seu pai fizera a partir da narracao do finado avo.
A parteira explicou que, “quando o parto demora, é duhi do pai, no caso de o filho ser
menino; ou duhi da mae, no caso de ser filha menina” através do exemplo: “duhi é quando
a pessoa é chamada para comer e demora muito. Geralmente os homens demoram muito
para comer, tudo isso influencia na hora do parto”. Em Ramirez (1997, p. 50-51), Duhi é
traduzido por malformacdo (do feto) devido a transgressao de uma regra cultural, o que
me leva a inferir que duhi explicita ou revela o nao seguimento dos conselhos dos mais
velhos a partir do momento em que se tornam aptos a terem filhos, algo que desencadeia
problemas durante o parto e nascimento de um filho.

Poucas horas depois, o esposo da parteira e tio paterno (irmao mais novo do pai)

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019

55



56

Melissa Santana de Oliveira

do esposo da parturiente trouxe um cigarro que havia benzido Nihi utu ahpose, que é o
benzimento do lugar onde o bebé vai nascer, olhando em um caderno registros que havia
feito dos benzimentos contados pelo seu finado pai. Apesar do pedido da parteira, seu
esposo ndo queria fazer os benzimentos que devem ser realizados logo ap6s o nascimento
da crianga, porque teria que seguir muitas restricdes. A parteira soprou a fumaga do

cigarro benzido na moga, no local onde ela ia dar a luz, e depois no pai da crianga.

As dores de parto se intensificaram as cinco da manha do dia seguinte e a parteira
estava ainda mais tensa. A moc¢a estava de joelhos, pressionando a parte superior da
barriga contra a rede e fazendo um movimento de cima para baixo, como que impelindo
o bebé a descer. A parteira ministrava remédio, o pai soprava o cigarro benzido. Ap6s um

tempo com dores, no meio da manha a moga deu a luz.

Nao assisti a hora exata do parto, pois ndo me senti a vontade para entrar no quarto.
A parteira contou que cortara o corddao umbilical com uma tesoura e que a mog¢a dera
a luz na mesma postura em que estava antes. O marido ndo estava presente. A parteira
saiu do quarto e, preocupada porque a placenta ndo havia sido expelida, foi solicitar o
benzimento a um velho, que era um homem de um segmento do cld Nahuri pora diferente
daquele do pai da crianca e que nao era indicado para realizar todos os benzimentos de
parto e nascimento por ser muito velho. Apds a mae ingerir o liquido benzido pelo velho
e a realizacdo de variadas massagens e movimentos no corpo da mulher pela parteira e
por mais duas mulheres, uma grande parte da placenta saiu. Mas as mulheres acreditavam

que ainda ndo havia saido tudo.

Agoniada, a parteira mandou chamar um benzedor do sitio ao lado, Warid Tuhkurd,
filho do irmao menor do velho que havia feito o benzimento da placenta e que fora
indicado pelo avd da crianca para benzer caso ele nao chegasse a comunidade a tempo
de acompanhar o parto. Entdo, chegaram o benzedor e sua esposa desana, cla Yugu wird,
experiente parteira. Os dois orientaram a mae sobre a posicdo em que ela deveria ficar
para sair a placenta. Pediram que ela deitasse e fizeram novas massagens. Nada mais saia.
Entdo, o benzedor concluiu que a placenta - o kumurd, banco do bebé - ja havia saido por

completo. O pai comentou: “entdo o benzimento do velho funcionou....

Depois disso, o benzedor iniciou o arduo procedimento de realizar benzimentos
relativos ao nascimento ao longo de aproximadamente quatro horas. Os benzedores
costumam dizer que, antigamente, os velhos levavam um dia realizando esses
benzimentos, mas que hoje levam poucas horas, porque ha uma simplificacao das suas
formulas, principalmente na nominacao, que é o mais longo de todos. Antes, o benzedor

citava todas as casas de transformacao do cla que fazem parte da trajetoria da anaconda
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ancestral até chegar ao local onde a crianc¢a nasceu, mas hoje citam somente as principais
casas. O benzedor executou benzimento de protecdo (Wetidarero), benzimento para o
bebé poder deitar na rede (Piikeo bahsero), benzimento de nominagao (Heripord bahsero),
benzimento de leite materno (Ohpeko bahsero), benzimento do umbigo (Sumuga yoro
bahsero), benzimento de mingau (Numuku basero), benzimento para se alimentar de beiju
(Hauga basebaro), benzimento de banho (Uaro bahsero) e benzimento de pimenta (bia

bahsero).

Apés uma pequena discussdo entre os presentes sobre o nome que deveria ser
atribuido a menina, o benzedor definiu que deveria ser Duhigo, pois o nome da primeira
filha do primeiro filho do av6 paterno do bebé deve ser Yepario, nome da primeira mulher
Tukano. O segundo filho do primeiro filho do avd paterno ainda nao tivera filhos. Como o
terceiro filho teve filho antes dele, entdo sua primeira filha ficou com o nome da segunda
mulher do universo, Duhigo. A l6gica aqui parece ser de que o repertério de nomes
clanicos masculinos e femininos segue uma ordem hierarquica relativa ao nascimento dos
ancestrais e sdo distribuidos pelo avo paterno (ou um agnato da sua geragao) de acordo

com a ordem de nascimento de seus netos'?.

Depois desses procedimentos, a parteira enterrou a placenta e o corddao umbilical,
ao qual amarrou as duas cordinhas de tucum, no orificio feito pelo pai no terreno em
frente a casa. O benzedor, sua esposa e a parteira aconselharam os pais num tom de voz
incisivo, sobre o comportamento que eles deveriam adotar pela ocasido do nascimento do
primeiro filho. Mulheres mais velhas que vieram visitar a mae e o recém-nascido davam
conselhos no mesmo tom. Antes de tocar o bebé, todas passavam o liquido preparado
com tad duhka. Perguntavam se o bebé havia chorado: “uhtiati?’, pois este é um sinal de
humanidade, enquanto o siléncio revela que se trata de um bebé wai mahstt. Em nenhum

momento vi o pai pegando o bebé.

No dia seguinte, no momento do primeiro banho, enquanto a parteira e a esposa

do benzedor guiavam o casal até o porto, defumando o rio com breu benzido, o benzedor

12 Conforme Hugh-Jones, C.(1979), um bebé deveria receber o nome de um parente patrilinear da segunda
geracdo ascendente e do sexo apropriado, de modo que um garoto deveria ser chamado como seu avo
paterno (FFB), e uma garota como a irma do pai do pai. Esse é um ‘nome xamanico’ (baseri wame)
porque é transferido xamanicamente, com pintura vermelha e leite agindo como veiculo. O nome
também ‘muda (troca) sobre a alma’ - ttstt- wasoa - do ancestral morto dentro da crianca, de modo que
essa alma esta prevenida de ‘desaparecer’. O nome ancora a crianga ao local do grupo de descendéncia,
estabelecendo seu parentesco patrilinear com outros membros em referéncia aos membros mortos
recentemente. Hugh-Jones, S. (2002: 60), afirma que “[...] os nomes pessoais tukano constituem parte
de um conjunto de ideias que dizem respeito a diferentes aspectos ou componentes do corpo e da
pessoa - sangue, 0ssos, carne e pele: pintura, ornamento e vestimenta; lingua, encantamentos, cantos e
musica; sopro, espirito vital, alma e sombra.
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observava tudo de longe, vigilante, sem olhar diretamente. Com sua permissao, fiquei ao
seu lado. Esse é um momento muito delicado, quando mae e bebé estdo sujeitos a ataques
sobrenaturais dos gente-peixe, que querem roubar o espirito da crianca, cooptando-o a

viver no seu mundo, o que implica sua morte para o mundo dos humanos.

Apébs o banho, voltamos todos ao quarto onde os pais mastigaram a pimenta benzida
e, cuspindo de volta em suas maos, esfregaram a pimenta misturada com saliva sobre
todo o corpo para evitar doencgas como a leishmaniose, como me explicou o benzedor. Na
cozinha, o casal fez sua primeira refeicio com beiju, pimenta benzida e pedagos de peixe
moqueados que foram benzidos no ato, com comentarios do benzedor, que reclamou que

o ideal era que fossem peixes piabas, mas que ninguém fora pescar para o casal.

A esposa do benzedor deu recomendagdes sobre como a mae deveria sentar o
bebé, recostando sua cabe¢a num pano e sentando-o de lado, para a crianga ficar forte.
O benzedor explicou que eles deveriam ficar de resguardo até a préxima semana, que
deveriam ter ajudantes para ir a roga, pescar, e levar-lhes comida. Caso ndo tivessem, ele
realizaria benzimentos para que voltassem aos seus trabalhos.

Conforme me explicou o benzedor Rafael Azevedo:

Quando se realiza o benzimento de nascimento, é importante ver
se acontece ahkoriko. Se chover apds o banho ou no dia do banho, é o
ahkoriko deles (dos pais, do filho). Isso quer dizer que o benzedor nido
benzeu bem. Se nao der ahkoriko, é que o benzedor deve ser considerado,
com respeito (heopese), conhecedor (mahsigu}. DA ahkoriko quando o
benzedor deixa um espago, um intervalo... Como se fosse uma musica... de
uma estrofe para outra. A gente-parica (wtho mahsd) olha; se ele faz isso,
mandam chuva e trovoada. Se alguém da comunidade pegar essa chuva do
ahkoriko, pode ficar doente - de reumatismo (wahdpi, wahkari, paralisia
(buase). Por isso as criancas ndo devem brincar nessa chuva. Antigamente
osbenzedores eram bons, ndo dava ahkoriko. O ahkoriko também acontece
quando a familia tem costume de comer muito caldo de peixe ou de caca.
Logo apds o primeiro banho do casal e da crianca, ninguém deve tomar
banho no lugar onde banharam, porque tem uma cobra esperando para
engolir. Depois de uma ou duas horas, a cobra cansa de esperar. Parece
brincadeira, né? (Rafael Azevedo, Mahawai Tuhkuré, 2012)

Naquela tarde, no dia previsto pelos profissionais do DSEI para acontecer o parto,
chegaram o av6 paterno da crianca e sua esposa, que ficaram na assisténcia, controle e

vigilancia do jovem casal no resguardo.

Sobre os cuidados relativos ao pos- parto, meus interlocutores afirmaram:
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Nesse periodo, eles (o casal) comem peixe, mingau e beiju. Ela (a mae)
ndo pode preparar comida, quem prepara sou eu (a sogra). Ele (o pai)
ndo esta pescando, ela ainda ndo estd indo para a roga. Ndo podem comer
frutas de roca, do mato, porque ainda nao foi benzido; nem cara, nem
caxiri. Estdo comendo todos os peixes cozidos - moqueados ainda nao.
Quando come moqueado, fica com a cara preta. Em dois, trés meses, pode.
Nao consome nenhuma carne, nem ra. Quando ela ndo tiver ninguém
para ajudar, ai benze para fazer fogo e usar forno. Se benzer, pode. Se
ndo benzer e pegar coisa quente, corta o leite do peito. Nao podem fazer
servico pesado. Quinhampira comunitaria eles podem ir. Caxiri tem
que ser benzido. Nao pode fazer viagem longa, porque nos pontos que
tém nome (lugares sagrados, que fazem parte da trajetéria da canoa de
transformacao), se o kumu ndo souber benzer, é capaz de perder a vida
dele nessas casas. O principal sdo lajes grandes, como em Fatima, Yaiwii.
Pra quem consome kahpi®, as folhas, pés, tocos falam. Peixe, qualquer ser,
animal fala. Kahpi e parica colocam muito as pessoas a conhecer lugares. O
pajé vé quais sdo os pontos principais. Yaiwii é visto pelos pajés como cidade
muito boa. Passar pelas serras € o mesmo que entrar na cidade — pegar carro e
ir embora. Se o recém-nascido ndo é bem protegido, é capaz de se perder por
ai, por isso ndo € permitido. Sol, zoada de motor, zoada de temporal... contra
tudo isso o kumu protege, para a crianga nao ser prejudicada. Sendo vem
gripe forte, reumatismo. Para evitar isso, faz esse tipo de benzimento. Esse
tempo ¢ de muitas frutas, como japura (Erisma japura), vacu (Monopiterix
uacu), comeca buriti (Mauritia flexuosa), acai (Euterpe precatoria). Tempo
um pouco doloroso. A doenga que ataca mais é dohkesekease (doencas que
aparecem em certas épocas do ciclo anual, devido a passagem de certos seres
sobrenaturais), que vem das frutas, e vem para qualquer um. Quando vem
gripe forte, uma parte que ataca ¢ a gripe, a outra é dohkesekease. Se o cara
ndo souber benzer, a crianga morre... (Celestino e Palmira Azevedo, Mahawai
Tuhkuro, 2013)

Nas semanas que se seguiram ao parto, o casal tomou certos cuidados. Nos
primeiros dias, ficaram restritos ao quarto, saindo apenas para tomar banho, dar banho
no bebé no porto, e comer algo na cozinha. Mesmo havendo peixe moqueado em casa,
ambos s6 se alimentavam de peixe cozido ou mujeca (espécie de pirdo feito com farinha,
goma de mandioca e peixe). Ficaram uma semana sem frequentar a refeicdo comunitaria;
e, quando foram, levaram comida obtida e preparada pelo ajudante hupd’ah e pela avé
paterna. Uma semana depois, comecaram a efetuar trabalhos leves e proximos a casa,
como ajudar a capinar os arredores. O pai do bebé ajudou seu pai na construcao de
uma canoa. Duas semanas depois, acompanhou sua mae na rog¢a, ajudando a arrancar e
descascar mandioca. Alguns dias depois o casal e a filha recém-nascida acompanharam

a avo materna da crianga na roga. Todos exibiam no rosto pinturas feitas com carajuru

13 Bebida alucindgena feita a base de banisteripsis caapi.
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benzido.

Durante as semanas pds-parto, a parteira realizou visitas constantes ao casal e ao
bebé. Como agente de saude, verificou medidas e o peso da menina, que foi considerada
gorda, ou seja, saudavel, por outras mulheres da comunidade, que acompanharam a visita
com empolgacdo. A parteira negou meu pedido para fotografar o bebé, pois o benzedor
havia informado que era perigoso expor o recém-nascido a luz e ao barulho que emanam
do flash, que seriam danosos a saude da crianga como as cores encontradas em objetos
que, sendo analogas a cores presentes na miracdo do kahpi, podem ocasionar doencas,

sem a realizacdo de benzimentos.

Todos aqueles que estiveram diretamente envolvidos no parto, como os benzedores,
a parteira e até mesmo eu, tiveram que cumprir algumas restricoes. A parteira afirmou
que ela deveria evitar manter relagoes sexuais e cortar frutas como banana, que dao em
cacho e caem rapido, porque isso interfere na queda do cordao umbilical do bebé. Nos dias
que se seguiram ao parto, ela foi a roca e pediu ao seu filho que arrancasse a banana do
cacho. Apesar de afirmar que restri¢des alimentares eram impostas sé aos pais da crianca,
a parteira evitou ingerir peixe moqueado e recusou a oferta de um jabuti (wirapoka) por
parte de um homem da comunidade, alegando que nao sabia tratar e que nao podia sentir
aquele cheiro que sai dele (moaswtiro), pois lhe causava “zunido no ouvido” - algo que

remete a comportamento de pessoa em restricao.

Hospedada na casa do casal composto pela parteira e pelo tio-avo paterno do recém-
nascido, que realizou o benzimento de lugar do parto; durante uma refeicio matinal, eu,
a irma mais velha do dono da casa, e a sua mae, fomos repreendidas pelo dono da casa,
por termos preparado e comido peixe assado, a moda de Belém, local de onde as duas
haviam chegado recentemente. Segundo os conselhos de seu irmdo mais velho, avo do
bebé, deveriamos evitar comer peixe assado naquele periodo, ja que o cheiro de assado
atrai gente-peixe.

Consideracoes finais

Com todas as transformacdes sociais vivenciadas pelos grupos Tukano Orientais
do médio Tiquié, os cuidados relativos ao nascimento continuam sendo considerados
fundamentais para a construcdo da pessoa. Diferente de relatos sobre parto de outros
povos amazdnicos, como os Piro, que revelam a importancia da autonomia feminina,
sintetizada no uso da expressdo “yo solita haciendo fuerza” (Belaunde, 2000), entre
meus interlocutores e outros grupos Tukano (ver Sanches, 2019) tais histérias falam

fundamentalmente sobre a criacdo de uma rede de cuidados intergeracional e entre
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géneros para garantia de um parto exitoso.

Entre os Tukano, a couvade nao se trata, como proposto por Riviere (1974), de um
rito de paternidade que expressa uma conexao espiritual entre pai e crian¢a, aproximando-
se mais da perspectiva de Rival (1998), que, a partir do exemplo Huaorani, a define como
um rito do casal, de coparenthood, que envolve a participacdo complementar de dois sexos,
que constitui um tipo de agéncia androgena, e que a partir do qual o homem e a mulher
tornam-se pais e a crianca passa a fazer parte de uma rede de relagdes compartilhadas.
Entre os Tukano, trata-se de um rito ainda mais extensivo, pois inclui a acao fundamental
de participantes de uma geragdo acima: a parteira e o kumu. Enquanto em sociedades
uxorilocais, modelo que a autora toma como predominante para a Amazodnia, a couvade
marca a insercdo do pai no grupo local, no caso Tukano, que é preferencialmente virilocal,

costuma marcar a inser¢cdao da mae na comunidade.

Se, por um lado, temos uma atuagao articulada entre duplas cross-sex - benzedor e
parteira, pai e mae -, ocorre neste momento um processo de transmissao de conhecimentos
entre duplas same -sex - benzedor e pai (pai e filho), parteira e mae (sogra e nora), que
atualiza a diferenciacdo de saberes/especialidades por género caracteristica dos Tukano
Orientais (Mahecha, 2004; Cabalzar, F. 2010; Rezende, 2007).

A parteira acessa conhecimentos de uma rede de mulheres, que inclui a sua
propria parteira, provavelmente sua sogra, que a depender dos arranjos matrimoniais
realizados, pode ser ou ndo do seu proprio cld ou grupo exogamico, e de outras mulheres
mais experientes da rede de parentesco de seu esposo, de seu grupo e de outros grupos
exogamicos. A transmissdo de conhecimentos relativos aos benzimentos do nascimento
entre homens a principio se dd de modo mais restrito, entre avo, pai, filho, nos casos em que
um avd benze o nascimento de seu neto e orienta seu filho (pai da crianga) a realizar parte
dos benzimentos, dividindo responsabilidades. Mas é comum que um homem procure
outros homens de seu cla ou até mesmo seu sogro para ter acesso a esses conhecimentos,
e que durante o parto seja acionada uma rede de benzedores que ultrapassa as relacdes
entre pai e primogénito, o que demonstra que o sistema xamanico € atravessado por uma
série de relagdes que nao se restringem a uma linha paterna marcada por um principio de
senioridade.

7

A parteira é a responsavel pela organizacao do espaco fisico onde ocorrera o
parto, pelo preparo e aplicacdo de remédios a base de plantas da roga, pela realizacao de
massagens, pela orientacao quanto as posturas corporais da parturiente, pela solicitacao
de benzimentos pré-parto, pelo preparo dos elementos que o benzedor irad benzer e pelo

proprio parto em si. Cabe a ela aconselhar e vigiar o pai e a mae a fim de que eles cumpram
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a risca as recomendagdes relativas ao pds-parto. As atividades do benzedor consistem
na realizacdo dos benzimentos pré, durante e pés-parto, que irdo constituir o bebé como
pessoa humana, protegendo-o, atribuindo-lhe um nome, e compondo seu corpo-alma
com atributos e capacidades proprios para viver bem. Ele tem a autoridade de decidir
questdes importantes sobre o parto e o pds-parto: onde o parto devera ser realizado,
quais benzimentos devem ser feitos, quais regras devem ser cumpridas e quais podem ser

abrandadas ou quebradas e em quais circunstancias.

Em um sentido mais sutil, a parteira é a ifianttrogo/nihi kotego (aquela que cuida/
vigia o feto), a que auxilia na passagem do bebé do utero para o mundo através da vagina
concebida como a porta do feto (nihi sohpe) (Azevedo, 2004:10; Sanches, 2019:76). A
funcao de vigia nao deve ser menosprezada, pois € relevante em varias situacdes da vida
social tukano: é o termo utilizado em referéncia ao homem que cuidava das fronteiras do
territério de cada grupo (Nahuri & Kumard, 2003: 229), da porta da maloca durante festas
para avisar sobre a aproximacao de inimigos (idem, 236), e durante a iniciacdo masculina,
para evitar a entrada de mulheres (Vicente Azevedo, comunicacdo pessoal; Diakuru &
Kisibi, 2006: 92).

A relagao articulada entre a parteira e o benzedor toma um significado mais
profundo se estabelecermos uma analogia entre as fun¢des desta e do kumu que maneja
ou cuida (ifianuro) das transformacgdes ciclicas de pessoas e do universo (Hugh-Jones,
S. 1994; Cabalzar, A. (org), 2010) ou que, como registrou Lolli (2013:386-388) entre
os Yuhupdeh, cuida (ou por que ndo dizer vigia) das diferentes portas que dao acesso
as diferentes camadas ou planos-casa do cosmos, controlando o fluxo da circulacao de
pessoas ou componentes de pessoas de cada plano por entre os planos. De acordo com o
autor, no benzimento do parto o kumu abre a porta do corpo da gravida e a porta da casa

dos peixes, algo que faz todo sentido na légica xamanica tukano.

Por um lado, o modo como meus interlocutores concebem as diversas transforma-
¢oes em relacdo aos cuidados relacionados ao nascimento pode ser compreendido se lan-
carmos mao do conceito de abrandamento, desenvolvido por Cabalzar, F. (2010). Tal con-
ceito diz respeito a procedimentos realizados pelos kumua Tuyuka de abrandamento da
nominagdo e das restrigdes de alimentagdo e sexuais em momentos importantes do ciclo
de vida. Entre os Tuyuka, o benzedor evita fazer uma versao de benzimento de alma-nome
em que atribui a crianga a intencdo-pensamento de ser um grande conhecedor e amplia
o espectro dos alimentos benzidos e acelera a introdu¢do dos alimentos ap6s nominacao,
iniciacdo, parto, menstruagoes, estratégias que constituiriam um modo de prosseguir com

todos os benzimentos sem os riscos mais potentes e fulminantes que estariam implicados
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no porte de saberes maiores (idem: 185-186). A no¢ao de abrandamento, sugiro, remete a
expressao xamanica pehkapord ta (lit. interromperapagar a brasa, o calor do fogo'*), acio-
nada com o intuito de abrandar o calor de seres, artefatos ou substancias quentes, que causam

efeitos danosos a pessoa.

Por outro lado, a recorréncia em se referir ao passado como uma época em que as
restricdes seriam rigidamente estabelecidas e cumpridas em contraponto a um presente
em que elas seriam mais leves pode estar relacionada a um certo estilo narrativo Tukano
fatalista sobre as transformacdes sociais ao longo do tempo, em que conhecedores e
conhecimentos sao concebidos progressivamente como menos potentes (Hugh-Jones, S.
1994, Goldman, 2004, Cabalzar, F. 2010).

De acordo com a narrativa Tukano sobre a origem da humanidade mencionada no
inicio do artigo, esta em seu estado atual sé é atingida ap6s uma série de experimentacdes,
tentativas, erros e acertos, efetuados através de parcerias same-sex, Cross-sex e
intergeracionais, pelo casal primordial de avos do universo e por seus descendentes.
Ha, portanto, reverberagdes entre o processo narrado na histéria de constituicdo da
humanidade e o processo narrado aqui, durante o qual duplas, avd e avo paternos, pai
e mae, e uma rede de homens e mulheres, langam mao de tentativas e experimentacgdes
(vdase), testes (ydakeose) relativos aos benzimentos (bahsese), aconselhamentos (werese)

e restricoes (betise), para garantir o nascimento exitoso da crianca.
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Resumo

O presente texto propde-se a caracterizar os cuidados e a educagdo na constituicao das
corporalidades das criangcas pequenas do povo indigena Xakriaba, Minas Gerais, Brasil.
Do nascimento até quando estdo maiores, por volta dos seis anos de idade, o cuidado e
a educacdo das criancas Xakriaba ocorrem em seu grupo doméstico, entre as casas e 0s
quintais. Analisamos as praticas de educacao e cuidados embasados pela discussado sobre
a noc¢do de pessoa e fabricacao do corpo, temas recorrentes nos estudos sobre criancas
indigenas. As orientagdes quanto a praticas de alimentac¢do, as massagens, os benzimentos
e as simpatias revelam as nog¢des do grupo sobre o desenvolvimento da criancga frente ao
ideal de corpo belo e saudavel, o que envolve a participacdo da comunidade: mulheres,
homens, outras criangas, parteiras, rezadores, benzedeiras, animais e coisas.

Palavras-Chave: Crian¢a Indigena; Crianca Pequena; Educacdo; Cuidados.

Abstract

This text proposes to analyse the caring and education that constitutes corporalities of
the small children among the Indigenous people Xakriab3, in Minas Gerais, Brazil. From
birth until they are around six years of age, the caring and education of Xakriaba children
occurs in the home environment, between homes and backyards. We analyze the practices
of education and care based on the discussion about the notion of the person and the
fabrication of the body, a recurrent theme in the studies on indigenous children. The
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guidelines on feeding practices, massages, blessings, and sympathies reveal the group’s
notions of child development linked to the ideal of a beautiful and healthy body, involving
the participation of a broader community: women, men, other children, midwives, prayers,
healers, animals and things.

Keywords: Indigenous Child; Young Child; Education; Care

Introducao

No presente texto descreveremos alguns aspectos que configuram a infancia das
criangas Xakriaba. Em trabalhos anteriores (Silva, 2013,2014), nos detivemos na descricao
e andlise da infancia das criangas Xakriaba, a partir dos oito anos de idade, sobretudo
a partir de sua circulagdo pelo territério e da participacdo nas diversas atividades
desenvolvidas pelo grupo tais como: as domésticas, as cacadas, as que envolviam o

cuidado com os animais e o trabalho na roca.

Neste trabalho, daremos énfase a aspectos da infancia da crian¢a pequena, do
nascimento até aproximadamente os seis anos de idade, fase delimitada em razao do
menino e da menina ainda nao circularem sozinhos pelo territério. Neste periodo, a vida
¢ bastante marcada pelas praticas domésticas da casa e do quintal, junto as mulheres e
outras criancas de seu grupo familiar, quando iniciam seus primeiros passos em dire¢cdo

ao espac¢o mais amplo da aldeia, da mata e das rocas.

Inicialmente, discutiremos temas como: gestacao e nascimento, as nogdes nativas
de desenvolvimento da crianca e as praticas de fabricacao do corpo, a alimentagao, os
cuidados dispensados a ela, principalmente por outras criancas, e o tratamento das
doencas da infancia. Daremos destaque em nosso texto a discussdo sobre a fabricagdo do
corpo da crianga Xakriaba, em pelo menos dois aspectos importantes:

- As acdes que ocorrem por meio dos benzimentos e de formulas simpaticas que
visam tanto a protecdo e a cura quanto a composicdo do corpo da criang¢a, nas agoes
de compor, recompor ou corrigir o caminho seguido durante seu crescimento;

- As ag0es voltadas para o cuidado e a alimentacao das criancas.

As analises desses dois pontos estardo por sua vez embasadas nas noc¢des de
saude e doenca do grupo e em suas formas de classificacdo dos alimentos. Desta forma, ao
abordarmos o tema dos benzimentos, trataremos também dos tipos de doengas que mais
acometem as criancas e demandam tais tratamentos. Fazemos referéncia a dieta alimentar
voltada para a crianga, na qual evita-se alimentos que contenham “reima” e aqueles que

apresentam a cor amarelada. Os Xakriaba utilizam alimentos fortes ou fracos, quentes ou
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frios, de acordo com o estado de saide do individuo. Chamamos a ateng¢do para a forte
relacdo que existe entre estes dois assuntos, pois os Xakriaba consideram a alimentagdo

um importante fator tanto na manutencao da satide quanto no tratamento de doencas.

Gestac¢do, nascimento da crianca Xakriaba e as restri¢oes e tabus alimentares

A literatura relacionada as criangas indigenas é composta por diversos estudos
sobre praticas de cuidado voltados para a gestacdo, nascimento e primeiros anos de vida
(Melatti & Melatti, 1979; Alvarez, 1992; Cohn, 2000; Limulja, 2007, Pereira, 2014). Tais
estudos reforgam a importancia que as popula¢des indigenas ddo a uma nog¢ao de corpo
da criang¢a como algo que deva ser fabricado socialmente (pois é algo de responsabilidade
de todos os envolvidos - pai, mae e demais parentes - e implica uma série de prescricdes
alimentares como: resguardos, jejuns e isolamento). Esta nocdo é, pois, fruto de um
processo que se inicia muito antes do nascimento da crianga, mas que é continuo e
intencional, estando sujeito as regras que compdem a concepg¢ao de pessoa propria a cada
cultura. Visam, por meio destas técnicas, tornarem suas criangas seres humanos plenos,
possuidores de corpos (e espiritos) belos, fortes e saudaveis. Nesta defini¢do, o corpo
seria considerado uma matriz de simbolos e um objeto do pensamento estreitamente
imbricado a no¢do de pessoa; esta ideia define as formas simbélicas por meio das quais
os seres humanos se representam para si mesmos e para os outros. Em nosso trabalho,
retomamos a proposta feita por Aracy Lopes da Silva quando afirma que a discussao
da corporalidade deve ser entendida como um dos mecanismos centrais dos processos
de aprendizagem e transmissdo dos conhecimentos, habilidades, técnicas e concepgdes
proprias que envolvem as criangas indigenas. O corpo da crianca tornar-se-ia o local em
que incidem os processos vividos no grupo a que pertence, sintese das significacdes
sociais, cosmolégicas, psicolédgicas e cognitivas (Lopes da Silva: 2008, 40-41).

Entre os Xakriaba, no que se refere ao periodo de gestacdo da crian¢a, vamos
encontrar uma série de restricdes feitas a gestante’. O que esta presente nestas restricoes
é a ideia de que as experiéncias vividas pela mae durante a gravidez, seja na alimentacao
ou em seu comportamento, podem afetar o feto, ndo somente na constituicao fisica do
bebé ou em dificuldades no momento do parto, como também no desenvolvimento futuro
da crianca apds o nascimento. Neste sentido, podemos afirmar que tais regras envolvem
uma concep¢do de corpos e objetos que produzem afec¢des sobre o corpo da crianca.

Envolvem também a ideia de que o corpo da crianga é uma mistura e uma metamorfose

1  As parteiras tém um papel fundamental na orientagdo e acompanhamento das mulheres gestantes. Se a
crianca nasce com problema, doente ou com algum defeito fisico, atribui-se a responsabilidade a mae pelo
descumprimento de alguma das regras.
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desses encontros, relacionada a compreensao de associagdo de corpos, ou de partes deles.
Tais regras carregam a no¢ao presente no pensamento amerindio de um corpo instavel,
“..corpos em reverberacdao continua que alternam seus estados de composicao; o corpo
aqui visto como feixes de afecgdes e capacidades e conjunto de maneiras ou modos de ser
que constituem um habitus” (Lolli, 2008: 292). Retomaremos este assunto mais adiante,
quando buscaremos sintetizar as discussoes relacionadas as dimensdes da cura e protecao

na ideia da constituicao da pessoa.

A partir deste primeiro referencial, daremos seqiiéncia a descricio e analise
das praticas voltadas para o cuidado e a educacdo das criancas pequenas Xakriaba.
Compreende-se que cuidado e educacao estdo imbricados, uma vez que o corpo que se
constitui pelo e no cuidado (sobretudo para criangas pequenas) necessita participar de

processos de aprendizagem e transmissdo dos conhecimentos.

Trataremos inicialmente da descricdo da constituicdo da crianc¢a, desde sua

gestacdo até seu nascimento e primeiros anos de vida.

A pratica de “ganhar menino” em casa, ou seja, realizar o parto dos filhos dentro da
propria casa, tem sido uma pratica retomada pelas jovens mulheres Xakriaba? e nos revela
muito sobre a forma como o grupo pensa e pratica os conhecimentos sobre a concepgdo
da crianca. Encontramos muitas mulheres parteiras na reserva indigena. Foram elas, junto
com as benzedeiras e os curadores, os responsaveis pela maioria das informag¢des que aqui
apresentamos. A maioria das informacdes coletadas tratam de cuidados e evitagdes que
as mulheres gravidas devem seguir durante a gestacdo. No quadro abaixo, apresentamos

esta série de restrigoes.

2 Acreditamos que tal acdo tem sido uma resposta a forma como o governo tem tratado a questdo. Desde o
inicio dos anos 2000, muitas mulheres tém realizado seus partos nos hospitais da regido, principalmente
depois da intensificagdo do acompanhamento pré-natal pelo Ministério da Satude. As indigenas Xakriaba,
contudo, tem denunciado a violéncia obstétrica que sofrem quando encaminhadas para os hospitais da regido.
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QUADRO I - Restrigdes seguidas pela mulher durante a gravidez

Experiéncias que agem
sobre a constituicao
fisica da crianca

Restricdes que, uma
vez quebradas pela
mae, podem dificultar o
nascimento da crianc¢a
no momento do parto

Experiéncias que agem
sobre o desenvolvimento
da crianca apés o
nascimento

-Nao se pode insultar
uma pessoa deficiente,
pois o filho podera nascer

deficiente também;

-Nao se pode ficar olhando
para o pato do mato; a
crianca podera nascer
com 0 anus ou as pernas

abertas como esse pato;

-Nao pode ficar olhando ou
brincando com o soim; a
crianca podera nascer com
a cara do mesmo animal.
(Trata-se de um mico que
os Xakriaba dizem ter

cara de gato). Em alguns
exemplos cotidianos, as
pessoas atribuiam essas
caracteristicas as criancas

com sindrome de down.

- Nao se pode sentar nas
passagens das portas,
sendo a crianca demorara
a nascer ou nascera virada

(as pernas saem primeiro);

- Ninguém pode passar
atras de uma mulher
gravida, pois se for
alguém que demorou a
nascer, o filho da gestante
tera também a mesma
dificuldade. Sugere-se que
ela, uma vez dentro dos
ambientes, permaneca
sempre de costas para a
parede, evitando que isto

aconteca;

- Nao se pode sentar em
cima de vassouras, senio a
crianca pode nao virar no

ventre;

- Nao se pode saltar a
corda de amarrar cavalo,
sendo a crianca “passara

da hora de nascer”.

- Nao se pode pular rastro
de cobra. E preciso limpar
o caminho antes de passar,
caso contrario, quando
comecar a engatinhar, a
crianca ficara arrastando a

barriga no chéo;

- Nao se pode olhar para

a abiba branca (réptil que
lembra um camaleao),
pois a crianca pode nascer

doente ou preguicosa;

- Nao se pode dar banho
frio na crianga quando ela

nasce.
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Interessante observar que algumas destas experiéncias agem numa relacao
de empatia entre o animal visto pela gestante e a transmissdo/incorpora¢do de suas
caracteristicas para/pela crianca, seja na sua constituicdo e desenvolvimento fisico ou
comportamental. E possivel perceber uma relacdo entre o significado simbélico dos
objetos/a¢des descritos como restrigdes e a acao do trabalho de parto. Estabelece-se assim
uma associacdo entre a porta como “passagem/fluxo” e o corpo da gestante e a propria
gravidez como “porta/passagem”. O sentido contrario a ideia de passagem/fluxo também
estd presente, ou seja, a ideia de “bloqueio/interrupcao do fluxo”, atribuido ao gesto da
gestante se sentar numa passagem de porta. Da mesma forma, podemos interpretar o
significado ou a associagdo entre a corda que serve para “amarrar/prender” o animal e o
tempo prolongado que pode envolver o trabalho de parto. Existe também uma orientagdo

moral na restricao que envolve o insulto a pessoas com deficiéncia.

Inicialmente, poderiamos afirmar que a série de restricdes impostas a mae durante
a gestacdo busca ter efeito na construcao do corpo da crianca. Elas procuram garantir
que a crianca nas¢a sem defeitos fisicos e saudavel e que a mae possa desenvolver uma
gestacdo saudavel. A preocupacao com a mudanca de posicdo da crianga, e com o tempo
que durara a gravidez,sdo assuntos recorrentes, sobretudo no trabalho de parto. Podemos,
contudo, ir além e identificar uma forte ideia de que durante a gestacao o corpo da crianca
é fabricado e esta aberto as interferéncias (podemos dizer afec¢des) de outros seres, sejam

eles animais, objetos ou outros humanos.

O processo de gestacao da crianga, os cuidados e aprendizagens que envolvem a
fabricacdo do corpo integram um processo mais amplo, que no modo de vida tradicional
Xakriaba é acompanhado pelas parteiras. A fabricacdo do corpo passa também pela
realizacdo do parto, pela cicatrizagdo do umbigo da crianga e ainda pelo resguardo e pelas
orientacdes de cuidado com a crianca apds o nascimento (quadro I). No seu trabalho de
conclusdo de curso, Miranda Oliveira, uma professora Xakriaba, menciona a importancia

do trabalho das parteiras:

“Tanto é que as mdes ensinam as criancas desde pequenas chamar a outra
mulher que ajudou na hora do parto de “mae velha” ou entdo “iaid”. As
vezes da a crianca para a outra mulher batizar, tudo isso em forma de
consideragdo a parteira” (Oliveira, 2015: 36).

Durante o parto, a mulher e a crianga sao envolvidas em um processo de ingestao
de beberagens, banhos e massagens. Inicialmente, a mulher ingeria uma bebida a base

de “manjerdo” (manjerona) e cominho. Ao contrario do que possa parecer, a funcao desta
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bebida ndo estd somente relacionada ao cuidado com a parturiente, mas sobretudo
a crianga, com o objetivo de fortalecé-la para que possa nascer. A crianca atribui-se
assim, o papel de co-responsavel pelo seu préprio nascimento. Como veremos adiante,
os alimentos recebem uma classificacdo de acordo com a forma diferente de afetar os
corpos das pessoas. O cominho, citado acima, possui a qualidade de ser um alimento “forte
e quente”, o que justifica sua ingestdo pela mae/crianca.

Assim que a crianga nasce, ela é lavada, vestida e enrolada. Um preparado de folhas
e ervas (mastruz, folha de cabacga, hortelao, poejo, folha do algodao) é reunido e aquecido
junto com o azeite de mamona e aplicado ao corpo da mulher na forma de uma massagem.
A massagem ¢é feita repetidas vezes sobre todo o corpo da mulher, principalmente na
barriga no sentido de proteger a “mae do corpo” da mulher. A “mae do corpo” mora na
parte inferior do abdémen das mulheres Xakiaba e, semelhante ao que Dias-Scopel (2015)
encontrou entre as Muduruku, cuidar da “méae do corpo” é uma pratica central na gestacao,
parto e pds-parto. A localizacao da “mae do corpo” é importante, pois os cuidados sdo para
que ela ndo se desloque e aloje na parte superior do abdémen ou na cabecga, pois ,se isto
ocorrer, a mulher Xakriaba passa mal com célica, dor de cabega ou outras enfermidades
mais graves. O parto faz com que a “mae do corpo” se desloque e fique solta. Por isso, apds
a massagem, o preparado é depositado sobre a barriga da mulher e, em seguida, ela é
enfaixada, devendo permanecer quinze dias até que “a mae do corpo” volte e se estabilize

no lugar.

O resguardo inicia-se com esta pratica e segue com outras restricoes e cuidados
que se destinam a “mae do corpo”/mulher e a crianca. O periodo do resguardo, que durava
em média trés meses, nos dias de hoje reduziu-se a aproximadamente 30 dias. Durante o
resguardo, a mulher ndo deve fazer servicos pesados da casa (lavar roupa, varrer a casa,
fazer caminhadas) e deve evitar lavar a cabega. Sobre este dltimo ponto, caso a mulher nao
siga tal recomendacdo, corre o risco de sua “mae do corpo” subir para a cabeca, fazendo
assim com que ela enlouqueca. Alguns alimentos sdo indicados para a recuperagao da
mulher e outros, ao contrario, devem ser evitados. O pirdo de farinha a base de galinha é o
alimento dos primeiros dias, que vai alimentar a mulher até o oitavo dia, quando ela voltaa
comer a comida cotidiana. Alguns alimentos devem ser evitados pela mulher num periodo
que varia de trés meses a um ano, como: feijoa (tipo de feijdo da regido), manga, mamao,
abdbora e carne de caga (tatu, galinha, veado). Entre os Xakriaba, estes alimentos sdo
considerados fortes/quentes e alguns deles com “reima”, contraindicados para pessoas
em recuperacao e também com doengas do sangue. Existem ainda, aqueles alimentos

que devem ser evitados pela mae sob o risco de produzirem célicas na crian¢a como, por
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exemplo, a pimenta e o café. No caso do café, ele era apenas evitado no momento em que
se amamentava o bebé. Segundo explicam as mulheres do lugar, o calor do café poderia
passar diretamente para o leite do peito da mae e a crianga poderia sentir c6lica por causa
disso. As célicas sdo consideradas como as doengas do umbigo.

Com relacdo a crianca recém-nascida, além do banho, existem outros cuidados,
especialmente em relacdo ao tratamento do umbigo. O prazo minimo para o umbigo cair é
em torno de trés dias. Antes, ele era “curado” a base do azeite de mamona ou hoz moscada,
pratica que tem sido substituida pela cura com alcool 70%, incentivada pelos servicos de
saude estatais. Caso a cicatrizagdo demore, as mulheres também utilizam outros produtos
como cinzas de penas de galinha, carogo queimado de umbu ou sola queimada de sapato.
Assim que o umbigo cai, aplica-se no local uma pasta a base de hortela para cicatrizar.
Somente a partir de entdo é que o banho de corpo inteiro na crianca pode ocorrer. O

destino que recebera o umbigo da crian¢a também é uma preocupacgao do grupo:

“(...) o umbigo da crianca deve ser enterrado no lugar de origem, pois
a pessoa pode estar, assim que a mae terra sentir saudade da gente, o
umbigo que foi enterrado é tao sagrado que puxa a pessoa para seu lugar
de origem. Isso para nds Xakriaba é um costume quando a crianga nasce,
em casa ou no hospital, a mae ou a avé ja fica atenta e quando o umbigo
cair precisa ser enterrado sendo com recomendacgdes da parteira que
ajudou no nascimento da crianga” (Oliveira, 2015: 37).

No que diz respeito a amamentac¢do, muitas vezes, logo que a crianga nasce, uma
outra mulher que ja amamenta é a responsavel por dar o primeiro leite a crianca e se
torna a “mae de leite”. As mulheres nao consideravam o primeiro leite da mae um leite que
sustentasse sozinho a crian¢a e também percebem que a crian¢a aprende a sugar melhor
em um peito que ja esta liberando mais leite, assim a “mae de leite” fortalece a mae e a
crianca. Durante o primeiro ano, o alimento principal da crianca é o leite, associado aos
chas, mas desde os trés meses sao introduzidos na sua alimentacdo outras comidas como
caldos, como o de feijdo. O tempo de amamenta¢ao da crian¢a varia muito hoje em dia,

podendo ser de seis meses até os dois anos de idade.

Os benzimentos e as simpatias: proteger, curar e acdoes de compor, recompor
e corrigir o caminho seguido pelo corpo da crianga

Trataremos aqui dos benzimentos e das férmulas que visam tanto a protecdo e a

cura quanto a fabrica¢do do corpo da crianga, nas a¢des de compor, recompor ou corrigir
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o caminho seguido durante seu crescimento. Para isso, necessitaremos inicialmente
adentrar nas formas de classificagdo das doengas entre os Xakriaba, dando destaque para
aquelas que acometem as suas criancgas. Sdo estas formas de classificacao que dao sentido

as praticas de benzimento.

Algumas das doengas que afetam as criangas Xakriaba também se encontram
profundamente arraigadas em nosso imaginario, presentes nas representacdes de
populagdes urbanas e rurais, como o mal dos sete dias?, o mau-olhado e o quebranto.
Trataremos especificamente neste artigo das duas ultimas, cuja acao de cura e protecao
da-se através dos benzimentos:

Os rezadores tratam de doencas especificas, como o “vento caido” (“(...)
tem uma crianca pequena que de repente cai, se assusta, fica triste, ruim
(-..) da logo diarréia, vomito (..) af a pessoa reza e a crianca fica boa”),
o “mal olhado” (“quando uma pessoa que estd com fome e chega, e tem
uma criang¢a e comeca a agradar, a crianca passa mal, ai precisa chamar
o rezador”), o “quebranto” (estado mérbido que resulta do “mal olhado”
de certas pessoas sobre outras, ocasionando estados de prostracao,
abatimento e fraqueza) e o “espanto” (susto) (..). As defumacdes com
animais medicinais, como as penas do jacamim (Ciconidae) e o couro
do ‘tamaquaré’ (espécie de lagarto do igapd, nao identificado), sdo
importantes coadjuvantes no tratamento das doencas espirituais (Silva,
2008: 253).

Os benzimentos sao praticas de cura e protecao bastante disseminadas em todo o
territdrio brasileiro, tanto no campo quanto na cidade, tanto entre as populacdes indigenas
como entre as ndo-indigenas. Eles ndo somente estao presentes e muito disseminados
entre os Xakriaba, como sua importante intervencao sobre as doencgas pode decidir a vida
ou a morte de suas criangas, sendo os rezadores ou benzedores figuras essenciais entre os
Xakriaba. Os/as rezadores/as ou benzedeires/as sio homens ou mulheres que acionam
conhecimentos do catolicismo popular, fazendo uso de suplicas e rezas para restabelecer o
equilibrio — seja ele material, fisico ou espiritual — de quem busca sua ajuda. Dentre seus

objetos e gestos, encontramos ramos verdes, gestos em cruz com a mao direita, cachimbos,

3 Omaldossete dias é uma doenga ou mal que acomete o bebé no sétimo dia de vida. Segundo as mulheres
entrevistadas, a crianca sofre tal mal em fungdo da visita de uma bruxa. Encontramos referéncias
histéricas sobre o mal dos sete dias, sobre o quebranto e mal olhado e sobre o assédio das bruxas as
criangas pequenas em documentos médicos feitos no Brasil no periodo colonial. (Del Priore, 2009). A
partir destes documentos, a autora descreve as praticas de prote¢do da crianga contra essas doengas
e ataques fazendo uso de defumadores, arruda, reliquias e oragdes. Entre os Xakriaba, uma forma de
evitar tal mal era, além da vigilia na noite do sétimo dia, vestir a crianca com a mesma roupa pelo avesso
durante os sete primeiros dias de nascido.
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fumos, alimentos, bebidas, cascas de arvores ou outro objeto que sirva de veiculo no
tratamento do doente. Quase em todas as familias Xakriaba encontramos benzedores.
Todavia, existem determinadas pessoas que com o passar dos anos especializaram-se no

tratamento das doengas e tornaram-se referéncia do grupo: sdo os curadores.

Os benzimentos sdo realizados para tratamento das doencas que entre os Xakriaba
sao classificadas como “doengas que se pegam pelo vento”, pois, o vento pode carregar as
palavras, as intengdes®. E tdo forte esta nogdo entre os Xakriaba que resulta na auséncia
de dialogo com a biomedicina e com as no¢des de saude e higieniza¢do ocidental, muitas
vezes rebatidas ou ignoradas pela populacdo. Segundo os Xakriab4, estas sdao doencas de
dificil diagnostico pela “medicina de fora”, “da cidade”, “dos médicos”. Elas possuem sinais
proprios que, a principio, qualquer adulto Xakriaba pode identificar, mas vao ganhando as
sutilezas e complexidades que somente as pessoas mais experientes, ja iniciadas no estudo
das doengas do espirito ou da alma, tém condi¢des de diagnosticar e realizar o tratamento
de cura. Sao doencas que podem levar as criangas ao 6bito se ndo forem devidamente

diagnosticadas e tratadas. O tratamento de cura € feito através de reza e do benzimento.

A primeira dessas doencas que abordaremos aqui é o quebrante (ou quebranto),
também chamada pelos Xakriaba de “doenca encantada” (Pena, 2004). Essa doenca é
transmitida pelo olhar e pela palavra do adulto para a crianga pequena. Esta relacionada
ao que se diz sobre e para a crianca. Nao é uma doenga que se transmite apenas por
palavras que desejem mal a outrem, mas justamente o contrario, pelo olhar e pelos
elogios, pelas palavras de admiracao direcionadas a crianca, seja pela sua beleza, ou por
aparentar-se gorda e saudavel. Neste sentido, os risos e as brincadeiras realizadas com
criangas pequenas, gestos tdo comuns e freqlientes na sociedade nao-indigena conhecidos
por “paparicacao”, sdo fonte de preocupacao para as maes das criancas indigenas. Na
presenca de pessoas de fora que possuam este comportamento, as maes podem retirar
seus filhos do local a fim de protegé-los.

Os sintomas do quebrante sdo aparentes e recaem sobre a mudanca de

comportamento da crian¢a: imediatamente ela perde o apetite, chora ininterruptamente,

4  As doengas dos Xakriaba sdo classificadas segundo a forma de contagio ou parte do corpo a que elas
podem ter acesso. Dentre as outras classificacdes das doencgas entre os Xakriaba, trés outros tipos de
doencgas foram registrados por Fernandes (2008): as “doencgas que se pega pelo pé” e as “doencas que
se pega pela mao”, e os vermes, embora ndo sejam “algo que se pegue”, pois, as criangas os carregam
consigo desde o nascimento. O estoporo (quando a pessoa mistura quente com o frio e as doengas
respiratorias) e o reumatismo sdo doencas que se pegam pelo pé e as doengas relacionadas a quebra de
algum tabu sdo exemplos daquelas que se pegam pela mao. As verminoses, juntamente com a diarreia,
uma das maiores causas de mortalidade entre as criangas Xakriaba, ndo sio consideradas como um ser
estranho ao corpo humano, uma idéia recorrente entre as populagdes indigenas. “As pessoas créem que
é normal para os vermes viverem nas entranhas. S6 quando perturbados é que eles saem de seu abrigo
e comecgam a causar doengas no corpo da crianga.” (Weiss, 1988: 8, apud Pena, 2004: 83).
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perde peso, tem vomitos. Existem dois tipos de quebrante, sendo um deles mais comum
e 0 outro muito grave. O quebrante mais comum recebe também o nome de “quebrante
das carnes”. Ele resulta em um estado em que a crianga somente chora e vomita, levando-a
literalmente a “perda de suas carnes”, jA que perde apetite, ndo se alimenta, perde peso.
Caso ndo seja tratado, pode levar ao segundo tipo e passa a exigir cuidados especiais,
precisando de tratamento imediato, sob o risco de a crianga morrer. O segundo tipo de
quebrante mais grave é também chamado “quebrante nas tripas”, pois ocorre quando a
doenca chega aos intestinos, resultando em célicas que podem revirar suas tripas a ponto

de dar-lhes nés, o que seria fatal.

O crescimento da crianga e as simpatias voltadas para aprender a andar e a falar

Existem determinadas praticas adotadas pelo grupo denominadas de experiéncias
ou simpatias que agem sobre o corpo da crian¢a diante de seu crescimento inadequado,
a fim de conduzi-la no caminho de um corpo ideal. Apresentamos aqui as simpatias que
auxiliam a crian¢a a aprender a andar e a falar. Caso tenha chegado a idade e a crian¢a, por
algum motivo, ainda ndo tenha aprendido a andar ou a falar, ela é submetida a uma destas
simpatias.

Passado o primeiro ano de vida, se a crianca ainda ndo aprendeu a andar, os
adultos submetem-na ao consumo e a aplicagdo em seu corpo de determinados produtos
provenientes de animais considerados habilidosos no caminhar. Substancias retiradas das
pernas de determinados animais sdo aplicadas no corpo da criang¢a. Dois produtos sao
indicados: o tutano retirado do osso da canela do veado e a banha das pernas da galinha.
No primeiro caso, a aplicagdo do tutano é feita diretamente sobre a perna da crianga. No
segundo caso, a crianga tem suas pernas banhadas na mesma agua que foi usada para
depenar uma galinha. A outra forma de levar a crianca a aprender a habilidade de andar
é fazer com que ela coma a carne do animal que possua as mesmas habilidades desejadas
para a crianga. Nesse caso, o animal indicado é o soim, um macaquinho agil e habilidoso

muito presente na regiao.

Acredita-se que as habilidades para caminhar destes animais permanecem
acumuladas em determinadas partes de seus corpos, mesmo depois de mortos. Estas
habilidades estariam disponiveis para quem ainda ndo as possui e, de alguma forma, com
elas estabelecem algum tipo de contato ou consumo. No primeiro caso, a propria canela
do veado concentraria suas habilidades de correr, pular. Da mesma forma, ao depenar-se
a galinha na agua quente, a habilidade de caminhar deste animal seria transferida para

o liquido através de sua gordura. O ato de aplicar ou banhar a criang¢a nestes produtos
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traz em si a idéia de moldar o corpo da crianca, de forma que ela ande de forma agil, com

rapidez e destreza.

O estudo desenvolvido por Pedro Lolli (2014) nos auxilia a compreender a pratica
do benzimento (e das simpatias, no nosso caso) e seu importante papel na composicao
e constituicdo da pessoa. O autor analisou a relagdo entre as agdes xamanicas e o mito,
desenvolvendo estudos etnograficos sobre o grupo Yuhupdeh, localizado na regido do alto
Rio Negro. Ele analisou o papel de certas a¢des rituais de cura xamanica na composicao
e constituicdo da pessoa. Em seu estudo, os benzimentos sao tratados como férmulas
verbais de cura e protecao, realizadas pelos xamas, tanto nas grandes festas quanto no

dia-a-dia. Destacamos aqui algumas das ideias apresentadas pelo autor:

- Os benzimentos sdo vistos como poténcia e técnica, que articulam humanos,

objetos e ndo-humanos;

- A composicao da pessoa se realiza a partir de uma ideia de corpos que se afetam
mutuamente, se metamorfoseiam e se misturam uns nos outros, através da

associacdo de corpos e de partes de outros corpos;

- A nogdo de corpo amerindio é instavel: corpos em reverberacdo continua que
alternam seus estados de composicdo. O corpo é definido enquanto feixes de
afec¢des e capacidades, e conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem

um habitus;

- 0O momento da execu¢ao dos benzimentos explicita um processo de composigao,
em acodes de recompor, decompor e compor a pessoa. Neste sentido, a agdo dos
benzimentos interfere nos efeitos destas afec¢des resultantes destas misturas, no
sentido de agir sobre aquelas que diminuem a poténcia de agir e favorecer as

afec¢des que a aumentam.

Assim como analisamos no periodo da gestacdo, encontramos o corpo da crianca
em permanente construcdo da qual participam outros seres, aberto as suas afec¢des,
sejam eles animais, objetos ou outros humanos. Nos casos registrados acima, substancias
retiradas de partes de animais que carregam suas poténcias sao acionadas pela simpatia
de forma a se misturarem ao corpo da crianga, transformando-o, compondo-o, na ideia de
um corpo aberto, ndo fechado as determinag¢des biologicas ou do ambiente. Neste caso, o
tutano da canela do veado e a 4gua onde foi depenada a galinha funcionam como objetos

indiciais (na defini¢cao de Peirce [2010], que atribui aos signos indiciais a caracteristica de
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operar por contiguidade com o objeto que representa). Também podemos dizer que tais

substancias possuem agéncia sobre os processos de transformacao do corpo da crianga.

Ainda relacionado a descricao e analise de simpatias voltadas para fazer a crianca
andar, apresentamos aqui um novo conjunto cuja ideia comum € a a¢do de se caminhar
com a crianca. Estas simpatias refletem a hipdtese de que se a crianca ndo aprendeu a

andar, é porque esta impedida pelo medo. Quatro foram as simpatias registradas:

- Rodar a casa trés vezes, durante trés sextas-feiras caminhando com a crianca
(colocando a crian¢a no chdo e segurando-a pelos bracos, auxiliando-a para que

possa caminhar com os proprios pés) e varrer o rastro deixado por ela;

- Fazer o mesmo procedimento anterior, mas ao invés da vassoura, utilizar o

machado para cortar o rastro, eliminando assim o medo da crian¢a caminhar;

- Colocar os pés das criancas no pé do pilao. Socar os pés da crianga trés vezes
dentro do pilao segurando-a pela mao e depois rodear a com a crianga a casa trés

vezes;

- Andar trés vezes com a criang¢a no caminho deixado pelas formigas da mandioca.

A vassoura e o machado sdo objetos que representam os sentidos de “varrer”,
“cortar”, “apagar” um caminho, rastro, ou trilha feita pela crianca que nao a levava a
caminhar. Semelhante ao ato de benzer, também se corta o vento que carrega o medo.
Ao mesmo tempo, o adulto leva a crianca, projetando assim o caminhar. Assim como
os animais, deixamos nossos rastros. Para retirar o medo que acompanha a crianga,
apagar seus rastros seria o mesmo que a cac¢a (crianc¢a) despistar seu cagcador (medo)
escondendo seu rastro. Entre os Xakriaba, é muito forte esta imagem da trilha como o
resultado das caminhadas dos humanos. Toda a aldeia é marcada por trilhas nas quais
criangas e adultos circulam diariamente. A ideia de tirar o medo a partir destas agdes
performaticas traz também a ideia de decompor, de retirar um aprendizado marcado pelo
medo (fazer uma outra trilha, ja que esta ndo levava ao lugar que se queria chegar) para
no lugar apresentar outro, o caminhar como o humano caminha (auxiliado pelo adulto).
Esta ideia de apresentar na simpatia a forma como se deve caminhar é forte também na

simpatia feita com o caminhar na trilha deixada pelas formigas da mandioca.

Por fim, existe também a producao de artefatos que ajudam a crianga a caminhar,

como a produgdo de carrinhos para criangas pequenas, como mostra a foto abaixo:
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Figura 1: menino Xakriabd com um tipo de andador (SILVA, 2011)

Outras simpatias sdo voltadas para a crianga aprender a falar, como:

- Destrancar a boca da crianca trés vezes com uma chave;

- Pedir a crianga para provar a comida e perguntar-lhe se ficou bom (uma simples
resposta da crianca ja é o suficiente);

- Dar 4gua que lava colheres para a crianca beber;

- Dar agua para a crianga beber dentro do “buzo”, um caramujo muito presente nas
partes altas da regido.

Mesmo que ndo sejam consideradas simpatias, existem outras praticas realizadas
pelas criangas que produzem efeitos sobre sua personalidade, sendo uma delas: se
a crianca rodar a tramela da porta trés vezes pode se tornar “fuxiquenta”, uma crianca

curiosa que mexe em tudo, algo considerado inadequado para os padroes Xakriaba.

0 “dar de comer” as criancgas e os tabus alimentares

Existem tabus alimentares para as criancas pequenas. Certos alimentos sdo
proibidos por serem considerados fortes, quentes e/ou incompativeis uns com outros.
Eles ndo correspondem ao desenvolvimento das criancas nesta idade, podendo por isto
adoecé-las.

Os alimentos sdo classificados segundo trés formas, que possuem cada uma o seu
oposto. Temos assim o alimento forte/fraco, quente/frio, reimoso/sem “reima” ou manso.

Segundo Woortmann (2008), estas formas de classificacdo dos alimentos por pares de
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oposicao estdo presentes em vdrias regioes brasileiras, como na Amazonia, no Nordeste e
no Brasil Central, também carregadas de prescri¢cdes e proibi¢des alimentares. As comidas
quentes sao ofensivas ao aparelho digestivo humano e as frias ao aparelho circulatorio.
As concepgdes populares sobre a comida seguem um modelo cosmolégico de harmonia
universal que orienta a vida das pessoas, segundo um principio de equilibrio, baseado em

sentido de oposi¢cdes. Ou seja, a idéia de que “tudo neste mundo ou é quente ou frio”.

Esta maneira de pensar a relagdo entre os alimentos e o corpo, saude e doenga,
corresponde a forma como os Xakriaba pensam, classificam a comida e dela se alimentam.
Segundo Brandado (1981), em outro contexto, o alimento forte é sindbnimo de comida sadia
e teria relacdo com a duracao da energia e, portanto, com a capacidade de manter os
trabalhadores alimentados por mais tempo, produzindo ou conservando energia para
o trabalho bracgal. A “reima” é considerada uma substancia ou qualidade presente nos
corpos das pessoas e alimentos e que faz mal para o sangue, provocando problemas e
doencas de pele. Ela tem a qualidade de agitar o corpo da pessoa, engrossar seu sangue ou
por a “reima” para fora ao ser consumida. O porco, a carne do tatu, a galinha e o peixe sao

consideradas comidas com “reima”.

Se para os adultos o consumo desses alimentos deve ser feito ainda sob certas
reservas e condi¢cdes, para as crianc¢as, a maioria deles, tais como ovo e carne de porco, sao
proibidos. Eles sdo evitados sob o risco de as criancas adoecerem, uma vez que, segundo
os Xakriabg, é da natureza de suas criancas a agitacdo, o movimento e a dificuldade de se
respeitar o repouso, algo considerado necessario, apds se consumir tais alimentos. Sendo
assim, para as criangas é preparada uma comida sem estes alimentos. Quando isto nao é

possivel, muitas recomendacgdes sdo feitas as criangas pelos adultos.

Consideracgoes finais

Procuramos descrever neste texto aspectos relativos a infancia vivida pela crianga
pequena Xakriaba, com destaque para os cuidados com a fabricacdo do corpo, os quais

envolvem as criancas, maes, parteiras, benzedeiras, animais e coisas.

As descrigdes desses processos de vida dos Xakriaba, em cuidados, doencas, seus
diagnosticos e tratamentos, e as aprendizagens delas decorrentes nos causam movimentos
ambiguos de proximidade e estranhamento. Muitas dessas imagens nao sao exclusividade
do povo indigena em questdo; encontram-se disseminadas em nossa cultura. Algumas
entram em conflito com a medicina ocidental e com as politicas de satide publica, como é o
exemplo do mal de sete dias ou o tétano neonatal para a medicina (Vieira; Oliveira; Lefreve,

2006), o qual é considerado um problema de satde publica, cuja gravidade encontra-se na
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sua letalidade (mortalidade de 80% para as criangas infectadas). Com relacdo ao tétano,
as principais medidas sdo a vacinacao das mulheres em idade fértil, a realizagdo do pré-
natal, a assepsia durante o parto e os cuidados com o corddo umbilical e o coto (umbigo),
os quais podem entrar em confronto direto com as praticas tradicionais das populagdes

indigenas.

Sabemos, por exemplo, que o pré-natal tem resultado na realizacao do parto das
mulheres Xakriaba em hospitais, o que tem gerado violéncia obstétrica, para além da

quase extingdo de uma pratica tradicional.

Cabe aqui um exemplo do trabalho de Limulja (2007), que sistematiza os problemas
decorrentes dessas medidas, entre os indigenas Guarani e Kaingang, constatando
que as mudancgas culturais relacionadas a realizacdo do parto das criangas impedem a
formalizacdo do processo de fabricagdo dos corpos das criangas. Quando as maes passam
a ganhar seus filhos nos hospitais e nas cidades, os cuidados destinados a placenta e ao
cordao umbilical da criancga (entre os Kaingang enterra-se a placenta para evitar que seja
comida por animais e o umbigo € enterrado junto a “uma arvore forte” para que a crianca
cresca também forte) deixam de ser realizados. No caso dos Guarani, a pratica de fazer
um colar com o corddo umbilical para a crianc¢a, para que ela ndo fique perdida, e a pratica
do resguardo da mulher e crianca (isolamento de ambos em lugar escuro e fechado por
um periodo de tempo), por exemplo, ndo podem ser realizados. Segundo relatam os mais
velhos, isto seria o motivo do crescimento de criancgas fracas e doentes em seus grupos.
Talvez o choque que sentimos na leitura de tais profilaxias s6 mega o quanto o discurso
meédico e de cuidados ocidentalizados encontram-se enraizados e naturalizados em nosso
imaginario e o quanto estamos distantes de uma escuta maior das concepg¢des nativas de
infancia, sobretudo dos povos indigenas, para pensarmos em a¢des que possam contribuir
para solucionar problemas vividos por elas e também para o reconhecimento de modos

de vida tao complexos e valorosos.
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Resumo

O presente texto é uma reflexao a respeito dos processos de construcdo de conhecimento
das criangas nas formas coletivas do saber compartilhado do povo Kaingang. O estudo
foi realizado especialmente em comunidades onde as pessoas sdo falantes da lingua
materna kaingang. Para sua realizacao, foi fundamental o didlogo com os Kofa (velhos/
as) a respeito das formas de construir conhecimentos e sua transmissao para as criancas,
o que é de grande importancia. Nessas comunidades, as criangas e os adultos ocupam os
mesmos espacos para aprender, o que resulta em crian¢as mais auténomas, pois o seu
aprender estd baseado no ouvir, observar e experimentar. Além dos espacos tradicionais
e formas préprias do dia-a-dia na comunidade, a escola aparece como mais um lugar que,
gradativamente, esta sendo ressignificado pelas criancas, professores indigenas e de forma
mais geral pelos Kaingang, como espaco de didlogo entre os conhecimentos indigenas
e ndo indigenas. As reflexdes que trago nesse trabalho fazem parte da dissertacao de
mestrado apresentado na Faculdade de Educagdo da Universidade Federal do Rio Grande
do Sul, com o titulo “Educag¢do Kaingang: Processos Proprios de Aprendizagem e Educacao
Escolar”.
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Abstract

This paper aims to reflect upon the processes of knowledge building of indigenous children
in the collective forms of the Kaingang shared knowledge. The study was carried out
especially in communities where the Kaingang people speak their indigenous language. In
order to conduct the research, it was vital to dialogue with the Kofd (the elders), about the
ways of building and transmitting knowledge to the children, which is very important. In
these communities, children and adults occupy the same learning spaces, which results in
more autonomous children, because their way of learning is based on listening, observing
and experimenting. Besides the community’s traditional spaces and the indigenous ways
of everyday life, the school appears as another place that is gradually being ressignified
by the children, the indigenous teachers and by the Kaingang people in general as a space
of dialogue between the indigenous and non-indigenous knowledges. The considerations
discussed in this paper are part of a Master’s thesis conducted at Faculdade de Educacao
(College of Education) at the Universidade Federal do Rio Grande do Sul (Brazil), entitled

“Kaingang Education: indigenous learning processes and school”.

Keywords: kaingang children; indigenous school; indigenous education; Indigenous
children

O povo Kaingang

O lugar de onde falo é a Terra Indigena Guarita, do povo kaingang, localizada no
noroeste do estado do Rio Grande do Sul, entre os municipios de Redentora, Tenente
Portela e Erval Seco. Guarita possui uma populacao em torno de 10 mil pessoas e nela
existem atualmente 12 escolas indigenas, dessas, uma é de ensino médio e as demais com
alunos do 12 ao 92 ano. Nessas escolas trabalham professores indigenas e ndo-indigenas,
a maioria dos professores indigenas atuam nos anos iniciais. No inicio dos anos 1970
iniciei minha caminhada de estudante em uma escola desta terra, uma época em que tive
que aprender a falar o portugués, pois era proibido de falar na lingua kaingang. Apés ser
alfabetizado em portugués, segui meus estudos nas escolas ndo-indigenas até chegar hoje
na pés-graduacio. E importante dizer marcam meus estudos essa escola integracionista,
suas proibicdes de falar nossa lingua materna, os castigos, a negacdo de nossa cultura e,
as imposicdes de valores nio-indigenas. E com esse sentimento que venho lutando para
fortalecer a existéncia do povo kaingang com sua lingua, crencas, costume, tradi¢do, sua
cultura, seus processos proprios de (re)passar seus conhecimentos as criangas, com suas
metodologias.

Os Kaingang estdo entre os povos indigenas mais numerosos do Brasil. Falam a
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lingua pertencente ao tronco linguistico Macro-J€é, que é reconhecida somente no territdrio
brasileiro e que tem falantes desde o sul do Para e Maranhao até o Rio Grande do Sul. De
acordo com critérios geograficos, socioculturais e linguisticos, os Xokleng e os Kaingang
pertencem ao grupo Jé Meridional. Em termos demograficos, os Kaingang se constituem
na primeira etnia do tronco Macro-]Jé e a segunda etnia do territério brasileiro (Rosa,
2005: 29).

A organizacdo sociocultural kaingang é conhecida pelos principios cosmoldgicos
dualistas, de acordo com o mito de origem, representado pelos antepassados Kamé e Kajru,
mas que ndo impdem uma separacao espacial entre as diferentes dualidades. Cada metade
clanica possui uma marca/sinal, que usa em seus rituais: a dos Kamé é téj (comprido), a

dos Kajru é ror (curto). As pessoas da mesma marca sdo consideradas irmas e irmaos.

Ha uma relacdo de reciprocidade entre as duas metades, pratica muito marcante
ainda nos dias atuais. Além de outras praticas tradicionais, como 0s casamentos que
acontecem entre as metades opostas, os enterros dos mortos da outra metade (oposta), e
nos casos de viuvez em que ha ajuda mutua. As criancas herdam do pai a metade. Todos os

filhos e filhas de um Kamé serao também Kamé.

E pertinente e importante essa reafirmacdo de separacdo entre as metades
Kaingang. Dizem os kofd que os Kamé sao considerados possuidores de espirito mais
forte e, assim, sempre tomam a frente nas cerimdénias relacionadas aos mortos, pois tem
facilidade para intervir junto aos espiritos, caso esses queiram levar pessoas daqui da
terra para a morada dos antepassados Kaingang, isso muito em especial no ritual do Kiki>.

Por outro lado, os Kairu lideram nas questdes politicas e nas guerras. As distingdes
da marca téj e ror sdo importantes em muitos aspectos da vida e da concep¢dao de mundo.
Os Kaingang pintam-se principalmente para o ritual do Kiki e cada metade tem sua pintura

exclusiva. Os Kamé tém listras e os Kairu, bolinhas.

Segundo os Kofd (velhos) Kaingang, tradicionalmente, a pintura é feita com
carvoes, sendo que a dos Kamé é feita com lascas de pinheiro queimadas e depois moidas
e umedecidas. J4 as pinturas do grupo Kairu sdo feitas com uma madeira conhecida como
Sete Sangria. A coloragdo fica, portanto, assim definida: Kamé, preto e Kairu, vermelho.

Saber as diferentes partes complementares é essencial para se compreender o ritual do

2 Kiki é uma bebida tipica kaingang, produzida com mel nativo. O ritual do kiki é uma festa oferecida aos
mortos recentes. E um momento muito importante, pois é nesse ritual que acontece o encontro das
pessoas que nao existem mais entre os vivos; elas voltam para rever seus parentes que permanecem
aqui na terra. Dizem os Kaingang que, ap6s a festa, os mortos retornam para suas moradas de baixo da
terra, onde ficaram aguando a vinda dos seus parentes. Acredita-se que a festa do Kiki seja o ritual mais
importante do povo Kaingang.
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Kiki, onde cada metade fica separada. Entdo, é importante que cada kaingang tenha um

nome de acordo com sua marca, pois é isso que vai indicar a qual metade cada um pertence.

Outro momento de muita profundidade na cultura kaingang é quando alguém fica
vilvo ou viuva, pois se acredita que quando o companheiro ou a companheira morre,
uma parte daquele que morreu fica com pessoa que permanece viva. Entdo, essa pessoa
precisa passar por uma purificacdo, pois antes deste ritual de purificagdo o viivo ou a
villva constituem uma ameacga para a comunidade, causando um mal estar nas pessoas,

podendo levar até a morte.

Os Kaingang sdo identificados economicamente como um povo coletor, cacador
e cultivador, possuem uma economia de reciprocidade, compreendida nos moldes
tradicionais. Para vivencia-la é necessaria uma area de terra abrangente, que ofereca as

devidas condi¢des para a manutencao da identidade étnica tradicional.

A cultura Kaingang desenvolveu-se nas sombras dos pinheirais, que ocupavam a
regido sudeste e sul do atual territdrio brasileiro. Ha pelo menos dois séculos, sua extensao
territorial compreendia a zona entre o Rio Tieté (SP) e o Rio Ijui, no norte do Rio Grande
do Sul. Porém, no século XIX seus dominios se estendiam, para oeste, até San Pedro, na

provincia de Missiones, Argentina.

Com passar dos tempos os Kaingang foram sofrendo mudancas no seu modo de
viver, assim como outros seres humanos que vao perdendo a consciéncia daquilo que os
definem e os mantém unidos. Diante disso, buscam no passado a reconstrucao de valores
que vao dar sentido novamente a sua existéncia. Assim, recorrem a suas memorias
ancestrais para significar seus processos de construcdao de conhecimento diante das

mudangas ocorridas.

0 aprender das criancas

Os Kaingang, ao longo dos tempos, assim como outros povos indigenas, foram
criando formas de educa¢do baseadas na sua tradicdo, articulando e dando significado
as suas percepg¢des culturais junto as criangas de suas comunidades. Com base nisso, os
ensinamentos dos Kaingang para as criang¢as foram sempre para garantir sua autonomia,
ser sujeitos de suas a¢oes, tomar decisoes, mesmo sendo relativo as suas idades ou etapas
de suas vidas. Para isso, a liberdade de acdo da crianc¢a é muito importante, onde a palavra

“nao” esta excluida de seus ensinamentos. Isso também é trazido na fala de Nunes:

Nas sociedades indigenas brasileiras [...] a fase que corresponde a
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infancia é marcada pelo que consideramos ser uma enorme liberdade na
vivéncia do tempo e do espaco, e das relagdes societarias que por meio
destes se estabelecem, antecedendo ao periodo de transicdo para a idade
adulta que, entdo, inaugura limites e constrangimentos muito perigosos
(Nunes, 2002: 65).

As criangas sempre estdo envolvidas nas atividades do cotidiano, percebe-se que
ndo existe claramente uma separa¢do de servigos entre adultos e criangas: todos sao
capazes de realizar o mesmo trabalho®. Assim como os adultos, as crian¢as também vao
criando, através da brincadeira, seus pontos de referéncias que sdo muito importantes
na cultura, como as formas de conceber e vivenciar o espaco e o tempo. Dessa forma,
as criancas, ao incorporarem seu cotidiano, construindo e transmitindo saberes, vao
tomando consciéncia de sua importancia e ndo sao apenas criangas, mas sim parte efetiva

de uma construcdo dentro de sua cultura.

Acompanhando a vida na comunidade, pode-se constatar que as crianc¢as Kaingang
tém liberdade®, inseridas nos processos educacionais das familias. Isso ocorre em tarefas
rotineiras, como a busca de materiais na mata para a producdo de seus utensilios e
artesanatos. Durante o caminho as criangas brincam, conversam entre si e com as pessoas
mais velhas que as acompanham. Nessas conversas, aprendem sobre as plantas e suas
funcdes dentro da tradicdo Kaingang. A pratica das maes é ensinar as criangas sobre as
plantas, além de outros acontecimentos, durante a caminhada no mato. As atividades que
acontecem apos as colheitas do material, como a confeccdo dos artesanatos ou dos seus

utensilios, fazem parte do que chamo de Pedagogia Kaingang.

Na Pedagogia Kaingang, uma atividade, ou mesmo as brincadeiras das criangas, ndo
sdo somente brincadeiras, e sim uma verdade, pois as criangas utilizaram instrumentos
de verdade. Assim, produzem de verdade, tem um significado real. Isso nos faz refletir
que os Kaingang consideram a crianga com capacidade de fazer e a respeitam como ela é,
e aceitam como participe efetiva em todos os processos de construgdo de conhecimentos

em seu cotidiano. A um olhar mais simples podemos dizer que é uma imitagao.

A imitacao tem fundamentos importantes na construcao do conhecimento, no

aprendizado das criancas indigenas, pois as criancas observam e fazem. A palavra

3 O trabalho, na concepgio indigena, € um conjunto de atividades que todos podem realizar. Ndo existe
a separacdo entre trabalho e lazer, ou melhor, todo trabalho é uma forma de brincadeira, diferente da
sociedade ocidental, onde o trabalho é uma forma de acimulo ou ainda o trabalho é uma tortura e nio
uma forma de prazer.

4  Nao confundir liberdade com autonomia para nio pensar que as crianc¢as fazem o que bem entendem,
nos momentos em que querem. Sendo assim, as criangas desenvolvem capacidade de tomar as decisées
que consideram melhor a seu respeito e ao outro.
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imitacao parece simples e talvez, num grupo ndo indigena, ndo seja compreendida na sua
profundidade. A imitagdo é uma das formas de aprendizagem que leva o desenvolvimento
de tradigdes, costumes, enfim, da cultura como um todo, transferindo informacdes entre
pessoas através das geragoes. O imitar envolve ouvir, observar, fazer junto e de seu modo,
criar um jeito proprio de fazer. Assim, a constru¢ao do conhecimento da crianca indigena
kaingang faz parte de sua cosmologia, do seu jeito de estar nesse mundo, a crianca é parte
legitima do cotidiano de sua comunidade onde vive junto com as demais pessoas desse
ambiente e contexto. O aprendizado é o resultado da elaborag¢do conjunta de vivencias e

praticas entre pessoas de varias idades e o ambiente onde esta inserida.

Procurarei exemplificar melhor descrevendo uma atividade de uma mae Kaingang,
na colheita de material para seu artesanato, que, ao chegar ao lugar onde tem taquaras -
pode ser taquara mansa ou taquarucu’® - e cipos, comeca a colher as taquaras. Cada um dos
filhos e filhas (criancas) tem uma funcao a desempenhar: os mais velhos, ou ainda posso
dizer os maiores, tomam a iniciativa de ajuda-la a colher o material. Os filhos mais novos
ou menores fazem outra parte do servigo: organizar os montes de taquara e cip6 que serao
carregados pelos maiores ou mais velhos. Essa tarefa esta distribuida em diversos locais,
pois o material ndo esta exposto num unico lugar no mato. Por isso a necessidade de
fazer certa divisdo entre as criancas para realizarem os trabalhos na coleta dos materiais.

Divisao essa acontece de forma espontanea pelas criangas.

Esse ritual estd de acordo com o saber tradicional, onde as criancas ja tem
acumulado conhecimentos através de suas vivéncias com os adultos, o que permite a
separacao de tarefas de forma espontanea. Na atividade desenvolvida pela mae Kaingang,
nado foi necessario mandar (dar ordem) aos seus filhos e filhas a respeito das tarefas,
pois a atitude das criancas ja é conhecida pela vivéncia de seu cotidiano, dessa forma
sdo atitudes internalizadas pelos filhos e filhas através da observacao e praticas em suas
rotinas junto a sua comunidade. Ao retornarem para casa, todos ajudam a mae a levar
as taquaras, cipds e outros materiais coletados, além de ajudarem a carregar os irmaos

pequenos, que também ajudaram na atividade da colheita do material.

E importante dizer que nesta atividade as criancas também usaram ferramentas
como facdes, foices, e também ajudaram na preparacao da sua refeicio no mato. Entdo,

a mae, deixou as criancas experimentarem e terem a possibilidade da execug¢do de

5 Para os Kaingang a taquara é especial, pois é uma planta que possui as duas metades clanicas, tej e ror,
mas também é um importante marcador de tempo. Pois, a que é chamada taquara mansa tem um ciclo
de vida de 20 a 25 anos e o taquarugu de 30 a 35 anos contando de seu florescimento até a seca dessas
plantas. Baseado nisso, os Kaingang marcam seus tempos, como a idade das pessoas. Mas também a
taquara faz parte de muitas atividades na vida dos Kaingang, entre elas fazem o paris, uma forma de
armadilha para pegar peixes, o artesanato da cestaria e instrumentos musicais.
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tarefas que pareciam ser de adulto e desse modo exercerem suas habilidades a partir
da observagdo dos comportamentos das pessoas mais velhas. Portanto, desde cedo as
criangas ja participam da vida familiar e de toda a comunidade possibilitando que as
criangas possam conceber uma disposicao de tempo para o acompanhamento da vida dos
adultos. Assim as crian¢as desempenham tarefas do seu cotidiano.

Outro momento importante é quando os homens vao para a mata junto de seus

filhos® para fazer uma pescaria com cipd, como nos relata um pai Kaingang:

Quando vamos pescar, bater cip6, convidamos as criangas, além dos
velhos que conhecem como fazer esse tipo de pescaria. A gente caminha
longe pelo mato uns cinco quilometros até chegar no lugar onde vamos
fazer nosso acampamento. Depois vamos cortar o cip6, carregamos até a
beira do rio, ai, comegamos a bater o cip6 e jogar na agua, logo os peixes
comecam a morrer. Mas ensinamos as criancas que devemos juntar os
peixes s6 no dia seguinte. Entdo, ficamos contando histéria para eles
e ensinando viver conforme nossas tradi¢des, ensinamos como ouvir e
entender o siléncio da noite.

Esse é momento muito importante para todos, pois se aprende como conviver
com a mata, seus ensinamentos, mas, além disso, aprende-se que, para fazer esse tipo de
pescaria, precisam ter muito conhecimento das tradi¢des Kaingang, pois se nao fizer de
forma correta a pescaria, dentro desses preceitos pode dar tudo errado e os peixes nao
morrem. Isso se explica quando a pessoa responsavel pelo ritual pede para que se faca a

coleta dos peixes somente no dia seguinte.

Como diz Kofd (velho Kaingang), pode dar tudo errado a pescaria de cip0 se, entre
as pessoas que fazem parte do grupo, algum homem tiver a mulher gravida. E entdo, se
esse homem entrar na agua, o cipd nao faz efeito e os peixes ndo morreriam. E ainda o Kofd
falou em tom de brincadeira - “muitos homens descobrem que sua mulher esta gravida
nesse ritual de pesca”.

Diante disso, podemos entender que os Kaingang tém muitos rituais que
aparentemente estdo no esquecimento, mas quando conversamos com pessoas mais
velhas, fica evidente que tais conhecimentos ainda estao sendo passados as criangas ou
aos jovens nos espagos e tempos dos Kaingang. Quando perguntei ao Kofd se esse tipo

de ensinamento podia ser transmitido na escola, a resposta foi que os ensinamentos

6 Aqui, quando se refere a filhos, temos que entender que numa comunidade indigena ou para os
Kaingang, filhos ndo sdo somente os de sangue, pois todos sdo parentes devido as marcas (tej e ror).
Sendo assim, ndo existe criangas abandonadas ou sem familia.
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Kaingang sdo repassados em momentos oportunos, e que a noite é especial. As noites sdo
os momentos de se fazer as narrativas para as criancas, preferencialmente em volta de um
fogo. Dizem os velhos que é no siléncio da noite que as criancas aprendem tudo o que é

contado e fica guardado na memdria e a noite é o tempo certo para aprender.

Diante disso, podemos pensar ou sentir o quanto é importante o convivio das
criangas na sociedade Kaingang, convivio esse que se da em diversos espacos que estao
disponiveis por toda a comunidade ou em seu territorio. E um dos primeiros lugares de
aprender é na casa, junto com a mie e os avés. E onde se aprende a falar a lingua kaingang
e, a partir dai, em sequéncia, as histérias/narrativas e os demais ensinamentos, como

relata uma kofda:

Eu aprendi com minha mae e meu avo, durante a noite antes de dormir
contava histéria de animais do mato, historias dos indios. Nds deitavamos
em volta do fogo para ouvir. Hoje sdo poucos os que fazem isso, ndo temos
mais fogo no chao, nossas casas sdo feitas de tijolo e assoalho, temos
fogdo a gas, dormimos em cima de uma cama. De noite ficamos assistindo
televisdo. Entdo ta tudo diferente, quando as criancas acordam vao para
a escola.

Esse relato traz muito das dificuldades de ensinar as criangas conforme a
tradicdo Kaingang ou no minimo as mudancas ocorridas nas comunidades propiciaram
muitas perdas; isso revela que muitas vezes os programas impostos aos indigenas tém
consequéncias que parecem irreversiveis. Entre as reclamagdes relatadas pela kofd acima,
evidencio o programa “Minha Casa Minha Vida”” do governo federal, que tem mudado as
formas de relacionamento entre as pessoas das familias, pois foi oferecido um jeito nao-

indigena de morar.

Mesmo assim, percebe-se que, por mais que tal programa traga consequéncias
para as tradi¢cdes Kaingang, os ensinamentos tém acontecido, ndo da mesma forma como
no passado, mas com esses espacos ressignificados. Podemos, como exemplo, citar a
manutencdo de muitas casas com o fogo de chdo ao lado da casa de alvenaria. Outras
moradias mantém o fogo na parte de fora da casa, debaixo de arvores. Ai sdo os locais
preferenciais muitas vezes de receberem as visitas para tomar o chimarrdo e fazer
comidas tipicas da culinaria Kaingang como bolo assado na cinza, mostrado nas imagens

que seguem.

7 0 Minha Casa Minha Vida é um programa de Governo Federal, que tem por um de seus objetivo construir
casa propria para as familias brasileiras. No entanto, esse programa tem atingido as comunidades
indigenas sem sua devida discussao.
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Fazendo o bolo assado na cinza - Foto: Tamara Signori

Essas atividades, apesar das mudangas ocorridas, estio muito presentes no dia
a dia dos Kaingang. Entdo, a ressignificacdo dos espagos também mostra que existe
um fortalecimento no modo de ser Kaingang e que de uma forma ou outra, esta sendo
repassado as novas geragoes. Isso também fica evidente nas atitudes das familias Kaingang
mais tradicionais ou mais velhas, onde as pessoas sdo recebidas desta forma, com muita

fartura de comidas.

Como ja apontei anteriormente, as criancas aprendem no cotidiano da comunidade.
Entre as criangas Kaingang sempre foi e ainda é muito normal acordarem cedo, logo de
manha, para acompanhar as atividades dos mais velhos. Observando atentamente uma
familia que tinha por atividade o rocado ou a agricultura, via todas as manhas, quando o
homem (avo0) saia para ir para seu trabalho, seu neto saindo junto. Uma crianca, que devia
ter em torno de quatro anos de idade, e que somente retornava perto do meio dia, junto
com o avd. No inicio do ano letivo de 2014 o pai da crianca resolveu coloca-la na escola
e o que sucedeu foi muito interessante: a crianca frequentou a escola por uma semana e
desistiu. Seus pais insistiram, acreditando que seu filho deveria ir a escola. Porém, seus
avos falaram: “deixa ele, ele precisa aprender a viver, ele nao sabe o que vai fazer na escola,

e aqui ele sabe muito bem o que esta aprendendo”.

Diante dessa situa¢do, conversando com a crianga, perguntei: o que vocé aprende
com seu avd? A resposta foi muito simples, “estou aprendendo a ser um homem, af o v
me passa bastante remédio, quando estamos sozinhos”. Diante disso, compreendemos
que o kofd esta preparando essa crianca dentro de suas tradicdes e que para ele a escola

ndo sera capaz de realizar este trabalho de ensinamentos conforme seus conhecimentos.
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Além disso, antes de ir a escola, essa crianca deveria saber muitas coisas que nao vao ser
repassadas durante sua vida escolar. Com isso percebemos também o medo que os velhos

tém de perder o espago de seus ensinamentos dentro da cultura Kaingang para escola.

Outra constatacdo € que as criangas estdo presentes em todas as atividades da
comunidade, mesmo parecendo que existe certa divisao entre criangas e adultos; todos sao
capazes de realizar as tarefas a elas apresentadas. As criangas sao as que servem o0s mais
velhos, ou sdo os ajudantes imediatos, ndo ha muitas restrigdes. Outra coisa importante a
destacar € que dificilmente se vé os pais gritarem com uma crianc¢a, uma vez que o dialogo
estd sempre presente e, se a crianga ndo estiver disposta a realizar uma atividade, ela ndo
é obrigada, pois a mae ou o pai cumprem a tarefa. Os Kaingang fazem aquilo que é de sua
vontade, poucas vezes fazem o que nao é de seu interesse. Isso faz parte do seu modo de

estar, principalmente as criancas.

Essa atitude Kaingang serve para tudo, inclusive quando morre alguém, os parentes
do morto ordenam: vad embora, vd em paz, pois ndo quer mais fazer parte desse mundo
e entdo va embora e nio perturbe mais os que estdo vivos®. Isso presenciei em 2001,
quando num velério as criangas (filhas e filhos) falavam para sua mae que tinha falecido,
“ndo nos incomode, vocé escolheu morrer”. Talvez pareca estranho, mas sdo atitudes que
as criancas aprenderam durante outros momentos de seus aprendizados com fatos ja
acontecidos. Entdo, quando vivenciam a perda de alguém de sua familia, reproduzem a

atitude dos mais velhos que observaram em outros momentos.

Logo apds esse ritual de morte (veldrio), normalmente as criangas passam por
um banho de remédios para a purificagdo, para que ndo sofram ameacas dos espiritos.
Muitas vezes as proprias criangas, ao irem para o rio se banhar, ja colhem os remédios
- plantas. Mas para isso, elas precisam acordar muito cedo®. Os velhos lhes ensinam que
devem acordar antes dos passarinhos para se banhar; isso significa que as quatro horas da

manh3a devem estar no rio.

Retornando a fala da crianca que estava aprendendo a ser homem, é importante

dizer que para isso é preciso fazer uma série de dietas alimentares, em que lhes é proibido

8 A morte para os kaingang é um ato voluntario, depende de sua vontade de morrer ou ndo, durante um
velorio é normal o falecido (a) receber palavras de ordem do tipo: “vai embora, vocé fez a escolha de
nos abandonar entdo, nos deixe viver em paz”. O morto é chorado pelos seus, que o acusam de té-los
abandonado e ido para a aldeia dos mortos. Reclamam que se. de fato, ele amasse seus filhos, pais,
e amigos jamais iria embora. Apontam sua ingratiddo lembrando os agrados que lhes fizeram, mas
mesmo assim, ele os quis deixar.

9  Segundo a cultura kaingang, confirmada pelos kofd, as pessoas devem acordar antes do(a) viuvo(a),
pois se nao fizer isso, pode ficar doente, sentir canseira, ficar com o corpo doido, ficar com sensagio de
preguica e que tudo isso pode levar a morte.
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de comer, como por exemplo, partes da galinha, porcos, boi e em especial as carnes de caga.
Talvez possa parecer uma besteira/bobagem, mas os Kaingang acreditam muito nisso.
Dizem os kofd que, se a gente respeitar as proibicdes ou os tabus alimentares, podemos
ficar muito velhos como eles, ndo branquear os cabelos, ficar sempre jovens. Se as meninas
cumprirem essas proibi¢des, nao vao criar rugas no rosto, ficam sempre lindas. Como dizia

minha bisavo, ndo vai sentir canseira e vai estar sempre disposta e bonita.

Ainda vale lembrar que, para os Kaingang, as regras para a alimentacdo sdo
importantes para fazer uso de sua medicina tradicional, para que se cumpra uma dieta
rigorosa: nao basta passar o remédio no cabelo para ndo branquear se ndo tomar banho
no rio antes do amanhecer. Entdo, muitas vezes, o nao indigena quer fazer uso desses
remédios, mas ndo terdo éxito, pois vao tomar seu banho em chuveiro de 4gua quente e vao
comer qualquer coisa, ou melhor, os alimentos proibidos. Como sabemos todo remédio

tem contraindicacao.

Além do que foi dito anteriormente, os Kaingang também tém uma série de
brincadeiras. Entre elas estio as flautas, arco e flechas, assim como a colheita do material
para artesanato e seus utensilios, tém uma relagdo muito intima com a natureza, pois o
cuidado no corte do material para sua confec¢do esta de acordo com o respeito aos ciclos
da planta. Do mesmo modo que a coleta de materiais para a confeccao de artesanato,
a coleta de materiais para a confeccdo de determinados brinquedos também precisa
respeitar o tempo das plantas. Assim, pode-se imaginar que os arranjos acabam por
estabelecer uma repeticao ciclica das brincadeiras, pois flautas, arco e flechas s6 poderao
ser confeccionadas num periodo do ano ou numa determinada época de vida dessa planta,
que tem um valor importante para os Kaingang. Entdo, as criancas repetem isso, o que

para o olhar do outro parece ser sempre igual, a mesma coisa.

Trago aqui uma brincadeira ou um brinquedo, que é a peteca: parece ser uma coisa
muito simples, mas para os Kaingang representa uma atividade corporal de fortalecimento
fisico e de treinar suas habilidades, destrezas. E uma brincadeira que sempre foi muito
praticada entre os adultos e as criancas e é um exemplo de que as atividades ndo sao
separadas entre as criangas e os adultos, pois estes também fazem a brincadeira. Dizem os
mais velhos que a peteca pesava aproximadamente meio quilo e durante o fim de semana
se reuniam para jogar a peteca e passavam horas batendo, tanto que as maos chegavam a
ficar inchadas.

Como podemos perceber, as brincadeiras tém todo um ritual para serem
transmitidas e isso constitui parte importante no aprendizado das crian¢as. Quanto a

essa relacdo intima com a natureza, as crianc¢as desde seu nascimento vivenciam rituais
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que sdo passados por seus avos e os mais velhos da comunidade. Elas sdo preparadas
para viver sua vida de forma auténoma, isso faz com que elas tenham muita liberdade de
criacdo de seus brinquedos e de suas brincadeiras, e isso nao acontece de forma aleatéria,

mas de forma planejada e as criangas basta experimentar e viver.

Gir - Fotos: Noeli Falcade

Podemos ainda perceber que a liberdade das criangas decorre das atividades
que aconteceram com as pessoas mais velhas de sua familia ou ainda das pessoas da
comunidade onde vivem. Observando as fotos acima podemos imaginar que essas crianc¢as
ja passaram por um periodo de uso de remédios e, portanto, esse momento é uma fase de
experimentacdo. Essa experimentacdo é feita de maneira independente e autdbnoma, sem
o auxilio dos kofd ou de pessoas mais velhas. Entre essas criancas o medo ndo existe e sim

a confianga nos ensinamentos recebidos.

E importante ressaltar que as criancas realizam tais brincadeiras nio como uma
atividade infantil, mas sim como uma atividade que representa o dia a dia dos adultos
e que sao vivenciadas por todos. Diante disso, podemos dizer que as criangas Kaingang
estdo dispostas a realizar atividades prestativas na manuten¢do dos costumes que sao

repassados de geragdo a geracao.

Como podemos ver; as criangas aprendem nos mais diversos espacos e tempos, além
do espaco e tempo escolar. Como bem sabemos, a escola é muito recente entre os Kaingang.
Talvez isso me permita contar sobre uma experiéncia que fiz em aula no Instituto Estadual
de Educacio Indigena Angelo Manhka Miguel, na Terra Indigena Inhacora. Fiz uma aula
expositiva sobre as tradi¢oes Kaingang, uma exposicdo de pelo menos trés horas, que os

alunos acompanharam atentamente. Logo ap6s dei como atividade para um grupo que
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escrevessem uma meia pagina em seus cadernos e outro grupo para fazer uma exposi¢ao
oral sobre o assunto tratado. O grupo que tinha como tarefa escrever ndo conseguiu
cumprir a atividade de escrita, enquanto que o outro grupo fez a exposicao oral, que
gravei e depois transcrevi. A transcrigdo superou quatro paginas. O objetivo era observar
se as criancas aprendem mais ouvindo ou copiando do quadro negro, uma pratica muito
comum entre os professores nas escolas. Mas, além disso, e mais importante, pretendia
entender a eficacia dos ensinamentos dos velhos. Como ja mencionei anteriormente, os
velhos passam seus ensinamentos através da oralidade e de preferéncia no siléncio da

noite e na magia das matas.

Assim, posso dizer que a educacdo kaingang, a Pedagogia possui entre seus
principais aspectos e muito importante, a socializacao, ato de aprender com os outros
em qualquer tempo e espaco, motivado pela reciprocidade, carateristica importante no
convivio Kaingang. A pessoa esta na relacdao com a outra, face a face, assim, as criangas nao
vivem somente no meio dos adultos, aprendem umas com as outras, com os grupos de sua
idade e de outras, com os quais compartilham conhecimentos dentro e fora da comunidade
onde vivem. E mais do que isso, sabem em detalhes os acontecimentos da comunidade,
sdo muito discretas, mas possuem olhos atentos que acompanham tudo o que acontece
e tudo sabem. As criancas aprendem vendo, ouvindo, experimentando e executando as
tarefas. Quero destacar também que as criangas tém espontaneidade e mostram prazer de
executar as atividades, fazendo isso em forma de brincadeira. Portanto, entre os Kaingang

e tanto outros povos indigenas, o trabalho e lazer ndo se separam, andam juntos.

Discorrendo sobre o processo de socializa¢do, cabe lembrar que a crianca indigena
aprende seguindo modelos que estdao postos em seu meio ou ainda os considerados
exemplares. Assim, a educagdo indigena esta pautada na socializagao, onde todo momento
é tempo de aprender, respaldado nas atividades desenvolvidas pelas pessoas em seus
diversos espacos de convivéncias. Mas ainda é importante dizer que em nenhum dos
momentos ou movimentos os velhos estdo excluidos. Talvez hoje os velhos tenham perdido

parte de seus tempos de ensinamento para o tempo e espago da escola.

As criangas e a escola

Como sabemos, os povos indigenas possuem seus modos proprios de construgdo
de conhecimentos e que vem se sustentando gracas as estratégias ou a agdes pedagogicas

proéprias de cada povo.

Nos ultimos anos, os Kaingang tém se organizado na busca por uma escola voltada

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019



As criancgas Kaingang: educacéao escolar e os processos préprios de aprendizagem

para sua especificidade e uma escola diferenciada, como estd previsto na legislacao,
numa tentativa de rever o processo de ocidentalizacdo e as mudangas que a cultura tem
sofrido. O que o povo Kaingang almeja é que a escola possa instrumentalizar as lutas do
povo indigena, mais especificamente a suas lutas. Dessa forma, ha uma mobilizacdo em
busca de politicas publicas para uma educacdo escolar que permita a transmissdo dos
conhecimentos tradicionais e sua sobrevivéncia como conhecimento de povo etnicamente,
cultural e linguisticamente diferente, pois, o contato com as sociedades ndo-indigenas
representou para os Kaingang a diminui¢do do uso de sua lingua e de suas praticas

tradicionais.

Apesar das mudancas que a escola pode demandar entre os Kaingang, hoje ela
faz parte da configuracdo de todas as comunidades. Isso pode ter alterado o espaco e o
tempo das criangas, pois como mencionei anteriormente, elas, além de fazerem parte dos
demais espacos ja descritos, também necessitam ir a escola, onde muitas vezes os seus
conhecimentos sdo desconsiderados em troca de construcoes baseadas na escrita, ou seja,

escrita versus oralidade. Isso € uma mudanca muito significativa na vida das criancas.

Essas criangas/alunos se dirigem todos os dias a escola, um prédio, um espaco do
Estado entre os espacos kaingang. E um prédio de alvenaria, muito diferente dos demais
espacos que estdo acostumados a vivenciar. Lugar esse que possui uma cerca: o que isso
significa? Ainda nao sei.

Nelas professores indigenas trabalham com os anos iniciais e as disciplinas de
Artesanato, Valores Culturais e Kaingang. Estes componentes curriculares sio ministrados
por professores Kaingang e ainda fazem a alfabetiza¢do na lingua materna, até o terceiro
ano. A partir dai inicia-se o ensino em portugués, antes oral e depois escrito. Existem
ainda professores ndo-indigenas que trabalham com os anos finais, quando é usada de
maneira mais intensa a lingua portuguesa.

As criancas, aparentemente, sentem-se muito a vontade na escola, especialmente
no turno onde a maioria sao professores indigenas. Com menor intensidade nos demais
turnos, e acredito que isso ocorra devido a maioria dos professores serem nao-indigenas,

0 que permite uma familiaridade e uma aproximag¢do menor.

Mas, além disso, os professores ndo-indigenas vém cada vez mais se dedicando
a conhecer melhor as criangas, procurando compreender os modos de construcao
de conhecimentos das criangas Kaingang. Assim, procuram desenvolver atividades
diferentes. Uma atividade importante que presenciei na escola foi a realizacao de trabalhos
com projetos, onde os professores se organizaram em grupos de pesquisa por areas de

conhecimento, desenvolvendo varias atividades de pesquisa na comunidade indigena. Um
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dos objetivos desse trabalho era conhecer melhor o lugar onde estdo trabalhando. Esses
grupos pesquisaram a histéria, a medicina/plantas, o meio ambiente e assim por diante.
[sso aproximou muito a escola e a comunidade. Tais atividades também sdo resultados de

conversas com 0s pais e as maes em reunioes.

Essas reunides sdo chamadas de “reunidao de planejamento”, onde todos os
professores, os pais e as maes se posicionam em relacdo ao conteudo que vai ser
trabalhado durante o ano letivo™. Apds ter ouvido a comunidade, os professores e a
direcdo se reinem para definir a melhor forma de atender a demanda proposta a escola.
Feito isso, os professores e alunos visitam os moradores para ouvir suas histdrias, seus
cantos, suas explicacdes a respeito dos costumes Kaingang, suas crengas, enfim, é a busca

de compreensao da cultura Kaingang.

Assim, tenho percebido que as criancas tém ficado muito a vontade na escola. Nas
aulas é muito comum ouvir a voz do professor, pois as criangas ficam muito atentas e o
siléncio s6 é quebrado quando é hora da merenda e consequentemente o intervalo: uns

vao jogar bola, outros vao balangar e ainda outros sobem em arvores.

Para quem vé de fora, as brincadeiras parecem ser muito desorganizadas, mas
as criancas criam suas proéprias regras que ja aprenderam durante sua convivéncia na
comunidade. Isso é muito importante, pois como os professores indigenas moram na
prépria comunidade, me parece que existe na escola uma sequéncia dos conhecimentos
produzidos nos espacgos de convivéncias que estdo disponiveis na comunidade, como por
exemplo, nas suas proprias casas, na convivéncia com pessoas mais velhas e nas atividades

de ir ao mato para buscar material para a confec¢do dos seus artesanatos e utensilios.

Acredito que, embora a escola funcione de acordo com os horarios que estamos
acostumados a ver em outras escolas, existe uma relacdo entre os espacos kaingang e a
escola. Isso apesar da escola, em termos de funcionamento, se assemelhar muito a uma

escola ndo-indigena.

Mesmo havendo essa organiza¢do semelhante a escola ndo indigena, podemos ver
que nao é empecilho para que os professores e os alunos desenvolvam seus conhecimentos
construidos ao longo de suas vidas. Percebe-se que existe um esforco entre os professores
a fim de produzir conhecimentos a partir da diversidade Kaingang, pois quando ouvem
a comunidade existe uma tentativa de trazer suas preocupagdes para ser discutidas no

espacgo escolar.

10 Observagdo que realizei em uma escola na Terra Indigena de Guarita, municipio de Redentora - RS,
no ano de 2012. Onde estavam reunidos professores, pais e mies para debater assuntos referente ao
andamento da escola.
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A escola estd organizada a partir de um curriculo comum as demais escolas nao-
indigenas, com o acréscimo das disciplinas ja mencionadas que sdo de responsabilidade
de professores kaingang. Na escola temos as disciplinas de histéria, portugués, ciéncias,

geografia, matematicas, assim como qualquer outra escola.

Penso que os professores tém buscado a melhor maneira de trabalhar com essas
disciplinas, baseando-se muito na vivéncia da comunidade, assim, procurando criar um
dialogo entre os conhecimentos tradicionais e os chamados cientificos. Isso ndo é uma
tarefa muito facil, mas é possivel. A escola muitas vezes tem trabalhado com projetos e

isso facilita uma maior aproximacado dos professores dos conhecimentos Kaingang.

Para,alémdisso, penso que ainterdisciplinaridade e contextualizagcdo na articulagao
entre os diferentes campos do conhecimento, por meio do didlogo transversal entre as
disciplinas, do estudo e pesquisa de temas da realidade das criangas e de sua comunidade,
tém ou pode proporcionar adequa¢des metodolédgicas, didaticas e pedagogicas as
caracteristicas dos diferentes sujeitos das aprendizagens, em especial, aos modos préprios
de transmissdo dos saberes tradicionais numa relacao horizontal com os conhecimentos
ocidentais.

Diante de tudo isso, é preciso ter cuidado, pois a escola é um espago de apropriacao
de transmissdo de valores e simbolos que poderdo fazer parte da vida das comunidades
indigenas nos dias presentes. Entdo, a escola é um lugar de encontro entre diferentes, é
espaco de relagdes entre os diferentes grupos sociais, que gera uma grande tensao no
momento que sdo reconhecidas as diferencas. Temos que considerar que a escola é o
lugar onde as diferencas emergem, mas igualmente onde a especificidade desaparece. E
o momento em que se precisa ter o cuidado para que a escola ndo se torne apenas um

instrumento de inclusao para a homogeneizacao.

Consideracgoes finais

Diante disso, evidenciar a educagcdo/aprendizagens indigena é muito importante,
trazendo as suas formas de ensinar as criangas e seus processos préprios de construcao de
conhecimentos. Porém, é importante saber que desde o inicio da coloniza¢ao, a educacao
indigena passou por muitas transformacgdes, fazendo frente a alfabetizacdo, educagdo
escolar, que também desempenhou um papel importante nas relagdes entre indigenas e
colonizadores. Segundo, Mariana K.L. Ferreira (2001), o primeiro e mais longo momento
da histéria da educacao escolar para indios no Brasil é o periodo colonial, em que o

objetivo das praticas educativas era negar a diversidade dos indios, ou aniquilar culturas
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e incorporar mao-de-obra indigena a sociedade nacional.

[sso sdo processos que perduram por muito tempo e que aos poucos vao se
transformando. Mas ndo podemos esquecer que vivemos em um cendrio marcado com suas
contradi¢des que é uma realidade entre nds. Assim sendo, estas realidades comprometem
e dificultam os projetos desejados de autonomia dos povos indigenas. Porém, podemos
perceber que, aos poucos, politicas publicas em relacao aos indigenas, em especial na area
da educacdo, vém sendo gradativamente implementadas. Isso vem se dando gracas ao
crescente movimento indigena, atuando no sentido de garantir a educagao escolar como
um avanc¢o em favor das lutas préprias, rumo a afirmacao da identidade étnico-cultural de

cada povo, na construcao de seus projetos.

Falar dos processos préprios de construcao de conhecimento dos Kaingang, em
especial o comportamento das criangas no dia-a-dia, e falar de uma pedagogia prépria
dos Kaingang tem garantido a transmissdo de suas sabedorias através de geragcdes, um
caminho de formagdo baseado na visdo de conjunto da cultura indigena, que garantiu
e garante até hoje a permanéncia como indigena, mesmo considerando os intimeros

problemas, enfrentado como povo diferenciado.

E os locais de transmissao dos conhecimentos Kaingang estdo aos poucos sendo
reconhecidos pela escola e pelos professores, pois hd um reconhecimento que a escola
ndo € o Unico espacgo de construcao/transmissao de conhecimento e sim, mais um entre os
Kaingang. Se ha tempos atras isso era atribuido somente a escola, com o passar do tempo
os Kaingang vao se dando conta que sdo portadores de muitas sabedorias que estdo em
locais como a mata, o rio, a casa, o fogo, nos rituais de morte e tantos outros presentes
nas tarefas diarias. Assim, aos poucos, vao definindo melhor a fun¢ao da escola na Terra
Indigena, entre elas a de reforc¢ar suas identidades mantendo o uso da lingua indigena.
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Resumo

Este artigo visa reunir aspectos tedrico-etnograficos que contribuam para as discussoes
acerca dos processos tradicionais indigenas de aprendizado, langcando o olhar sobre o
protagonismo das criancas. Para discutir a formag¢do da crianga kalapalo do Territorio
Indigena do Xingu, no estado do Mato Grosso, tratamos das relagdes entre as diferentes
categorias de conhecimento, “tradicionais” e kagaiha (“de branco”), mobilizadas na
aldeia e em seus entornos, e o processo mais amplo de fabricacdo do corpo e da Pessoa.
Para isso, nos inserimos e privilegiamos as discussdes e usos de diferentes categorias de
conhecimento que sao acionadas pelos professores da Escola Estadual Indigena Central

Aiha, pais e criancas da aldeia kalapalo Aiha.

Palavras-chave: transformacao; crianc¢a; aprendizado; Alto Xingu

Abstract

This article intends to gather theoretical and ethnographic aspects that shall contribute to
discussions about traditional Indigenous learning processes, paying special attention on
children’s protagonism. In order to discuss the formation of the Kalapalo children of the
Xingu Indigenous Territory, in the state of Mato Grosso, we deal with the relation between

1 Agradecemos a Fundagio de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo - FAPESP pelo financiamento
as pesquisas que atualmente desenvolvemos, sem o qual os trabalhos de campo e produgio deste artigo
se veriam impossibilitados. Agradecemos também as pareceristas deste artigo, Clarice Cohn e Marina
Cardoso, pela generosidade dos seus comentarios e recomendagdes.



O qué e o como aprender

the different categories of knowledge, “traditional” and kagaiha (“not indian”), mobilized
in the village and its surroundings, and the process of craftsmanship of the body and the
Person. For that, we insert and privilege the discussions and uses of different categories
of knowledge that are triggered by the teachers of the Aiha Central State School, parents
and children of the kalapalo village Aiha.

Keywords: transformation; children; learning; Upper Xingu

Introducao

Com o intuito de explorar o papel dos processos e contetidos epistemologicos
na formacdo da crianga entre os Kalapalo? do Territério Indigena do Xingu, no estado
do Mato Grosso, trataremos, neste artigo, das relagdes entre as diferentes categorias de
conhecimento, “tradicionais” e kagaiha® (“de branco”), mobilizadas na aldeia, e o processo
mais amplo de fabricacdao do corpo e da pessoa. Isso porque o nascer ndo implica que
a crianga kalapalo esteja completamente formada; é preciso fabrica-la continuamente,
inclusive na vida adulta, e o conhecimento assume um papel central nesse processo*.
Neste contexto, os vinculos entre as esferas do conhecimento e do corpo aparecem como
de ordem dialética: os tipos de conhecimentos acessados pelas criancas perpassam
a necessidade de atender a diferentes cuidados corporais, ao mesmo tempo em que o
proprio corpo deve ser tratado a fim de que o conhecimento possa ser apropriado. No
limite, podemos dizer que corpo e conhecimento sdao elementos de uma mesma ordem
que é desdobrada; o conhecimento faz o corpo e o primeiro ndo independe dele. Neste
sentido, seguiremos uma importante discussao que remonta aos fundamentais trabalhos
de Seeger (2015), Viveiros de Castro (1977), Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro (1979),
Fausto (2001), Cesarino (2011), Cohn (2002) e Guerreiro (2016), entre outros.

2 Os Kalapalo sdo um povo de lingua karib que vive na regido do Alto Xingu (Mato Grosso/Brasil), na
margem direita do rio Culuene. O Alto Xingu é um complexo sociocultural multiétnico e multilingue
localizado na porg¢do sul do Parque Indigena do Xingu, no estado do Mato Grosso. Fazem parte dele dez
povos: os Mehinaku, Wauja e Yawalapiti (falantes de linguas arawak); os Kalapalo, Nahukwa, Kuikuro
e Matipu (falantes de karib); Kamayura e Aweti (tupi); e os Trumai (lingua isolada). Apesar de falarem
linguas distintas, os diferentes grupos que habitam o Alto Xingu passaram a apresentar uma notavel
similaridade cultural ao longo do tempo, conforme registrado desde meados do século XIX (Steinen
1940). Entre si, estes povos se reconhecem como kuge (em karib Kalapalo, “gente xinguana”), em
oposicdo aos nkigogo (“indios bravos”) e aos kagaiha (os “brancos”).

3  Neste texto, nos valeremos do uso de aspas para indicar, nos casos correspondentes, os termos e
categorias usados pelos proprios Kalapalo naquilo que é referido como portugués de indio ou para
indicar tradu¢des aproximadas ou metaféricas de termos em lingua karib.

4  Esta discussdo se associa a centralidade da producdo corporal nos regimes amerindios (Seeger,
DaMatta & Viveiros de Castro 1987) e ao fato de que humanidade nio é tida, nestes contextos, como
uma caracteristica inata ao corpo, resultando mais bem de uma continua produ¢do num sistema de
corpos relacionados (Taylor & Viveiros de Castro 2006; Vilaga, 2005).
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Para dar conta deste objetivo, discutiremos uma série de dados etnograficos
reunidos a partir de um conjunto de reunides com professores, mestres e pais da
comunidade escolar da aldeia kalapalo Aiha, bem como a partir da convivéncia com as
criangas que habitam a localidade. Assim, assumimos como principio a necessidade de
dissertar sobre a relagdo entre os elementos designados pelas categorias “conhecimento
tradicional” e “conhecimento de branco”, por um lado, e a maneira com que as criangas da

aldeia interagem com eles e lhes acessam®.

Do ponto de vista dos adultos

Numa visita a aldeia, realizada em fevereiro de 2015, pudemos participar de
uma reunido de professores organizada para discutir os projetos escolares para a aldeia
de Aiha®. Ainda que a escola se encontre localizada na circunscri¢do espacial da aldeia
kalapalo, na época em que a reunido foi levada a cabo, ela ainda era institucionalmente
anexa a Escola Estadual Indigena Central Karib, sediada em uma aldeia kuikuro’, que se
encontra na outra margem do rio Culuene, e, neste sentido, dependia administrativamente
dela. Tal situagdo resultava numa infinidade de problemas logisticos e burocraticos para a
escola de Aiha e para os seus professores, uma vez que eles tinham que se deslocar até a
aldeia Kuikuro para “negociar” os recursos e as propostas para a escola. Neste contexto, a
reunido que se menciona tinha como objetivo servir como férum para que os professores
pudessem contar suas expectativas e demandas acerca de uma possivel escola central
em Aiha; demanda que se efetivou em agosto de 2015, quando Aiha passou a gerir a sua
prépria instituicao, chamada de Escola Estadual Indigena Central Aiha, e outras duas
escolas anexas a ela (Matipu e Nahukua).

Na reunido, além das reivindica¢des praticas e burocraticas, surgiram questoes
com relacao as diferentes formas kalapalo de aprender e sobre aquilo que se esperava
da escola da aldeia em relacdo as expectativas dos pais, dos professores, e das proprias

criancas. Naquele contexto, os professores marcavam as diferencas entre os Kuikuro e

5 Issondo significa que ignoremos o fato de que o aprendizado e os cuidados corporais que nos permitem
falar de fabricacdo da Pessoa dependam de uma socialidade mais ampla, que inclui os adultos, também
eles numa constante fabricacdo do devir Kalapalo.

6 Corresponde ao trabalho de campo realizado por Veronica Monachini e que remete a monografia
apresentada para a conclusao do curso em Ciéncias Sociais (Monachini 2015). A escola aparece neste
artigo como um disparador para as questdes que serdo levantadas a seguir e que nos levam para outro
ponto de andlise, ndo configurando, portanto, o alvo central da reflexao.

7  Os Kalapalo e Kuikuro, apesar de serem diferentes etnias, compartilham diversos tragos culturais,
inclusive linguisticos. No entanto, apesar de podermos aproximar esses diferentes grupos, ha certas
especificidades que sdo proprias a cada um deles; e como pdde ser etnograficamente notado na
reunido de professores em questio, hA momentos em que eles marcam enfaticamente essas diferencas,
enquanto que, em outros, constroem aproximacoes.
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os Kalapalo, indicando que os primeiros estariam se tornando “mais brancos” do que
eles. Isto ficou evidente na medida em que as suas expectativas se revelavam como uma
negacao daquilo que entendiam ser e fazer a escola Kuikuro. Ao mesmo tempo, o tom geral
das falas dos professores era de um certo pessimismo, que evocava a ideia de que estariam
ocorrendo transformacgdes na forma de aprender e que, neste contexto, a escola estava
servindo como um espaco de disseminacao dos conhecimentos tidos como do “mundo

dos brancos” em detrimento dos “conhecimentos tradicionais” alto-xinguanos.

Num segundo momento, os professores passaram a tratar daquilo que eles
identificaram como um recente desinteresse em aprender as “especialidades” xinguanas,
que exigem maestria e uma forma especifica de aprendizagem - enquanto processo.
“As criangas nao tem mais vontade de aprender os conhecimentos tradicionais”, diziam.
Tratando daquilo que consideravam importante de ser ensinado para as criangas
kalapalo, os professores deram centralidade a categoria de “conhecimentos tradicionais”,
reafirmando a importancia de incluir os cantos, as confec¢des de objetos locais e o ensino
da luta ikindene, entre outras coisas, nos ensinamentos escolares. Em resumo, a discussao
sobre a escola de Aiha girava em torno de duas questdes fundamentais: ao mesmo
tempo em que se afirmava a importancia de se respeitar os processos de aprendizagem
identificados como tradicionais ao devir kalapalo, também era questionado o fato de que
nem tudo pode ser ensinado na escola, uma vez que o aprendizado deve também respeitar
as relacoes de maestria e as relacdes com os respectivos “donos” (oto) de conhecimento.
Adicionalmente, argumentava-se que nao caberia exclusivamente a escola escolher aquilo
que a crianca deve ou ndo aprender, uma vez que ela goza, no interior do seu grupo, de
uma autonomia que lhe da agéncia sobre a capacidade de determinar o que quer aprender
e em que quer se especializar (ou “se tornar dona”)?, dominando e fazendo uso de alguma
forma de conhecimento tradicional.

No entanto, e apesar do reconhecimento da autonomia da crianga, na mesma
reunido os professores manifestavam a preocupacdo de que “hoje as criancas nao tém
interesse em aprender”, ou que “elas ndo vao atras dos mestres”. Esse ponto, ao nosso
ver, torna evidente dois elementos constitutivos da forma de conhecer dos Kalapalo: o
qué e o como se conhece, que estao estreitamente vinculados. Assim, o pessimismo do
professorado decorre de uma apreciacdo de que estaria em risco a continuidade do

aprendizado dos conhecimentos tradicionais através dos meios tradicionais.

8 N&o ha uma palavra em kalapalo correspondente a “especializacido”, mas ha palavras especificas para
cada especialidade (seja ela a aprendizagem de cantos, rezas, confeccdo de objetos, narrativas ou
tornar-se um bom lutador). Estas palavras sempre possuem o sufixo -oto, que pode ser entendido como
“dono” ou "dona”, indicando que quando alguém se especializa em algo esta se tornando “dona” desta
coisa. E ser “dono”, como veremos, envolve um constante cuidar de seu dom.
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Maestria e os conhecimentos tradicionais

No Alto Xingu, porque os conhecimentos sdo caros, eles sao possuidos por “donos”
que os cuidam (ou vice-versa). Em principio, ndo s6 os conhecimentos, mas tudo o que
existe, tem ou poderia ter um “dono”. Ser “dono” de algo transcende, no entanto, uma
noc¢do mais imediata de propriedade. Nos termos de Fausto (2008), o “dono” é uma das
contrapartes da socialidade amerindia entre diferentes entidades que compdem o mundo.
Isso implica uma “ [...] posicao que envolve controle e/ou prote¢do, engendramento e/ou
posse, e que se aplica arelagdes entre pessoas (humanas ou ndo-humanas) e entre pessoas
e coisas (tangiveis ou intangiveis)” (Fausto 2008: 330). E neste sentido que o autor fala
do contexto amazdénico como um mundo de “donos”: lugares em que a pessoa deve ser
magnificada, no sentido de continuamente construida e alterada, para atuar eficazmente

sobre o mundo.

No entanto, a posse de um “dono” ndo é apenas mobilizada para indicar que ele
detém determinados bens, mas também para dar conta de um contexto de prerrogativas
que inclui a habilidade de produzir bens tangiveis e intangiveis, de acumular prestigio e de
exercer certa classe de poder politico®. Assim, “o dono est4 na origem daquilo que possui,
pois o fabricou, seja este artefato pessoa ou coisa [ou conhecimento]: na Amazdnia, a
nocao de fabricacdo ndo se aplica apenas aos objetos, mas também aos corpos de parentes
e de animais familiares” (Fausto 2008: 332). Guerreiro (2016) demonstra que, entre os
Kalapalo, dono (oto) pode se tratar tanto de relagdes entre pessoas e objetos tangiveis,
quanto entre aquelas e elementos intangiveis. Um de seus sentidos pode ser o de posse
por aquisicao ou fabricacao'®. Também pode ter o sentido de “cuidador” ou “responsavel”,
muitas vezes usado para coisas de propriedade coletiva (“da comunidade”), que sempre
devem ter um cuidador/responsavel individual. Oto também pode ter o sentido de
“conhecedor”,de quem é dono/ quem detém determinado conhecimento; ou de “causador”,
muitas vezes também traduzido como “patrocinador”, no caso de pessoas que organizam
uma festa, por exemplo. A tradugdo de oto muitas vezes esta associada a dono-mestre de

algo.

Entre os Marubo, como argumenta Cesarino (2010), o “dono” aparece como um
“fazedor”; aquele que da origem ou forma a um suporte corporal/visivel para a operagao

social. O “fazedor” permite, nesse sentido, que a coisa feita ou modulada se encontre em

9 Referimo-nos, aqui, a uma noc¢do estendida de politica, com caracteristicas préprias segundo as
socialidades amerindias. Apresentamos como referéncias imediatas o trabalho de Clastres (2013), o de
Sztutman (2012) e, para o caso Kalapalo, o de Guerreiro (2016).

10 Como os pais, que sdo donos de seus filhos por os fazerem “umukugu tiiiptigii uheke” (“eu fiz meu filho”),
na fala de uma méae. Uma das tradugdes de oto, portanto é “pai/mae”, pois “um dono é como um pai,
assim como um pai é um tipo de dono” (Guerreiro 2016:232).
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posicdo de se relacionar socialmente. Trata-se, ao mesmo tempo, de uma relacdao de um
sujeito com um recurso, e deles com um coletivo ao qual o sujeito pertence; “dono” é um
mediador, de tal forma que constitui necessariamente uma categoria relacional (Fausto
2008). Como tal, emerge de uma compreensao da posse que é posta na esfera da relacao

de dominio entre sujeitos.

Assim, nos somamos a Cesarino (2010) e a Fausto (2008) quando dizemos que
falar de “donos” é mobilizar uma teoria da propriedade que se desdobra de uma teoria da
pessoa. Neste sentido, a relacao fundante nas teorias amazonicas da propriedade nao se
coloca sobre uma identidade que se encerra em si mesma, mas antes como uma relacao
entre propriedade e proprietario que estdo em vinculo de afetacao. Segue-se, entdo,
que é intrinseco ao “dono” amerindio o alterar-se frente ao bem tangivel ou intangivel
sobre o qual detém prerrogativas. A discussdao dos “donos” é, neste sentido, interna a
no¢ao de “pessoa partivel e composita”'!, na medida em que recusa, entre outras coisas,
a compreensao de um sujeito autocontido para substitui-lo pela imagem de um sujeito
com centro vazio, que se forma de modo centrifugo e que se altera em relacdo aquilo que
tenderiamos a entender como sua propriedade (objetos e conhecimentos, entre outras

coisas).

No limite, o qué e o como conhecer se indistinguem do corpo de quem se é ou
de quem se torna. Corpo e conhecimento se co-conformam. Assim, e alinhados com
Cesarino (2010), pensamos que a pessoa é um ponto de confluéncias para as alteridades
antes apenas existentes como virtualmente suspensas. O conhecimento refere-se, assim,
aos deslocamentos que conformam as pessoas através das relacdes sociais, afetando e
transformando corpos. E a partir deste ponto que o conhecimento considerado como
“tradicional” s6 poderia ser acessado quando se “vai atrds” de um mestre, tornando-se
seu aprendiz, pagando-o e dedicando-se a aprender. A gramatica do aprendizado é, pois, a

do dom e do contra-dom, bem como a da socialidade.

0 conhecimento kalapalo: como, quando e o qué aprender

Se entre os Kalapalo o conhecimento é algo caro, algo que deve ser pago em forma
de contra-dom, as especialidades fundamentam-se em maestrias: mestres da versao de

um conhecimento que sdo seus “donos”. Além de pagar (para também se tornar “dono”),

11 Esseconceito é transversal a discussdo entre a etnologia melanésia e amazonica. Elaremonta a Strathern
(2006) e aideia de dividuo, a Wagner (1991) e a nogdo de pessoa fractal, assim como a Viveiros de Castro
(1986). Mais recentemente, ela se torna central para a producdo etnografica no campo da etnologia
amerindia sobre as teorias nativas da pessoa, do conhecimento e da propriedade, entre outras: Fausto
(2011), Cesarino (2011), Pitarch (1996) e Lea (2012) sdo algumas.
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deve-se ouvir atentamente aos ensinamentos do mestre para aprender e, depois, deve-se
cuidar de sua especialidade. Com este panorama, uma série de questdes emergem: como
as criancas aprendem esses conhecimentos determinados? Todos os conhecimentos sao
caros - e devem ser pagos - ou ha coisas que todos devem/ podem aprender na escola
(como tentam reivindicar os professores)? Como se ddo os processos tradicionais de
aprendizagem do povo Kalapalo? Em que momento “pode-se” aprender determinadas

coisas?

Ha coisas que as criangas comecam a aprender antes de serem “oficialmente”
ensinadas. Estamos nos referindo aquilo que elas aprendem brincando, experimentando e
imitando. Estes aprendizados costumam ser de conhecimentos praticos da vida cotidiana,
como fazer o beiju ou aprender a pescar'?, ou mesmo alguns conhecimentos especializados
que exigem treino. Ja os conhecimentos que dizem respeito ao ethos’ e as regras sociais

sdo aprendidos por meio da observacao, audicdo e interagdo com os adultos.

Cohn (2002) demonstra que, para os Xikrin, existem dois diferentes sentidos para
o aprendizado: o de ver e mostrar; e o de ouvir e contar. A autora explica que a primeira
forma diz respeito a cultura material e ao aprendizado pessoal pratico (que leva em conta
a experiéncia de cada um), enquanto que a segunda refere-se a ouvir as versodes dos outros,
em que se apreende uma “nocdo universalizada do conhecimento”. Esta tltima coincide,
em parte, com a aprendizagem e experiéncia do ethos social Xikrin. As capacidades de

ouvir e de ver estao intrinsecamente vinculadas a de aprender.

Cohn explica que, para os Xikrin, a crianca, para desenvolver a capacidade de
aprender, precisa desenvolver os 6rgdos dos olhos e dos ouvidos, que ainda sdo fracos/
moles. Isto ndo significa que as criancas nao sejam capazes de aprender, mas que nao
se esperava que memorizem ou que compreendam completamente o sentido de alguns

ensinamentos. O mesmo termo utilizado para ouvir é o termo que os Xikrin usam para

12 Sendo a primeira, atividade das mulheres, e a segunda, atividade dos homens. Entre os Kalapalo, ser
mulher é fazer e saber coisas de mulher, ou vice-versa. No americanismo, uma série de etnografias
mostram que, nos regimes amerindios as no¢des de género ndo decorrem de um sexo anatémico (como
numa versao ocidental biologizante) ou da construgao social ou cultural (como na versao construtivista
que anima parte da critica feminista), mas se desdobram do dominio que determinada pessoa tem
sobre certos conhecimentos, as relagdes de afeto e de desejo, bem como os processos mais amplos de
fabricagdo corporal, configurando uma modulagdo de agéncia (Lea 2012; Maciel 2018; Madi Dias 2015;
McCallum 2001).

13 Entre os Kalapalo é central a no¢io de que a pessoa tenha um ethos pacifista que é expresso através da
nocao de ihiitisu, que pode ser explicada pela auséncia de agressividade e pela pratica da generosidade
e reciprocidade. [hiitisu também pode ser traduzido como “vergonha”/“respeito” em relacdo a
determinados comportamentos esperados nas relagdes sociais e de parentesco, como a evitacdo de
contato visual com os afins e a constante demonstracdo de generosidade envolvida nessa relacdo,
que envolve dar-lhes presentes e alimenta-los constantemente (pescando, no caso dos homens, ou
produzindo a comida, no caso das mulheres). (Basso 1989).
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entender (mari), o que enfatiza a importancia dos ouvidos para diversos aprendizados,
mesmo que ndo sejam aprendidos através da audi¢cdo de fato. A autora apresenta a
complexidade conceitual em torno dos processos de aprendizagem Xikrin, argumentando,
por fim, que nao existe uma distin¢do entre o que se pode aprender vendo ou ouvindo,
uma vez que aquilo se aprende, tanto ao ver, quanto ao ouvir, envolve uma experiéncia

holistica do corpo e dos seus sentidos.

A transmissdo e o aprendizado de conhecimentos entre os Kalapalo também
envolvem énfases distintas na audi¢do e na visao, assim como entre os Xikrin (Cohn 2000;
2002). De fato, ha entre os Kalapalo diferentes palavras para expressar as varias formas de

aprendizagem e suas vinculagdes com as potencialidades corporais*.

Hangakiijii pode ser traduzido como educar. Hanga- significa “orelha” e -jii é um
sufixo de aspecto pontual. Este educar diz respeito a educacao moral da pessoa Kalapalo.
Emuma conversa com os professores, hangakiijii aparecia diversas vezes atrelado ao ensino
do respeito, da “vergonha” e dos valores. E uma forma de ensinar que recorrentemente se
associa a escola, pois, como eles explicam, a escola é o lugar em que se deveriam reafirmar
diversos valores morais ja “falados” em casa. Esta é uma forma de ensinar na qual quem
fala, ensina, enquanto quem escuta, aprende; por isso tanto o termo “palavra” quanto o
termo “orelha” sdo mobilizados na constituicdo deste vocadbulo. Uma pessoa com bom
ouvido é uma pessoa integrada socialmente (Seeger 1980), uma vez que é com o ouvido
que se aprende a fazer (Cohn 2002). Este modo de educar forma um par estrutural com

inguhelii, que veremos a seguir.

De acordo com o dicionario Kuikuro elaborado por Franchetto & Santos (no prelo),
inguhelii corresponderia a “ensinar-se”, “lembrar-se”. Na morfologia da palavra, ingu-
corresponde a “olho”; -he-, “abrir”; -lii é um sufixo de aspecto pontual. Esta palavra foi
exemplificada pelos professores como “quando vocé abre o olho e vé&”. He- é um abrir que
significa “acordar”, “tornar claro”, “clarear”, como quando as nuvens saem do céu, e ele
se abre (he). Esta forma de aprender é muito usada para os processos tradicionais de
aprendizagem, nos quais o aprendiz tem que “ir atrds” do mestre e insistir para que este
o0 ensine, até que em determinado momento ele entende o que estava sendo ensinado: “se

»” «

da conta”, “aprende”.

Ao ensinar, 0 mestre se vale do hangaktijii ou do akihalti (“contar”), que diz respeito
ao ensino de musicas, rezas e historias, entre outras coisas. Trata-se da transmissio de

conhecimentos formalizados que compdem a tradicao oral. Aki significa palavra, de tal

14 As interpretagdes e o olhar atento as glosas em karib kalapalo ndo seriam possiveis sem a orientacdo
do Prof. Dr. Antonio Guerreiro (PPGAS/UNICAMP), que também apresenta as diferentes formas de
aprendizagem kalapalo e sua relagdo com a corporeidade em sua obra (Guerreiro 2105: 166).
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forma que akihalii se refere ao “mostrar com palavras”. Essas duas ultimas formas de
ensinar sao diferentes de egitsaneniigii, que se refere a aprendizagem pratica pessoal; é
dizer: quando a pessoa aprende sozinha a partir da observagdo e repeticdo, para tentar
fazer o que observou. Quando consegue fazer, prossegue aprimorando-se, pois quando se
tem um conhecimento é preciso cuidar dele/aprimora-lo. Segundo o dicionario Kuikuro,

egitsanentigii corresponde a “aprender” e “treinar” (Franchetto & Santos, no prelo).

Através desse vocabulario, percebe-se que a educa¢do moral, por meio da fala
repetida e sistematica, é fundamental para a forma¢do de uma pessoa com ihiitisu
(“vergonha”/“respeito”). Na escola, esse conhecimento moral se faz presente por meio
da fala dos professores, que, como eles dizem, conversam e “orientam” as criancas. Das
diferentes variacdes dos conhecimentos tradicionais, este é aquele que, por exceléncia,
se presentifica e perpassa o espaco escolar, porque, ademais de ensinar a pessoa valores
e praticas da vida coletiva, também se é mobilizado para ensinar os conhecimentos

provenientes do “mundo dos kagaiha” (“brancos”), como o portugués e a matematica.

Com a recente centralizagdao da escola Kalapalo, foram contratados “professores
especialistas” para dar aulas de educacao fisica (para os meninos, por uma escolha da
prépria “comunidade Kalapalo”, apesar de as meninas também lutarem em rituais
especificos) e de artesanato (para as meninas, também por escolha da comunidade, que
enfocou em produgdes com o fio de buriti e a miganga tcheca®, especialidade feminina,
como a producdo de esteiras e cestos, apesar de os meninos fazerem artesanatos, como
os colares de caramujo). Nas aulas de educacao fisica sdo dados treinos da luta ikindene,
e o professor, um lutador importante, da instrucdes de diferentes técnicas. Ja nas aulas
de artesanato, uma professora ensina as meninas a confeccionarem esteiras e cestos de
buriti e colares e pulseiras de mi¢cangas. Acreditamos que o ensino e o aprendizado destes
conhecimentos se fizeram presentes na escola justamente por serem especialidades mais
coletivas, que ndo precisam ser pagas. Como tais, elas sdo aprendidas sempre em espacos
de socialidade da aldeia, como nos treinos de luta em seu centro, e nas atividades da casa

com as mulheres co-residentes que trabalham as micangas.

O caso dos cantos e das rezas, que precisam ser akihalii, “contados”, e envolve
uma forma de ensino e de aprendizagem kalapalo mais especifica, tem outros contornos.
Recentemente, em reunides com a comunidade escolar, fora evidenciado a necessidade de

incentivar o interesse nos cantos também dentro da escola, pois alguns cantores afirmaram

15 As micangas utilizadas pelos alto xinguanos para a confeccdo de colares, pulseiras e até cintos sdo
provenientes da Republica Tcheca, que, por ser especialista na produgdo de objetos de vidro, produz
contas de vidro “perfeitas e brilhantes”, diferentemente das concorrentes migangas chinesas, como
discute Aguillar Leite (2018) entre o povo Matipu (também falantes de karib xinguano).
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que “os cantos estao se perdendo”, e que “os jovens ndo tem mais interesse em aprender
os cantos”. Desta forma, fora decidido que a escola contrataria mestres cantores - que
podem ensinar “um pouco” dos cantos em sala de aula, pois, ademais de serem pagos
para tanto, instigariam o interesse dos alunos em ir atras dos mestres para aprender,
enfim, com maestria. Segundo os cantores, ndo seria um problema ter este tipo de ensino,
normalmente realizado de forma particular e atenta por um mestre e um aprendiz, que
deve “ir atrds do mestre” e paga-lo a fim de “valorizar o conhecimento e se tornar dono
de fato”, na escola. De toda forma este processo ainda nao se iniciou, e sera interessante
acompanhar este tipo de flexibilizagdo dos mestres no ensino de seus conhecimentos, com

o intuito de valoriza-los também em sala de aula.

As indagacoes deste artigo tiveram como ponto de partida os discursos de adultos
acerca de suas percep¢des em relacdo a aprendizagem das criangas. Como a conversa se
iniciou numa reunido escolar, os professores discutiam a educacdo existente em sala de
aula, e a educacao kalapalo em seu sentido mais formal: com a aprendizagem sistematica
de algum conhecimento kalapalo. Acontece que a educacdo kalapalo se da em diversos
aspectos da vida social, grande parte deles ultrapassando a educagao formal, como ja
discutido por Tassinari (2009) quando aponta para os casos amerindios como sociedades
em que a escola ndo é central para a aquisicio do conhecimento, constatacdao que se

estende para o caso kalapalo.

Fora dos espacos da sala de aula, portanto, os meninos constantemente lutam
no centro da aldeia e, algumas vezes, as meninas também. Quando fazem isto estdo
egitsanentigii (“treinando/aprendendo”), na forma de uma brincadeira - que é uma
maneira de se relacionar e aprender ndo menos importante do que outras. A luta ikindene'®
(ou huka huka, como é conhecida pelos nao-indigenas), esta presente em quase todas as
festas interaldeias, consolidando relagdes interpessoais. Nessas festas, os adultos lutam
antes dos meninos, que, posteriormente, se juntam no centro da aldeia para lutar com
as criancas dos outros povos. A luta dos adultos é a “que vale”, mas a luta das criancas é
igualmente importante, uma vez que através dela conhecem seus afins potenciais (também

porque os casamentos podem ser exogamicos e interétnicos).

Antes das festas, os meninos passam dias treinando no centro da aldeia e pintando o
corpo a fim de prepara-lo para lutar. Alguns meninos relataram que sonham bastante com
a luta antes da festa, e que, com isso, aprendem novos golpes e se concentram melhor. A
preparacao corporal também envolve a escarificacdo e a aplicacdo de remédios especificos,

mas ela se da mais intensamente na reclusdo pubertaria, e entre rapazes que escolherem

16 Sobre estudo detalhado desta luta ver Costa (2013).
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se tornar de fato bons lutadores, e nao necessariamente entre os kiinga kiisegti — “rapaz
pequeno” - que ainda nao entraram na reclusao. Estes, ao que parece, lutam mais para
brincar e para estabelecer relagdes com seus primos cruzados, normalmente em rituais
interaldeias, que possuem um momento de luta coletiva que sucede a luta dos campedes. E
muito comum ver os pais chamando os primos cruzados dos meninos para se conhecerem

desde pequenos neste espaco ritualistico da luta.

De forma geral, a aprendizagem entre os Kalapalo se da de diferentes formas e
intensidades ao longo da vida. Quando pequenos, aprendem principalmente pela forma
hangakiijii, ouvindo e observando, e pela forma egitsanentigti, que envolve experimentar,
testar os limites, treinar e aprender brincando. E frequentemente relatado que, quando
pequenos, os meninos come¢am a brincar de flecha, e “para aprender alguma coisa”,
aprendem a cagar passaro e lagarto brincando com os amigos. Isto seria um treino baseado

na observacao do cotidiano dos adultos da aldeia.

Quando crescem um pouco, fendmeno que normalmente é marcado pelo nascimento
de irmaos mais novos, as crian¢as adquirem algumas novas responsabilidades. As meninas
passam a ajudar a mae com o trabalho doméstico, aprendendo a fazer beiju, mingau e a
cuidar de seus irmdos pequenos, enquanto os meninos acompanham o pai na pescaria e na
caca. No entanto, é central o fato de que mesmo antes de assumir essas responsabilidades
as criancas ja vinham observando os pais e seus familiares, e muitas vezes ja brincavam,
experimentando fazer essas coisas; a mudanca se da, no entanto, na medida em que elas
assumem diferentes papéis entre seus pares, como quando uma irma mais velha, muitas
vezes com cerca de cinco ou seis anos de idade, se torna a responsavel por cuidar de ser
irmao mais novo. Assim, como argumenta Gow (1997), é estando entre os outros que as
caracteristicas que produzem as semelhancas e as diferencas se fazem possiveis, fazendo
emergir a consciéncia do “eu”, seja qual for o desenho que ela ganhe, de tal modo que os
papéis assumidos e suas respectivas atribuicoes sdo da ordem do afeto, e a pessoa se faz

ao mesmo tempo em que faz os outros, seus parentes.

Posteriormente, a reclusao pubertaria marca certa cisdo entre a vida da crianca
e a vida do adulto. Ela inicia com a menarca da menina e com os primeiros indicios da
puberdade do menino. Durante esse periodo, fica-se “preso” num canto da casa coberto
por uma lona, um grande tecido ou um tapume, que separa o espaco do recluso. Os
cuidados com o recluso sao de responsabilidade de seus pais. Enquanto a mae cuida da
alimentacao, o pai cuida da fabricagdo corporal, envolvendo a escarificacdo e a aplicacao
de remédios. Ao passo que os cuidados corporais se intensificam, deve-se seguir restri¢cdes
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de dieta e sexuais'’. Neste momento, a pessoa pode escolher se quer se especializar em
algum conhecimento que exige maestria e, para isso, contratar o mestre que ira ensina-la.
Como dizem os Kalapalo, é preciso que a pessoa demonstre o interesse inicial em procurar
0 mestre, que o pague, e que tenha persisténcia para aprender da forma que o mestre
ira ensinar. Estes tipos de aprendizados ndo sdo faceis; o mestre deve contar a pessoa

(akihalii) e a pessoa deve ouvir, observar e seguir o mestre atentamente (hangaktijii).

Apesar do recluso poder decidir se vai se especializar em algum conhecimento
especifico, os Kalapalo dizem que durante a reclusdo pubertaria ha certas coisas que todos
devem aprender de forma mandatoria, “devem ser orientados por seus pais” (hangakiijii),
incorporando o ethos e aprendendo “a ser Kalapalo” (ou aquilo que se espera de um/uma).
A reclusdo é o momento em que o corpo fica suscetivel a metamorfose e aos perigos dos
itseke’® (“espirito”), por ser o momento em que se troca e se fabrica intensamente o corpo
(Viveiros de Castro 1977). Essa fabrica¢do envolve uma série de intervengdes corporais e
um conjunto de cuidados em torno das substancias que relacionam o corpo recluso com
os corpos dos seus parentes, por meio da consubstancialidade, e com o mundo. E neste
sentido que a intensificagdo do cuidado com o corpo do recluso implica numa mesma
intensificacdo dos cuidados sobre as praticas corporais da sua parentela. O corpo deve
ser escarificado e receber a aplicacdo dos remédios (raizes ou ervas) especificos para
cada intencdo; ha uma raiz utilizada para evitar a metamorfose, outra para o corpo nao
inflamar, outra para intensificar a aprendizagem da luta, da reza, dos cantos, e assim por

diante.

Durante o caso especifico da reclusdo feminina, as meninas tendem a se dedicar
ao aprendizado das técnicas de fabricacdo de esteiras, cestos, redes e pulseiras. O final
da reclusdo da masope (“menina na reclusao pubertaria”) é marcado pelo crescimento
da franja até a altura do queixo e mudancas corpoéreas significativas ,pois tiveram os
seus corpos literalmente “moldados”, e sua reclusdao costuma ser menos duradoura que
a dos meninos, que apesar de ficarem mais tempo reclusos, ficam menos “presos” que as

meninas, podendo participar de lutas e sair para ir a escola (Lima 2013).

No sentido antes argumentado, podemos dizer que a aprendizagem kalapalo
passa pelo corpo. Isso é evidente atentando para a relagdo de cuidados com o olho e com

os ouvidos das criancas, passando pelas prescricoes e restricdes alimentares e sexuais

17 Levar os intercursos sexuais a cabo prejudica o crescimento da crianga, pois a perda de fluidos sexuais
(sémen e sangue) influem na diminuicdo da substancia corporal dos filhos (Gregor 1985; Viveiros de
Castro 1977).

18 Categoria comumente traduzida por “espiritos”, se refere aos seres miticos, ou seres ancestrais (cf.
Guerreiro 2016).
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(exercidas tanto pelas criangas como por seus parentes proximos, respeitando a légica
da comensalidade), até os cuidados diretos e especificos de escarificacdo, da “moldagem
corporal” e da aprendizagem dos conhecimentos especializados. Os cuidados corporais
sdo essenciais para que as criancas sejam capazes de aprender, compreender e apreender

de fato através da experiéncia (Cohn 2002).

Assim, o corpo aparece como lugar de transformacao, uma vez que a aprendizagem
dos diferentes tipos de conhecimento passa por ele. A problematizacao em torno do
conhecimento esta em que o corpo transformado pelos “conhecimentos do mundo dos
brancos” possa paulatinamente distanciar a pessoa do devir Kalapalo. Um exemplo usado
frequentemente durante a citada reunido dos professores foi que “os jovens cortam o
cabelo igual ao do Neymar, mas eles tém que ter o cabelo bem cortado, redondo como um
casco de tatu”. Outro exemplo € o das pinturas que envolvem grafismos corporais nao-
indigenas® e a utilizacdo de camisas e ténis da Nike para ir a escola, “como se estivessem
indo para um evento na cidade”?’. Também foi relatado que como as criangas nao tem “ido
atras de conhecimentos”, nao estdo ficando tanto tempo na reclusdo pubertaria e agora
“tém medo de arranhar”?'. Sob a perspectiva dos professores, esses fendmenos seriam
algo prejudiciais ao processo tradicional de aprendizagem e, como consequéncia, ao devir

kalapalo.

Possiveis flexibilizacoes dos conhecimentos tradicionais

Os Kalapalo falam, adicionalmente, de como algumas restricdes e prescricoes

19 Diz-se que, para os rituais, os mais jovens querem inovar: sob a influéncia do “mundo dos brancos”,
preferem pintar o pica-pau ou o simbolo do yin yang.

20 Em sua etnografia sobre a escola Xikrin, Beltrame (2013) mostra o quanto as crianc¢as associam a ida
a escola com a necessidade de se apresentar como “brancos”, o que inclui atender as aulas com pegas
de indumentaria do mundo dos brancos, criando algum nivel de assemelhagdo com estes. No contexto
Xikrin, a escola é tida por exceléncia como um espago de conhecimentos do outro, do branco, de tal
modo que acudir a escola da forma como se portam e se vestem cotidianamente os Xikrin é alvo de
chacota das proprias criangas. Uma “indigeniza¢do” da escola, como parece ser o processo que vem
assumindo os Kalapalo, é impensavel entre os Xikrin. Aulas de “cultura Xikrin”, que os professores
pretendem ministrar aos alunos, acabam tendo efeitos outros que aqueles esperados pelos docentes,
isto porque, como argumenta Beltrame, para os Xikrin a funcdo da escola é ser “de branco”, nunca
para tornar-se Xikrin. Situacdo distinta a Maxakali, em que se pretende que a escola forme as criangas
dentro dos valores e conhecimentos proprios Maxakali (Alvares, 2004). A isso Alvares (1999) chama de
“domesticacdo da escola”.

21 “Arranhar”, como dizem os kalapalo, se refere a escarificacdo da pele com dentes de peixe cachorra.
A escarificagido faz parte dos cuidados e da fabricagdo corporal que permitem que a pessoa se faga
constantemente humana, uma vez que todos os humanos sdo passiveis de se tornarem itseke, ou animal,
e se distanciar da forma humana. A escarificacdo também é utilizada para intensificar a aprendizagem
pelo corpo, uma vez que cada aprendizado possui um dono-espirito, que detém e cuida de alguma raiz
especifica; para se tornar dono deste conhecimento, portanto, faz-se necessario escarificar o corpo e
aplicar o determinado remédio.
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de ordem alimentar, sexual e de reclusio tém sido flexibilizadas recentemente. Um
interlocutor, em especial, descrevia detalhadamente os contetddos e procedimentos desses
cuidados, mas acrescentava, ao final, que “hoje em dia ndo é mais assim”, ou que “a gente
ndo aguenta fazer assim, como os antigos faziam”. Neste mesmo sentido, se diz que “antes”,
logo apds o nascimento, o pai “entrava em reclusdo por um ano e a mae ficava sem comer
peixe por cinco meses”, mas que hoje “ninguém mais quer fazer isso”. Em matéria sexual,
uma restri¢do importante era evitar o intercurso sexual entre os genitores por um periodo
de um ano apds o nascimento do filho ou filha. Agora, como acrescenta o interlocutor,
que é um homem adulto, a restricao dura um ano “ou até quando o homem aguentar”. No
entanto, reconhece-se que quanto mais tempo a restricao for mantida, melhor, uma vez
que o contato sexual entre os genitores pode causar diarréia, choro, emagrecimento e

fome ao bebé.

A pratica de infanticidio é também hoje mais flexivel. Diz-se que quando uma
crianga “nasce com defeito”, “tem que enterrar”, mas hoje em dia acreditam “que ninguém
mais teria coragem de fazer isso”. Sobre esta pratica, Guerreiro (2016:163) argumenta
que “um corpo deformado de um recém-nascido ndo é um corpo humano, e se diz de
um bebé com defeitos fisicos que ele ‘se parece’ com itseke [espirito]”. Desta forma, um
bebé que nasce com “defeito” é um itseke e ndo um humano; enterra-lo ndo envolveria,
portanto, as questdes de ordem moral que nés poderiamos imaginar. Segundo Guerreiro
(2016), as deformagdes no corpo da crianga também podem decorrer da agao da propria
placenta (Indzu, ou avo, que é um ente ndao-humano), que nao quer que o bebé deixe de
estar préximo a ela, ou por influéncia de algum espirito (concep¢ao comum no Alto Xingu,

que justifica as mortes e doencas)?.

H4, ademais, uma série de restricdes direcionadas para as criangas e que dizem
respeito ao uso do jenipapo: como foi relatado, nas festas “as criancas sempre querem
se pintar, mas antes ndo podiam pintar com jenipapo, porque o “dono” da planta?? faz
mal para a crian¢a”; entre outras coisas, ele causaria tersol e emagrecimento. Os pais de
criangas muito pequenas também ndo poderiam se pintar, uma vez que este procedimento

faz parte do leque de restri¢cdes de “cheiros fortes”?*, mas é possivel ver nas festas que

22 Nao nos estenderemos aqui sobre a no¢do contextual de doenca no Alto Xingu e as relagées com os
espiritos das quais tal nogdo é um desdobramento tendo em vista que tal tema esta melhor desenvolvido
em outras producdes, tanto entre os Kalapalo, quanto entre os Mehinaku e os Wuaja, ambos pertencentes
ao complexo cultural interétnico alto-xinguano. Sobre a relacdo entre as doengas e o analogo Wuaja da
itseke, ver Barcelos Neto (2005; 2006). Sobre o zelo da intzu com o bebég, ver Guerreiro (2012). Ainda
sobre isso, ver Gregor (1985) para o caso analogo entre os Mehinaku.

23 Um itseke.
24 0O corpo da crianga pequena é tido como “fraco” e suscetivel aos perigos da itseke (“espirito”) da

zn

placenta, que é tida como “avd” ou “dona” da crianga, por estabelecer uma relagio de afeto com o bebé
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tanto as criangas quanto os seus pais que, pela légica de consubstancialidade sao uma

extensdo do corpo dos filhos, se pintavam.

Outras transformac¢des parecem incidir nos processos de aprendizagem kalapalo.
Como discutido anteriormente, no processo de apropriacdo dos conhecimentos, a
disponibilidade e perseveranca sdo, para os Kalapalo, elementos fundamentais. Isso quer
dizer que cabe a pessoa “ir atras” dos recursos para aprender. E ela quem deve conversar
com 0s pais e com o mestre que é “dono” de determinado conhecimento, paga-lo, e
demonstrar um constante interesse. Mas, como relataram diversos pais e professores,
“as criancas de hoje em dia ndo vdo mais atras dos mestres”, isso porque “ninguém mais
quer aprender algo dificil”. Em contrapartida, dizem, “nossos detentores de cantos estao
acabando”. Etnograficamente, pudemos constatar que efetivamente sdo poucos os jovens
que procuram os mestres com a intencdo de serem acompanhados e acederem aos
conhecimentos dos quais os mestres sao “donos”. Sdo muitos os fatores que poderiam

estar na raiz desse fendmeno e buscaremos levantar alguns brevemente.

Uma vez que a relagdo estabelecida entre aprendiz e mestre/”dono” é assimétrica,
muitos futuros aprendizes manifestam que possuem ihiitisu (“vergonha”) de procurar
o mestre, além de ndo possuirem um bom pagamento para ele. Outro fator que tem se
mostrado presente é o interesse dos jovens por outros tipos de conhecimentos, como os
conhecimentos provenientes do mundo dos brancos. Ao contrario de uma falsa apatia ou
desinteresse dos jovens, como alguns velhos costumam atribuir, os interesses dos jovens
tem se transformado constantemente, mas nao deixam de buscar diferentes formas de

aprendizado.

Outro fator que pode estar associado a esta menor procura pelos mestres pode ser
a natureza cara do conhecimento, pelo qual os aprendizes devem pagar. Provavelmente,
com 0 maior acesso aos recursos tecnologicos, que facilitam algumas aprendizagens, a
procura pelo mestre como mediador tenha sido relativizada, ja que é possivel acessar
cantos e narrativas, por exemplo, por meio de gravacdes e escrita. Um exemplo sdo alguns
cantos que Ellen Basso registrou e gravou em material de dudio durante os anos 60 e
que continuam circulando entre os Kalapalo; os jovens em reclusdo pubertaria ouvem
estes cantos repetidamente, aprendendo-os através da gravacdo, e ndo através de um
mestre, como talvez pudesse ser esperado. O fato de estarem gravadas nao significa, no
entanto, que essas canc¢des sejam reproduzidas de forma estatica ou se apresentem como

estética ou poeticamente fixas. Ao contrario, a interpretacdo de um canto é sempre a sua

durante toda a gestagdo (Guerreiro 2012). Como seu corpo € fraco, deve-se evitar o uso de substancias
consideradas “fortes”, como os cheiros e os fluidos da relagio sexual entre os pais, o consumo de peixes
de “gosto forte” e o uso de matérias com “cheiro forte”, como o jenipapo.
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transformacdo, de forma que cada pessoa aprende a partir de sua prépria experiéncia e
reproduz, através da performance dos cantos, suas especificidades. A questao que aqui
se levanta, e que se vincula ao diagnoéstico dos professores, é que a aprendizagem nao

mediada pode diferir da forma tradicional Kalapalo de aprender.

Transformacoes? ou: da perspectiva das criangas

No esforco de matizar o diagndstico anteriormente apresentado, é necessario,
em primeiro lugar, considerar que muitos Kalapalo tém outros projetos pessoais que
nao necessariamente se especializar em algum “conhecimento tradicional”. Fala-se em
completar o ensino médio, e talvez o técnico e o superior, para conseguir algum emprego
e, assim, poder “dar alguma coisa para sua familia”. Para completar seus estudos é preciso
mudar-se para a cidade, uma vez que nao ha ensino médio na aldeia - o que é um motivo
de grande preocupacdo entre alguns Kalapalo. Esta mudanca para a cidade pode acarretar
diversas implica¢des no estilo de vida, e algumas pessoas decidem nao voltar para a aldeia
depois disso. Outros, ao contrario, querem se formar como professores ou enfermeiros
para conseguirem empregos na aldeia, mas como eles sao limitados, poucos conseguem
de fato uma vaga.

Em segundo lugar, entendemos ser fundamental compreender e dialogar com
a perspectiva das criangas Kalapalo sobre aqueles elementos apontados como fontes
de preocupagdes para os adultos, em especial os professores. Etnograficamente pode-
se observar que as criancas compreendem as diferentes relagdoes estabelecidas entre
“conhecimentos tradicionais” e “conhecimentos de branco”, mas parecem nao se aterem
tanto a elas, uma vez que ser kalapalo é também fazer parte de uma longa historia de
relacdes sociais (Toren 2012), e que no caso kalapalo, desde o contato, se entrecruza com
a historia dos brancos constantemente, sendo que muitos de seus repertorios dialogam ou

sao provenientes do “mundo ndo-indigena”.

Durante outra incursdo em campo, oficinas de desenho com as criancas foram
realizadas com o objetivo de compreender os interesses das criangas, e como cada crian¢a
representa — ou quer representar - diversos elementos a partir de seu contexto individual
e sociocultural por meio de recursos graficos - que poderiam ser figurativos ou nao.
Em algumas delas, as criangas desenharam livremente e, em outras, tratavam em seus
desenhos de palavras que diziamos em karib. Em seguida apresentaremos uma imagem
que contém dois desenhos distintos, realizados por dois meninos diferentes, em que

tratavam do termo “kiinga kiisegii” (“rapaz pequeno”). Vejamos.
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Figura 1: Diferentes representacdes de kiinga kiisegii (“rapaz pequeno”).

Fonte: desenhos de Iseun e Diego Kalapalo.

No lado esquerdo da imagem, Iseun desenhou a si mesmo, vestido com roupas de
kagaiha (“branco”), com camiseta, shorts e boné. Ja no segundo desenho, a direita, Diego
desenhou um rapaz Kalapalo “vestido com a pintura tradicional”? para rituais, com o
corpo pintado de carvdo e urucum, o cabelo também pintado de urucum, e os bracos e
os tornozelos amarrados com fios de algoddo, como se estivesse pronto para uma festa.
Estas diferencas presentes nas imagens trazem elementos para pensarmos a influéncia e
a relagcdo com o “mundo dos brancos”; no primeiro desenho, Iseun apresenta um menino
Kalapalo vestido de kagaiha (“branco”), talvez porque para a crianga ja é normal vestir-
se assim, ou talvez porque haja alguma expectativa de apresentar um outro®. O segundo
desenho, feito por um menino um pouco mais velho, poderia indicar uma necessidade -
parecida com a articulada pelos professores no inicio deste artigo - de se mostrar como
um Kalapalo tradicional de fato, o que costuma ser recorrente entre os adultos, e também

configura uma imagem na relagdo com o “mundo dos brancos”.

Outro caso interessante para refletir sobre esta questiao é o de Creusa, uma
menina, filha de um eginhoto (“dono de canto”), que sempre se interessava por ouvir as
musicas (“de branco”) que cantavamos na aldeia. O objetivo em cantar algumas musicas
de nosso repertorio “de branco” (em geral cantigas populares e musicas de roda) para as

criangas era ouvir o repertdrio delas proprias. O combinado era: cantava-se uma musica

25 Quando se referem a forma de se vestir tradicional em oposicio ao vestudrio de branco, os Kalapalo
falam em termos de roupa. Em karib, o termo correto seria angatagii, que corresponde a “pintado”.
Como a pintura também pode ser entendida como uma roupa que se “veste”, como uma outra pele
para se fabricar como indigena, optamos por manter o termo “vestido como indigena”, que é como
comumente traduzem para o portugués.

26 Talvez um “eu” que se apresenta de outra forma, se for possivel entender o desenho em termos de
demanda, aspiragdo ou desejo, como problematizado em Maciel & Medina (2016).
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e esperava que elas cantassem outra, e, assim, seguiamos trocando. Mas, na maioria das
vezes, cantavamos, esperavamos, e elas, timidas, falavam nhalii (“ndo”). Algumas vezes
cantavam musicas que nds ja haviamos cantado, ou outras do repertério kagaiha da
aldeia (normalmente sertanejo universitario, e musicas populares da cidade de Canarana
- MT), mas raramente entoavam cantos “tradicionais”. Um dia, quando estavamos com a
camera em maos, com o claro interesse em registrar as criangas, Creusa juntou um grupo
de amigas e comecou a cantar diversas musicas “tradicionais”; muitas cantadas para as
criangas da aldeia (o que chamariamos de “musicas infantis”) e outras do repertério de
cantos do seu pai. Posteriormente, quando confrontado com a gravacao, o pai se mostrou
surpreso ao descobrir que a filha possuia um repertério de cantos tdo vasto, pois nunca a

ouvira cantar antes, e nos disse ndo saber que a menina tinha tanto interesse nos cantos.

Esse caso é interessante porque, ao mesmo tempo em que denota o interesse de
Creusa pelas musicas “de branco” que circulavam na aldeia, também mostra o repertdrio
dessa mesma menina em termos de cang¢des tradicionais, surpreendendo inclusive seu
pai, um mestre/”dono”. Creusa tinha, portanto, um “bom ouvido” e dedicava-se a aprender.
Posteriormente, ela relatou que observava e ouvia muito antes de cantar, e que, quando
cantava, acabava demonstrando que estava aprendendo, que estava egitsanentigti

(“aprendendo na pratica”).

As criancas kalapalo se mostram plenamente capazes de se relacionar com os
conhecimentos do mundo n3o-indigena. E interessante notar que ao se relacionarem com
os dois tipos identificados de conhecimentos ao longo do processo de aprendizagem, as
criancas Kalapalo os estao significando a todo momento, como é préprio do fluxo de todos

os conhecimentos - eles ndo sdo estaticos.

A infancia é tida como um estagio de experimentagdo, no qual as criancas fazem e
reproduzem tudo o que querem, sejam coisas que os adultos fazem, coisas que os kagaiha
fazem, coisas que querem explorar/descobrir e testar os limites. Elas aprendem muito
entre si, mostrando o que ja conhecem e sabem para seus pares. Algo interessante nesta
andlise é pensar na autonomia que as criangas possuem, o que inclui esta capacidade
de mover-se livremente por diferentes contextos e espacos e a autonomia para escolher
0 que querem experimentar e fazer, ainda que os adultos frequentemente as orientem
sobre determinadas coisas, como nao ir para longe sozinhas ou sobre a forma correta
de descascar a mandioca. Essa orientacdo, fundada em principios sociocosmolégicos
importantes, refor¢a os cuidados que as criangas devem ter, o que pode se dar, inclusive,

por meio de cantos e na propria escola.
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Consideracoes finais

Os adultos falam em transformag¢des nas formas de ensinar o conhecimento
tradicional e na falta de interesse dos mais jovens, entre outras coisas, mas as criangas
parecem, por sua vez, pouco preocupadas com isso. Elas aprendem e se valem dos
conhecimentos do mundo dos brancos e dos conhecimentos tradicionais, sem anular
um ou outro, ou contrapo-los. Ao contrario, apesar de conhecerem as distingdes entre
estes conhecimentos e suas formas de aprendizagem, estas diferencas aparecem entre as
criancas de formas menos taxativas e categéricas. E dizer, passando tanto pela experiéncia
corporal como pela ordem da experimentagdo, as criangas nao cessam de aprender,; tanto
os chamados conhecimentos tradicionais dos Kalapalo, quanto, ao mesmo tempo, os
conhecimentos (e coisas) do mundo dos brancos. Um tipo de conhecimento ou uma forma

de aprendizagem ndo anula o outro.

Ainda que reconhecam e se situem no seio das transformacgodes, as criancas
demonstram estar completamente apropriadas do mundo alto-xinguano. Isto pode
ser exemplificado por elas conhecerem os mitos, e os relacionarem com seu cotidiano.
Conhecem os perigos aos quais sdao, como criancas, mais suscetiveis, ao mesmo tempo
em que exploram o campo dos sonhos como um lugar epistémico legitimo. Assim, e sob
a perspectiva das criancas, a vida Kalapalo é dotada de uma enorme fluidez, nao sé na
medida em que circulam entre diferentes espacgos, participando de socialidades diversas
com certo nivel de autonomia, mas também na exploracdo de elementos constitutivos
daquilo que aparece como “tradicional” e “de branco”. As criangas possuem, neste sentido,
a capacidade de apreender repertérios distintos de conhecimentos, e de valer-se da sua
agéncia social, incidindo sobre as relacdes de aprendizagem nas quais estao envolvidas e
tensionando percepg¢des que podem parecer mais estritas, principalmente ao experimentar

e criar em seus proprios lugares sociais, entre eles, as brincadeiras.
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Resumo

Este artigo discute os modos como os Ava-guarani vivenciam a experiéncia do sonhar e os
seus desdobramentos no cotidiano da aldeia Ocoy, localizada no oeste paranaense. Partindo do
principio de que as maneiras de experienciar os sonhos e suas interpretacdes ndo sao universais,
busca-se discutir principalmente sobre o0 modo como as criangas Ava-guarani vivenciam o
onirico, enfatizando sua autonomia e participagdo neste universo, como aprendem a sonhar e
o que aprendem com seus sonhos. Apresento uma breve discussdo sobre a infincia indigena e
sobre o modo como as criangas sao iniciadas na experiéncia do sonhar, a partir da analise de dois
desenhos e de narrativas oniricas feitas por algumas criangas do Ocoy, durante minha pesquisa
de mestrado. Destaca-se ainda que experiéncia onirica pode ser entendida enquanto fonte de
conhecimento, uma vez que a atividade de sonhar para os Guarani ¢ algo que se aprende e se
ensina, ou seja, a experiéncia onirica ¢ também um processo importante de transmissdo de

saberes, iniciado ainda na infancia.

Palavras-chave: infancia; sonhos; conhecimento; Ava-guarani; crianc¢a indigena

Abstract

This article discusses the ways in which the Ava-Guarani experience dreaming and its unfolding
in the daily life of the indigenous village Ocoy, located in the west of Parand. Assuming that
the ways of experiencing dreams and their interpretations are not universal, we aim to discuss
primarily how Ava-Guarani children experience the dream, emphasizing their autonomy and
participation in this universe, how they learn to dream and who they learn from. I present a brief
discussion of Indigenous childhood and how children are initiated into the dreaming experience
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from the analysis of two drawings and stories of dreams made by Ocoy children during my
master’s research. It should also be noted that dreaming experience can be understood as a
source of knowledge, since the activity of dreaming for the Guarani people is something that
is learned and taught, which means that dream experience is also an important process of

transmitting knowledge, begun already in childhood.

Keywords: childhood; Indigenous children; dreams; knowledge; Ava-guarani.

0 aprendizado dos sonhos com os Ava-guarani: desdobramentos da pesquisa
de campo e algumas reflexdes iniciais

A reflexdo aqui exposta foi construida a partir de desenhos e narrativas feitos
por criancas Ava-Guarani durante minha pesquisa de mestrado, que teve como objetivo
principal compreender as relacdes existentes entre os sonhos e algumas formas de
conhecimento, que se refletem em acdes e decisdes do cotidiano entre os Guarani do
Tekoa Ocoy em Sdo Miguel do Iguacu, municipio do oeste paranaense, localizado préoximo

a triplice fronteira entre Brasil, Paraguai e Argentina.

Durante os quase quatro meses em que convivi com os Ava-guarani no Ocoy, escutei
narrativas de sonhos de muitas pessoas, homens, mulheres, jovens, idosos, xamas, ouvi
sobre sonhos que pressagiam mensagens, e sobre sonhos considerados sem importancia.
Meu intuito era o de compreender a experiéncia do sonhar entre os Ava-Guarani, e para
tanto, eu ndo poderia ignorar o fato de que as criancas também vivenciam essa mesma
experiéncia que os adultos, e também tinham muito a contar sobre suas viagens oniricas
e sobre as interpretacdes criadas para cada uma delas. Portanto, ao levar a sério o que
as criangas tinham a me falar sobre seus sonhos, reuni um compilado de informagdes
para construir este artigo, cuja proposta é apresentar algumas consideracdes sobre o
modo como as criangas Ava-guarani vivenciam a experiéncia onirica, destacando suas
interpretagdes e as maneiras como os sonhos sao utilizados nos processos de producao e
circulacdo de saberes, ou seja, como e em que momento as crian¢as aprendem a sonhar; e o
que sao capazes de aprender durante o tempo em que estao sonhando e quando discutem

os sonhos.

Considerando que os sonhos sdo experiéncias coletivas que envolvem um conjunto
de atividades, e possibilitam o acesso a um plano cosmoldgico que orienta a vida cotidiana,
lango mdo da expressao “universo onirico”, no intuito de contemplar todos os elementos
que se relacionam aos sonhos, ou seja: predisposicdes, técnicas corporais, significacdes,
interpretacdes, reconhecimentos, religiosidade, os modos de ser e sua importancia na

producdo da pessoa Ava-guarani. Destaca-se o contexto em que o sonho é produzido,
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onde é compartilhado e interpretado, e principalmente como a experiéncia onirica pode
ser entendida enquanto fonte de conhecimento, uma vez que a atividade de sonhar para
os Guarani é algo que se aprende e se ensina, ou seja, a experiéncia onirica é, também,
um processo importante de transmissdo de saberes, que ocupa um lugar essencial nas
dinamicas cotidianas ainda na infancia. Este trabalho refor¢a, ainda, a importancia dos
sonhos como eixo analitico para a antropologia, como aponta Laura Graham (2018)
em sua pesquisa com os Xavante, que compartilham seus sonhos, transformando uma
experiencia subjetiva e exclusivamente pessoal em uma experiencia coletiva, socialmente

compartilhada através da performance de repeticdes de cangdes-sonhos.

Neste sentido, estudos sobre educacdo indigena que apontam para a relevancia
dos processos nativos de transmissao de saberes, também reforcam a importancia dos
sonhos como um campo pouco explorado, embora fundamental para compreender
processos indigenas de ensinar e aprender. De acordo com Antonella Tassinari (2008, p.
238), a aprendizagem por meio dos sonhos merece destaque porque ha varios exemplos
etnograficos referentes a situagcdes em que os nedfitos sdo treinados para sonhar, revelando

o “sonho como uma fonte legitima e importante de saber”.

A respeito do universo e da cosmologia xamanica, Langdon explica que o
invisivel produz impactos sobre a vida diaria, e assim os sonhos podem contribuir para
a compreensado de forgcas ocultas e influenciar acontecimentos, “sdo mediadores entre
o conhecido e o desconhecido” (1999: 39), e por essa caracteristica funcionam como
uma ferramenta importante na compreensdo de acontecimentos comuns do cotidiano,
bem como no que se refere a esfera do sagrado. Os sonhos constituem o acesso a outra
dimensao da realidade, um complemento da percep¢do humana que sua cultura define
como existente (Bartolomé & Barabas, 2013). Longe de ser considerado apenas uma
necessidade fisiolégica do nosso corpo, o sonho é uma viagem da alma, ou seja, no caso
guarani, uma viagem do nhe’e (alma) que, aproveitando-se do descanso de nosso corpo,
percorre os caminhos do sagrado, onde pode encontrar com o nhe’e de outras pessoas, de
parentes que moram longe, de parentes que ja habitam o mundo dos mortos e, em alguns
casos, inclusive com Nhanderu®.

A experiéncia onirica perpassa diferentes instancias da vida no Ocoy, sendo um
instrumento importante da religiosidade guarani e de grande dominio de especialistas

como o chamo’i* ou a chara’i, eximios conhecedores do universo dos sonhos e que,

1 O nosso pai - Deus maximo na religiosidade guarani.

Os Chamo'is (masculino) e chara’is (feminino) sdo os especialistas do xamanismo guarani. No Ocoy,
usa-se pouco a palavra pajé, porque os Guarani a relacionam com atividades de bruxaria, “feiticos de

maldade” e outras atividades que ndo condizem com a verdadeira missdo xamanica, de proferir belas
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portanto, sdo frequentemente procurados para ajudar na interpretacdo destes, o que nao
exclui a possibilidade de pessoas consideradas comuns também se debrugarem sobre a
experiéncia onirica de modo a teorizar os sonhos avisos, conhecer remédios, cantos e
rezas, bem como se comunicar com Nhanderu e com os mortos através do sonho, podendo

ainda ser capazes de interpretar a maioria deles.

Dois papéis diferentes se destacam na dinamica de compartilhamento dos sonhos,
o sonhador que narra seus sonhos e 0s ouvintes, ou seja, as pessoas que se disponibilizam
a escutar atentamente as narrativas oniricas, para posteriormente contribuir com
interpretacdo das mesmas através de palpites, se assim julgarem conveniente. Porém,
ndo ha uma necessidade efetiva de que as pessoas que estdo ouvindo os sonhos facam
comentarios sobre ele, muitas vezes ha apenas longos minutos de siléncio e reflexdao que

intercalam as narrativas de um e outro sonhador.

Para que os sonhos possam efetivamente transmitir mensagens é necessario o
conhecimentodeumasériedetécnicasrelacionadasacapacidade desonhar. Primeiramente
os Guarani entendem que o corpo e aalma devem estar preparados para o sono, que precisa
ser confortavel e tranquilo, de preferéncia sem barulhos e interrup¢des. Posteriormente,
ao acordar devem refletir sobre o sonho que tiveram, relembrar em detalhes cada imagem
ou didlogo vivenciado enquanto dormiam; também é de fundamental importancia que
prestem atencdo em todos os atos a que dao seqiiéncia ao acordar, por que um pequeno
detalhe pode mandar todas as imagens dos sonhos embora, fazendo-lhes esquecer do que

sonharam.

Nesse sentido, preparar o corpo para o despertar é tdo importante quanto preparar
o corpo para a chegada dos sonhos, para tanto, executam uma série de técnicas especificas
que devem ser desempenhadas com a missdao de ndo esquecerem dos sonhos ao acordar
e para que estes fiquem gravados na memoéria por mais tempo. Geralmente, estas técnicas
sdo bastante comuns, mas observa-se que algumas pessoas ndo compartilham das mesmas
técnicas que a maioria, e as desenvolvem de maneira prépria, de modo que fagam sentido
individualmente ou para sua familia. Graziela, uma jovem Guarani, me explicou que seu
sonho vai embora se ela acordar e escovar os dentes antes de lembrar-se do sonho que
teve, enquanto que para seu pai, Luciano, a Unica coisa que o impede de lembrar dos seus
sonhos é escutar o radio assim que acorda, porque tudo se confunde e ele ndo consegue

mais lembrar do que sonhou durante aquela noite.

Algumas pessoas destacaram que, ao acordar, é preciso rememorar o sonho antes

de passar a mao no cabelo, de pisar no chdo, de comer ou beber qualquer coisa e antes de

palavras e curar doengas.
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lavar o rosto. Quando vdo dormir, também precisam seguir algumas regras para ter bons
sonhos: devem tomar cuidado para ndo dormir com o braco embaixo da cabeca, estar com
a cabecga e o pescoco livres, ou seja, sem nenhum tipo de aderegco como colares, bonés
ou chapéus, e devem preferencialmente adormecer com a barriga voltada para cima, de

modo a facilitar a saida do nhe’e.

A partir desses exemplos, € possivel entender o corpo como um dispositivo, no que
serefere atoda a experiéncia onirica, de forma que a sua manipulacao possa influenciar no
conteudo dos sonhos e na sualembranca. A aplicacdo e a eficacia deste conjunto de técnicas
sdo reconhecidas por todo o grupo, da mesma forma que reconhecem a multiplicidade de
formas, causas e efeitos de cada uma. No entanto, os Ava-guarani sabem que em alguns
momentos, mesmo seguindo este roteiro corporal, antes e depois do sono, o resultado
que esperam de seus sonhos pode nao ocorrer e o principal motivo para que isto aconteca
é que naquela noite eles provavelmente tiveram apenas sonhos a toa, ou seja, sonhos

considerados sem nenhuma importancia e que por isso ndo necessitam ser lembrados.

Em conversa sobre estas técnicas e o desejo dos Ava-guarani de terem sonhos
provados, Senhor Luciano me explicou que ele mesmo ndo gosta de sonhar “certo”, porque
esses sonhos trazem preocupacdo, precisam ser rememorados e demandam até uma

semana de cuidados nos casos em que preveém algo que podera ser evitado.

Se eu sonho muito, fico toda a hora preocupado, angustiado, isso também
ndo é bom nio. Por isso que tem vezes que eu prefiro nem sonhar, ai eu
ndo me importo e nio fico cuidando pra fazer as coisas certas do sonho
(Luciano, 21/05/2013).

Da mesma maneira que estas técnicas sao utilizadas para atrair bons sonhos, ao
deixarem de ser executadas, surtem efeito contrario, afastando os sonhos ou atraindo
apenas os sonhos que eles consideram “a toa”, por se tratarem de sonhos que nao
possuem nenhum conteudo entendido como importante. A fala de Luciano exemplifica
a importancia do dominio destas técnicas, porque cada gesto tem um significado e
possibilitam aos Guarani controlar quase tudo o que envolve a experiéncia onirica, de

modo que o aprendizado do controle dos corpos se reflete no controle dos proprios sonhos.

As criangas ouvem e aprendem sobre estas técnicas desde cedo e igualmente sdo
estimuladas a contar seus sonhos e a escutar com aten¢do quando alguém esta fazendo a
narrativa de um sonho. Convém ressaltar que esta construcao corporal ndo é fruto apenas
de um esforgo individual e consciente, mas o produto de uma pratica que é ao mesmo

tempo individual e coletiva, consciente e inconsciente (Mauss, 1935).
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Nos momentos em que estao reunidos para compartilhar seus sonhos, os Guarani
prestam muita aten¢do no que é falado, cada detalhe é importante de ser contado e
ouvido, por isso é possivel afirmarmos que ha um ritmo corporal especifico das pessoas
envolvidas nesta dinamica. Despertam cedo e de forma muito silenciosa comegam suas
atividades: buscam lenha para o fogo e preparam o chimarrao, as criangas se acomodam
proximas ao fogo enquanto o reviro® é preparado, geralmente pela mulher mais idosa da
casa. Fazem tudo sem pressa alguma e quando acomodados e aquecidos pelo calor do
fogo, permanecem em siléncio por muitos minutos, quietos, olham para baixo, para o fogo,
ou para o horizonte. Sdo “corpos que falam em siléncio”, como destaca Clarissa Melo em

sua pesquisa sobre escola, corpo e tempo entre os Guarani (Melo, 2008).

O ato de ouvir esta envolto de grandes cuidados, em todos os momentos da vida
guarani: “mesmo quando ninguém esta falando nada, nés estamos ouvindo”. Esta fala de
Casimiro explica muito bem, a leitura que os Guarani fazem do siléncio e a atencao que
disponibilizam quando alguém esta contando um sonho. E a importancia do ouvir, que, de

acordo com Melo, esta intimamente ligada a etimologia da propria lingua guarani:

Retomando a palavra guarani que significa ouvir -endu - percebemos na
pratica seu significado que também pode ser traduzida como de sentir.
Eles prestam muita atencdo as palavras que pronunciamos, de modo a
sentir o que serad necessario fazer, quais as atitudes a tomar (Melo, 2008:
114).

E preciso ouvir mais que o contetido dos sonhos que sio contados, assim, os Guarani
ouvem a pessoa que esta contando um sonho, no sentido de que todos os elementos
presentes nessa experiéncia, inclusive os gestos corporais, sdo importantes para uma
boa interpretacdo de um sonho. Torno a ressaltar que, esta ndo é apenas uma habilidade
individual, mas algo que se desenvolve e se pratica coletivamente, porque a técnica é fruto

de um processo social e ndo pode ser compreendida fora desse processo (Grando, 2004).

Segundo Grando, nas sociedades indigenas a educacdo do corpo faz parte da
educacao da pessoa, trata-se de educar o corpo para ouvir e falar, um conhecimento
que marca mais profundamente a crianga do que outras formas de educacao e que, nas
sociedades amerindias, ocorre no cotidiano das relacdes sociais ao longo de toda a vida,

variando de sociedade para sociedade. A autora destaca assim que, a acdo educativa

3 O reviro é uma das principais comidas consumidas no Ocoy, geralmente feita pela mulher mais velha
da casa. No entanto, durante meu campo observei muitos homens e criangas preparando este prato,
que é servido pela manhi e no final do dia, sempre acompanhado de café ou de chimarrio. Seu preparo
necessita apenas de: farinha, 4gua, sal e um pouco de 6leo ou banha de porco.
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possibilita um aprendizado que se da pela autoridade e pela identificacdo estabelecida
entre quem ensina e quem aprende e compreende os fendmenos de autoridade e tradi¢ao
(2004: 60).

As criangas parecem ndo se importar com as conversas dos adultos, enquanto
brincam descompromissadamente pelos arredores da casa, mas é dessa forma, escutando
uma ou outra conversa, que come¢am a entender o quanto é importante escutar essas
narrativas e aos poucos se arriscam contando os seus préprios sonhos, com a ressalva
de que somente muito mais tarde é que comecam a dar palpites na interpretacao dos
sonhos das pessoas mais velhas. Os Ava-guarani entendem que o sonho de uma crianga é
muito valioso, por isso, devem aprender desde cedo a entender o que significa sonhar; elas
acordam e dizem que aprenderam, que brincaram, que viram coisas ou se encontraram
com pessoas nos sonhos, e sabem diferenciar perfeitamente o que vivenciam na vigilia e

no sono.

Os sonhos estao no corpo, eles sdo mensagens transmitidas pelo nhe’e que ficam
armazenadas no corpo de cada pessoa, por esse motivo os primeiros movimentos feitos

ao acordar detém tanto poder sobre eles;

Eu gosto de contar o sonho porque se eu ndo contar parece que tem uma
coisa que fica me incomodando, quando a gente conta ele, ele sai da gente,
sai do corpo da gente mesmo. Se eu nao conto fico até com dor de cabeca,
porque eu acho que é bem na cabeca mesmo que ele fica (Leandra,
02/04/2013).

No momento em que um sonho é compartilhado alivia-se o peso de carrega-lo
sozinho, de modo que, ao incluir outras pessoas nessa experiéncia, os Ava-Guarani estao
compartilhando também a responsabilidade de fiscalizar e de se preocupar com os
cuidados necessarios para que as coisas ruins vistas nos sonhos nao sejam colocadas em
pratica.

A transmissao de conhecimentos e de técnicas corporais “se da a partir da prépria
atuacdo das criangas, dos movimentos, das sensacdes e emog¢des que constroem esse
momento” (Alvares 2013: 83). As criancas Ava-guarani aprendem a se relacionar com
seus sonhos desde cedo no seu ambiente familiar, perguntam o significado de seus
sonhos e assim vao construindo um conjunto de significacdes que fazem sentido para seus
préprios quadros oniricos, do mesmo modo que aprendem sobre as técnicas corporais
que se relacionam aos seus sonhos. Assim, vao percebendo se conseguem lembrar de

seus sonhos, mesmo quando mexem no cabelo, ou se os esquecem quando dormem com a
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cabeca apoiada em um de seus bragos.

“Crianca sonha mais forte ainda”: a crian¢a Ava-guarani e seus modos
proprios de ensinar, aprender e vivenciar os sonhos

Antes de abordar mais especificamente sobre a atuacao das crian¢as Ava-guarani
no que se refere a experiéncia onirica, é necessario falar sobre o modo como as criangas sdao
percebidas pelos adultos nas sociedades indigenas, ou seja, como se constrdi a concepgao

de infancia indigena.

Uma grande parte dos estudos antropologicos classicos ndo reconheciam a crianga
como um ser pleno, percebendo-as como meras reprodutoras do mundo adulto, ou, quando
sao citadas aparecem de forma genérica, como coadjuvantes da vida adulta, o que revela
um carater adultocéntrico dessas obras, como apontam os estudos de Nunes (2002),
Tassinari (2008), Cohn (2000) e outros pesquisadores. Entretanto, algumas produc¢des
recentes na antropologia se voltam ao aprendizado e a infancia, ao passo que ressaltam
a importancia de se atentar para a participa¢do ativa das criangas na vida social e na
construcdo de sentidos a partir da sua vivéncia e interagdo. Sao estudos que possibilitam
entender a infancia como “um mundo relativamente autonomo que tem validade por si,
nas experiéncias e vivéncias das criancas, e na forma como percebem o mundo em que
vivem” (Cohn, 2000: 196). Estes estudos compreendem que o ambiente infantil é capaz de
repercutir nas relagdes do cotidiano da vida adulta, além de se organizar por dinamicas e
regras proprias que definem o universo infantil como exclusivo e autorregulado, em lugar

de um reflexo do mundo adulto.

Nesse sentido, o universo infantil também repercute na vida adulta assim como nas
relagdes do cotidiano, mas ndo é raro percebermos pessoas, livros, ou mesmo programas
de televisao, proferindo dicas sobre a melhor maneira de se educar uma crianga. Manuais
que ensinam os pais a criar seus filhos, como devem ser as repreensdes, as manifestacoes
de carinho, qual o melhor momento de matricula-los na escola, de aprenderem uma nova
lingua ou de praticaram algum esporte, de modo que, nestes contextos, a crianga é vista
como um ser vulneravel, que precisa de cuidado, tutela e protecdo. Do mesmo modo,
entre as populacdes amerindias ha uma série de orientacdes sobre a melhor maneira de
se educar as criangas, porém podem apresentar algumas diferengas se comparadas com
as que acabo de listar. Como exemplo, destaco a preocupagao dos pais com a iniciagao
das criancas com experiéncia onirica, e o esfor¢o para que desenvolvam adequadamente a
atividade de sonhar, e possam se comunicar com Nhanderu enquanto dormem.

Portanto, pesquisas voltadas para a infancia indigena se fazem importantes, uma
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vez que buscam desnaturalizar a crenga numa infancia fragil, descomprometida e vigiada,
em detrimento de uma infancia que pode ser auténoma, carregada de responsabilidades

que influenciam nas relagdes sociais dos grupos que pertencem.

Nesse contexto, a crian¢a é entendida como agente plena de competéncias e
habilidades, capaz de construir suas relacoes e dar sentidos a elas. De acordo com Seara
& Jesus (2016), as criangas possuem liberdade de percorrer diferentes espacos porque
necessitam aprender sobre o mundo a sua volta, e sempre que demonstram interesse
em determinada atividade, sdo incentivadas ao mesmo tempo que advertidas pelos mais
velhos sobre os cuidados a serem tomados e, como ja destaquei, adentrar no mundo da
experiéncia onirica e dos seus significados é uma das diversas atividades com as quais os

Ava-guarani entram em contato ainda na infancia.

Ao falar sobre a importancia dos sonhos para os Guarani, muitos pais falavam com
orgulho dos sonhos de seus filhos pequenos: “Aquele ali ja conta o sonho também”, “tem
o0 meu pequeno que sonha certo, se alguma vez ele contar o sonho pode esperar que vai
acontecer”. Essas falas demonstram que os sonhos das criangas nao sao menos valorizados
que os sonhos dos adultos, e mais do que isso, as crianc¢as sdo incentivadas a prestar aten¢ao
nas mensagens recebidas durante o sonho e a compartilha-las, aprendendo também sobre

as técnicas empregadas na experiéncia onirica.

A nogdo de que as criancas “sonham mais forte ainda” esta relacionada a forma
como os Ava-Guarani compreendem essa fase da vida e os cuidados necessarios para a
producdo adequada de pessoas e também ao modo como percebem as falas das criangas
quando estdo contando um sonho, sem deslegitimar as imagens oniricas que apresentam

ou considera-los menores e com inferior importancia.

Assim como os adultos, as criancas também acordam cedo e participam da dinamica
de compartilhamento dos sonhos, ouvindo os pais, avos e outros membros da familia
extensa guarani que narram pacientemente todas as aventuras vivenciadas durante o
sono, esperando obter sugestdes de interpretacdo para cada quadro onirico. Mesmo
quando estdo brincando préximas ao fogo ou comendo reviro elas se mantém atentas e,
vez ou outra, também se ariscam a contar o que viram enquanto dormiam, ou quando ja

estdo um pouco maiores, a interpretar um sonho.

Quando uma crianga narra um de seus sonhos, todos prestam aten¢do sem fazer
distingdo entre estes e os sonhos contados pelos adultos, porque entendem que “crianca
também sonha certo”, afinal as criancas ainda ndo estdo contaminadas pelas “sujeiras do
mundo” e “seus corpos ainda estao limpos”, de modo que, ao sonhar conseguem estabelecer

uma conexdo ainda mais intensa com o sagrado, especialmente porque tém a alma limpa,
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livre de palavras e pensamentos que poderiam interferir na atividade de sonhar.

Buscando compreender um pouco mais sobre a relagdo que as préprias criangas
estabelecem com seus sonhos, realizei a seguinte dinamica com algumas criangas ava-
guarani: num primeiro momento, pedi para que fizessem um desenho representando
qualquer elemento que estivesse relacionado aos seus sonhos, imagens que viam
enquanto dormiam ou mesmo sobre o modo como os sonhos eram entendidos no seu
contexto familiar. Num segundo momento, sentados no chdo, a sombra de algumas arvores,
iniciamos uma roda de contagdo de histérias, onde as criancas puderam falar sobre os
desenhos que fizeram e falar mais livremente sobre suas experiéncias com o universo

onirico, que vivenciaram ou que escutaram de seus familiares.

Portanto, elegi dois desenhos confeccionados pelas criangas e suas respectivas
explica¢des, apresentadas durante a contacdo de histérias, ndo para interpretar os seus
sonhos/desenhos, mas para tentar compreender o modo como percebem seus sonhos e o

papel que ocupam nas dindmicas que envolvem a experiéncia onirica no Ocoy.

Figura 1: Sonho com cobras
Fonte: Denize Refatti (2013)

Este primeiro desenho demonstra um sonho muito comum no Ocoy, que sdo os
sonhos com mbdi (cobra), temidos por tratar-se de maus agouros, que pressagiam fofocas,
intrigas e confusdes. Uma grande cobra saindo de dentro da casa significa que alguém
pode estar criando intrigas para algum membro da familia. A crian¢a autora do desenho

me explicou que seu pai tem muitos sonhos com mbdi e que sempre que conta um desses
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sonhos, fica preocupado com situagdes ruins que podem vir a acontecer nos proximos
dias. Contou-me que quando estes sonhos parecem muito reais, pressagiando que algo
ruim realmente vai acontecer, ela e seus irmaos recebem conselhos dos pais e avos para
ndo sairem de casa, brincar somente préximos a casa e algumas vezes nem vao para a

escola.

Perguntei se ela mesma ainda ndo contava sobre os seus prdprios sonhos, e sua
resposta foi a seguinte: “Eu ainda ndo sonho nada”, explicando-me que quando seus sonhos
comecarem a aparecer, cabe a ela prestar atencdo nos sinais enviados por Nhanderu e
quando comegarem a ser provados é o momento de comunica-los e compartilha-los com
sua familia também. Ao falar que “ndo sonha nada”, esta crianca esta se referindo ao modo
como os Guarani separam seus sonhos, entre “sonhos provados” e “sonhos a toa”, como
explicado anteriormente, ou seja, quem tem apenas “sonhos a toa” ndo sonha nada. Essa
explicagdo demonstra que as criangas tém autonomia para decidir o melhor momento
de adentrar no universo onirico, ou de nao se interessarem por eles, se assim desejarem.
Do mesmo modo, sdo autdbnomas nas interpretacdes e até mesmo nos cuidados a serem
tomados em decorréncia de um sonho.

Figura 2: Sonho com Canoa
Fonte: Denize Refatti (2013)

Este segundo desenho, ilustra a interpretacao dos sonhos com canoa que, de acordo
com a maioria das interpretacdes oniricas ava-guarani, podem significar pressagios de
que alguém proximo, ou mesmo o sonhador ira falecer. A autora deste desenho, uma

menina de 12 anos, me contou que freqlientemente tem sonhos com canoas e que por
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isso escolheu desenhar ela mesma num caixdo, porque ao despertar de um sonho como
este, sente muito medo de que algo ruim possa acontecer com ela. No desenho, a crianca
representou também seu nhe’e deixando seu corpo agora sem vida para ascender ao céu.
Representado a seu lado esquerdo, esta a figura de Jesus Cristo, que ela me explicou ser
“0 mesmo Nhanderu, ele estd sempre perto das pessoas que sdo boas e aqui (apontando

para o desenho) estd ajudando a minha alma a achar o seu caminho de volta para o céu”.

Tomando este desenho como exemplo, podemos refletir um pouco mais sobre o
modo como as criancgas estao inseridas na cultura Ava-guarani. No Ocoy as criang¢as ndo sdao
“poupadas” de assuntos mais sérios, que em outras sociedades poderiam ser consideradas
“assuntos de adulto”, tanto que podem participar das dindmicas que envolvem o universo
onirico, inclusive no que se refere aos sonhos considerados mais importantes e sagrados,
como os sonhos de canoa, por exemplo. A participacdo social das criancas pode ser
percebida nessa relacdo com seus sonhos, porque se trata de um contexto, o amerindio,
em que as “infancias podem ser vivenciadas com maior liberdade e autonomia nos quais

as criangas participam ativamente como atores plenos” (Tassinari, 2009: 01).

Ao entrarem em contato com o universo onirico as criangas também sdo inseridas
nos processos de conhecimento guarani, jA que sonho também ¢é utilizado como
instrumento no qual é possivel tomar conhecimento do sagrado, aprender sobre musicas,
cura de doencas, sobre os perigos aos quais estdo expostos, sejam estes do mundo fisico
ou espirituais. Trata-se de um modo de conhecer que ocorre no tempo de cada crianga,
e do mesmo modo que elas ndo sdo excluidas do universo dos sonhos, elas também nao
sdo pressionadas a falar sobre eles; é algo que ocorre espontaneamente e, a medida que
a crianga comeca a demonstrar interesse pelos seus sonhos, recebe grande incentivo de
seus familiares.

Assim que passei a residir na aldeia com a familia de Leandra, uma jovem mae
guarani, percebi que seus quatro filhos, todos pequenos, demonstravam muito interesse
em saber o que eu estava fazendo ali, e porque estava a todo o momento perguntando
para as pessoas sobre seus sonhos. Kambi, o mais jovenzinho, gostava de se reunir com
outras criancas para me imitar: com caderno, caneta, e um pequeno pedago de madeira,
que utilizava como gravador, perguntava aos coleguinhas sobre seus sonhos. Em algumas
manhds, enquanto tomavamos chimarrao em volta do fogo, ele me perguntava: “E a
mim, vocé ndo vai perguntar o que eu sonhei hoje?”, em seguida iniciava suas narrativas,
geralmente permeadas por grandes aventuras com aviodes, cobras, 6nibus, passaros, ongas
e outros elementos, sobre os quais ele consultava a mae para saber o que significavam ou,

dava-me ele mesmo suas proprias interpretagoes.
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Em nenhum desses momentos ele foi silenciado pela mae, ou por outro familiar
mais velho. Todos achavam engragado o modo como ele estava se relacionando com seus
sonhos devido a minha presenca e minhas interpelacdes, mas era sempre escutado e suas
narrativas interpretadas com a mesma preocupacdo e dedicagdo que interpretavam os

sonhos dos adultos.

Apartirdo exposto, destaco que os desenhos apresentados, bem como as explicacdes
dadas pelas criancas sobre seus sonhos, demonstram que elas nao apenas dominam o
repertorio das interpretacdes dos quadros oniricos, mas também os compreendem como
fundamentais para o “jeito de ser guarani”, respeitando-os quando advertidos sobre algo
que podera acontecer ou esperando por “coisas boas”, caso o sonho indique a visita de
algum parente, passeios, dinheiro, entre outras. Deste modo, quando uma crianca esta
aprendendo a se relacionar com seus sonhos, ela esta aprendendo a viver o Nhandereko,

ou seja, conhecendo e aprendendo a viver a cultura Ava-guarani.

Uma forma de vivenciar o Nhandereko e se relacionar com o Sagrado é a participagdo
dos corais, nos quais as criangas participam ativamente, ocupando lugar de protagonistas
e contumaz aprendizes, porque como afirma Oliveira, as crian¢as que participam do coral
sdo portadoras de saber, musical e cosmolégico, pois “tomam a posicdo de protetores,
guardides e guerreiros do grupo, categorias que possuem conotacdao sagrada para os
Guarani” (2004: 63).

As criancas menores aprendem com as criancas maiores e com os mestres a
executar os instrumentos, confeccionar os pequenos petynguas* que utilizam na opy, os
passos, os cantos e, principalmente, tomam li¢des didrias de como viver o nhandereko. Na
opy (casa de reza), onde se encontram diariamente para os ensaios dos corais também
acontecem como que pequenas palestras, chamadas de conselhos, nas quais os mestres
falam para as criangas quao importante é frequentar a opy, ouvir e seguir os conselhos,
ter disciplina para aprender com os mais velhos e se concentrar, respeitando o que estdo

cantando e dangando.

Parte dos conhecimentos relacionados aos corais também pode ser adquirido
nos sonhos, como a revelacdo de letras ou melodias dos cantos. Algumas narrativas,
principalmente dos chamo’is, destacam que é possivel aprender a tocar instrumentos
musicais nos sonhos, de modo que, enquanto dormem, recebem a visita de outras pessoas
que mostram como determinado instrumento deve ser executado e, ao acordar, repetem

0os movimentos experienciados nos quadros oniricos para treinar o instrumento. Esses

4  Cachimbo esculpido em madeira, geralmente em formas de animais, utilizado pelos chamo’is em todas
as rezas, e também pelo demais moradores, inclusive pelas criancas que esculpem seus préprios
cachimbos num tamanho bastante menor que os cachimbos dos adultos.
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sonhos podem se repetir por muitas vezes, até que o sonhador realmente aprenda a tocar
o instrumento. Podemos observar como essas dinamicas se desenvolvem no sonho que
destaco a seguir, no qual uma menina ava-guarani de 11 anos explica como aprendeu um

dos cantos executados no coral em que ela participa.

“Um dia eu tive um sonho que eu nunca tinha sonhado, era um chamo’i
cantando para mim e falou assim: Ndo deixe os seus colegas porque um
dia eles vao ser importantes como se fosse a sua familia de verdade.
Quando eu acordei, falei pro meu tio, e até hoje nds cantamos ele (o canto)
no coral”.

Nesses termos, torna-se possivel a compreensao de que os sonhos sdo reconhecidos
pelos Ava-guarani como fontes legitimas de transmissdo de conhecimento, recebendo o
mesmo valor que qualquer outra forma de saber, podendo ser acessados por qualquer
pessoa que assim o desejar, incluindo as criancas, que se relacionam com a experiéncia

onirica de forma proépria e autébnoma.

Assim, apresento alguns sonhos e suas significacdes que foram citados pelas
criangas durante uma oficina la conduzida, com o intuito de demonstrar que as chaves de
interpretacdo dos sonhos nao sdo de dominio apenas dos adultos, e que além disto, as
criangas me apontaram varios sentidos para seus quadros oniricos, que nao me foram
apontadas durante as conversas com os adultos. Sdo exemplos destas interpretagdes:
sonhos com arma de fogo, que significam que algum amigo ira se mudar; sonho com tigres
que significam que alguma crianca podera ficar doente; “sonho com alguma menina que
ndo gosta de mim”, que significa que “a menina gosta muito de mim”; sonhos com “eclipse”
que significam “sangue”; sonhar em “ser flagrado fazendo as necessidades”, que significa
que a pessoa podera passar uma vergonha em publico; sonhar com énibus pode significar
doenca; sonhos com avido significam que alguém ira falar coisas boas; sonhos com casca
de banana, que significam doenca e morte; e sonhos com jacaré, que sdo interpretados

como problemas com a policia.

Nesse sentido, Clarice Cohn (2009, p34) destaca que as diferencas entre o
conhecimento dos adultos e das criancas ndo é quantitativa, mas qualitativa, de modo
que a “crianga ndo sabe menos que os adultos, mas sabe outra coisa”. Portanto, minha
intencao ao apresentar estas chaves de interpretagdes nao é€ reificar o significado de cada
quadro onirico, mas destacar que, apesar das criancas compartilharem da compreensao
dada pelos adultos aos seus sonhos, elas também criam as suas proprias compreensoes e

interpretacoes, de modo que possa existir também um universo onirico das criangas Ava-
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guarani.

Consideracoes finais

As considerag¢des apresentadas sobre a maneira como os Ava-guarani falam dos
seus sonhos e sobre a maneira como as crian¢as aprendem a seu relacionar com essa
experiéncia, vao ao encontro do que propde Cohn (2009) ao afirmar que a diferenga entre
o conhecimento dos adultos e das criangas ndo é quantitativa, mais qualitativa, de modo
que a “crianca nao sabe menos que os adultos, mas sabe outra coisa”. Portanto, levando a
sério o que as criancas tém a falar sobre os seus sonhos, ressalta-se a importancia de se
atentar para a participac¢do ativa das criangas na vida social e na construcao de sentidos a
partir da sua vivéncia e interagdo, contribuindo com os estudos da chamada antropologia
da infancia, que possibilitam entender a infancia como um mundo relativamente
auténomo que tem validade por si, nas experiéncias e vivéncias das criancas, e na forma
como percebem o mundo em que vivem. (COHN, 2000: 196). Estes estudos valorizam o
importante papel de agéncia as criancgas, sendo o ambiente infantil capaz de repercutir
nas relagdes do cotidiano da vida adulta, além de se organizar por dinamicas e regras
préprias que definem o universo infantil como exclusivo e autorregulado, em lugar de um

reflexo do mundo adulto, como era compreendido.

A partir da compreensao dos sonhos, observa-se que as crian¢as possuem maneiras
especificas de enxergar suasociedade, que é expressa pelas suas atitudes diante dos adultos
e de outras criancgas e que revelam importantes facetas da cultura em que estdo inseridas.
Nesse contexto, as criancas ndo sdo percebidas como meras reprodutoras da vida adulta,
mas como relevantes agentes sociais, ou seja, seres sociais plenos (CODONHO, 2009). Os
sonhos para os Ava-guarani sao experiéncias coletivas e compartilhadas, assim, busca-se
demonstrar que a transmissao de saberes relativos aos sonhos ocorre ja na infancia, ao
passo que sdo compartilhados no fogo familiar, com outras pessoas da aldeia, e durante
as dinamicas religiosas, ou seja, a experiéncia onirica é uma modalidade de conhecimento
que, de acordo com Barth (2000), é gerenciado na interacdo social, portanto, produz

formas culturais e reproduz a vida social.

Diferente do que ocorre com algumas formas de conhecimento disponiveis apenas
aos envolvidos, como nos processos xamanicos, Santos-Granero (2006) explica que os
sonhos podem ser acessados por qualquer pessoa, seja ela homem ou mulher, velha ou
jovem, o que se da em decorréncia do seu carater de compartilhamento que contribui
também para que o conjunto das técnicas e saberes oniricos estejam constantemente em

construcdo, uma vez que trata-se de um conhecimento dindmico capaz de reestruturar-
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se, como ocorre com algumas interpretacdes oniricas, que podem mudar de significados
a medida que sdo provados. Busquei destacar, principalmente, que as dinamicas de
compartilhamento dos sonhos sdo essenciais na construcao das relagdes e manutencao
da coletividade Ava-guarani, na tomada de decisdes, na constru¢do de papéis sociais e na

vivéncia infantil.

Finalmente, e me utilizando das palavras de Vargas (2007: 313) “os individuos
recriam, atualizam e transformam ordenadamente a sua cultura enquanto dormem”, é o
que acontece entre os Ava-guarani do Ocoy, para os quais os sonhos possibilitam uma
conexao entre as viagens da alma e o mundo da vigilia, de modo que também ¢é capaz de
conectar as vivéncias de mudo e os saberes de adultos e criangas, numa vasta gama de

técnicas, interpretacdes e conhecimentos adquiridos durante os sonhos.
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Resumo

Este artigo descreve as experiéncias de aprendizado das criancas Baniwa da comunidade
de Vista Alegre no rio Cuiari, na TI Alto Rio Negro e procura refletir sobre os modos de
transmissao e producdo de conhecimentos infantis. A partir da etnografia do cotidiano e
das situacdes de aprendizados das criancas em sua comunidade, pretende-se discutir o
saber-fazer (paanhekaro padzeekataka) e os aconselhamentos entre os Baniwa. Tendo em
vista que a noc¢do de infancia deve considerar o seu contexto sociocultural (Cohn 2005,
2013), o artigo pretende observar os espacgos e as atividades das criancas na comunidade
de Vista Alegre para esbocar questdes sobre os processos de transmissdo e producdo de

conhecimento entre os Baniwa.

Palavras-chave: Baniwa; criancgas indigenas; ensino e aprendizagem; educagao indigena

Abstract

Thistextdescribesthelearning experiences ofthe children fromthe Vista Alegre community
on the Cuiari River in the Indigenous Territory of the upper Negro River, reflecting on the
modes of transmission and production of children’s knowledge. Based on an ethnography
of everyday life and on learning situations of the children in their community, it analyses
the know-how (paanhekaro padzeekataka) and counselling among the Baniwa. Bearing in
mind that the notion of childhood should consider its sociocultural context (Cohn 2005,

1 Este artigo é uma das reflexdes da minha pesquisa de doutorado que contou com o financiamento da
CAPES por meio do projeto “Observatoério da Educacdo Escolar Indigena” da UFSCar e foi orientado pela
Profa. Clarice Cohn.
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2013), the paper raises questions about the processes of transmission and production of
baniwa knowledge from the observation of the spaces and activities of the children from
the Vista Alegre community.

Keywords: Baniwa; Indigenous children; teaching and learning; Indigenous education

Introducao

A partir da etnografia das relagdes entre infancia, escola e religido na comunidade
de Vista Alegre no rio Cuiari, TI Alto Rio Negro, (Marqui 2017), serdo descritas
experiéncias de aprendizado das criangas Baniwa para esbogar algumas consideracdes
sobre os modos de transmissao e producdo de conhecimentos infantis. Este artigo
descreve situagdes cotidianas das criancas baniwa como as brincadeiras nas aguas, idas
para as rogas e a circulacdo nos patios domésticos para demonstrar as praticas do saber-
fazer e dos aconselhamentos na comunidade de Vista Alegre no rio Cuiari. Tais questdes
buscam elucidar as relagdes entre a infancia e os processos de transmissdo e produgdo de

conhecimentos da pessoa Baniwa.

No periodo de campo em Vista Alegre foram observadas algumas situagdes
cotidianas de aconselhamentos entre maes e filhas nas rogas e nas casas de farinha. As
descricoes dos aconselhamentos desse artigo buscam dialogar com a apresentacao de
Custodio Baniwa?, realizada no Seminario de Infincias/Criangas Indigenas®. E valido
salientar que diversas etnografias do Alto Rio Negro demonstram o rendimento de se
investigar as transformacdes na produc¢do de pessoas, coisas e de conhecimentos (C.
Hugh-Jones 1979; S. Hugh-Jones 1979; F. Cabalzar 2010; T. Oliveira 2015; M. Oliveira
2016). Além dessas consideragdes, tomo como referéncia a discussao do corpo entre os
amerindios para a construcdo da pessoa (Viveiros de Castro, Damatta e Seeger 1979) e a
nocao de saber-fazernas etnografias de criancas/infancias indigenas (Cohn 2000; Tassinari
2007; R. Silva 2013). Em baniwa ha possiveis tradu¢des para a noc¢do de saber-fazer. De
acordo com os principais interlocutores ao longo da pesquisa de campo na comunidade
de Vista Alegre, paanhekaro padzeekataka®, designa saber fazer algo/alguma coisa, o que
demonstra que esta no¢gdo também relaciona-se com a comprovag¢do dos conhecimentos

apreendidos. Segundo Diniz (2011:96), que realizou sua pesquisa de mestrado na escola

2 Pedagogo formado pela UFSCar e participante do Observatdrio da Educagdo Escolar Indigena/UFSCar.

3 Semindriorealizado nos dias 18 a 23 de agosto de 2014 pelo Observatério da Educagdo Escolar Indigena
(OEEI) na UFSCar.

4  No dicionario de Ramirez (2001) pa é equivalente a voz impessoal no portugués, aanhe- verbo-ka:
saber, karo é o sufixo verbal de finalidade e dzeekdta: fazer, fabricar, construir.
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Pamaali®, a expressdo para o saber-fazer é paanhe-dzeekataka - ela assume o hifen pois
entende que o sentido da expressdo é de que o aprendizado somente é comprovado se a

pessoa executa o que aprendeu, se utiliza para seu beneficio e/ou dos seus parentes.

O artigo esta dividido em duas partes. A primeira é a descricdo etnografica dos
espacos e das atividades das criangas baniwa na comunidade de Vista Alegre e, em seguida,

serdo apontadas algumas cenas sobre os aconselhamentos.

1. Onde estao as criancgas e o que elas fazem?°

1.1.Nas aguas

Sdo nas aguas que as criancas baniwa descobrem e aprendem varias habilidades
importantes em seu cotidiano’. Os banhos nos rios sdo frequentes e motivo de alegria
e prazer entre as crian¢as da comunidade de Vista Alegre. Enquanto estive com elas,
via-as banhando em grupos de primos ou irmdos ao longo do dia em certos lugares na
comunidade, assim como préximo ao porto familiar. O primeiro banho do dia geralmente
era tomado com o pai, por volta das seis da manh3, porque a mae ja estava acordada
preparando o mingau. O ultimo banho do dia era no final da tarde por volta das dezoito
horas, antes da refeicao coletiva no centro comunitario, e acontecia frequentemente com

a mae.

Para as criangas os banhos sio momentos oportunos para as brincadeiras e também
uma forma de aprendizado da disciplina de cuidado e limpeza do corpo baniwa. De acordo
com Garnelo (2003:78), as principais regras de higiene entre os Baniwa sdo os banhos,
“que devem ser tomados ao acordar, ap6s a relagdo sexual, antes do preparo das refei¢cdes
(mulheres), quando a pessoa estiver suada e fundamentalmente antes se alimentar”. As
regras de higiene corporal explicitam as tensdes entre humanos e animais-espiritos como

os yoopinai % (idem).

5 Projeto piloto de educacgdo escolar diferenciada, intercultural e especifica no Alto Rio Negro. (https://

pamaali.wordpress.com/ acesso: 31/05/2017)

6  Neste artigo ndo descrevo a escola Moliweni frequentada pelas criancas baniwa da comunidade de
Vista Alegre pois pretendo discutir as experiéncias de aprendizado no contexto nio-escolar. Para um
debate sobre a escola Moliweni cf. o0 quarto capitulo de minha tese (Marqui 2017).

7 O trabalho de Mead (1930) sobre a infancia manus em Samoa foi pioneiro na observagdo e analise
dos processos educativos das crian¢as durante os momentos em que estavam nas aguas. Seu objetivo
era compreender como as criang¢as aprendem as habilidades fisicas para sobrevivéncia em um vilarejo
cercado pelo mar. Ha etnografias sobre infancias indigenas que descrevem as brincadeiras e atividades
das criangas nas aguas (cf. Cohn 2000, Miranda 2014, Pereira 2013).

8  “Osyoopinai sdo espiritos da mata, da 4gua e do ar; sdo considerados ‘donos’ dos rios, dos animais e
das florestas, sendo, por isso, agressores potenciais dos humanos que, para sobreviver, precisam predar
esses recursos. Seus ataques podem causar varias doencas” (Garnelo 2003:67).
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Hainimeras plantas paralimpeza e purificagido corporal - molipi, padzoma ou wiito’®
-, que comecam a ser utilizadas quando ainda se é jovem, walhipali, que é exatamente
o periodo em que as pessoas demonstram maior preocupa¢do em cuidar de si, do seu
corpo e de sua aparéncia (Diniz 2011:103). As duas mocas que moravam na casa onde me
hospedei possuiam diversos produtos de beleza, como cremes, 6leos, esmaltes e batons;
apds retornarem do banho no rio, permaneciam um bom tempo se arrumando no quarto
e, quando saiam, estavam muito bem arrumadas e perfumadas. Aos sabados era comum
encontrar as mog¢as da comunidade se cuidando, sentadas juntas e pintando unhas, tirando
sobrancelhas, costurando e arrumando alguma roupa. No culto aos domingos!’, notava-se
um cuidado ainda maior na apresentagdo pessoal e nos trajes usados. As mulheres usavam
vestidos ou saias, presilhas ou aderegos nos cabelos e alguns brincos e os homens vestiam
cal¢as e camisas ou camisetas mais formais e usavam sapatos e ténis. As crian¢as também
chegavam a igreja arrumadas mas podiam se sujar e ndo eram advertidas. Nesse sentido,
as mocas arrumadas, com cabelos lavados, adornadas com bijuterias e usando suas
melhores roupas e sandalias demonstravam preocupagao com a aparéncia e os cuidados

com a higiene do corpo perante a comunidade.

Ha dois aspectos pertinentes no que diz respeito aos banhos das crian¢as que podem
ser comparados com os jovens e adultos: elas ndo seguem as delimitacdes de género'! e as
criancas pequenas tomam banho sem roupas, o que ocorre somente com os mais velhos,
que fazem isso em locais reservados ou quando estao sozinhos. As mulheres mais velhas
podem banhar-se sem blusa. O banho matutino feminino acontece antes do alvorecer, por
volta das cinco horas da manh3, e no retorno as mulheres trazem consigo a agua para o
preparo do mingau. Depois de voltarem da rog¢a, era comum também banharem-se e, no

final do dia havia o Gltimo banho antes do caribé?. As mulheres solteiras tomavam banhos

9 Diniz (2011) descreve a forma de uso das plantas molipi, padzoma e wiito para a retirada dos pelos
faciais e também para lavagem estomacal. De acordo com a pesquisadora, “esses cuidados sdo
entendidos como procedimentos de limpeza externa e interna no corpo, servindo alegadamente para
retardar a velhice. Via de regra sdo partes integrantes de um grande programa de disciplina de impulsos
sexuais que sdo caracteristicos do processo de ensinamento da juventude” (Diniz 2011: 105-106). A
pesquisadora faz a descricdo sobre os cuidados e a purificagdo corporal entre os Baniwa (idem: 108-
11).

10 Nofinal dadécadade 1940 a missionaria Sophia Muller, da Missdo Novas Tribos, chegou as comunidades
baniwa da regido do Médio rio Igana e iniciou o processo (auto)conversao indigena (Xavier 2013).
Atualmente os Baniwa se dividem entre catélicos - que estdo nas comunidades préximas a foz do rio e
em algumas comunidades do médio rio I¢ana e rio Ayari - e evangélicos - nas comunidades do médio e
alto rio I¢ana e do rio Ayari.

11 Muller notou aseparagdo de género durante os banhos, segundo ela “Os homens e meninos se banhavam
atras das rochas, separados das mulheres - isto era algo importante em seu cédigo de ética” (2003:33).
Demais etnografias também apontaram as restri¢des entre os géneros durante o banho (cf. Garnelo
2003; Diniz 2011).

12 Refeicdo coletiva realizada no centro comunitario.
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com suas maes, irmas e primas que residiam na mesma comunidade'?® e as casadas tomam
banho com seus filhos. Os homens tomavam banhos individuais no cotidiano, exceto pela
manhd, quando levavam as criangas para o rio, e aos domingos ap6s os jogos de futebol em

que os times iam juntos para a beira do rio.

Quando havia merenda escolar no centro comunitario, as crian¢as mal terminavam
de serem servidas e ja salam rapidamente para porto principal da comunidade, carregando
seus pratos e comendo durante o caminho. Neste banho apés a escola era comum que
houvesse criancas de toda a comunidade'*, era um momento de diversao e brincadeira.
As criangas ficavam em pé e seguravam os pratos com as maos'®, quando terminavam
de se alimentar lavavam os pratos que depois levariam para suas casas. As criancgas
permaneciam por muito tempo nadando e brincando, poderiam também brincar com as
canoas proximas do porto. As principais brincadeiras eram disputas a nado e com canoa,
pega-pega, pulos acrobaticos e musculo’®. As criangas demonstravam grande habilidade
em nadar, remar contra a correnteza e permanecer por muito tempo debaixo d’agua sem

respirar.

Em uma das viagens durante o a pesquisa de campo, pude observar uma experiéncia

de aprendizado entre pai e filho e transcrevo as anota¢des do caderno de campo a seguir:

Estavamos (eu, Jua, Ani, Kelly e Graci) voltando da comemorac¢do do dia
das criancas na comunidade Sdo José no bote de motor 15hp de Jodo
Claudio quando comeca a chover. Jodo leva o bote para a beira onde
duas pedras grandes formavam uma pequena entrada que nos abrigou
da chuva. Esperamos a chuva passar e voltamos a viagem. Jodo chama
Juda para sentar ao seu lado (préximo ao motor) e mostra para ele como
segurar a barra manual da dire¢do (pegando sua mao e colocando na barra
- Jodo segue segurando também). Jua segura a barra e imita a postura
corporal do seu pai enquanto esta dirigindo o motor (diferente daquele
quando Jua estava sentado ao nosso lado). Seu pai vé o menino e sorri.
Deixa Jua pilotar o bote no trecho tranquilo do rio enquanto as meninas
(Ani e Kelly), Graci e eu vamos olhando o pequeno motorista. (Caderno
de campo 14/10/12).

13 Apods o casamento as mulheres mudam-se para as comunidades dos maridos. Esta é a regra ideal de
casamento entre a maioria dos povos alto-rionegrinos. Cf. C. Hugh-Jones (1979), Garnelo (2003);
Lasmar (2005), M. Oliveira (2016).

14 Isto sugere uma particularidade da escola no uso dos espacos comunitarios.

15 Ascriangas apenas se alimentavam no rio nesta situagdo da merenda distribuida no centro comunitario.

16 Havia um menino que sempre que me encontrava na beira do rio, dispunha seus bracos de forma
a aparentar sua forca e me dizia: “MUS-CU-LO”, em seguida dava um pulo acrobatico na 4gua. Essa
pratica virou uma brincadeira entre os demais meninos que o viam. No final do trabalho de campo era
frequente os meninos ficarem em fila e repetir a palavra célebre para pular na agua.
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Joao chama seu filho e indica que ird ensina-lo a ser motorista, pega sua mao e coloca
na barra de direcao do motor. O menino observa atentamente e reproduz os movimentos
do pai. Jodo aprecia a iniciativa de seu filho, deixando-o conduzir o bote durante um trecho

do rio.

Em rela¢do a aprendizagem do manuseio do motor de popa é importante ressaltar
que esses motores foram adquiridos recentemente nas comunidades baniwa do rio
Icana e devido ao alto custo dos motores de popa e do bote de aluminio, e a maioria das
familias possui rabetas, motores de baixa poténcia e econdmicos, de simples manuseio e
manutencdo, que saoacopladosnas canoas. Os motores de popasdo usados, exclusivamente,
pelos homens adultos (nunca observei uma mulher pilotando), e as rabetas sao utilizadas
por todos, mulheres, jovens e criancas maiores. Quando os homens vdo para os arredores
da comunidade podem usar rabetas ou remos. Entretanto, em viagens longas como, por
exemplo, para uma outra comunidade e/ou para Sao Gabriel da Cachoeira realizadas com

rabetas sao somente os homens que pilotam.

1.2. Na comunidade

As criangas baniwa da comunidade de Vista Alegre circulavam com seus irmaos ou
em grupos de primos agnaticos que residiam préximos'’ para irem a escola, igreja, centro
comunitario, rio e igarapé ou para jogar bola, brincar, pescar, etc. Quando as criancgas
ndo estavam andando ou jogando bola, permaneciam em seus patios domésticos (pantti
pokodee ou pantti nomakoa) com seus primos ou irmaos brincando (patopikataka) ou
fazendo alguma atividade. Era incomum as criancas ficarem sozinhas em qualquer espaco

da comunidade.

Em nenhum momento durante o campo foi notado que criangas de diferentes
patios domésticos brincassem junto ou, tampouco, que esses espagos fossem usados
pelos jovens e adultos para encontros ou conversas casuais. Dentro das casas as criangas
permaneciam na “sala” (comodo a frente) onde havia uma mesa que poderia ser usada para
realizar as tarefas escolares e receber visitas (geralmente seus primos), na cozinha, onde
faziam as refeicoes separadas dos adultos (elas comiam antes dos adultos) e nos quartos,
que podiam ser divididos entre os irmdos maiores ou, no caso das criangas menores, ser

compartilhado com os pais.

17 No momento em que um filho casa é escolhido o local onde serd construida a sua nova moradia,
geralmente ao lado ou bem prdéximo a casa dos pais. Quando uma familia muda para outra comunidade
a casa sera construida nos espacos novos da comunidade, proxima as familias com quem detenham
algum tipo de relacdo. E, nos poucos casos em que as mulheres permanecem junto com seus familiares,
sua casa também sera construida proxima da casa dos pais.
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As brincadeiras nos patios domésticos eram principalmente o futebol e carrinho
(que podia ser feito com uma latinha e barbante ou comprados da cidade) entre os
meninos e bonecas ou bichos de peltcia entre as meninas. Nesses espacos as criangas
brincavam e exibiam seus animais de criagdo!®, geralmente filhotes de tatu, anta, arara,
paca e cotia encontrados por suas maes e pais nas rog¢as ou durante as cacarias. As
criangas davam comida, apertavam e puxavam os animais, que no seu ponto de vista era
um modo de cuidar, embora os filhotes logo viessem a falecer. Era comum também ver
breves expedi¢cdes de meninos com pequenas zarabatanas e pequenas flechas sem veneno
para pegar passarinhos no topo das arvores da comunidade. Suas tentativas geralmente
assustavam os passaros que voavam rapidamente, entdo os meninos corriam para outras
arvores e tentavam novamente. As primeiras tentativas de cagaria pelos meninos sao feitas
em pares, que podem ser irmos ou primos dentro da comunidade. E importante salientar
que durante a infancia as maes estdo mais presentes na convivéncia diaria, visto que os

pais permanecem a maior parte do dia fora da comunidade nas pescarias e cagarias.

As criancas gostavam muito de jogar futebol. Os jogos sao frequentes no final do dia
durante a semana e aos domingos a tarde'®. Aos domingos as partidas sdo programas para
toda a comunidade, tanto para quem joga quanto para quem assiste e distribui merenda,
pratica comum nas comunidades no decorrer dos jogos dominicais, torneios esportivos
e eventos escolares. Para esses jogos sdo colocadas redes nas traves do gol e ha uma
equipe de arbitragem e narracdo que utiliza caixas de som e microfone para transmitir
aos espectadores os detalhes da partida?. Ha dois campos de futebol na comunidade de
Vista Alegre, um campo maior com gramado para o futebol de campo, denominado estddio
de futebol, e um pequeno campo, quadra, de areia para o futsal e volei?'. Essa organizacdo
do campo de futebol foi notada nas comunidades baniwa do médio Icana onde estive, e
algumas delas possuem arquibancadas coberta com palhas de carana feitas pela propria

comunidade.

As criancas utilizam os dois campos e, dependendo da quantidade de pessoas,

18 Os cachorros da aldeia ndo tinham muita estima entre as criangas, somente quando havia uma ninhada
os filhotes eram motivos de brincadeira e curiosidade. Os gatos sio bem menos frequentes nas
comunidades baniwa do Médio Igana. Sobre os animais de criacdo entre povos indigenas cf. Vander
Velden (2010).

19 O futebol durante o domingo a tarde é frequente nas comunidades baniwa por onde estive. Os jogos
acontecem entre criancgas, jovens e adultos, mulheres e homens.

20 Xavier (2013:410-411) observou o mesmo entre os koripako durante as partidas de futebol aos
domingos. As narragdes dos jogos sdo geralmente feitas em portugués e com entonacdo semelhante as
transmissdes televisivas. A narracdo em si é um espetaculo a parte das partidas de futebol.

21 Osjogos de vdlei sdo menos frequentes na comunidade de Vista Alegre. Em outras comunidades, como
em Tunui, diariamente os jovens jogam vdlei.
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joga-se na quadra ou no estadio. Os times costumam ser mistos, meninos e meninas, e
de idades variadas, criangas pequenas, criancas maiores e jovens e um arbitro?.. Nos
jogos que ocorrem domingo a tarde, as criangas chegam mais cedo caso queiram utilizar
o campo de futebol, pois logo havera o jogo dos adultos. Quando os homens chegam ao
campo, as criang¢as continuam seu jogo na quadra de futsal, e como o espaco é menor 0s
times sao reorganizados para que todos possam jogar. As criancas também brincam de
futebol em seus espagos domésticos, porém este é jogado de modo mais descontraido,
apenas uma pessoa fica no gol que é demarcado pelas sandalias e as demais formam dois
times, geralmente meninos e meninas. A duracdo dos jogos é intermitente, as criangas

podem jogar até se cansarem ou escolherem fazer outra atividade.

Algumas etnografias sobre a infancia indigena indicam a pertinéncia na observacao
da circulac¢do das criangas nos espacos da aldeia (Cohn 2000; Codonho 2007; Mantovanelli
2011; Miranda 2014). As analises de Codonho e Miranda serao referéncia a reflexdao sobre a
circulacao das criangas baniwa pelos espacos da comunidade de Vista Alegre. Sugiro que as
criangas sdo donas, iminali, de seus patios domésticos (pantti pokodee ou pantti nomakoa)
e que estes locais propiciem experiéncias de aprendizado sobre o dominio do uso dos
diversos espacos da comunidade. Levando em consideragdo as categorias de hierarquia,
ancestralidade e reciprocidade existentes na ocupacao tradicional do territério baniwa
e as prerrogativas de ocupacdo e uso dos espagos na comunidade como, por exemplo, a
construcdo de novas casas, a abertura de novas rogas, os caminhos® e o porto familiar,
considero que os patios domeésticos sejam um modo das criancas aprenderem essas
nocodes. De acordo com relatos de algumas maes, os pais costumam orientar seus filhos
para que brinquem somente em seus patios domésticos e que as criang¢as sao donas de
suas brincadeiras, além disso as maes podem observar os comportamentos de seus filhos.
Portanto, uma criang¢a de um patio ndo ia ao outro para brincar, somente se fosse chamada
(o que, de fato, ndo acontecia) e que aquele espaco era restrito as criancas residentes das

casas proximas que sao primos agnaticos.

Na etnografia sobre as criancas Galibi-Marworno, Codonho (2007) descreve os
grupos de convivéncia, denominados hds, em que as crian¢as compartilham brincadeiras
e situacoes de aprendizagem. As vivéncias das criancas entre seus pares sdo experiéncias
continuas de ensino e aprendizagem, assim, a ideia de transmissdo horizontal de

conhecimento é utilizada como ponto de partida para compreensao dessas situacdes de

22 Nos jogos infantis ndo ha narradores.

23 Caminhos, inipo, designam os tracados/ que existem na comunidade e as rotas dos rios. Nas
comunidades baniwa ha diversos caminhos com finalidades especificas, como para ir a roga, a escola,
para as necessidades fisiolégicas, nos rios os caminhos orientam a navegagao.
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producdo de conhecimento por meio dos grupos de convivéncia, hdas (Codonho 2007:72-
74). Apesquisa com as criangas Galibi-Marworno demonstra outros processos de producdo
de conhecimento para além daqueles em que adultos ou velhos ensinam as criancas, e,
assim se desfazer da ideia de que as criancas sao tdbulas rasas (Durkheim 1978), seres
passivos ao processo educacional.

Na etnografia de Miranda (2014) sobre as crianc¢as Assurini, hd um capitulo que
analisa os terreiros das criancgas, kunumi rukara®*, Esses terreiros localizam-se proximos
as casas das familias e estdo ligados por relacdes de parentesco. Os kunumi rukara sao
espacos genuinamente infantis onde as criangas permanecem mais tempo e circulam
livremente sob os olhares de seus pais e outros parentes. Miranda (2014:150) apreende
a circulacdo das criancas em seus terreiros a partir de desenhos espaciais de cada grupo
infantil, fundamentando-os na observacao onde as criancas andavam ou evitavam andar,
comiam, brincavam e/ou brigavam, e assim fornece um mapa dos terreiros das criancas

Assurini. Para a pesquisadora:

“O terreiro de crianca pressupde uma relagcdo de pertencimento e serve
como uma referéncia espacial que delimita a mobilidade e a socialidade
da crianca. O terreiro é da crianca e vice-versa, a crianca é do terreiro”.
(Miranda 2014: 147)

Outro ponto interessante das etnografias de Codonho (2007) e Miranda (2014) é
a descricdo da rivalidade entre as criancas de diferentes grupos ou terreiros, que nao foi
notado entre as criancas baniwa de Vista Alegre. As criancas de outros patios domésticos
ficam juntas somente nos momentos quando jogam bola no estddio de futebol e nos
banhos ap6s a merenda distribuida no centro comunitario e nessas situacoes ndo observei

nenhum tipo de desentendimento ou brigas entre elas.

1.3. Nas rogas e nas casas de farinha

Em umamanh3, Alzenira me convidou para conhecer a suaroga. Descemos
para a beira do igarapé e sua filha Andreia nos acompanhou, subimos na
canoa e fomos para a ro¢a. Quando chegamos desembarcamos e ambas,
mae e filha, pegaram seus aturds vazios e seguimos pelo caminho.
Alzenira fala para tomar cuidado pois o caminho nao estava muito bom

24 Deacordo com Miranda (2014: 147) “Kunumi rukara é uma expressio que pode ser dividida em kunumi
= crianca e ukara = terreiro + o r de relativo, traduzido como “de”, portanto, terreiro de crianga ou
“_n

terreiros de criangas. (...). Mas o “r” nos da a relacdo de cada crianc¢a com seu terreiro de origem e de um
ponto de vista especifico; o da crianga”.
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devido a abertura de novas rogas feita pelos homens ha uns dias atras®.
Ao chegarem, mae e filha se dirigem a ro¢a de mandioca. Alzenira indica
a Andreia quais mandiocas ela poderia arrancar, ambas deixam o aturd
préximo e vao colocando as mandiocas nele. Apds coletarem as mandiocas,
Alzenira caminha pela roga para verificar se alguma anta ou cotia tinham
passado por ali, enquanto isso colhe jerimum e cubio. Quando se aproxima
das canas-de-acucar, sua filha pede para ela tirar uma para comer, sua mae
atende o pedido e mostra para ela como que se planta, pega um pedago
do gomo corta-o com seu facdo e joga na terra, a menina entdo imita o ato
de sua mae e sorri. Prosseguimos a caminhada na roga e ela me diz, “vou
te mostrar o alho indigena”, vamos para outro espaco onde ha diversas
ervas e ela me indica qual é o alho indigena, retira um pouco nas maos e
diz “cheire”, fiquei surpresa pois o cheiro é bem parecido com o alho. Ao
se aproximar da roga de card ela me explica a diversidade deles, branco e
roxo, e comenta que em Vista Alegre apenas ela e sua mde tem o cara roxo
que foi trazido por suas tias que moram em comunidades na Colémbia.
Em seguida ela indica onde estdo suas pimentas e nos aproximamos.
Alzenira inicia uma longa fala sobre suas pimentas, primeiro apresenta o
tempo certo, na lua nova para plantagdo, comenta sobre o tratamento que
deve ser dado para elas crescerem fortes e bonitas, indica as variedades
de tamanhos, formas, ardéncia - relacionadas aos ciclos sazonais e a sua
respectiva colheita. Enquanto fala sobre a colheita tira umas pimentas e
reserva algumas delas, com uma faca abre e separa as sementes colocando
dentro de um embrulho feito com folha de jerimum e diz: “Essas sdo
para ti”. Guarda as demais pimentas em outro embrulho de jerimum e
partimos. (Caderno de campo 21/11/12) %

As meninas acompanhavam suas maes a roca desde pequenas, elas eram levadas

em tipdias caso fossem de colo e aquelas que ja andavam seguiam suas maes no caminho,

inipo, carregando os pequenos aturds. As mulheres tinham ao menos trés rogas, kiniki,

nos arredores da comunidade e levavam as criangas pequenas nas mais proximas. Elas

iam diariamente as suas ro¢as apds o mingau da manha. As mulheres baniwa tinham um

apreco por sua roca de mandioca e por seu quadrado de pimenta?, que demandavam

uma série de cuidados, mas também proporcionavam reconhecimentos e prestigios na

comunidade.

A rotina de atividades era capinar, limpar o terreno, perceber se algum animal

estava comendo as plantas, observar os frutos que poderiam ser colhidos e preparar a

25 Notei que sua filha caminhava facilmente entre os grandes troncos derrubados sobre os quais eu tinha

26

27

sido advertida.

Nesse relato, as consideragdes da mae a filha eram feitas em baniwa e depois traduzidos para mim.
Quando Alzenira se dirigia diretamente a mim falava em portugués.

Espaco destinado na roga a plantagdo das pimentas, geralmente ele era cercado com madeira. As
mulheres também tém um quintal de pimenta préximo as suas casas, que podia ser feito com canoas
antigas - que ndo eram mais usadas - ou plantadas diretamente no chao.
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terra segundo os ciclos sazonais, como a abertura de uma nova ro¢a ou novos plantios com
a coivara®. As meninas ajudavam suas maes verificando se havia alguma cotia, tiravam
mandiocas e outros frutos colocando em seus aturds, recolhiam as pimentas e enrolavam

em folhas.

No retorno, mae e filha(s) tinham em seus aturas banana, abacaxi, cana, cubio,
cara, batata, feijao e mandioca. Ja no porto, as mandiocas eram raspadas e colocadas em
submersao para que a massa virasse puba. Depois dessa tarefa, maes e filhas banhavam-
se no rio e retornavam para casa, deixando os frutos que iriam amadurecer na casa de

farinha e aqueles que logo seriam consumidos na cozinha.

As meninas também permaneciam com suas maes na cozinha e na casa de farinha,
auxiliando-as nas tarefas culinarias e no processamento da mandioca. Por volta dos seis
anos as meninas comeg¢avam a ajudar na producao da farinha e de beiju. Elas tiravam a
puba dos sacos na beira do rio para levar a casa de farinha, onde seria ralada. A massa
ralada era colocada no tipiti para retirada da manicuera e as meninas sentavam ou
pressionavam o pau (hipoakottina) para esticar o tipiti e assim retirar o liquido®. Essa
acao era feita diversas vezes até que a massa estivesse bem seca e ndo saisse mais nada do
tipiti. Em seguida a massa era colocada em uma bacia para ser peneirada pelas meninas e,
enquanto isso, a mae acendia o fogo do forno de farinha. A massa grossa retida na peneira
era usada primeiramente no forno quente para fazer uma espécie de forro para os beijus
ou farinha que seriam torrados na sequéncia, essa massa grossa era colocada em um
canto do forno com uma vassourinha e depois retirada. Quando o forno estava quente o
suficiente a farinha era colocada e mexida rapidamente com uma pequena pa (kolimapa)
para que cozinhasse por igual, no momento em que se aproximava o ponto de torra da
farinha a mae chamava sua filha para auxilia-la a mexer para garantir que o cozimento

ficasse uniforme.

A producao do beiju requer muita pratica e técnica das mulheres baniwa. A massa
ja peneirada era colocada no forno e distribuida igualmente em todo o seu diametro,
feito com o kolimapa. A mulher observava a fumacga que saia da massa e as beiradas que
comecavam a desgrudar do forno e, com o auxilio de dois abanos (kadoitsipa) virava o
beiju sem quebra-lo, por isso a massa nao podia ser grossa. Depois de cozido o beiju era

retorado com o abano e as meninas o levavam para secar nos jiraus da comunidade?®. Se

28 Conjunto de galhos e ramagens remanescentes de queimada na roga, e que se queima para limpar o
terreno ao mesmo tempo que o aduba com as cinzas (Dicionario Aulete Caldas online).

29 Quando as meninas ou mulheres sentam ou pressionam o pau/barra do tipiti, nio devem comer nada
pois quando ficar velha e tomar caxiri vai defecar sem querer (Garnelo 2008: 97). O tipiti representa a
feminilidade e o pau a masculinidade; ele é o marido do tipiti (idem).

30 Esses jiraus também serviam para estender as roupas lavadas quando nédo estavam sendo utilizados.
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havia muito sol, o beiju secava em apenas um dia, mas se o tempo ndo estivesse firme, ao
primeiro sinal de chuva as meninas corriam para os jiraus. Depois de seco ele era guardado
em grandes baldes ou latas na cozinha e no quarto da dispensa.

Caso alguma mae ndo estivesse na comunidade, suas filhas maiores executavam
todo o processamento da mandioca, desde a coleta na roga, a raspagem e a submersao no
rio para tornar-se a puba e depois prosseguir na casa de farinha, onde era ralada, colocada
no tipiti, peneirada e torrada. Como as mogas estavam aprendendo, seus beijus eram
geralmente mais grossos que o das mulheres adultas e geralmente quebravam durante a
virada no forno. Esses beijus eram separados e usados para fazer o caribé, bebida a base

de beiju e agua.

Também foi observado em campo que a produgdo de tapioca, tanto a farinha quanto
o beiju, era solicitada pelas criancas que poderiam inclusive realizar sozinhas com a
observacao e comentarios de suas maes. As meninas que queriam fazer tapioca deixavam
o liquido extraido do tipiti decantar, separando a manicuera da goma que ficaria abaixo
na bacia. Depois o liquido era transferido para outra vasilha e acrescentava-se agua para
que decantasse novamente. Quando viam que a goma estava ao fundo, retiravam a 4gua e
colocavam a bacia no sol para secar e depois peneiravam (ou separavam com as maos), o
que se tornava a farinha de tapioca, consumida em mingaus e em vinhos?®?, principalmente

de acai.

Esse artigo enfatiza as experiéncias de aprendizados das meninas devido aos
convites e a minha circulacdo nas rogas e nas casas de farinha3?. As meninas permaneciam
bastante tempo com suas maes, ajudando nas atividades cotidianas como nas rogas, no
processamento da mandioca, na producao de farinha, beiju e tapioca, no preparo dos
alimentos e das bebidas na cozinha, cuidando do fogo e buscando 4gua no rio para o uso
doméstico. As mdes observavam e orientavam suas filhas, dando sugestdes e indicando
como as tarefas deveriam ser feitas. Durante o preparo dos alimentos, a mae orientava a
filha sobre todos os cuidados necessarios, principalmente com os peixes e animais de caca
a fim de que o consumo fosse apropriado. Essas regras e condutas referentes a limpeza e
ao cozimento dos peixes e caca condizem a uma série de cuidados que os Baniwa detém

nas relacées com os ndo-humanos. E imprescindivel a limpeza do corpo e das vasilhas

31 Osvinhos sdo bebidas nado-alcdolicas, com base de dgua, farinha e frutas.

32 Silva (2011) investigou as formas de circulacdo e a transmissdo de conhecimento entre as criangas
Xacriaba. O recorte etnografico, os espacos de circulacdo dos meninos acima dos oito anos da pesquisa
relacionam-se ao fato dele ser homem e das condi¢des de campo, no qual as criangas pequenas
permanecem em suas casas sob responsabilidade do grupo de mulheres. Este impasse inicial permitiu
que o pesquisador percorresse os espagos da comunidade com 0os meninos maiores, que ja ndo estavam
submetidos ao convivio feminino.
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apoés o uso para que nao haja nenhum tipo de cheiro (pitit) que possa atrair os yoopinai e
causar doengas. Além dos cuidados com a limpeza, as maes também aconselhavam sua(s)
filha(s) sobre a distribuicdo da comida familiar no centro comunitario, pois esse é um
modo de compartilhar os alimentos cultivados na ro¢a, demonstrando o seu trabalho

(-deenhi) e evitar as fofocas sobre a preguica (iinddali) e a sovinice (mdponi).

As meninas, ao circularem pela roca, na casa de farinha e na cozinha, estavam
em continuo aprendizado das habilidades, técnicas e conhecimentos necessarios e
valorizados no universo feminino baniwa. Os relatos das atividades na roc¢a e na casa de
farinha neste artigo buscam demonstrar algumas das atribui¢des femininas no que diz

respeito a comensalidade® entre os Baniwa.

1.4. Naigreja: a escola dominical

Durante os cultos aos domingos, as criangas (exceto as de colo) frequentavam a
escola dominical®*. A partir de uma breve descricdo da escola dominical em Vista Alegre,
pretendo analisar algumas experiéncias de aprendizado como a repeticdo de versiculos,
o fechar os olhos para a oracdo, os momentos de siléncio, a distribuicdo de meninos e
meninas nos bancos e a preparacdo para as apresenta¢des aos adultos. Tais atividades
indicam possibilidades para compreensao de aspectos da religiosidade evangélica entre

as criancgas baniwa.

No inicio do culto era realizado um canto de abertura do Hinario. O pastor fazia
a oracao inicial, em seguida convidava as responsaveis pela escola dominical a frente da
igreja e realizava uma segunda oracao aben¢oando o trabalho delas com as criangas. Na
comunidade de Vista Alegre duas mocas eram designadas para esta fungao, elas eram
escolhidas por serem um bom exemplo as criancgas. A ideia de bom exemplo era recorrente
nas falas do pastor durante os cultos e relaciona-se com a prerrogativas de que as atitudes e

comportamentos das lideran¢as devem servir como referéncia aos demais da comunidade,

33 M. Oliveira (2016:241-242) descreve os conhecimentos e atributos das mulheres Tukano em sua
etnografia. Segundo a pesquisadora; “A mulher é responsavel pelo cultivo e processamento da
mandioca, preparo de alimentos derivados da mandioca e dos demais produtos da roga e frutos da
floresta, preparo de peixes e de carnes de caca conseguidos pelos seus maridos e filhos, entre outras
tarefas, como carregar lenha e 4gua” (idem: 239).

34 AEscolaDominical surgiu naInglaterraem 1780 com o objetivo de educar e tirar as criangas que ficavam
na rua sem atividades - na época as criangas trabalhavam- aos domingos. Esta proposta foi elaborada
pelo jornalista Robert Raikes, da Igreja Presbiteriana e adotada por demais igrejas evangélicas. A ideia
de organizar uma escola que funcionaria aos domingos tinha o intuito de oferecer educagao secular
e também educacdo religiosa as criangas e teria a Biblia como referéncia. (http://www.iprb.org.br/
acessado em: 20/01/2017).
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mais do que falar sobre suas qualidades, estes devem demonstrar serem pessoas boas,
newikika hanhete (Garnelo 2003). Depois da oracao as jovens chamavam as criangas para

irem ao centro comunitario onde era realizada a escola dominical.

As jovens escolhiam pequenos versiculos biblicos em baniwa e em portugués para
que fossem lidos e repetidos pelas criancas e ocasionalmente era feita uma separacao
por género de modo que os meninos decoravam o versiculo em baniwa e as meninas em
portugués, ou vice-versa. E importante destacar que o primeiro contato das criancas com
o portugués era realizado na escola dominical por meio de musicas e versiculos biblicos.
Essa repeticao dos versiculos seguia até que as criancas tivessem decorado e conseguindo
proferir sozinhas com a entonacdo adequada®. Em seguida as jovens indicavam alguns
hinos em portugués e baniwa as criancas e também perguntavam se elas tinham alguma
sugestdo. Os hinos escolhidos geralmente eram em portugués e as criangas preparavam o

canto que seria apresentado na igreja.

Durante a realizacdo da escola dominical, na igreja era seguida a “ordem do culto”
com a leitura da palavra de Deus, o versiculo decorado, oracdo e encerramento (Muller
2003:61)%. Depois da memorizacio e recitacio dos versiculos, as criancas retornavam
a igreja para mostrar o que lhes fora ensinado na escola dominical. Elas entravam em
siléncio e ficavam na frente do publico, as menores na frente, as meninas a direita e os
meninos a esquerda. Nesse momento os adultos sentados observavam, inclusive o pastor.
As jovens indicavam qual trecho foi memorizado e as criangas recitavam o versiculo em
baniwa e/ou portugués e depois apresentavam os cantos. Havia sorrisos timidos dos

adultos e das crianc¢as durante sua apresentacgao.

Os pais, mdes, irmaos, pastores e ancidos observavam atentos as criancas e
comentavam a performance de sua apresentacdo. Esses comentdrios indicavam o
aprendizado das criancas sobre as praticas religiosas. Era de suma importancia que as
criangas reproduzissem as praticas aprendidas com Sofia e que os adultos vissem. Caso
fosse notado pela comunidade que as criangas nao estavam aprendendo corretamente,
as responsaveis pela escola dominical poderiam ser substituidas. Apds o término da
apresentacdo das criangas no culto, elas retornavam aos bancos com suas familias, quando,
entdo, o pastor retomava a palavra e proferia a oracdo de encerramento. Em seguida era

cantado o hino final e todos os presentes saiam da igreja.

As jovens designadas como responsaveis pelo ensino religioso das criangas eram

35 A enunciagdo dos versiculos pelos Baniwa é feita de um modo caracteristico - notada em campo e por
Xavier (2013) entre os Koripako. E recitado pausadamente e em um tom de voz mais baixo. Algumas
Biblias tém marcagdes feitas com caneta nos versiculos dividindo as partes da sequéncia.

36 Parauma descri¢do detalhada da “ordem do culto” cf. Xavier (2013:312).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019



Situacdes de aprendizagem das criancas Baniwa na comunidade Vista Alegre

de certa forma associadas com a figura do professor®’. A metodologia da escola dominical
tal como descrita por Muller (1960:36, minha tradugdo) é a seguinte®®: 1) As criancas
saem da igreja com professor cantando “Jesus ama as pequenas crianc¢as” e vdo para
outro prédio; 2) (A) Professora ora por elas; 3) (A) Professora 1€ uma histéria da Biblia do
Livreto de Iniciantes. Ela faz perguntas apds cada paragrafo e lhes ensina a ler sentenca
por sentenca; 4) Ela ensina a memorizacao de cada verso depois da histdria biblica; 5) Ela
ensina a musica apds alicdo; 6) As criancas retornam para a igreja e os adultos ouvem suas
musicas; 7) Elas permanecem em pé na frente da plateia e dizem o verso memorizado e

cantam as musicas da escola dominical.

Na escola dominical em Vista Alegre observei varias atividades descritas acima,
exceto a licdo biblica do Livreto de Iniciantes e a técnica de pergunta-e-resposta dos
versiculos biblicos. Pode-se afirmar que a intengdo de Muller era que a escola dominical
também pudesse viabilizar a leitura da Biblia pelas criancas. Podemos considerar
que durante a escola dominical e a apresentacdo no culto as criangas Baniwa estavam

vivenciando as praticas religiosas evangélicas.

De acordo com Xavier (2013: 386-387), nos cultos entre os Koripako, a pratica mais
significativa é a leitura publica e coletiva da Biblia, aliada com a técnica de pergunta-e-
resposta. Assim a leitura funciona como poderoso suporte a memoria - ndo sé individual,
mas coletiva e social - e também como forma de assimilagao e compreensao da mensagem.
A leitura em voz alta, publica e coletiva, realizada em todos os cultos, assegura a eficacia
de sua pratica. Nesse sentido a repeticao e a memorizag¢ao dos versiculos entre as criangas
na escola dominical seguida da apresentacdo aos adultos demonstraram algumas das

praticas da leitura da Biblia realizada pelos Baniwa da comunidade de Vista Alegre.

2. Os aconselhamentos

“No conteddo de conselho educacional, fomos orientados para sermos
solidarios, iponitti, (...) ser solidario com as outras pessoas é receber todas
as pessoas em sua casa, ikoadatakhetti, acolhimento e/ou receptividade,
ou seja, ndo escolher atender pessoas que passam ou chegam em sua
comunidade ou casa. (...) No sentido de formacao para a vida, o conselho
tem funcdo essencial na aquisicdo de conhecimento tradicionais de
sobrevivéncia nas comunidades indigenas. Os nossos pais e maes, ao

37 Nadescricdo a missionaria deixa subentendido que as mulheres sdo responsaveis pela escola dominical.
Considero que isto expresse as relagdes de género nas atividades da igreja, os homens sdo os pastores,
didcono e ancidos e as mulheres professoras da escola dominical. Atualmente hd homens encarregados
das escolas dominicais como, por exemplo, em Jerusalém (Xavier, com. pessoal); ndo observei em
nenhuma comunidade baniwa do médio Icana homens responsaveis pela escola dominical.

38 Uso o artigo a em parénteses para melhorar a fluidez do texto.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019

155



156

Amanda Rodrigues Marqui

orientarem a gente, dizem que temos que aprender a pescar, cagar, e
aprender fazer canoa e casa, etc. Estes conhecimentos tradicionais que
garantem sucessos e autonomia, liberdade politica, econémica e cultural
indigena. Nos momentos de conselhos somos incentivados para aprender
a fazer um pouquinho de todos os conhecimentos tradicionais, acima
citados, sendo seremos dependentes de quem sabe ou domine estes
conhecimentos. O que se vé, além de aprender se comportar bem no
meio dos outros, mas é preciso saber ouvir e respeitar outros, no minimo
é necessario ter dominio de conhecimentos de trabalhos para garantir
sustentabilidade futuro na comunidade. Dizem que se ndo aprender a
construir casa e construir canoa, a gente passara a depender das pessoas
que fazem canoa. E consequentemente tera dificuldade de locomocgao
aos trabalhos, na pesca, na cacaria ou para realizar uma viajar em outros
lugares. Aprender todos estes conhecimentos tradicionais indigenas
para a vida é garantir propriedade, tranquilidade, sustentabilidade na
comunidade indigena”. (Custédio Baniwa, Semindario Infancias/Criangas
Indigenas)

Essa fala de Custdédio Baniwa foi apresentada na mesa redonda, “Conselhos
e Benzimentos: criando criancas no Alto Rio Negro”. Para Custddio os contetidos dos
conselhos educacionais sio um modo de transmissao dos conhecimentos tradicionais
para a vida na comunidade baniwa que garantem sucessos e autonomia, liberdade politica,
econdémica e cultural indigena. Além desses conhecimentos é necessario respeitar e ouvir
os mais velhos e acolher as pessoas na sua casa. Em outro momento de sua apresentacao
ele apontou que os conselhos pretendem orientar a pessoa para que seja nawikhiete
(homem) e nawikhiadora (mulher), que sabem respeitar os outros, sabem dialogar, ouvir
e socializar com as demais. De acordo com Diniz (2011:123), para se tornar uma pessoa
boa entre os Baniwa e Coripaco, haminheete newikika, € necessario o investimento de
todo o conjunto social, isto €, do grupo de pessoa no qual se esta inserida, num processo

continuo que ocorre no dia-a-dia.

Em uma noite na comunidade de Juivitera, no médio Icana, houve garapa, bebida
de baixa fermentacdo, e entre as conversas que eram possiveis diante da mausica alta,
o capitdo®’, seu Roberto comentou sobre os antigos rituais destinados aos jovens e os

aconselhamentos.

Antigamente tinha o tempo de preparacdo dos jovens para aprender o
que é importante para casar e ter uma familia. Depois de ter se formado
que o jovem poderia se casar. O aconselhamento orienta a ser um homem
e uma mulher baniwa e como receber as pessoas quando chegam na sua
comunidade. Depois de ter passado por isso os jovens ndo irdo mais ouvir

39 Termo designado para a lideranca/cacique da comunidade.
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os conselhos dos pais porque a partir de diante eles irdo construir sua
prépria familia. (Caderno de campo 28/10/13)

Intrigada sobre o que seria essa orientagdo dos jovens, no outro dia perguntei a uma
das filhas de seu Roberto como era feita essa preparagdo para o casamento. Ela comenta
que depois que a menina menstrua, a mae passa a falar com ela sobre as atividades que
as mulheres fazem para seu marido e sua familia como fazer uma roga, torrar farinha e
fazer beiju, ter sua prépria pimenta. A mulher deve saber um pouquinho de cada coisa,
pois quando casar mudara de sua comunidade de origem, ela ira sobreviver por meio
de seu trabalho na roca e na casa de farinha, em conjunto com seu marido*’. Ela tem
que ter seu préprio forno e seu marido deve fazer os utensilios (atur, balaio, abano),
porque sendo as mulheres de que vocé usa os utensilios ficardo com ciimes*!. A fala de
seu Roberto e as consideragdes de sua filha elucidaram alguns pontos pertinentes aos
conselhos, especialmente como ser homem e mulher baniwa e receber as pessoas em sua
comunidade. Neste sentido, Diniz (2011) aponta os principios e valores nos processos de

formacao da pessoa boa Baniwa:

A definicio de Haminiheete Newikika engloba dominios de técnicas
(competéncias e habilidades) para sobrevivéncia e se associa ao
aprendizado do comportamento considerado moralmente aceitavel. O
principio educativo embutido nesse processo é possibilitar que a pessoa
aprenda a produzir os utensilios de uso cotidiano, que saiba cagar, pescar,
produzir alimentos, fazer uso da etiqueta de tratamento com os parentes
segundo as regras tradicionais, conhecer a produg¢do mitica do grupo,
bem como plantas e outros recursos disponiveis no ambiente. Precisa
ainda praticar a generosidade e as normas que regem a cortesia devida
aos consanguineos e afins, de acordo com a posi¢ao hierarquica de seus
sibs de origem. (Diniz 2011:123)

Passo entdo a breve descricdo de duas cenas de aconselhamentos em situacoes
cotidianas na comunidade de Vista Alegre: o relato de pequenas brigas entre irmaos e as
orientacdes de viagens para outras comunidades e/ou para a cidade.

Em uma tarde notei que um grupo de irmaos e irmas estava discutindo préximo
de sua casa e logo comegaram a brigar, o irmao menor chorava e sua mae saiu da cozinha

para avaliar a situacdo. Ela pediu que os filhos fossem até ela e que as criangas menores

40 Como apontam diversas etnografias sobre o Alto Rio Negro, no casamento a dupla de género se
complementa na distribui¢ao do trabalho e da autonomia familiar (C. Hugh-Jones, 1979; Garnelo 2003).
41 M. Oliveira (2016) relata uma tentativa de comprar certos utensilios de suas interlocutoras e a recusa

destas, reiterando que os objetos sdo delas. Os objetos pertencem de fato a pessoa e possuem agéncia
(cf. T. Oliveira 2015).
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entrassem na casa. Em seguida chamou a filha mais velha e iniciou uma longa fala em
um tom mais severo (foi possivel ouvir apenas algumas partes) indicando que o irmao
maior deve cuidar dos menores e que atitude da menina era ruim, pois estava discutindo e
brigando com seus irmaos menores. Ela afirmou que ja tinha percebido essas brigas entre
eles e que esperava que a filha maior tivesse um comportamento diferente. Ela reiterou
que o filho mais velho sempre deve cuidar e estar atento aos demais irmaos e que nao

queria ver aquela situagdo novamente.

As viagens eram bastante corriqueiras no dia a dia das comunidades baniwa. Elas
eram realizadas por causa de eventos religiosos e escolares, reunides, visitas a parentes,
para a cidade para o recebimento do Bolsa Familia ou para resolver algum problema
pessoal. Geralmente os pais conversavam antes da partida ou ao longo da viagem para
orientar as criancas e jovens, indicando como eles deveriam se comportar, o respeito com
os mais velhos e os parentes, saber falar e se relacionar com as outras pessoas. Em sua
trajetoria, Custodio Baniwa, descreve que quando saiu de sua comunidade para estudar
em Sao Gabriel da Cachoeira e na UFSCar, a preocupacao de sua familia era como ele iria se
comportar, por onde andaria, que deveria saber respeitar outros e saber se relacionar com
outros parentes indigenas. Mesmo fora de sua comunidade é necessario receber e acolher

dS pessoas em Sua casa.

Essas duas cenas de aconselhamentos mostram como os pais transmitem alguns
dos principios e valores da socialidade baniwa como a boa convivéncia entre irmaos, o
bom comportamento e o respeito pelos mais velhos, e 0 bom comportamento inclusive
quando longe de casa. E importante assinalar que essas cenas foram observadas no
ambito doméstico, assim, apreende-se que o intuito desses conselhos sejam transmitir as
criangas e jovens quais os comportamentos, atitudes e valores desejados na convivéncia

familiar e comunitaria*2.

A guisa de conclusio

Neste artigo foram descritas situagdes do cotidiano das criangas baniwa na
comunidade de Vista Alegre no rio Cuiari e elaboradas algumas questdes tendo em vista
suas experiéncias de aprendizagem e producao de conhecimentos. De acordo com Cohn
(2005, 2013), a partir da observacao do cotidiano das criancas podemos compreender
as producdes de significados sobre seu mundo. Como aponta Tassinari (2015:166), a

analise dos processos de ensino e aprendizagem das criancas indigenas em contextos nado-

42 Pretendo em pesquisas futuras desenvolver uma analise mais aprofundada sobre os conselhos e os
aconselhamentos entre os Baniwa.
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escolares demonstram aspectos importantes a infancia indigena como a centralidade da
experiéncia e da corporalidade, a atencao aos esforcos de imitacao, a énfase na iniciativa

dos aprendizes e a atribuicao progressiva de responsabilidades.

Em suas anotag¢des de campo, feitas na aldeia Xavante ‘Ritu Wawé’ (Terra Indigena
Parabubure, 1977) por Aracy Lopes da Silva (in memoriam) ilustram algumas das
observacoes que procurei desenvolver a partir da experiéncia etnografica com as criancgas

baniwa na comunidade de Vista Alegre.

A menininha e seu trancado, a sombra, na roga. Sua minuscula cesta.
Encarapirata no alto da arvore, trabalha. A sua volta, a mata ciliar que
ladeia o rio e a roga de milho, arroz, banana, melancia, mandioca..., onde
ha pouco trabalhavam seus pais. Agora, que eles descansam, depois de
uma breve refeicdo, ela também o faz. Cantando e conversando com os
que estdo na esteira sob as arvores, ela tece pequenos fios de fina fibra
vegetal, que aos poucos toma forma. Tudo isso, numa cdpsula de tempo e
acao, por deliberagao e ritmos proprios: brincar-experimentar-trabalhar-
descobrir-aprender, numa sé experiéncia, um s6 momento. (Lopes da
Silva 2002:46, grifos meus).

Nesse sentido, considero que a descricdo do “brincar-experimentar-trabalhar-
descobrir-aprender” (idem) das criancas indigenas possibilitam a reflexdo sobre os
modos de transmissdo e produgdo de conhecimentos que as recentes analises de infancias
indigenas tém designado pela nog¢do do saber-fazer. Sendo assim, o intuito deste artigo
foi apreender por meio da etnografia as situa¢des de aprendizado das criangas baniwa
de Vista Alegre e dos aconselhamentos familiares para refletir sobre alguns aspectos dos

processos de transmissdo de conhecimento e de formacgao da pessoa Baniwa.
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Resumo

O presente texto revela alguns aspectos do jeito de ser e estar no mundo das criangas
A'uwé Uptabi/Xavante que vivem na aldeia Wede’rd na Terra Indigena Pimentel Barbosa,
nos municipios de Canarana e Ribeirdo Cascalheira, Mato Grosso. O povo Xavante
se autodenomina A'uwé Uptabi, povo verdadeiro. A maior parte dessas criancas sao
descendentes de Apowé, lider Xavante, que estabeleceu em 1946 o contato oficial com o
Sertanista Francisco Meireles. Além da literatura, o texto considera as minhas memorias,
as vivéncias com as criangas, entre elas minha filha e minhas sobrinhas (o0s), a escuta
e observacdo do quotidiano da comunidade onde vivo. Como resultado, esperamos
fortaleceras discussdes nomundo académico e nas praticas docentes. E, comisto, fortalecer
processos em que os conhecimentos/saberes e a visdo de mundo desses pequenos seres

tdo importantes para a sociedade do povo Auwé sejam reconhecidos e valorizados.

Palavras-Chave: Criancas Xavante, processos educacionais, povos indigenas, educacao
indigena, Auwé.

Abstract

The present text reveals some aspects of the way of being and being-in-the-world of the
A'uwé Uptabi / Xavante children living in the Wede’rd village in the Pimentel Barbosa
Indigenous Land, in the municipalities of Canarana and Ribeirdo Cascalheira, Mato Grosso.
The Xavante people call themselves Auwé Uptabi, true people. Most of these children are
descendants of Apow€, a Xavante leader who established in 1946 the official contact with
the federal government official Francisco Meireles. In addition to the literature, this text

1 IndigenaKaraja e Javaé (GO). Mestra em Educagio pela Universidade Federal de Mato Grosso. Graduada
em Letras Modernas Inglés/Portugués pela Pontificia Universidade Catdlica de Goias. Professora
licenciada da Escola Estadual Indigena de Educagio Basica “Etenhiritipd”.
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considers my memories, the experiences with the children, in special my daughter and
my nieces/nephwes, the listening and observing of daily life in the community where I
live. As a result, we hope to strengthen discussions in the academic world and in teaching
practices in schools. And, by this, strengthen processes in which the knowledge and the
worldview of these little beings, who are so important to their society, are recognized and

valued.

Key words: Xavante children, educational processes, indigenous peoples, indigenous
education, Auwé.

[...] Quando alcancei o caixa eletronico, pensei: adoro meu cheiro e
minha pele. Genética herdada de tempos imemoriais. Criada pelo Grande
Alquimista que escolheu que viéssemos todos, cada um, em particular,
com cheiros e gostos que nos fazem tnicos neste universo da Via-Lactea.
Sorrilembrando os cheiros dos amigos, da familia, dos campos cerrados...
Que me permitem ser e estar no mundo (IDIORIE, 2013).

Introducao

Esses relatos tem como objetivo apresentar processos de aprendizagem de ser e
estar no mundo. E, assim, poderemos observar como a infancia indigena acontece; em
particular, como eu aprendi e aprendo com as criangas Auwé Uptabi/Xavante da aldeia
Wede’rd da Terra Indigena Pimentel Barbosa, que fica nos municipios de Canarana e

Ribeirao Cascalheira, no Leste de Mato Grosso.

Como dizia a poeta goiana Cora Coralina, sou do século passado. Sou filha de Javaé
e Karaja de Goias. Em 1969, enquanto o mundo via o homem chegar a lua, aos seis anos,

eu iniciava minha exploracao na cidade de Goiania, Goias.

Minha mae era Javaé e meu pai Karaja. Até os seis anos, eu vivi as margens do rio
Araguaia, em lingua materna o Berohokd. Nossa familia era a Uinica que restara de nossa
aldeia. As demais familias haviam se deslocado para as margens do rio Javaé e para outros
lugares do rio Araguaia. O vilarejo denominado Sdo José dos Bandeirantes era nosso
vizinho. E, por isto, a presenca de missoes catolicas na regido. Conheci uma das freiras e fui
morar com ela alguns meses depois. Minha mae faleceu de sarampo quando eu tinha sete
anos e meu pai faleceu dois anos depois. Cresci em Goiania com minha familia do coragao
aos cuidados de minha “avd”, mae da freira franciscana que deixara a sua congregacao

para cuidar de sua mae que ficara viuva.

A autodenominacdo Karaja é Iny e pode ser traduzida como gente, ser humano.
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Atualmente, os Iny vivem nos Estados de Goias, Tocantins, Mato Grosso e Para, com uma
populacdo, segundo a SIASI/SESAI (2014), de 3.768 individuos. Os estudos linguisticos
classificam a lingua dos Iny pertencente ao grupo linguistico Macro-Jé2. Os registros
histéricos informam que esse povo foi alcancado por duas frentes de contato entre os
anos de 1658 e 1746 - as primeiras expedi¢oes foram de missdes Jesuitas da Provincia
do Para e depois as bandeiras paulistas. Dessa forma, a partir de entdo, foram obrigados
a manter contatos com os outros segmentos da sociedade brasileira. Também houve
disputa para salvaguardar seus territorios tradicionais com os parentes? Kayapo, Tapirapé,
Xavante, Xerente, Ava-Canoeiro. E isso trouxe trocas de praticas culturais entre os Karaja
e os Tapirapé. As guerras, atualmente, sdo pela demarcagdo de terras, pela retirada de

posseiros e fazendeiros da I[lha do Bananal (ISA, 2014).

Uma caracteristica corporal marcante de nossa identidade Iny sdo os caracteristicos
circulos na face. N6s somos conhecidos pela arte das bonecas de ceramica, as Ritxoké.
Nosso povo foi muito visitado por jornalistas, viajantes, missdes religiosas, agéncias
governamentais, fotografos e pesquisadores. Os estudos de Maria Heloisa Costa Fenélon,
George R. Donahue, Nathalie Petesch, Edna Luiza de Melo Taveira, Manuel Ferreira
Lima Filho, Maria do Socorro Pimentel da Silva, André Toral, Marcus Maia, entre outros,

aprofundam conhecimentos antropologicos e linguisticos acerca do povo Iny.

Os Javae habitam a Ilha do Bananal as margens do rio com o mesmo nome. Sua
autodenominacio é também Iny, Itya Mahddu (“o povo do meio”) ou Ahana Obira Mhddu
(“o povo de fora” ou o povo com a face de fora) (ISA, 2014). Pertencentes a Capitania
de Goias no século XVI, sobreviveram as capturas e mortes trazidas pelos bandeirantes,
a politica repressora dos aldeamentos, as epidemias do contato. Eles ficaram mais
isolados no interior da ilha e o contato com os nao-indigenas foram por intermédio
dos parentes Karaja. Os registros historicos falam de uma popula¢do Karaja e Javaé, na
época das investidas das bandeiras de, aproximadamente, 9.000 pessoas. Relatos orais
Javaé lembram de ataques dos bandeirantes as aldeias Marani, Hiwa, Wariwari Imotxi e
Manatiré. Os dados da SIASI/SESAI de 2014 revelam uma populacdo de 1.484 Javaé. Os

Javaé sdo conhecidos por terem conseguido manter aspectos essenciais de sua sociedade

2 Segundo o linguista Aryon Dall'lgna Rodrigues, este tronco linguistico se divide em trés linguas: Karaj3,
Javaé e Xambioda. Ha diferencas entre o falar da mulher e do homem. Mas, isto ndo impede a comunicagio
entre todos. Ao falar a palavra estrela, o homem diz Taind, enquanto a mulher Takind.

3 O termo “parente” é utilizado pelos indigenas quando querem se referir a outro indigena que nio é
de seu proprio povo, portanto “parente” ndo é sindnimo de lagos sanguineos. Cada povo tem em sua
lingua materna formas de designar a si mesmo, outros povos, e cada grupo familiar que compdem
sua estrutura sociocultural e econdmica, geralmente articuladas a forma de conceber o mundo e a
cosmologia que compreende sua existéncia humana.
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e cultura: rituais e cosmologia.

Todos os meus colegas de escola, amigos e familia sabiam que eu voltaria para meu
povo assim que eu concluisse minha graduacao em Letras Modernas. Participei de projetos
na universidade junto aos povos indigenas Kraho, Xerente e Karaja que me fizeram rever
conceitos, vivenciar a alteridade, ver o preconceito, dimensionar as diferencas existentes
entre povos. Eu me reafirmei indigena e minha vontade de voltar para “casa”, contudo nao
sabia me comunicar com meus tios e primos em minha lingua materna. Minhas memarias

eram do cheiro das pessoas, dos lugares e das casas.

Em 1987, ao conhecer um projeto da Universidade Catdlica de Goias, a Aldeia
Juvenil, enamorei-me de um Xavante da aldeia Pimentel Barbosa. Nos casamos em 1988
e ficamos vivendo entre a aldeia e a cidade por conta das atividades do Projeto Jaburu -
Manejo de Animais Cinegéticos. Queria conhecer o povo e ndo pensei em trabalhar direto
com a educagao. Eu me casei seguindo os ritos cristdos e Xavante, cortei meus cabelos
conforme o costume do meu marido. Contudo, ndo aprendi a lingua, e acreditava na época
que era o Unico detalhe que me faltava para ser uma “Xavante”. Minha unica filha tem o
portugués como lingua materna e aos quatro anos, quando fomos morar na aldeia Wede T4,
ela comegou a falar a lingua do pai e dos seus avos. Em casa, todos nds nos comunicamos
em portugués. Atualmente, falo um xavantés* nas aulas, nas reunides tradicionais e da
associacdo e nas rodas de conversa com as mulheres. E fundamental esclarecer que
sempre que ha a necessidade de uma comunicacdo e compreensdao melhor da minha fala,
eu peco ajuda na traducdo. Hoje me arrependo de nao ter aprendido a lingua Xavante

porque gostaria muito de compreender o discurso dos anciaos.

Apresento aqui, recorrendo nao sé ao que aprendi na minha vivéncia mas também
aleitura de textos e documentos, a historia deste grupo de A'uwé Uptabi que desde o século
XVII, segundo registros histdricos e narrativas orais dos nossos anciaos, evitou o contato

com os ndo-indigenas adentrando mais para o interior do Brasil.

Conforme Welch, ].; Santos, R; Flowers, N.; Coimbra Jr, C. (2013), os Xavante estao
no Planalto Central muito antes da chegada dos ndo indigenas ao Brasil. Os relatos
orais dos ancidos revelam historias de fuga, aprisionamento e mortes provocados pelos
colonizadores desde a Provincia de Goias. No século XVIII, as referéncias situam o povo
Xavante nas regides norte e central dos atuais estado de Goias e Tocantins. A provincia de
Goias mobilizou esfor¢os para o aldeamento dos Xavante por considera-los “indomaveis”,
“ndo civilizaveis” e que deveriam ser pacificados. Em 1788, alguns grupos sao aldeados na

aldeia Pedro III, Sitio do Carretdo por Tristdo Cunha Meneses, governador da Capitania de

4  Xavantés para a pesquisadora é a mistura da lingua portuguesa com a lingua xavante.
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Goias. Os Xavante e os Xerente foram isolados no presidio de Santa Maria do Araguaia, que
depois foi totalmente destruido por um ataque Xavante, Xerente e Karaja. A decadéncia
do ciclo econémico da mineracdo deslocou o interesse para a agricultura e pecuaria. A
politica governamental federal foi favoravel a ocupacdo dos territérios tradicionais
indigenas. Posteriormente, a populacdo se dispersou em varios grupos que atualmente

ocupam diferentes areas®.

Na década de 1940, Apowé, lider/cacique dos Xavante naquela época, estabelece
contato oficial com o sertanista Francisco Meireles do Servico de Protecio ao Indio - SPL
Os Posto de Atracao do governo federal tinham como um dos objetivos estabelecidos
por lei a prote¢do dos indios. Isto possibilitou os Auwé a continuaram seu modo de vida

tradicional de povo cagador por algum periodo (Maybury-Lewis 1984).

No final dos anos 80, eles véem seus territorios invadidos por Warazu®: garimpeiros,
madeireiros, fazendeiros de gado e plantadores de arroz. Conforme Cipassé, neto de
Apowé e lideranca, foi somente no final da década de 1980 que o grupo liderado por seu
avo consegue demarcar parte de seu territorio tradicional, apds varios embates e lutas
com o governo federal e “guerra” com os fazendeiros vizinhos que ocupavam suas areas
tradicionais de caca, pesca, coleta de frutas. Todavia, os Xavante conseguiram assegurar
parte dos lugares e espécies sagradas para o povo Auwé: cerrados, matas de galeria,
veredas de buriti, nascentes de coérregos piscosos, animais como anta, queixada, catetos,
cervos, veados e o Rio das Mortes. Essas terras foram nomeadas de Reserva Rio das
Mortes e posteriormente de Terra Indigena Pimentel Barbosa com uma drea homologada
e registrada de 328.966 hectares, atualmente nos municipios de Canarana e Ribeirdo

Cascalheira, leste de Mato Grosso.

Os Xavante ndo conseguiram garantir o seu territério tradicional de forma
continua. Em 2014, vivem em nove pedacos de terra, demarcadas em Terras Indigenas
pela Fundac¢do Nacional do indio - FUNAI: Pimentel Barbosa, Aredes, Sangradouro, Sdo
Marcos, Parabubure, Maraiwatséde, Chdao Preto, Ubawawe e Marechal Rondon. Segundo

os dados mais recentes sdo, aproximadamente, 18.380 pessoas (SIASI/SESAIL 2014).

Nas outras partes de seu territdrio tradicional foram construidas cidades, com
incentivos governamentais federais, que integram treze municipios. Esses incentivos
atrairam principalmente pessoas das regides sul e sudeste do pais. Com a chegada dos
Warazu ocorreram as epidemias, mortes e diminuicao do territério Auwé e conflitos entre

indigenas e ndo-indigenas conforme mencionado anteriormente. Graham (2010) afirma

5  Welch, ].; Santos, R; Flowers, N.; Coimbra Jr, C. 2013
6  Warazu - termo que designa os ndo-indigenas e significa “aquele que nio é igual a mim; estrangeiro”.
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que esse momento permitiu que os agentes governamentais e missionarios levassem
os grupos sofredores para os postos indigenas ou missdes para receberem tratamento
médico e sanitario, enquanto isso o Estado vendia as terras indigenas com o objetivo de

ocupar os espacos “vazios” e desenvolver o pais.

E, nesse periodo da demarcagao, Apowé inicia o que mais tarde foi chamado em
documentario de Estratégia Xavante (Belisario 2007). Segundo Leal et al o sonho de Apowé
fala do processo de pacificagdo do branco pelos Xavante, uma estratégia de liberdade
que orientou um projeto de autonomia e de resisténcia diante do processo inexoravel
de integracao que possui como um de seus fundamentos o conhecimento do Outro e a
apreensdo de suas tecnologias para mediar essa relacdo de alteridade. (LEAL 2014:192).
Para tanto, enviou oito jovens, entre eles, dois netos, para morar com familias amigas na
cidade de Ribeirdao Preto. Os objetivos eram que os jovens escolhidos conhecessem os
modos de vida dos Warazu, e depois, ao retornarem a aldeia liderassem esse grupo para
reafirmarem o Ser A'uwé Uptabi conhecendo alogica da cultura, o pensamento do “inimigo”
convertido em vizinho (Leal 2013). Era fundamental que esses jovens analisassem e
compreendessem a realidade que ndo era favoravel a integridade fisica e cultural de sua
comunidade e agir de forma a assegurar a continuidade dos valores tradicionais de sua
sociedade. E um movimento que necessita de compreensio da légica dos dois mundos e

de si mesmo porque o processo iniciado por Apowé compreende que:

Nao se trata de uma tentativa de “inclusdo” no mundo dos brancos, mas
da continuacdo de um processo de conhecimento para enfrentar, da
elaboracdo e da execucdo de uma estratégia de liberdade e de autonomia
em relacdo a uma convivéncia imposta e incontornavel. Uma resisténcia
ao avan¢o do Waradzu que passava pelo conhecimento profundo do
mundo e da cultura Waradzu, e pela apreensao e apropriacao de algumas
tecnologias. [...] (Leal 2013: 193).

Apowé faleceu em 1978 e sua estratégia continuaria sob a coordenacgdo de seu filho
Warodi. Ele, enquanto sucessor natural na lideranga da aldeia, receberia e acompanharia
os jovens que tiveram parte de sua formacdo na cultura dos nao-indigenas. Essa acao
permitiu a retomada de parte de seus territorios tradicionais por meio da demarcacao das
terras no que foi chamado Reserva Rio das Mortes no final da década de 1980. Bem como
a participacao nos movimentos politicos durante a Constituinte. Contudo, Warodi faleceu
de um cancer no figado em janeiro de 1987. E sua sucessdo aconteceu de maneira nao
usual, conforme relatos orais dos ancidos pertencentes a familia de Warodi. Mesmo assim,

algumas das criangas da Estratégia assumiram chefias de aldeias, fundaram associagdes,
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desenvolveram projetos culturais, socioambientais, educacionais, entre outros.

A partir da década de 1990, as mudancas politicas empurram aos povos indigenas
uma politica educacional de inclusdo. A Década da Educacao, a meu ver, era uma pratica
de assimilacdo, de forma camuflada. Porém, possibilitou, via Constituicao de 1988, as
liderancgas indigenas a conquistar e aprovar politicas publicas ligadas a educagdo escolar
indigena, saude, protecado e algumas demarcagoes de terras indigenas. Todavia, conforme
minha 6tica, as politicas de acdes afirmativas como o bolsa-familia, bolsa-escola, salario
maternidade e a abertura de créditos para aposentados indigenas iniciaram mudangas nao
benéficas na dinamica das aldeias da Terra Indigena Pimentel Barbosa. Com os recursos
financeiros advindos as idas as cidades, os homens e rapazes comegaram e aumentaram
a dependéncia por alguns itens alimenticios, calgados, roupas, entre outros. E, aconteceu
0 acesso e consumo de bebidas alcodlicas por alguns homens e rapazes, o inicio da
desnutricdo e morte das criancas. Mesmo assim, a maioria da populacdo é monolingue
em Xavante, continua seus ritos e cerimoOnias tradicionais e pratica sua economia de caga,
pesca, coleta de frutas e rogas.

Deste modo, esse grupo xavante se constitui um interessante lécus de pesquisa
para contribuir com os debates e as discussdes sobre a infancia indigena. Apresento
as experiéncias vivenciadas por mim com as criancas pertencentes e descendentes do
povo Auwé Uptabi, mais particularmente a familia de Apowé. Ao trazer minha vivéncia,
a realidade vivida pelas criangas e as dinamicas de sua sociedade como se apresentam
hoje, dessa infancia Auwé, espero contribuir de maneira positiva para que nossa vida
continue bem, assim como os conhecimentos tradicionais ligados ao respeito aos Mestres

Espirituais dos lugares sagrados, entre eles os da Serra do Roncador.

Aldeia Wede’rd - Terra Indigena de Pimentel Barbosa - Mato Grosso

Atualmente, em Pimentel Barbosa, segundo estimativa da SIASI/SESAI (2014),
vivem, aproximadamente, 1.848 individuos, sendo 81 pessoas na aldeia Wede’rd. As
demais aldeias sdo Atsere’ré, Belém, Cacgula, Canoa, Eteniritipa, Pimentel Barbosa, Reata,

Sao Domingos, Tanguro, Pequi.

Em 1988, quando eu me casei, existiam trés aldeias: Cagula, Pimentel Barbosa e
Tanguro. A Pimentel Barbosa é a aldeia mae desde quando mudaram para as proximidades
da Serra do Roncador. Em Xavante a aldeia foi designada por Eteiiiritipa, porém os nao-
indigenas a nomearam de Pimentel Barbosa. Na época viviam os descendentes de Apowé
e familias aliadas. Fomos morar nessa aldeia com os pais de meu marido.
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Em 1997, a aldeia Wede’rd nasce com 0 objetivo de melhoria de qualidade de vida,
protecao das areas de caga, pesca, coleta de frutas, plantio de novas rogas, manutencao
da identidade e autodeterminagdo. O cendrio politico desse periodo era, mais uma
vez, desfavoravel aos povos indigenas. Havia um retrocesso no cumprimento das leis e
incentivo as especulacdes acerca das terras indigenas e sua ocupagdo por terceiros para o

»n «

plantio de soja e outras monoculturas. O “lema” “muita terra para pouco indio” voltou com
forca e cresceu uma animosidade contra os Xavante, que sempre sdo vistos nessa pauta

como um entrave para o desenvolvimento econdmico regional.

Nao existe muita influéncia religiosa da sociedade envolvente em nossa aldeia. Na
nossa comunidade privilegia-se a educagdo como pratica social que une o saber, a vida e o
trabalho nas rogas e a coleta de frutos do cerrado, e na escuta dos saberes dos mais velhos
e no fazer das cerimonias coletivas. A escola é outro espaco de aprendizagem e de uso da

lingua portuguesa.

Os Xavante dessa regidao se nomeiam A'uwé Uptabi - povo verdadeiro. Eles sdo os
da regido conhecida entre eles de Ape’siniu’'wi. Esse povo, conforme todas as sociedades Jé€,
de filosofia de universo dualista, e de agrupamentos binarios e descendéncia patrilinear,
se divide em dois clas: Poreza’éno (Girino) e Owawé (Agua Grande) - ou seja, a crianga,
ao nascer, pertencerd ao cla de seu pai e, quando adulta, s6 podera se casar com parceiros
pertencentes aos outros clas. Apds o casamento, o rapaz continua em sua casa e vai morar

com a esposa somente ap6s o nascimento do primeiro filho(a).

Cipassé afirma que sdo os pais quem escolhem com quem os seus filhos
se casardo. Os rapazes serdo considerados cidadados plenos segundo a tradicdo
A'uwé somente apds serem padrinhos responsaveis pela formacdo de uma
nova geracdo de jovens de um grupo afim. A criang¢a ainda, segundo estudos
antropoldégicos de Maybury-Lewis (1984), sdao pertencentes a duas faixas
etarias de metades agamicas - composta por quatro grupos denominados
Classe de Idade. Portanto, ha oito classes de idade, sendo elas compostas por

pessoas de, aproximadamente, uma mesma geracao.

A sociedade Auwé Uptabi apresenta complexos padroes de organizacdo social
tipicos dos grupos Jé em geral e ndo nos cabe neste momento um aprofundamento. As
Categorias de Idade Xavante foram observadas por Maybury-Lewis em 1954
e depois mencionadas por Giaccaria em 2000.Todavia, podemos dizer que as
categorias de idade estdo ligadas ao estagio de vida para homens e mulheres, enquanto o
sistema de classes de idade é formada por oito cortes etarios nomeados que se sucedem

em um ciclo de aproximadamente 40 anos (Welch, |.; Santos, R; Flowers, N.; Coimbra Jr, C.
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2013:13)

Os homens e mulheres usam o cabelo longo com franjas e quando morrem algum
familiar, em sinal de luto, raspa a cabeca. Os homens usam brincos circulares de madeira
e com o passar dos anos ha o aumento dos brincos e usam também gravatas de algodao
confeccionadas por eles. O algodao é trabalhado pela mulher, cuja ornamentagdo é a
pintura corporal, também utilizada pelos homens e com variacdo que marca o cl3, ou a

metade exogamica que a identifica.

No periodo anterior ao rito de Reclusdao, meninos e meninas de uma mesma
geracdo ou proxima compartilham jogos e brincadeiras tendo acesso livre e irrestrito a
todos os lugares da aldeia, até nas reunides dos homens maduros no patio central. Toda a
aldeia é o espacgo das criangas. Elas sabem tudo que ocorre na aldeia, desde fofocas até o
planejamento de expedi¢des de caca ou pesca e outros projetos/atividades. Nesta etapa
da vida, as crian¢as aprendem com suas tias e com outras criangas tanto as brincadeiras
quanto as tarefas ligadas a subsisténcia econdmica: caga, pesca, coleta de frutas, rogas
coletivas e atividades rotineiras como lavar roupa, suprir a casa de dgua e outros géneros
alimenticios. Segundo afirma Tsi’rui'wa (2012, p. 75) cada categoria de idade, conforme
o género, tem sua educacdo tradicional sob a responsabilidade de avds e avds paternos e

maternos, maes, familia paterna e padrinhos.

Na aldeia Wede’rd temos escola de alvenaria desde 2008, po¢o semi- artesiano,
bicas de dgua, energia elétrica via o programa Luz para Todos, e antena de celular.

Os projetos socioambientais e culturais estdo sob a responsabilidade da nossa
Associagdao Alianga dos Povos do Roncador e do Conselho Tradicional dos Homens, o
Ward. As agoes da escola estdo coordenadas pelo Conselho Deliberativo da Comunidade
Escolar - CDCE.

As casas estdo distribuidas de forma semicircular e abrigam familias de
aproximadamente 10 pessoas e estao voltadas para o corrego Pezarupré. As casas sdo
construidas com madeiras, tabocas e cobertas pelas folhas do coqueiro indaid e duram
em média cinco anos. Essas habitacdes sofreram influéncias em sua forma tradicional e
atualmente sdo construidas inspiradas na arquitetura cabocla e tem forma hexagonal.
As casas tradicionais tem o formato circular. Todavia, o uso interno segue os padroes
tradicionais da casa circular para que a ventilacao seja melhor. Toda a familia participa
da construcdo das casas, enquanto os homens selecionam e cortam as madeiras para
a estrutura da casa, as mulheres sdo responsaveis por sua cobertura. Atualmente, as
cozinhas ficam em uma outra construcdo ao lado da casa. Nos quintais estdo plantados pés

de mandioca para fazer farinhas puba e seca, pequizeiros, cajueiros, mangueiras, abacaxis,
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limoeiros e pés de jatoba.

As criancas e eu - meu processo de aprendizagem

Més de agosto, vasto céu com o colorido dos raios do amanhecer. Um
menino, que comecara a andar ha alguns meses, vai ao encontro de seus
amigos, sentados em um circulo. Caminha orgulhoso, olhar imponente,
jeito cerimonial, executa gestos do Darini perante a roda de criancas. Ele
foi iniciado nesta cerimonia espiritual em julho. Pais, avés, tios, enfim
toda a comunidade num misto de orgulho, alegria e encantamento sabem
que sua tradicdo esta garantida nos passos deste menino-homem = Au'wé
Uptabi. (Fato observado na Aldeia Wede’rd em agosto de 2003.)

Amenina, junto com as tias e primas, ha algumas horas, andam no cerrado.
Vao buscar palhas de buriti para confeccionar cestas, esteiras.

Quando passam pela palmeira Indaia, a maozinha da menina pega com
destreza algumas folhas. Quando podem descansar, ela escolhe um
lugar e comega a fazer seus trancados e com um sorriso, ela mostra que
ja consegue fazer seu préprio abano. As tias sorriem satisfeitas. (Fato
observado proximo a aldeia Wede’rd em julho 2001.)

Para tratar do tema sobre os processos educacionais do povo Xavante faz-se
necessario delimita-lo dentro da questdo da Educagao Indigena, entendida como sendo
o conjunto dos processos de socializacdo e de transmissdo de conhecimentos préprios
e internos a cada cultura indigena. Os conhecimentos sobre os cerrados, os rios, vales e
montanhas, a maneira de pensar sobre si e seus semelhantes e outros povos, a maneira
de realizar suas cerimonias, seus cantos, dancas e sonhos, os Auwé Uptabi trazem em
suas memorias, em seu coracdo e em seus corpos pintados de urucum, carvao e as vezes
de jenipapo. O cheiro das ervas, as cordinhas amarradas no pulso e as gravatas sao
usadas como seus ancestrais costumavam utilizar. Através dos processos tradicionais de
socializacdo e de transmissdo de conhecimentos préprios, a esséncia do povo Xavante
permanece geracdo apos geracdo. Este é o pensar e o viver do povo Xavante da aldeia

Wede’rd, Canarana, Mato Grosso.

0 que eu quero dizer com isto é que se hd um processo através do qual o
individuo se torna Xavante, eu ndo posso e nem devo remeter ou resumir
esse processo apenas a etapa em que ser um adulto Xavante se manifesta
na plenitude das fungdes sociais e rituais que lhe competem como tal.
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Isto porque considero que cada uma das etapas do ciclo da vida pode
ser vivida e cumprida com inteireza, nas dimensdes e atribui¢cdes que
lhe sdo préprias. Além do mais, se este ndo se cumprir igualmente em
toda a sua plenitude, as etapas futuras poderdo vir a ser prejudicadas. A
etapa da infancia esta incluida nesse processo e, em si mesma, encerra
um universo de papéis e func¢des, limites, possibilidades, aprendizados e
descobertas que s6 ocorrem nesse periodo. Portanto, antes de “aprender-
ensinar-saber” ser um adulto Xavante, o individuo “aprende-ensina-sabe”
ser uma crianga Xavante (Nunes 1999: 152).

Grando e Albuquerque (2012) nos convida as reflexdes sobre educagdo indigena e

infancia ao apresentar a importancia do estudo da infancia indigena:

Ainfancia, como uma das fases mais significativas para o desenvolvimento
das pessoas, é objeto de investigacdo recente nas sociedades indigenas.
No entanto, esses estudos nos levam a refletir para além desses contextos
particulares, pois evidenciam a complexa relacdo entre as praticas do
cotidiano e do cotidiano imaginario com as quais a crianca dialoga
permanentemente para compreender-se como parte integrante do mundo
na qual foi recebida e inserida. Um mundo pensado e organizado antes de
seunascimento, mas no qual elaintervém, recriando-o e ressignificando-o,
ao imitar os outros, ao assumir papéis a ela destinados, reordenando-os
a partir de sua sensibilidade agucada pelo imaginario e para o novo, para
a descoberta do mundo e de si mesma. (Grando; Albuquerque, 2012: 7)

Os estudos pautados em etnografias desenvolvidas a partir da década de 1990
reconhecem esses processos educativos que se diferenciam dos demais processos da
sociedade ndo-indigena, especialmente porque cada povo tem, a partir de cosmologias
proprias, concepgdes de aprendizagem muito distintas, assegurados desde a Constituicdao
Federal de 1988 e na Lei de Diretrizes e Bases de Educac¢do Nacional de 1996 (Grando,
2014: 99)

Um conjunto de pesquisas etnograficas desenvolvido nas ultimas décadas com
criangas indigenas vem revelando caracteristicas muito diferenciadas de conceber e
vivenciar a infancia (Tassinari, 2012).

Grando (2014) afirma que os estudos antropolégicos se debrugam para
compreenderem como as sociedades indigenas educam suas criangas a fim de garantir
que as futuras geracoes possam ser reconhecidas e se conhecerem a partir de uma forma

de pensar, de falar, de viver e ser, especifica e diferente em cada comunidade e cada povo.
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Vivendo com o “Inimigo” - “Quem educa quem?”

As vivéncias relatadas aqui sdo de uma mulher do povo Iny, criada e amada por
uma familia ndo-indigena e depois casada com um homem de outro povo indigena que
viveu um periodo na cidade e que se viu pertencente a um povo que em sua memoria de

crianga era seu “inimigo tradicional”.

Minhas lembrancas de infancia revelam as diferencgas vividas, de um lado com meus
irmaos todos os dias em meio a natureza, e do outro na cidade e sozinha, com brinquedos,
muitas vezes, industrializados. Meu imaginario se alimentava de viagens ao redor do
mundo. Todavia, minhas ilustracdes traziam casas triangulares e com jardins, sem muita
criatividade. Eu gostava muito de ler. Eu sempre brincava sozinha. Isto mudava quando

meus irmaos, que viviam no orfanato, vinham nas férias de fim de ano.

Desde 2000, sou professora/educadora efetiva da Secretaria de Estado de Educacao
de Mato Grosso. Primeiro, lecionei inglés na cidade em uma escola nao-indigena e, depois

de dois anos, comecei a ministrar aulas do ensino basico em uma escola Xavante.

Enquanto professora sempre optei por trabalhar com criangas maiores, a partir
dos dez anos. As historias que apresento aqui sdao de criancas com idades variadas, de 5 a

12 anos, meninos e meninas pertencentes aos dois clas Xavante.

Tudo comec¢ou a mudar quando eu me casei e fui viver com o povo Auwé Uptabi
da aldeia Pimentel Barbosa. Todos ficaram impactados com a mudanga de noiva de meu
marido. Mas as criangas sempre me acompanhavam e observavam este ser “estranho” nos
banhos no cérrego, nas coletas de frutas, e as meninas me ensinavam a pilar o arroz, isto é,
tirar a casca do arroz no pildo. Enquanto suas maos batiam com forga, precisao e rapidez,
meu trabalho era exatamente o contrario. E em nenhum momento elas se mostravam
impacientes. Como eu vi que eu as atrasava, acabei desistindo de “ajudar”. Enquanto
“qualquer” crianca era habil em acender o fogo, eu ndo sabia apanhar alenha boa e nem os
gravetos. Aprender a lingua Xavante foi o mais dificil porque eu ndo levava com o mesmo
bom humor os meus erros. Depois de muito tempo, eu vi que as goza¢des eram um meio

de levar com leveza o ensinamento e dilapidar as “dificuldades” do Ser e Estar no mundo.

Nos primeiros anos de minha vida na aldeia, durante a volta de uma das expedig¢des
de coleta de frutas, um menino tocou o meu brago e me perguntou se eu estava vendo
o passaro. Eu olhei e ndo vi nada. Perguntei a ele onde estava o passaro e ele estendeu
o brago e apontou em direcdo as montanhas, e ai eu pude ver, ao longe, bem longe um
urubu planando ao vento. E fiquei admirada com a visao daquela crianga. E da minha total
falta de conhecimento e limitacao. Eu havia buscado o passaro nas arvores perto de onde
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andavamos.

Depois das viagens a cidade, sempre eram elas que nos recepcionavam e ficavam
observando o que haviamos trazido, quem havia vindo conosco. Sempre atentas, dispostas
a nos ajudar no carregamento de malas e caixas, e perguntando, querendo informacdes

sobre as “novidades” que viam.

Muitos anos depois e hoje, a cada dia, compreendo o quanto a educagao que vivi na
cidade, as memadrias e os sentimentos do meu coragdo Iny ndo me permitiram aprender
com as criancas Auwé. Essas ideias e sentimentos me cegaram durante um tempo
consideravel. As crianc¢as foram minhas primeiras mestras. Eu ndo fui uma aluna nota dez.

Tinha muito a aprender. Era uma época que eu ainda vivia entre os Xavante.

As criangas A'uwé Uptabi e seu modo de Ser e Estar no mundo

Em 1997 fui agraciada com uma linda filha. Aldeia nova, mae “nova”, nova escola...
novos desafios. Comecava a viver com os Auwé Uptabi, com a familia dos avés, tios, primos
de minha filha e de meu marido. Meu coragao estava todo com eles. Minha admiragao e

minha compreensao por sua cultura e sociedade haviam aumentado.

Foram periodos de muita aprendizagem enquanto mae e por conta dos meus
trabalhos junto a nossa nova associacdo e a nova escola. Neste tempo, quase que minha
filha morreu de grave infeccdo intestinal. Fui obrigada a voltar a viver na cidade e buscar
meios para sobreviver. Em 2000, passei em um concurso para ser professora de inglés/
portugués na cidade de Agua Boa. Depois de trés anos, por causa de minha filha, voltamos
a viver na aldeia. Sempre que havia feriados e nas férias iamos para a Wede’rd. Em um
dia desses, ao voltar para a cidade, ao despedirmos de todos, procuro minha filha na
camionete em que estdvamos, vejo lagrimas silenciosas escorrerem em seu lindo rostinho

de quatro anos. E sentimos que era hora de voltar.

Voltamos felizes. Minha filha aprendeu a lingua de seu pai e de seus avos paternos
e todo o universo de seu povo. Foi com ela que me aproximei mais das criancas e de seu

universo.

De repente, vi minha filha acordando antes do sol aparecer. Ela detestava acordar
cedo na cidade para ir a escola. Antes de sair de casa, observava as casas em atividades e
o movimento de seus primos para ir tomar banho “sozinha”. Ndo precisava ir com a mae
porque ja ndo era mais bebé. Depois, ela me relatou que as criancas entre si “disputavam”
quem eram oS mais corajosos para tomar banho bem cedinho. Corriam em direcao ao rio,

as vezes com uma perna so, cantando, as vezes corriam girando seus corpos. Ela aprendeu
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com seus primos que era bom esse banho para se fortalecer e crescer com sadde e alegria.
As criancas voltavam ao mesmo tempo, correndo, saltitando, cantando... As meninas
muitas vezes traziam as cestas cheias de cabacas com aguas. As cabacas conservavam a
temperatura fria da d4gua. As bicas e a caixa de 4gua ainda nao tinham sido instaladas pela
FUNASA.

As criancas, ao retornar do banho, se alimentavam com frutas, peixes ou carne
de cacas, mingau de abdbora, mandioca assada ou frita, milho, enfim, a depender se era
o tempo das chuvas ou da seca. E, se o tempo era de seca, iam brincar nos quintais de
casinha, de acampamento de caca, e assim faziam suas casas aproveitando pequenos
galhos dos pés de mandioca, formavam suas familias e “produziam” alimentos. Eram um
conjunto que reunia criancas de colo até uns seis, oito anos, meninos e meninas. Muitas
vezes ouvia maes gritando para alguma das filhas para ajudar a buscar agua. Assim, o
grupo se dispersava e ia para o cOrrego, algumas meninas aproveitavam para também
ajudar suas irmas, maes e tias a lavar roupa, dar banho nos irmaos menores e ao mesmo
tempo brincar. As criangas menores e os meninos brincavam o tempo todo, algumas
vezes de pique-esconde, de lutas, de barquinhos. Quando maiores, as meninas brincam
de mergulhar e bater as aguas com as pernas em um movimento muito préoximo ao que
as baleias fazem com suas caudas. E um bater de pernas muito forte, lindo e preciso que
joga as aguas para cima. Se os meninos com suas brincadeiras sujavam as aguas, algumas
irmds ou tias chamavam-lhes atencdo. Logo se dispersavam pelo corrego, indo brincar
logo abaixo das tabuas de lavar roupa. Os meninos brincam sempre mais que as meninas,
uma vez que na volta do banho, as meninas sempre ajudam no carregamento de agua e

roupa e a fazer a comida.

Todavia, é durante esses banhos na estacdo chuvosa que todos, incluindo as
meninas, aprendem a nadar. Com as chuvas o pequeno corrego aumenta o volume de
suas aguas e permite brincadeiras mais “radicais”, periodo para as criancas aprenderem
a nadar observadas pelos irmaos maiores. No periodo das chuvas o patio da aldeia serve
para as corridas nas enxurradas, a corrida de barquinhos de madeira, de folhas, e outros

materiais, e mais um tempo de jogar futebol.

Nos periodos de seca, as criangas, de 08 - 11 anos, jogam futebol e vblei, enquanto
as menores fazem um campo ao lado e também jogam futebol. Outras vezes, as menores
jogam bolinhas de gude e, quando ndo tem essas bolinhas, de sementes de buriti ou de
macauba, brincam de guerra de flechinhas e com insetos como gafanhotos e também
os meninos constroem longas estradas e pontes no meio da aldeia e conduzem seus

carrinhos puxados por um cordao. Eles brincam também, enquanto buscam agua nas
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bicas, de carregar nos carrinhos de mao os irmaos menores. Ainda brincam com aros de
bicicletas empurrando e correndo pela aldeia toda. A brincadeiras sdo sempre coletivas,
claro que todos com suas flechas e arcos, ou barquinhos feitos por eles mesmos ou pelos
irmdos maiores. Outras vezes, meninos e meninas pescavam no corrego proximo a aldeia,

o corrego Pezarupré e levavam os peixes para a familia.

Quando minha filha ganhou uma bicicleta, todas as crian¢as aprenderam a andar
de bicicleta. Nesse periodo, pude ver como as criancas se comportavam em relagdo a esse
objeto, uns ndo queriam repassar a bicicleta, outras sem problema nenhum ajudavam os
outros a conduzirem a bicicleta, uns zelavam mais pela bicicleta que outras. Pude observar
que as brincadeiras permitem que as criancas se eduquem e se conhecam mais entre
si. Eles se reconhecem ou reconhecem as suas virtudes e os seus “defeitos”. Nomeiam,
entre risos e piadas, quem sdo Sopru ou Sétire, que em outras palavras significam pessoa
generosa/abnegada ou egoista/avarenta. E, quando ha desentendimentos, o grupo para,

escuta, analisa e resolve a questao.

As criancas e a escola da alegria

A escola da aldeia foi apoiada pela prefeitura de Canarana a pedido dos anciaos que
haviam construido o prédio de palha, conforme a arquitetura habitual, no final de um dos
lados da aldeia que é em formato de semicirculo. Nos primeiros anos da década de 2000,

a primeira escola, portanto, tinha como mantenedora a Secretaria Municipal de Educacao.

Em 2008, a escola optou pela rede estadual, buscando mais autonomia no processo
educacional de suas criangas. O projeto politico pedagdgico foi pensado e idealizado por
todo o coletivo da comunidade. N6s formamos os grupos de discussdo e minha filha foi a

tradutora do grupo das criancas:

A escola tem que trazer o conhecimento sobre o Warazu (Ndo-Indio) porque
agora este povo faz parte da realidade do nosso povo Auwe. Alguma coisa
deles jd chegou até nossa aldeia e nossa vida. As criangas querem entender
o portugués, falar e ler em portugués também. Eles querem aprender a ler
e escrever para “ficar inteligente, descolada’; em outra cultura, sem perder
a cultura, a lingua. Nés queremos continuar falando e cantando na nossa
lingua, fazendo as nossas festas e viver nossas coisas. A escola também é um
lugar para ser feliz. (Clara ‘Rewai’d, aluna e tradutora cultural mirim da
turma das criangas, 03 a 08/09/2007).

Isto possibilitou conhecer melhor as criancas porque a convivéncia ficou maior
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e diaria. A comunidade da aldeia Wede'ra quer que o sistema do governo estadual
compreenda que a escola é mais um espago de aprendizagem das criancas. Ir a escola para
as criangas A'uwé tem que ser prazeroso e proveitoso. A alegria e a felicidade devem fazer

parte do processo de aprendizagem na escola.

No inicio ndo havia professores Auwé formados em ensino médio ou superior.
Somente eu era formada em Letras Modernas Inglés/Portugués e nao tinha fluéncia
na lingua Xavante. E fundamental dizer que enquanto professores da rede municipal
participamos de muitas formagdes continuadas. Havia técnicas habilitadas pelo governo
federal com apoio do municipio de Canarana e comprometidas com o processo educacional
das criancas A'uwé. Foi um trabalho inovador e rico entre secretaria e escolas e que contou
com profissionais da Universidade do Estado de Mato Grosso/UNEMAT /Barra do Bugres

e Fundago Nacional do Indio - FUNAI/Agua Boa, Barra do Garg¢as e Brasilia.

Talvez, por isto mesmo, foi um processo bem rico de aprendizagem para todos nés
da aldeia. N6s conseguimos aprovar salas e professores conforme nosso Projeto Politico

Pedagogico junto a Secretaria de Estado de Educagdo de Mato Grosso - SEDUC/MT.

Na escola, as crian¢as mostraram em atividades o quanto tem uma percep¢ao mais
ampla e concreta de seu espaco, do meio onde vivem e dos conhecimentos ligados ao seu
povo. Elas me ensinaram a olhar com mais alegria e descontracdo o mundo. Ao mesmo
tempo em que nds fortalecemos nossas identidades e o orgulho de sermos de culturas

ancestrais e a compreensdo de que cada povo tem um jeito de viver no mundo.

Em uma das atividades de conhecimento do territério da aldeia, eu solicitei o
desenho da aldeia. Ao passar pelos alunos, observei que o desenho apresentava as casas
da aldeia olhada da frente enquanto a escola era vista como filmado por um drone, de
cima. E eu me perguntei, como eles sabiam sobre perspectiva, como sabiam que a escola
tinha esse formato se vista de cima? Como eles sabem desenhar tdo bem? Aos oito/
nove anos, eu desenhava muito mal. Sem nenhuma criatividade. E, eles ndo desenharam
somente o espaco da aldeia, desenharam o local da escola, da casa do celular e as casas
do projeto Uhd que ficavam distante uns dois quilometros. O mapa era todo proporcional.
E, ao perguntar para minha filha todas as questdes mencionadas, ela simplesmente me

respondeu: Uai, todo mundo sabe.

Em todas as atividades escolares, os alunos se envolviam e quando nao estavam
querendo ir ou achavam sem graca tais atividades, elas nao iam as aulas ou iam embora
sem perguntar ao professor (a). Contudo, ao perguntarmos sobre esses alunos, seus
colegas diziam o motivo da auséncia da crianca em questdo. Deste modo, planejavamos

melhor nossas aulas. Muitas vezes, os irmdos menores iam com seus irmaos, observavam
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o que faziam e depois retornavam a aldeia para suas brincadeiras no patio da aldeia. A
escola de alvenaria foi construida fora do semicirculo da aldeia.

Quando fomos em uma expedicdao para a aldeia antiga, os alunos acharam bem
interessante. Eles ja haviam ouvido as historias dos avés e dos pais sobre a aldeia mais
antiga daquela regido chamada Arobonhipopa. A expedicdo familiar ficaria pelo menos
uma semana e meia fora da aldeia. Fomos de caminhonete até uma parte do caminho,
depois caminhamos. E dois cacadores foram mais tarde de motocicletas para ver as
melhores trilhas. A regido onde fica a aldeia fica préxima as fazendas. E um local que
sabiamos ser de reflgio de animais importantes para a dieta tradicional. Constatamos in

loco que o refugio ndo era mais o mesmo.

As criancas de colo foram carregadas pela mae e as demais foram caminhavam
carregando pequenos cestos. Algumas vezes diminuiam a marcha e faziam algumas
observacdes aos amigos ou familiares. Elas conseguiam suportar o calor, a fome, enquanto
subiam e desciam os lugares ingremes desconhecidos por eles. Por isto, ndo se aventuravam
longe. Nos locais proximos a aldeia, essas criancas andam com destreza e rapidez, muitas
vezes na frente dos pais, entrando e saindo do cerrado trazendo e comendo frutos. Na
primeira parada de descanso, depois de umas trés horas, os meninos foram pescar
junto com os pais/tios e as meninas foram buscar com suas maes/tias lenha e gravetos
para cozinhar a primeira refeicdo substancial. Elas trouxeram também frutas. Tudo isto
num clima de bom humor e brincadeiras. Na segunda parada, houve cacada. Os homens
trouxeram uma anta e as criangas, principalmente, os meninos, brincaram com as partes
que foram divididas da caga. Assim, todas as criangas se divertiram muito, ao mesmo
tempo que examinavam as partes do animal cacado. Sabiamos que ao retornar a aldeia
haveria muitas estorias. Os rapazes puderam observar o corte correto desse animal. Cada
animal cacado tem um jeito especifico de corte porque esses pedacos sao destinados aos
parentes e afins. As carnes nao ficam somente para o cacador. Deste modo, sdo nessas

ocasioes que sdo reforcadas e/ou alimentadas as relagdes sociais do grupo.

Atravessamos lamacgal, cérregos que desembocam em pequenas cachoeiras,
lugares cheio de frutas nativas do cerrado. E, depois de umas cinco horas de caminhada,
aproximadamente, chegamos ao local proximo a aldeia antiga. Os lugares onde
descansamos foram feitos como casas da aldeia, porém mais rusticos. As casinhas sao
feitas pelas mulheres utilizando galhos de arvores e de palmeira, a 4gua é responsabilidade
das meninas/mocas e a lenha para o fogo tanto pelas meninas quanto pelos meninos
menores. Observei que todos sabem os seus papéis e ndo esperam ninguém mandar fazer.

Obviamente, os homens lideram a expedicdo, contudo as mulheres ainda mandam em
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suas cozinhas e cuidam da alimentag¢do. As criangas se aventuram um pouco buscando
coquinhos de indaida ou tucum e outros frutos. As meninas e suas maes/tias buscam
materiais para fazerem cestos ou observam se existem outros materiais para fazerem
colar. E um periodo de muita aprendizagem e uma aproxima¢io maior com sua familia
porque a noite todos ficam acordados esperando moquear a carne e ouvindo histérias
antigas ou algum fato engracado ou interessante que ocorreu naquele dia. E um momento
em que vemos, sentimos, conquistamos e demarcamos nosso territério. Vemos e sentimos
o cheiro bom do mato molhado pela neblina da noite, os varios cheiros do cerrado,
distinguimos o tipo de vegetacdo, vemos passaros e a quantidade de animais e matérias
primas que ainda existem. Reforcamos nosso Ser e Estar no mundo. Reconhecemos quem
somos. Isto as criangas aprendem e nos faz lembrar que caminhos devemos trilhar no
mundo. As criancas e os ancidos sdo sabios. E o principio e o fim de um jeito bem peculiar

de existéncia, ao meu ver.

Nos primeiros anos da aldeia, o cacique Cipassé havia conseguido apoio da FUNAI
para um motor a diesel para a luz, para o tratamento das criancas quando gripadas e para
o funcionamento da televisdo e do video. Assim, tinhamos a pequena farmacinha, a casa
de televisao e video.

Na casa da televisdo toda a comunidade assistia junta a televisdo e ao video. As
maes, os pais e os tios(as) faziam o controle social dos programas de TV e os filmes que
as criangas assistiam. Nessas noites, as brincadeiras no patio da aldeia e as histérias
contadas pelos avds eram substituidas pelos filmes de terror, de karaté. As criangas riam
quando cabecgas sangrentas rolavam, quando haviam mortes. Ao perguntar a minha
filha, a resposta foi: A gente ri porque sabe que tudo é mentira. E tudo inventado. Nés
assistiamos também aos documentdarios feito por um dos membros da aldeia, viamos os

ritos, cerimonias, cantos e dancas e corridas de buriti.

Tudo junto e misturado: conviver para respeitar e ser feliz

Ainda preciso aprender muito com as criangas a Ser e a Estar no mundo de modo

sabio e de acordo com minha geragao, de acordo com minhas vivéncias.

O que aprendo e aprendi ao longo dos anos com as criancas e depois com 0s
anciaos é que a vida deve ser leve, situada no presente. Ha o presente e tudo se concretiza
da maneira ancestral e para eternidade se somos e estamos no mundo de maneira
inteira, sincera, sem egoismo e prévios julgamentos. E, seremos auténticos, gente, no

coletivo, ouvindo/observando/sentindo a natureza, o tempo, as pessoas, sem perder a
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nossa esséncia individual. Conviver é fundamental para apreender quem somos e como
as criancas sdo, pensam e vivem. Como elas nos véem e quais curiosidades, certezas e

impressdes tem acerca de nds adultos. Ao meu ver, as criancas sdo a vida em si.

Consideracoes finais

As criancas Auwé Uptabi que lhes mostrei é de uns quatro anos atras. Eu tive que
viver em Cuiaba para o Mestrado na Universidade Federal de Mato Grosso e depois fui
morar com minha filha Gnica que cursa jornalismo e também para me tratar de Pénfigo
Foliaceo no Hospital de Doengas Tropicais em Goiania.

Nas ultimas décadas muitos pesquisadores/antrop6logos revelaram universos
ricos da infancias indigenas. Todavia, seria de importancia fundamental uma maior
divulgacdo dessas pesquisas nas escolas, entre pesquisadores de educacgado e outros, nas

comunidades que foram objetos de pesquisa e nas cidades do Brasil e do mundo.

Tendo como base estudos sobre os A'uwé/Xavante, desenvolvidos e apresentados
por Angela Nunes; Aracy Lopes da Silva e Eduardo Carrara, por exemplo, antropélogas/o
que se dedicaram as criangas e ao aprendizado Xavante, seja possivel iniciar um processo
de conhecimento acerca das caracteristicas culturais e sociais desse povo e as suas criancas.
E, assim, criar meios para aproximar a teoria e a pratica nas salas de aula das escolas/
universidades dos centros urbanos do Brasil e exterior. Vivemos em um mundo com meios
de comunica¢do midiadticos que permitem oferecer informagdes diretas de quem produz
conhecimentos. E preciso oportunizar nesses meios uma inquietacao, um interesse acerca
dos saberes das criancas indigenas e de que modo isso contribui para uma qualidade de

vida melhor, agora, no presente, e isto podera possibilitar quem sabe o Futuro.

Essas criancas A'uwé nos mostram saberes/conhecimentos que sao adquiridos
com toda a inteireza, a vontade, a curiosidade, a percepcao, a inteligéncia e o destemor
proprio aqueles que aprendem os limites com seus pares, pessoas com experiéncias, poder
fisico, espiritual e mental semelhantes. Os adultos sdo parte desse processo educacional
dessas criancas e o seu nivel de responsabilidade com as criancas depende em que grau de
conhecimento aquele adulto se encontra e quais sao as relacdes de parentesco existentes
ou ndo com as criangas de sua aldeia. Deste modo, observe o que afirma Lopes da Silva
como se acontecem esse processo ensino-aprendizagem:

Assim é que, a par das relagdes sociais nas quais sdo elaborados e
expressos novos conhecimentos e a reflexdo sobre o mundo, vivenciados
os processos de ensino-aprendizagem, hd uma fonte inesgotavel de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019

181



182

Severia Maria Idiorié

experiéncias de aprendizagem com os seres de outros dominios césmicos.
(Lopes da Silva 2002: 46)

Tanto as criancas quanto os adultos da aldeia Wede’rd, ao caminhar por outros
dominios como as cidades e a escola, produtos concebidos pelos nao indigenas, buscam
novos conhecimentos que lhes permitam manter sua alteridade, fortalecendo e valorizando
suas identidades, a0 mesmo tempo que “amansam” novas tecnologias como o video para
divulgar por meio de palestras, exibicao de videos, vivéncias de canto e danca do povo
A'uwé; por meio de cartilhas bilingues sobre a saide Xavante o foco apresentado é a satude,

como ser saudavel.

A nova geracao tem que compreender o mundo em que vive e as coisas
que acontecem ao seu redor para continuarem vivendo sem perder a
esséncia do Ser Auwé. (Wazaé 2016: 4)

Sealinguaeaescritaforamas primeiras tecnologias aprendidas, assim que
reconheceram a importancia politica do video, perceberam a necessidade
de conhecer suas técnicas, o funcionamento de suas maquinas, e de
produzir os préprios videos. (Caminati 2013: 283)

Em relacdo ao processo ensino-aprendizagem, se considerarmos a importancia do
didlogo com as criangas, havera possibilidades de fortalecer a escola como mais um Iécus

de aprendizagem.
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Resumo

O estudo de carater etnografico busca problematizar a crianga indigena - como sujeito histdrico,
cultural e de direitos - assim como diferentes processos e contextos de aprendizado produzidos
pela educagdo escolar indigena e pela educagdo indigena. O 16cus de investigagao foi uma das
sete aldeias da etnia Bororo, situada no estado do Mato Grosso (Regiao Centro-Oeste do Brasil).
A crianga, inserida tanto na dindmica da educacdo escolar, como no contexto da educacdo
indigena, assume posturas que transitam entre tradi¢do ¢ modernidade que revelam tensdes
e implicam diferentes formas de se manifestar, aprender e ser crianga. A escola emerge como
lugar que foi apropriado e ressignificado pelos Bororo, considerando sua dinamica cultural,

como local importante de se ensinar, de aprender e de ser crianca.

Palavras-chave: crianca; educacao escolar indigena; educagdo indigena.

Abstract

This ethnographic study aims to discuss the Indigenous child - as a historical, cultural
and a law subject - along with distinct processes and learning environments created by
the indigenous school education and indigenous education itself. The research locus has
been one of the seven Bororo’s indigenous villages, located at the Brazilian state of Mato

1 Bolsista CNPq durante o periodo do doutorado.
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Grosso. The child, while inserted simultaneously in the dynamics of school education
and in the context of indigenous education, takes postures that vary from the historical
tradition to the modernity, unfolding tensions and implying in a number of manners to
manifest themselves, to learn and to be a child. The school emerges as a site that has been
re-signified by the Bororo people as an important place to teach, to learn and to be a child
considering their cultural dynamics.

Keywords: child; indigenous school education; indigenous educationl.

Introducao

Em tempos de desordem sangrenta, de confusdo organizada, de
arbitrariedade consciente, de humanidade desumanizada, nada deve
parecer natural, nada deve parecer impossivel de mudar (BERTOLD
BRECHT).

O artigo apresenta um estudo etnografico,
consubstanciado por registros fotograficos, que
buscou compreender a presenca da instituicao escolar
no contexto da dinamica cultural produzida pela etnia
indigena Bororo. Todo material foi construido durante
uma pesquisa de campo realizada entre os meses de
agosto e dezembro do ano de 2014, na a aldeia Corrego
Grande. (foto 1)

A aldeia Corrego Grande é banhada pelo Rio Sdo
Lourenco e situada na Terra Indigena Tereza Cristina?,
localizada entre os municipios mato-mato-grossenses
de Santo Antonio de Leverger e de Rondonépolis, e
distante cerca de 180 km da capital Cuiaba-MT.

Trata-se deum contexto comunitario constituido Figura 1: Menina Bororo em
por, aproximadamente, quinhentos indigenas da etnia momento feSF“_’O com adornos
tradicionais.

Bororo, em que mais da metade é representada por Fonte: Registro de campo, 2014,

2 OsBorororesidem em sete aldeias, distribuidas em seis diferentes Terras Indigenas, demarcadas ou em
processo de demarcagio, no estado do Mato Grosso. Caiuby Novaes (1993) estima que os Bororo, assim
como outras etnias no Mato Grosso, foram contatados desde o inicio do século XVIII pelos bandeirantes.
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criancas e jovens®. As familias vivem em casas dispostas em uma ordem circular que
seguem, em sua maioria, um padrao de engenharia tradicional, que utiliza recursos

coletados da natureza, como fibras de palmeiras e madeiras, para a sua construgao.

a3

Figura 2: Registro fotografico aéreo da Aleia Figuél 3:0 i)aito, ce;s? dos homens, localizado 7
Cérrego Grande na década de 1970. no patio central.
Fonte: Caiuby Novaes, 1971. Fonte: Registro de campo, 2014.

A Imagem 1 possibilita a visualizacdao do padrao de organizac¢do das casas Bororo,
com destaque para o patio central e para a casa dos homens, que recebe o nome de baito,
retratados também na Foto 2. Esses sdo locais destinados as praticas rituais e, por vezes,

interditados as mulheres e as criancas.

A configuracgdo atual da aldeia Cérrego Grande mantém, de certa forma, o padrao
circular considerando algumas casas dispostas de maneira mais aleatéria dentro de
um grande circulo. Para Viertler (1978), as expressoes de circularidade se estendem
as coreografias das dangas funerdrias, a roda da ceriménia do marido (grande circulo
confeccionado de fibra de buriti, transportado em uma corrida travada entre os homens),

entre outras.

Em termos de descendéncia, os Bororo sdo matrilineares*e é a mae quem introduz

a crianga, filha de um casamento exogadmico®, como uma integrante de um dos clds que

3 Entre os Bororo ndo existe demarcada a fase da vida delimitada como adolescéncia, pois os meninos
tornam-se adultos entre 10 e 14 anos de idade, quando passam pelo ritual de iniciagdo que ocorre
pareado com o ritual funerario. O rito finebre rege toda a sociedade e de acordo com Caiuby Novaes
(1993: 284), “ndo ha vida sem morte nessa sociedade”.

4 A matrilinearidade consiste em um sistema de filiagdo e de organizac¢io social no qual s6 a ascendéncia
materna é levada em consideracdo para a transmissao do nome, das prerrogativas, da condicdo de
pertencer a um cla ou a uma classe. A mulher Bororo é a chefe da casa e transmite o nome a sua
descendéncia. Os filhos e filhas, mesmo depois de casados, demonstram muita afinidade afetiva com
suas maes (Bordignon, 2001: 48-49).

5 O casamento exogamico entre os Bororo, tradicionalmente, segue a organizacio social que separa a
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compdem a sociedade Bororo. O nome dado a crian¢a na cerimonia ritual de nominacao,
realizada logo ap6s o seu nascimento, a identifica perante a sociedade Bororo e a situa
nesta, dando-lhe um lugar e uma funcao determinada e orientada culturalmente pelos

clas.

Entre os Bororo, tendo como base as etnografias produzidas® sobre a etnia e a
prépria imersdo no campo, existe uma organizagao social e politica de ordem clanica’ e
um processo de continuidade social representados majoritariamente pelo rito funerario,
pois é ele que regula toda a vida entre os Bororo, tendo implica¢cbes culturais, sociais,

politicas e adaptativas de acordo com as descri¢des de Viertlier (1991).

Durante o processo ritual do funeral ha uma mobilizacao de toda a comunidade em
torno da pessoa falecida. Esse rito, de acordo com Caiuby Novaes (2006), se constitui de
momentos que representam a desfiguracao e refiguragdo do mundo, jA que promovem uma
renovacdo do conhecimento produtivo e estético por meio de cantos, dangas, ornamentos
e pintura corporal, além das atividades de cacga, pesca e coleta de frutos provenientes do

cerrado.

De acordo com Bordignon (1986), o histérico de contato e de aproximacao
forcada dos Bororo a sociedade ndo-indigena ocorreu em momentos protagonizados por
diferentes atores, com diversas abordagens. O processo foi iniciado pelos bandeirantes
e continuado por militares e religiosos. Apesar dessas frentes se diferenciarem em suas
abordagens, todas as intervengdes e a¢des foram fisica e simbolicamente violentas e, de
alguma forma, apontavam para a “domesticacdo” dos indigenas, no sentido de tira-los
da condicdo de “selvagens” e “primitivos”. Tudo isso significou tentativas impositivas e

violentas de descaracterizacao cultural.

Tomados estes contextos étnico e histdrico, apresentamos a etnografia realizada
o na aldeia Coérrego Grande com o objetivo de observar e analisar a escola indigena
Korogedo Paru - seus espacos, acdes e interacdes com a comunidade. A instituicao
escolar foi instalada nessa aldeia mediante a reivindicacao de familias que até entdo, por

inameras vezes, haviam se distanciado dos seus filhos para que frequentassem a escola

aldeia em duas metades clanicas exogdmicas denominadas de Tugarege e Ecerae. Nessa logica um

individuo pertencente a um cla ndo pode se casar com outro do mesmo cla.

6  Claude Lévi-Strauss (1970, 1976, 1996, 2008), Renate Brigitte Viertlier (1991) e Caiuby Novaes (1993,
2006).

7 A organizacdo clanica dos Bororo se justifica e se legitima pelo seu universo mitico. De acordo com
Colbacchini e Albisetti (1942), sdo poucas as etnias indigenas que mantém uma organizacio tio
complexa e particular como a dos Bororo. Os autores ainda mostram que ha um sentido de solidariedade
e reciprocidade entre os dois principais clas - os Ecerae e os Tugarege -, tendo em vista que essas duas
metades clanicas possuem obrigacdes mutuas entre si como casamentos e funerais.
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mais proxima, na cidade de Rondondpolis.

Tendo em vista a presenca e legitimacado da escola entre muitas etnias indigenas, o
Brasil propde, nas ultimas décadas, uma proposta de educacao intercultural implementada
pelo Ministério da Educagdo. Tal proposta é articulada como uma forma de adequacgao
e ressignificacdo da instituicdo escolar as demandas e necessidades apresentadas por

diferentes contextos étnicos.

A educacgao escolar: uma perspectiva indigena

A Constituicdo Federal e o Estatuto do Indio no Brasil preveem como direito o
reconhecimento de formas proprias e diversas de organizacao sociocultural, tradigoes,
conhecimentos e processos de constitui¢cdo de saberes e transmissdo cultural. A extensao
dessesdireitos no campo educacional gerou a possibilidade de os indigenas se apropriarem

da instituicao escolar, atribuindo-lhe tracos identitarios e funcionalidades peculiares.

A escola, espacgo institucional histérico de imposicdo de valores, passa a ser
reivindicada pelas comunidades indigenas como um lugar que possibilita a construcdo
de relacbes intersocietarias baseadas na interculturalidade® e na autonomia politica. O
direito a uma educagao escolar diferenciada nasce de um amplo campo da diversidade
sociocultural no pafs, submetido historicamente as praticas homogeneizadoras, geradoras

de desigualdades e injusticas.

As acdes do Estado - formacao de professores indigenas, implementacdo de cursos
de licenciatura e magistérios interculturais, producao de materiais didaticos especificos
e ampliacdo da oferta de educagdo basica nas aldeias indigenas - se configuram como
politicas publicas, agdes governamentais, que buscam atender as leis e diretrizes. Tudo
isso acontece sob o discurso de garantir aos indigenas, de diferentes grupos étnicos,
educacdo escolar diferenciada - construida coletivamente com as comunidades indigenas,

partir das referéncias culturais de cada etnia.

O Ministério da Educacdo-MEC idealiza a Educac¢do Escolar Indigena como uma
forma de ensino intercultural que “[...] deve trabalhar com os valores, saberes tradicionais e
praticas da comunidade e garantir o acesso aos conhecimentos e tecnologias da sociedade
nacional relevantes para o processo de interacdo e participacdo cidada na sociedade

nacional” (Brasil, 2007: 21). Nesse sentido, o Estado aposta na interculturalidade como

8 A interculturalidade é discutida por Tedeschi (2008) a partir de relagdes de género da sociedade
brasileira. Nas apreensdes que o autor realiza acerca da educagio intercultural, a considera uma
perspectiva enriquecedora das praticas educativas, em que a educagdo é compreendida “[...] como um
processo universal de aprendizagem de varias logicas, baseada na comunicacgio e na troca permanente
entre diferentes” (Tedeschi, 2008: 17).
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uma forma de engendrar um processo de construcado e solidificacdo de uma sociedade
democratica, pluralista e inclusiva, capaz de articular politicas de igualdade com politicas
de identidade. Com isso, a previsdo é de que a Educacdo Escolar Indigena intercultural
possa se constituir como uma instituicio que promova e possibilite a negociacdo entre

contextos culturais diferenciados.

Num dialogo construido entre Antropologia e Educac¢do, Gusmao (2003) teoriza
e tece reflexdes importantes acerca da triade diversidade, cultura e educagdo. A autora
sugere que as sociedades plurais, perante a escola, tendem a se homogeneizar, mas
num movimento de contrapartida é contrariada por singularidades e especificidades de
coletividades que reafirmam suas identidades. A flexibilidade da escola no dialogo com
outras formas de conhecimento, propiciadas pelo contato e por trocas interculturais, pode

ser também considerada uma importante possibilidade para repensar seu papel.

Assim como Gusmao (2003), Lopes da Silva e Grupioni (1995) defendem a escola
a partir da diversidade, no entanto se apresentam de maneira pouco otimista em relagcao
a escola indigena por colocarem em questdo a capacidade dessa instituicdo de se fazer
efetivamente espaco de trocas, didlogos e convivéncias. Para Lopes da Silva e Grupioni
(1995),aescolatemsido historicamente um espago hegemonico de imposi¢cdes, mondlogos

e verdades que circulam num movimento homogeneizante e desrespeitoso.

Alinhado ao pensamento de Lopes da Silva e Grupioni (1995), o indigena Bororo
Félix Adugoenau, em entrevista concedida quando era Coordenador da Educagdo Escolar
Indigena de Mato Grosso, criticou a instituicdo escolar em contextos indigenas, sobretudo
entre os Bororo. Em entrevista, ele se mostra pessimista com os rumos da Educacao
Escolar Indigena no Brasil, dizendo que muitas conquistas foram e estao sendo realizadas,
mas que ainda estamos distantes de uma situacao ideal. Acredita que tal situacdo seja uma
utopia e por isso nunca sera alcancada, devido a grande diversidade indigena existente
no pais, o que aos olhos dele impossibilita generalizacdes de qualquer ordem. Seria
como ter de pensar orientagdes e diretrizes especificas para cada etnia indigena do pafs,
sendo para cada aldeia. O coordenador declara que considera a escola um instrumento/
instituicdo alienigena para os indigenas e que dificilmente a escola indigena, como o MEC
idealiza, seria possivel. Por ser um organismo de fora, a escola muitas vezes conflita com
organizacdes sociais internas de cada grupo étnico e isso pode gerar instabilidades e
problemas?®.

9  Félix Adugoenau exemplifica os problemas da Educagdo Escolar Indigena, durante a entrevista, com
a “producdo” de desigualdades sociais entre os Bororo, tendo em vista que a escola perfaz grande
parte das oportunidades de trabalho assalariado dentro das aldeias. Neste contexto, muitos almejam
um emprego, poucos sdo contratados e somente esses detém poder de compra e ocupam um lugar de
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E fato conhecido que o Brasil empreendeu e assistiu a oferta de programas de
educacdo escolar as comunidades indigenas como um instrumento para a catequizacao,
civilizacdo e integracao for¢adas dos indigenas a sociedade ndo indigena. Nesse contexto
etnocéntrico de imposi¢des, houve uma negacao da diversidade de culturas por meio de
acdes e posturas que buscaram uma diluicdo rumo a consolidacdo de uma identidade
nacional brasileira®®.

Mesmo em face da relagdo historica e hegemodnica entre indigenas e a escola, ou
talvez por causa disso, a Educacao Escolar Indigena se tornou uma das principais pautas
politicas do movimento indigena e mobiliza ainda hoje diferentes frentes. Nao se discute
se os indigenas devem ou ndo ter escola - isso parece um consenso -, mas como essa deve

ser configurada com vistas a atender seus projetos de vida.

A Educacdo Escolar Indigena e a Escola Indigena aparecem idealizadas, mas, mesmo
assim, possibilitando, aos indigenas, assumirem papéis de protagonismo e exercerem
uma gestdo autonoma da instituicdo, de sua configuracdo e funcionamento. No entanto,
essa autonomia ndo esta livre dos entraves e amarras burocraticos que permeiam e
caracterizam qualquer institui¢do. Muito menos essa idealizacdo corresponde a realidade

vivida pelas comunidades indigenas brasileiras.

|
-~ ;
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Figura 4: Crian¢as em uma estrutura anexa a Figura 5: Escola Indigena Estadual Korogedo
escola montada pela comunidade. Paru.
Fonte: Registro de campo, 2014. Fonte: Registro de campo, 2014.

prestigio dentro da comunidade. Apesar do desejo e da necessidade de consumo terem aumentado,
ndo observamos os indigenas da aldeia Cérrego Grande sendo absorvidos por atividades laborais de
fazendas do entorno, como foi como observado e descrito para os Bororo por Grando (2005) e Almeida
e Suassuna (2010) em outra aldeia.

10 Nesse momento histérico prevalecia a imagem do indigena genérico, selvagem e ndo civilizado. Nao
havia a compreensdo de uma diversidade desenhada por singularidades e especificidades culturais.
De acordo com Lévi-Strauss (1970), ha uma grande dificuldade do homem encarar a diversidade das
culturas como um fendmeno resultante das relacdes diretas e indiretas que se estabelecem entre as
sociedades.
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A escola na Aldeia Cérrego Grande funcionou cerca de vinte anos em uma estrutura
semelhante as moradias tradicionais, construidas pelos proprios indigenas com palha de
buriti, no chdo batido e com paredes de pau-a-pique ou com palha tran¢ada - semelhante

ao que retrata a Figura 4.

Durante esse periodo, quem ministrava aula era uma religiosa franciscana que
viveu na aldeia Corrego Grande por cerca de vinte anos. Praticamente todos os professores
que trabalham na escola atualmente foram alunos dessa religiosa em algum momento de

seu historico escolar.

Em 1999, a escola passa por um processo de regulamentacao e estadualizacao;
concomitante a isso ha a constru¢do de um prédio de alvenaria, de acordo com a Foto
4. A estrutura construida e depois de um tempo reformada segue o padrao das escolas
estaduais de Mato Grosso, composto de salas de aula, biblioteca, sala de informatica, salas

administrativas, banheiros e cozinha.

A Escola Indigena Korogedo Paru possui um Projeto Politico Pedagégico que
desenha a garantia de uma educacao escolar diferenciada, na medida em que prevé um
calendario especifico e cuja organizacao e planejamento garantem como letivos os dias em
que a comunidade esta envolvida com alguma manifesta¢do cultural, como por exemplo o
ritual funerario. O calendario demonstra e exemplifica um dos avangos que o Coordenador

da Educacdo Escolar Indigena de Mato Grosso havia mencionado.

Mesmo fora do espago escolar, em tempo de rituais e manifestacées culturais,
as criancas estao imersas num momento intenso de aprendizado. Nesse sentido, tirar a
crianca do contexto e da participacdo, mesmo como expectadora, de eventos culturais
seria cercea-la do convivio social, da apreensao cultural, da observacao e do aprendizado

dos bens culturais produzidos por seu grupo social.

No calendario especifico, organizado pelos dirigentes escolares da aldeia Cérrego
Grande com a participacdao da comunidade e atestado pela Secretaria Estadual de Educacgao
de Mato Grosso, existe um espacgo para possiveis eventualidades, que na sociedade Bororo
sao majoritariamente ligadas ao ritual funerario. Esse espaco reservado a imprevistos
implica a suspensdo das atividades escolares em funcao das atividades tradicionais, que

sdo consideradas como dias letivos e momentos de ensino-aprendizagem.

Entende-se querituais e momentos celebrativos contemplam formas tradicionais de
ensinar e aprender, em uma espécie de pedagogia tradicional, com métodos e intervengdes
proprias da dinamica cultural Bororo e alheias a estrutura e organizacdo da instituicdo

escolar. Diante disso, é possivel notar um estreitamento entre Educag¢do Escolar Indigena
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e Educacdo Indigena. Momentos e fatos como esse levam a compreensdo de que, apesar
das ambivaléncias existentes entre as duas formas de educar, existem estratégias que
foram galgadas no sentido de torna-las complementares. Com isso, no entando, o ritmo

parece apontar para uma escolarizarizagdo de conhecimentos tradicionais.

Os meandros da educag¢do indigena

Diferentemente da Educacdo Escolar Indigena, a Educa¢do Indigena nao é
escolarizada e nem pressupde a institucionalizacdo do saber e do aprender. Dessa forma,
define-se a partir de diversos processos de socializacdo e de ensino e aprendizagem que
decorrem desde a concepc¢ao dos sujeitos e de a sua constru¢ao como pessoa, pertencente

a um determinado grupo social/cultural, como mostra Veiga (2005: 139):

[.] a criancga vai sendo submetida a praticas que vao se constituindo como
sujeitos sociais, como os rituais de pintura ou banhos para “curar” [...] Os
pais deixam a crianga experimentar suas possibilidades na execucao de
habilidades, na imitacdo dos comportamentos dos mais velhos.

Nesse sentido, as criangas estdo sempre expostas e em contato com o conhecimento
que é produzido e transmitido por meio de umarede dinamica de relagdes intergeracionais,
que promove a constru¢ao, a troca e a transmissao de saberes. Trata-se de um processo de
aprendizado baseado na observagdo, na experiéncia e na imitagdo como um treino/ensaio
para a vida adulta e para o desempenho de papeis sociais.Todo esse processo se inscreve
)

no corpo e em suas interacdes na medida em que “todas as praticas corporais educam’
(Grando, 2005: 176).

E possivel considerar a Educacédo Indigena a partir de autores como Mauss (2003)
e Viveiros de Castro (1987), que afirmam que a pessoa e o corpo sdo “fabricados” num
processo de construgao cultural, em que as a cultura é nele inscrita. Sendo assim, tanto na
“fabricacdo de pessoa” em Mauss, quanto na “fabricacdo do corpo” em Viveiros de Castro
(1987), ressalta-se a existéncia de um processo educativo indigena em que o sujeito é

marcado pela cultura.

O que esta implicito em Mauss (2003) e Viveiros de Castro (1987) é o que Soares
(1998) entende como um conjunto de pedagogias que, escolarizadas ou nao, envolvem
uma série de procedimentos que incidem sobre o corpo a partir de um contexto histérico.
Esses procedimentos ndo sdo institucionalmente sistematizados, mas sim legitimados

coletivamente como eficazes.

Nessadiscussado,ocorpoesuaslinguagensganham centralidade comotransmissores
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de saberes e tradi¢oes. Mauss (2003: 215) enfatiza que é na “[...] no¢do de prestigio da
pessoa que faz o ato ordenado, autorizado, provado, em relagdo ao individuo imitador, que
se verifica todo o elemento social”. Assim, tanto a crian¢a como o adulto imitam atos que
obtiveram éxito e que viram serem bem sucedidos em pessoas em que confiam e que tém
autoridade sobre eles. Nesse sentido, “[...] quando uma gerac¢do passa a outra a ciéncia de
seus gestos e de seus atos manuais, ha tanta autoridade e tradicao social como quando

essa transmissao se faz pela linguagem” (Mauss, 2003:115).

A Educacao Indigena parece acontecer num contexto mais amplo, contemplando
diferentes formas de linguagem e expressdo, que nao se restringe a presenc¢a da instituicao
escolar, mas sim que se inscreve em todos os procedimentos que, de alguma forma, incidem

sobre o sujeito e o educam seguindo referéncias culturais.

Para Cohn (2004: 94), “[..] a Educacdo Indigena nao se encerra e nem jamais se
encerrara na escola”. Ao contrario de uma educacio escolarizada, a autora atesta que o
processo educativo indigena corresponde a uma educacgdo integral das criancas, que ndo
as restringe do convivio social com os adultos de sua aldeia. Nesse contexto, a crianga
aprende no dia-a-dia se relacionando entre si e com os mais velhos que partilham
conhecimentos sobre a vida, os mitos, os rituais e toda a dindmica social produzida e

compartilhada culturalmente.

AN,
b
7 / % B )

Figl_n_'a 6: Criancas acompanhando a retirada
do biri - pele do animal ca¢ado - utilizada como
adorno durante os rituais.

Fonte: Registro de campo, 2014.

Nos contextos indigenas em que ha a presenca da instituicdo escolar entende-se
que a Educagdo Indigena compete com a educacdo escolarizada. Em contrapartida, o que
se percebe é um movimento de integracdo, na medida em que a educagao escolarizada

tende a compor, com outros tempos e espagos, o universo amplo da Educacao Indigena.
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Parece 6bvio que a escola, inserida em contextos indigenas, interfere na rotina da
comunidade, criando outras rotinas e outras possibilidades para a transmissao de saberes,
novas formas de se ensinar e de aprender. Tassinari (2001: 52) mostra que, ao se tratar
de aldeias indigenas, “[...] nem tudo se move de acordo com os ritmos e as exigéncias do

mercado ou do mundo globalizado”.

Na aldeia Corrego Grande, a escola - mesmo impondo seus espacos, regras e rotinas

institucionais - se constitui como uma aliada da Educacado Indigena quando possibilita

acessos e transitos de saberes de praticas tradicionais.

Figuras 7 e 8: Criancas reunidas no patio da escola, sob a orientac¢do de ancidos da aldeia, para
aprender a feitura de ornamentos corporais tradicionais entre os Bororo.

Fonte: Registro de campo, 2014.

Essa questdo foi observada a partir da presenca constante de uma ancia e um ancido
nas rotinas escolares. As duas liderancgas faziam questdo de se reunir, praticamente todos
os dias, junto aos alunos da escola e, no contraturno, ensinavam todo o procedimento
de feitura artesanal de ornamentos corporais tradicionais, denominados pelos Bororo
de akigo, assim como de abanadores e cestos. As cores, assim como suas disposi¢des no
adorno, sao ditadas pelos clds. Essa organizacdo define tracos estéticos em adornos e
pinturas corporais que identificam e delimitam identidades e fun¢des sociais pertencentes

a cada um dos clas.
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Figura 9: Menina Bororo fazendo akigo com  Figura 10: Menina Bororo tecendo um adorno
espinho de ourico. usado na cabeca.

Fonte: Registro de campo, 2014. Fonte: Registro de campo, 2014.
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Figuras 11 e 12: Menino e menina Bororo trancando linha a partir de técnica ensinada pelos
ancidos.

Fonte: Registro de campo, 2014.

A partir do que foi observado, é bastante aparente que a Educacao Indigena, entre
os Bororo de Cérrego Grande, pautada nas tradi¢des e nas dindmicas culturais especificas,
opera por meio da oralidade, da observacao, da imitacdo e do convivio intergeracional.
Todas essas vias apontadas como fundamentais para a constru¢ao da Educagao Indigena
entre os Bororo se encontram localizadas e, de certa forma, entremeadas nos espacos
escolares, como atividades propostas pela comunidade e que sdo reconhecidas, adotadas

e legitimadas pela escola.

As mudancas na tradi¢cdo sdo decorrentes dos processos histéricos que delinearam
a atualidade. Balandier (1997) e Giddens (2000) tecem consideracdes que apontam
a tradicdo como mutavel frente as transformacdes. No entanto, essas mudangas nao
implicam sua total superacdo, uma vez que a tradi¢cdo é capaz de se adaptar a partir de
ressignificagdes e rearranjos.
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A Figura 13 retrata um momento de interacdo do ancido Burudui' no cotidiano da
escola indigena Korogedo Paru. Nessa ocasido, ele apresentava e ensinava aos alunos um
jogo tradicional Bororo, denominado de adugo’?. Isso mostra a tradi¢do utilizando o espago
e tempo institucionais para se propagar por intermédio da oralidade e de ilustracées no
quadro negro. Burudui desenhou com giz branco o tabuleiro e explicou as possibilidades

no jogo em meio a uma série de contacao de historias.

g ‘ "!_T:" ¢ e ‘_‘ << ==
Figura 13: Ancido Burudui ensinando aos alunos
o jogo de adugo.

Fonte: Registro de campo, 2014.

Em Cérrego Grande, quem define as agcdes que sdo empreendidas no espago/tempo
da escola sdo os proprios indigenas. Todos os professores que atuam na escola da aldeia

sdo da etnia Bororo e toda a aldeia participa do cotidiano e das decisdes escolares.

Ao considerar a instalagdo de escolas nas aldeias, tem-se duas formas distintas de
educacdo - Educacao Indigena e Educacao Escolar Indigena - que envolvem diferentes
meétodos, procedimentos, espacos e condutas. Além disso, pressupde-se que haja interacao
entre essas duas formas de educacdo que estao postas aos indigenas.

Os espacgos em que sdo travadas essas relacdes entre tradicao e modernidade sao
considerados por Grando (2003), em dialogo com Barth (1969), como fronteiras entre
as concepgoes de “nos” e “eles”. Aqui fazemos a leitura de que a educac¢do indigena é
considerada pelos Bororo como “nés” e a educagdo escolar como “eles”. Para a autora é
nesse jogo de relagdes fronteiricas que sao construidas novas possibilidades de interagao
e educacdo. A releitura de Grando (2003) nos permite outra compreensao, a de que a

escola, cada vez mais apropriada pelos Bororo, va se constituindo cada vez menos como

11 Trata-se de um senhor considerado uma lideranca dentro da aldeia. A ele é atribuido o titulo de “chefe
de cultura”, grande conhecedor da cultura Bororo e responsavel por conduzir cantos na ocasido dos
rituais.

12 Traduzido como jogo da onga, é sempre realizado entre duas pessoas, em que uma assume como
personagem o adugo, a onga, e a outra representa como personagens os cachorros. O objetivo é a onc¢a
comer os cachorros ou os cachorros encurralarem a onga e tolher suas possibilidades de ataque.
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uma representacdo do “eles”. Na medida em que ocorrem apropriacdes e ressignificacdoes
da escola e de seus espacos, a instituicao vai se tornando, num processo gradativo, uma

representacao do “nos”.

A luz de Balandier (1997) é possivel interpretar a escola, em contextos indigenas,
como um elemento moderno que, na medida em que é instalado em terrenos tradicionais,
cria desordens. Essas desordens promovem uma desestruturacao da tradicdo, que
num movimento de contrapartida se reorganiza em torno de novas ordens. O que
queremos dizer aqui é que a Educacao Indigena, representando a tradicao e a ordem, é
desestabilizada pela desordem promovida pela modernidade com o advento da escola.
Com isso, a Educacdo Indigena reage as perturbacdes e se infiltra nos espacgos e rotinas

escolares e se apropria deles.

Parece haver tensdes entre Educacdo Escolar Indigena e Educacao Indigena, ao
passo que ambas disputam tempos e espagos de convivéncia com os sujeitos. A escola
ndo é, necessariamente, blindada aos conhecimentos tradicionais produzidos por um
grupo étnico. Esses conhecimentos acessam a escola e permeiam seus espagos, pois fazem
parte do arcabouco cultural que acompanha os sujeitos por meio da oralidade e/ou da

corporalidade, como formas de linguagem e expressao.

Nesse sentido, o contexto de interacao entre Educacao Escolar Indigena e Educacao
Indigena entre os Bororo de Corrego Grande atestam um movimento de contrapartida,
uma ordem que se instaura a partir de uma desordem (Balandier, 1997). A escola indigena
Korogedo Paru constitui-se como um espago que pareceu se apoiar nos saberes oriundos
da tradicdo que a pratica escolar construiu ao longo de sua histéria e que se efetiva em
seu cotidiano. Isso mostra um processo de construcdo coletiva da escola, seus saberes e

fazeres a partir das referéncias culturais.

A infancia Bororo: o corpo e as praticas corporais

corpo é uma sintese da cultura porque expressa elementos especificos da
sociedade da qual faz parte (Daolio, 1995:25).

O que mobiliza o direcionamento do olhar no estudo sao os significados de ensinar
e aprender e as maneiras como as a¢des/inten¢des/interacdes sdo inscritas pelo corpo,
com o corpo e no corpo. Nesse sentido, entende-se que existem tensdes criadas pelo atual
contexto intercultural, em que tradigdo e modernidade se encontram e coexistem de

maneira ambivalente.

O corpo Bororo ¢ construido social e culturalmente num cendrio que ¢ permeado por
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uma disputa ténue promovida entre a educagdo escolarizada e a educagdo indigena.

Essas duas formas de ensinar e aprender envolvem procedimentos pedagdégicos
e metodologias especificas, em que a presenca da instituicdo escolar se configura como
o elemento que, claramente, denuncia as maiores distin¢cdes e disparidades. A crianca
Bororo estd inserida em diferentes dindmicas apresentadas pela educacdo escolar e pela
educacio indigena. E em meio a esse contexto e no transito entre docilidade e liberdade

que as criangas de Cérrego Grande sdo educadas e preparadas para a vida adulta.

E fato que a escola, ao longo da histéria, tem incidido de maneira determinante
nas configura¢des desenhadas como infancia. Logo, é inevitavel que a presenca da escola
indigena Korogedo Paru, na aldeia Cérrego Grande, tenha trazido grandes transformacgdes
na rotina e cotidiano das criancas Bororo. Todo esse movimento aponta para uma face
escolarizada da infancia que pode ser vista no conjunto de fotos que seguem. Essas
retratam parte do cotidiano escolar, que parecem se aproximar de muitas outras escolas

brasileiras.

77
=1

Figuras 14, 15, 16 e 17: Criancas Bororo em atividades escolares da aula de educacdo fisica e em
sala de aula.

Fonte: Registro de campo, 2014.
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Para Mauss (1974), o corpo é, necessariamente, uma constru¢do simbodlica e
cultural. Nessa dinamica, toda sociedade se utiliza de formas para marcar seus corpos.
Essas marcas de que falava Mauss, simbolicas ou nao, sdo e estdo inscritas no corpo Bororo,
que nao se despe delas quando adentra os espacos escolares. Apesar de se considerar
diferentes concep¢des de infancia e de se pressupor que a escola constréi um modelo
de infancia escolarizado, que implica, antes de qualquer coisa, aprender a ser aluno - o
corpo, ao adentrar o espaco escolar, ndo é desvestido de suas marcas e memorias, mas
a ele sdo impostas regras e normas disciplinares que vao de encontro a liberdade que o
corpo Bororo vive fora da escola.

Ora presa pelas amarras disciplinares e vigilantes da institui¢cdo escolar, ora livre
pela aldeia, a crianca Bororo se entrega a praticas como brincadeiras diversas, tais como

jogos de futebol, caca de passaros com estilingue, banhos no corrego ou no rio, entre

outras.

Figuras 18 e 19: Criancas Bororo se divertindo as margens do rio Sdo Lourenco e brincando no
corrego que banha a aldeia Cérrego Grande.

Fonte: Registro de campo, 2014.

Figuras 20 e 21: Meninos Bororo cagando passaros com estilingue e brincando de lutar um contra
o outro.

Fonte: Registro de campo, 2014.
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Figuras 22 e 23: Criangas Bororo brincando de pari, brincadeira tradicional.
Fonte: Registro de campo, 2014.

Figuras 24 e 25: Criancas Bororo brincando na periferia do campo de futebol.
Fonte: Registro de campo, 2014.

Os contextos retratados representam liberdade, a mesma que a crianga tem de
transitar entre as casas dos seus parentes, todos que pertencem ao seu cla e que, por
conseguinte, sdo co-responsaveis pela sua educacdo. Na casa de seus parentes as criancas
brincam, comem, se banham, dormem, ouvem e contam historicas. Essa dinAmica
possibilita uma rede de interacdes rica em que a experiéncia corporal ganha centralidade.

Entre os Kaxinawa das terras baixas sul-americanas, McCallum (1998) identificou
a dependéncia do corpo em relacdo aos processos externos praticados milenarmente pela
etnia. Nesse sentido, o corpo é construido periodicamente por meio de interacdes que
estabelece com 0 mundo e com os outros. Todo esse processo interativo é sustentado pela
dilatacdo do conhecimento que produz esse corpo e que ao mesmo tempo é produzido

por ele.

O conhecimento € inscrito no corpo na medida em que “[a]prender (unan) e ensinar
(umanma) envolvem varios processos fisicos e sensoriais: visuais, tateis, auditivos e
digestivos [...] Diferentes tipos de conhecimento situam-se em diferentes partes do corpo”
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(Mccallun, 1998: 225). A sabedoria inscrita no corpo é sempre de ordem empirica, pois
é construida e constituida no campo das experiéncias e observagdes'?, em que o sujeito

aprende para agir socialmente e age, da mesma maneira, para aprender.

Da mesma forma como McCallum (1998) identificou entre os Kaxinawa uma
educacdo corporal de movimentos e sentidos, observamos entre os Bororo processos

educativos na formagdo e conformacao de um corpo forte, seja ele masculino ou feminino.

O corpo Bororo, desde o periodo em que é gerado, recebe intervengdes que sao
inscritas no corpo. Em tempos rituais cabelos sdo cortados ou arrancados, o corpo é
escarificado e resiste dias sem comida em decorréncia da morte de um parente. E somando
a experiéncia empirica a transmissao oral de conhecimentos tradicionais que as criangas

tém seus corpos educados de acordo com as referéncias culturais.

O processo educativo das criangas Bororo é, portanto, um treinamento constante e
continuo de aprendizagem das tarefas e atividades tradicionais. O corpo é educado com as
dores, os risos, as dancas, as brincadeiras, a fome e tudo mais que é definido pela cultura.

Associadas a assimilacdo paulatina de valores e referéncias culturais, as criancgas
sdo treinadas e “[...] brincam de representar as histdrias miticas [...]. Nessas brincadeiras
imitam os adultos, o velhos, os animais e os espiritos, em suas maneiras de falar, em suas
posturas corporais [..]" (Rangel, 1999:148). Apesar de haver racionalidade em torno do

aprendizado, ndo ha formalidade durante o processo educativo.

A educacao do corpo Bororo, desencadeada pelas tradigoes, seus objetos e saberes,
acontece tanto pela oralidade quanto por meio da corporalidade. Essas duas formas
de linguagem balizam experiéncias, como os momentos ritualisticos do funeral, em
que os mais novos e os mais velhos interagem num processo de educagdo, pautado em

procedimentos tradicionais que incidem sobre corpo e o educa.

Percepgdes sobre o campo

O estudo etnografico apresentado nos leva a compreensao de que aldeia Cérrego
Grande, assim como a Escola Indigena Korogedo Paru, estd imersa num processo
dinamico de transformacdes. Esse é um panorama de transicdo que envolve apropriacao,
reinvencao e ressignificacao por parte dos Bororo, de acordo com a sua dindmica cultural,

suas compreensées e suas demandas.

13 Para Cecilia McCallum (1998: 227), a experiéncia e a observacgio subsidiam e promovem o aprendizado
do corpo, resultando no que a autora chama de “sabedoria da mao e do olho”.
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Ha uma sequéncia possivel de como
a aldeia Cérrego Grande foi construindo
sua apropriacdo em torno da instituicdo
escolar, por meio de uma reinvencao
que corresponde a uma sucessdo de
ressignificagdes. Ao mesmo tempo |

que se baseia em ordens disciplinares

caracteristicasdainstituicio moderna, abre
espaco e caminho as praticas tradicionais

) . Figura 26: Menina Bororo observando outras
e lhes servem como lécus. O cenario criancas de cima de uma arvore.

- Fonte: Registro de campo, 2014.
apresentado revela um outro conjunto de & po,

acoes escolares coadunadas que podem sem entendidas por Educacao Indigena.

Nao cabe negar a existéncia de uma rivalidade velada de tempos e espagos entre
a Educacao Indigena e a educacao escolarizada. Em contrapartida, observa-se que entre
os Bororo de Corrego Grande a escola vai, aos poucos, compondo o universo da Educacgao

Indigena.

A pesquisa de campo revelou que a Educagao Indigena acontece tanto fora, quanto
inserida no ambito educacional escolarizado. A escola Korogedo Paru nao é blindada aos
conhecimentos bororo. Esses conhecimentos acessam a escola e permeiam seus espacos,
pois fazem parte do arcabouco cultural que acompanha os sujeitos por meio da oralidade

e/ou da corporalidade, como formas de linguagem e expressao.
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Resumo

O presente artigo apresenta um estudo sobre a infancia indigena Mbya-Guarani, com foco
nos processos educativos. Foram investigadas as interconexdes a partir das concepgoes
da Sociologia da Infancia, da Antropologia da Crianga e dos aspectos que transpassam a
Educacdao Ambiental. Os sujeitos dessa pesquisa foram os “pequenos indigenas” Mbya-
Guarani da aldeia Pindé Mirim, que se situa em Itapud, municipio de Viamao/RS. Como
método de pesquisa-intervencao, foi usada a cartografia. A partir dos resultados, pode-se
concluir que as criangas indigenas da Tekod Pindé Mirim sdo atores sociais plenos, que
tem autonomia e responsabilidades frente ao coletivo, e que as aprendizagens ocorrem no
cotidiano de vida na aldeia. Essas experiéncias de educacao e cuidado podem apresentar

importantes contribuicdes para o campo da formagao dos educadores.

Palavras-chaves: Infancias; formag¢do de educadores; Mbya Guarani; criancas indigenas.
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Abstract

This study is focused at Mbya-Guarani indigenous childrenand their educational processes.
Interconnections among elements of the Sociology of Childhood, the Anthropology of
Children, and Environmental Education issues were investigated. The subjects of this
research were the Mbya-Guarani indigenous children from the Pindé Mirim village, located
in Itapud, municipality of Viamao, southern Brazil. Mapping was used as an intervention-
research method. Results show that the indigenous children of Tekod Pindé Mirim are
full social actors, who have autonomy and responsibilities within community, and that
learning takes place in the everyday life of the village. In conclusion, such experiences of

education and care may have important contributions to the field of educator training.

Keywords: Childhoods; educator training; Mbya-Guarani indigenous children.

Introducao

O presente artigo discute a infancia na contemporaneidade e sua relagdo com o
lugar, a cultura e o ambiente, na perspectiva da Sociologia da Infancia, da Antropologia
da Crianca e das questdes que permeiam a Educa¢do Ambiental (EA) nos territorios
indigenas. Trata-se de uma pesquisa qualitativa, delimitando como sujeitos da pesquisa
os “pequenos indigenas”® Mbya-Guarani que vivem na aldeia Pindé Mirim localizada na

Colo6nia de Itapud, municipio de Viamao, Rio Grande do Sul, Brasil.

Os Mbya-Guarani sdo umas das parcialidades étnicas dos grupos de lingua
Guarani, da familia linguistica Tupi-Guarani, do tronco Tupi. Vivem historicamente em
Brasil, Argentina, Paraguai e Uruguai, em um vasto territério que é ocupado de forma
descontinuada. Neste vasto territério, os Mbya-Guarani ocupam apenas as terras com
as configuracdes ambientais condizentes e necessarias para a sua reproducao fisica e
cultural, vivendo, assim, “ilhados” dentre os ndo-indigenas. No Brasil, os Mbya-Guarani
vivem em aldeias em Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, Sao Paulo, Rio de Janeiro

e Espirito Santo.

O estudo das infancias indigenas apresenta relevancia no campo da Educagao por
assinalar outras possibilidades de intera¢des entre infancia, ambiente e os processos
educativos, em contextos nos quais as criangas podem ser vistas como atores sociais
plenos e participantes ativos do processo educativo (Silva 2017).

Para tanto, serdo apresentados ao longo deste artigo os questionamentos, as

reflexdes e consideracdes que foram emanadas durante a pesquisa e que julgamos serem

3  Essaé forma como se denominam as criangas na aldeia Pindé Mirim.
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importantes para educadores das infancias.

Infancias e as cosmologias indigenas

As criangas se distinguem umas das outras nos tempos, nos espagos, nas
diversas formas de socializacdo, no tempo de escolarizacio, nos trabalhos,
tipos de brincadeiras, gostos, nas vestimentas, enfim, nos modos de ser e
estar no mundo (Delgado & Miiller 2005: 167).

As concepgoes de infancias que possuimos hoje fazem parte de toda uma
trajetodria, de todo um processo histdrico social. Esse olhar é importante para que se possa

desconstruir a ideia de que a crian¢a é um ser atemporal e universal.

Na sociedade medieval o sentimento e a ideia de infancia ndo estavam presentes,
ou seja, a consciéncia das especificidades das criangas enquanto sujeitos que integram a
sociedade nao existia. Nesse periodo, alguns pensadores e fil6sofos ja tratavam da crianca
como um sujeito a ser reconhecido socialmente, no entanto este sentimento nao se fazia
presente no cotidiano das familias e no senso comum da sociedade. Como afirma Pereira:
“na Idade Média havia criangas, mas nao havia interesse por elas, ndo havendo nenhuma
preocupacao em descrever ainfancia” (Pereira 2012: 45). Somente no século XVII, os temas
da primeira infancia comecam a ser discutidos e as criancas comegam a ser representadas

em retratos e no discurso social do Ocidente.

A ideia social de infancia e das criancas como sujeitos sociais, e ndo mais como
“mini-adultos”, emerge mais forte no periodo da modernidade, com a sociedade burguesa
e as alteragdes na compreensdo e organizacdo da familia. De acordo com Aries (2011),
que estudou a arte medieval, por volta do século XII a infancia ndo era ainda representada
pelos artistas. No final do século XIII, a crianca comega a ser representada, mas nao
era caracterizada por expressdo particular e sim compreendida como um adulto em
miniatura. A infancia, assim, ndo era percebida como uma fase importante ou que se
destacava em relacao aos adultos. A triade cultural, social e histérica é fundamental
para compreendermos as questdes que permeiam as infancias. “O estilo de infancia vai
ser definido a partir dos valores e fung¢des sociais destinados as criancas em diferentes
culturas, lugares e tempos” (Profice & Santos 2017:309).

A sociedade moderna concebia a infancia como um vir a ser, com uma fase de
preparacdo para a vida adulta. Contrapondo-se a essa concepg¢ao, Deleuze trabalha com o

conceito de devir-criancga e ao especificar a relagdo com os pais argumenta que:
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Ora, os préprios pais sdo um meio que a crianca percorre, com suas
qualidades e poténcias, e cujo mapa ela traga (...). Nao existe momento
algum em que a crianca ja ndo esteja mergulhada num meio atual que
ela percorre, em que os pais como pessoas s6 desempenhem a fung¢io
de abridores ou fechadores de portas, guardas de limiares, conectores ou
desconectores de zonas (Deleuze 1997:73).

Nessa perspectiva, “a infancia é o ‘ser em devir’ e nesta transitoriedade se anulou
por demasiado tempo a complexidade da realidade social das criangas” (Sarmento 2007:
26). Nesse momento historico, as criangas sdo percebidas a partir do ponto de vista dos

adultos, do que estes pensam e acreditam serem importantes para sua formacgao.

Na modernidade, cabe sempre ao adulto indicar e fazer as criancas
conhecerem a seguranca presentes nas verdades. Vemos, neste cenario,
um infantil que, por ndo possuir as categorias do adulto, é tomado como
ponto de partida, para ser moldado (Pereira 2012: 84).

Os estudos de Aries (2011) apontam para o surgimento de uma ideia de infancia
“ocidental e burguesa”, concebida nos paises europeus durante a ascensdo da sociedade
burguesa da modernidade. Mas, e as outras infancias? E as infancias nos e/ou dos povos

indigenas? Tais questdes sdo importantes pois, segundo Lopes e Vasconcellos,

A pretensa universalidade, pressuposta no pensamento de Aries para
o ser crianca no mundo ocidental, na verdade esconde uma variedade
de dimensdes de infancia que variam de localidade para localidade e
constituem uma diversidade de marcas sociais (Lopes & Vasconcelos
2006: 117).

Na contemporaneidade, essas formas de conceber as infancias e compreender a
participacdo social das criangas come¢cam a sofrer alteracdes. A década de 1980 se torna
um marco nas novas discussdes sobre as infancias, posto que as questdes relacionadas
as infancias passam a ser melhor problematizadas em diferentes areas do conhecimento.
Com maior visibilidade no campo das ciéncias, as criancas passam a ser percebidas como
um grupo social, ndo mais como simplesmente uma fase, uma etapa da vida. A partir desse
periodo muitas pesquisas passam a ser realizadas com elas, em que sdo captadas as suas
percepgoes e interpretacdes sobre o mundo, e ndo apenas sobre elas. Muitos pesquisadores

se destacaram nesse periodo, entre eles citamos Corsaro (2011), pesquisador que dedicou
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seu trabalho a compreender as criancas em seu contexto social, negando assim o discurso
hegemonico ainda fortemente arraigado na época. Corsaro considerou em suas pesquisas

os elementos locais da cultura em que a crianca se insere e participa ativamente.

Porconseguinte,apresentamos as concepg¢des de infanciano campo daantropologia,
que, nestes estudos, se preocupa em perceber a transformagdo que diversas sociedades
produziram e produzem em seu ambiente frente a diferenca entre a espécie humana
relacionada com outros seres e também sobre o lugar da consciéncia na transformacao

social (Foladori & Taks 2004). Assim, a antropologia tem como um dos objetivos ancoras:

[...] oferecer um olhar sobre a relacdo sociedade-natureza, que ndo caia
nem no romantismo ambientalista daqueles que veem, em algumas
sociedades pré-capitalistas, um modelo de sustentabilidade ambiental (e
as vezes social) nem na apologia modernista do capitalismo, baseada na
aplicacdo da ciéncia e da tecnologia hegemonica (Foladori & Taks 2004:
328).

Entretanto, apesar dos avangos nos estudos académicos, podemos perceber ainda
que as sociedades, em grande parte capitalista e adultocéntrica, focam o olhar no que os
adultos acreditam ser importante para as criancgas, procurando oferecer subsidios para
que se tornem futuros adultos com os atributos necessarios para a vida social, muitas
vezes direcionando, inclusive, para posicdes especificas na sociedade. E, para que este

processo funcione, as criancgas precisam ser invisibilizadas e silenciadas.

Advogamos pela revisao deste quadro. De acordo com Prout:

Ainda temos muito a aprender sobre formas de permitir que as criangas
falem por si préprias e de sua maneira. Com muita frequéncia exige-se
que as criangas se ajustem as formas de participacdo dos adultos, quando
0 que é necessario sdo mudancgas institucionais e organizacionais que
facilitem e encorajem as vozes das criancas (Prout 2010: 35).

As pesquisas antropolégicas sobre as “infancias” (no plural, para expressar a
diversidade social) ainda tém pouca difusdo no meio académico, se comparadas com as
produzidas pelas outras areas do conhecimento. Dentre os poucos estudos predominam
0os que denunciam a visdo “adultocéntrica” na producdo da ciéncia, caracteristica
predominante a partir do século XVII nas sociedades burguesas e capitalistas. Conforme
Sarmento: “A crianca é considerada como o ndo adulto e este olhar adultocéntrico

sobre a infancia registra especialmente a auséncia, a incompletude ou a negacao das
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»m

caracteristicasde um ser humano ‘completo’ (Sarmento 2007: 33). Comisso, as sociedades
criaram mecanismos de controle e institucionalizacdo da infancia com o objetivo de
normatizar e homogeneizar as criancas no estabelecimento de padrdes de normalidade/
anormalidade, de cuidado e das atividades infantis. Esse pensamento sobre a infancia é
fortalecido com o iluminismo, a industrializacao e as ideias de modernidade na Europa,
e buscou expandir-se pelas sociedades urbanizadas pelo mundo, modificando-se com as
especificidades culturais de cada pais. Segundo Eisenstadt (2001), a modernizacao das
relagdes sociais apresenta um carater hibrido e contraditdrio, favorecendo o surgimento de
“modernidades multiplas” ndo estaticas. Outra questdo a ser superada na tradi¢do dos
estudos antropoldgicos é o foco na socializacdo da crianga, que na maioria dos casos nao
é reconhecida enquanto ser social e sim como um sujeito “pré-social”, que deve ser que
gradualmente inserido no mundo dos adultos. Nos seus estudos sobre a concep¢do social
da infancia, Prout (2010) aponta a existéncia de duas formas de conceber a socializacao
das criangas: pré-sociologica e socioldgica. Na concepgdo pré-socioldgica, a crianca é
percebida como alguém fora de seu contexto histérico e social e que deve ser inserida
(geralmente pela familia e a escola) no contexto social. A concepg¢do socioldgica surge a
partir da década de 1980, e desperta suas preocupagdes com a crianga como sujeito social.
Nessa concepgdo as criancgas vivenciam e se constituem através de suas relagdes sociais
desde o nascimento. De acordo com o autor, nos ultimos 30 anos houve mudancas nas
condigdes e experiéncias da infancia “[...] desestabilizando os conceitos sobre o que ela é
e o que deveria ser (...) geram um contexto essencial para que se entenda a emergéncia da

voz e da participacao das crianc¢as” (Prout 2010: 22).

Contrapondo aideia pré-sociolédgica, ainfancia gradativamente “sobe ao palco” para
se tornar protagonista no campo especifico de estudos antropolégicos. A “Antropologia da
Crianca” apresenta como proposta os estudos sobre a cultura na perspectiva das criancas
e na interacdo dessas como sujeitos sociais ativos do contexto em que estdo inseridas.

Conforme Gomes:

Superada a ideia que a infincia ou as crian¢as se tornassem meros
objetos de investigacao, o que veio se evidenciando foi a necessidade de
permitir — e promover - que as criancas tomassem o lugar de sujeitos nas
investigacdes, ou seja, que fossem consideradas enquanto atores sociais,
produtores de sentido, plenos participantes das praticas sociais nas quais
se encontram envolvidos (Gomes 2009: 82).

O esfor¢o dos estudos antropolégicos resultou na expansao das pesquisas “com”

as criancas e na ampliacdo da compreensdo sobre a representacdo de infancia. Profice
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e Pinheiro (2009) propdem que o pesquisador explore com as criangas, em harmonia,
ndo sendo artificialmente infantil e sim buscando “[..] uma sintonia com o modo de
percepgdo e de expressdo proprias da crianga e inacessiveis por intermédio dos modelos
investigativos tradicionais” (Profice & Pinheiro 2009:17). As crian¢as podem contribuir
para o processo de pesquisa antropoldgica como participante ativo do processo e que
pode expressar as suas percepgoes sobre o lugar e a realidade em que se insere. Segundo
Cohn: “Precisamos nos fazer capazes de entender a crianga e seu mundo a partir do seu
proprio ponto de vista. E é por isso que uma antropologia da crianga é importante” (Cohn

2005: 8). Nunes contribui para esta compreensao afirmando que:

Fundamentalmente, é preciso que nds, adultos, antrop6logos, consigamos
olhar a crianga como um ‘outro’, inteiro e pleno, um agente social por si, e
nio como um ‘nés’ em ponto pequeno que temos vagamente guardado na
memaria, nem como um mero projecto ou esbogo daquilo em que os anos
e a experiéncia o tornaram (Nunes 2003: 32).

Nesta perspectiva, ao se desenvolver pesquisas antropoldgicas com criancas, é
necessario estar atento as diversidades das infancias, pois as mesmas tém relacao direta
com a sociedade da qual fazem parte. Segundo Gomes, precisamos “[...] perceber que
estamos diante de formas muito diferenciadas de se considerar o que seja adequado para
as criangas em funcao de concepg¢des muito diferenciadas da crianga e do seu lugar na
sociedade” (Gomes 2009: 93). Portanto, estudar a infancia - ou as infancias - através
de um olhar antropolégico tem como objetivo oferecer um contraponto a visao global
e dominante. Esses olhares visam contribuir para compreender novos “repertérios”
interativos entre infancia e ambiente e possiveis estratégias educativas diante desses
repertorios, desmistificando a antiga (mas também ainda atual) visdo global e Unica de

crianga e educacao da infancia. Segundo Cohn:

[...] foi s6 quase no final do século 20 que esforgos concentrados e focados
foram expedidos para buscar entender as criangas e suas vidas por elas
mesmas. A diferenca, entdo, estava no fato de que estas pesquisas iriam
prestar atencdo nas criancas pelo que elas eram, e ndo pelo que elas
deveriam ser ou viriam a ser (Cohn 2013: 224).

Como ja afirmado, os estudos com foco nas infancias e suas interpretagdes sobre
a realidade sao bastante recentes. E dependem de uma “desconstrucdo” interna de

concepgoes pré-estabelecidas e paradigmas tradicionais de ciéncia. Tais pressupostos se
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acentuam quando tratamos de outras infancias em nosso préprio tempo, como pode ser
considerada, por exemplo,asinfanciasindigenas. Nesse sentido, os pesquisadores precisam
evitar a concep¢do de uma infancia universal, pois é fundamental considerar o ser crianca
no contexto local. Até mesmo a infancia para os indigenas, por exemplo, pode apresentar
concepgoes variadas, conforme o tempo histdrico, cada sociedade e as interagdes locais.
De acordo com Pereira: “[...] podemos reafirmar que a infancia é profundamente plural. As
faces que assume estdo associadas com a relevancia dos contextos cotidianos enraizados

nas experiéncias do mundo pratico” (Pereira 2012: 149).

Nesta perspectiva, no campo das pesquisas sobre a infancia, os estudos de cunho
etnologico vém crescendo e levando em consideracdo o que essas criangas tém para dizer
das suas vivéncias. Para os amerindios, estes estudos tiveram inicio na década de 1990.
Os materiais etnograficos referentes aos estudos sobre as criangas indigenas ainda sao
escassos, sendo a producao antropoldgica sobre as questdes relacionadas a escolarizagao
das sociedades indigenas no Brasil algo recente, tendo como alavanca as conquistas no
campo dos direitos indigenas. O material disponivel sobre escolarizacao indigena ja se

apresenta amplo, entretanto, estudos sobre criancas indigenas nao.

Os Mbya-Guarani caracterizam-se pela forte mobilidade entre as suas diversas
aldeias. Sao frequentes viagens, visitas e trocas de local de moradia que, desencadeadas
por fatores diversos, fazem com que estes indigenas estejam em constante circulagado pelo
seu amplo territério. Assim, com a troca de pessoas, coisas, ideias e emoc¢des, podemos
afirmar que a cultura Mbya-Guarani esta sempre sendo atualizada, onde quer que eles se
encontrem. Em outras palavras, com raras excecoes, os elementos que se encontram em

uma aldeia Mbya-Guarani também podem ser encontrados em todas as outras.

Porém, em seus desdobramentos, diferencas significativas podem ser encontradas
entre aldeias no que tange questdes de posse e qualidade da terra e na relagdo com os
ndo-indigenas, principalmente no que diz respeito ao acesso a politicas publicas. E isso
estd diretamente relacionado com a educacao formal escolar e com a interagdo das
criangas com o meio ambiente. Posto isso, no presente artigo trataremos de questdes que
perpassam a infancia Mbya-Guarani como um todo, mas também apontaremos questdes
especificas presenciadas na aldeia Pindé Mirim, principal campo etnografico desta
pesquisa. Por exemplo, na aldeia Pindé Mirim, por suas especificidades, na relagdo com
a sociedade jurud (ndo-indigenas), as criancas sdo chamadas de “pequenos indigenas”.
Os “pequenos indigenas” sdo considerados como atores sociais tanto quanto os adultos
membros da comunidade. Como vimos, isso difere da concepg¢do ocidental de infancia e,

ao se pesquisar um grupo singular, segundo Sato & Passos (2011), é importante estar
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atento as particularidades daquela determinada sociedade, suas identidades, para ndo se

cair na armadilha da desintegracao da Modernidade. Afinal, os grupos tém:

(...) suas vidas, técnicas, crencas, medicinas, enfim, suas cosmologias
- nas quais eles se incluem - ndo podem ser compreendidas mediante
a fragmentagio tedrica da modernidade, mas dentro de suas teias de
significacdes e sentidos, tracadas por uma cosmogonia que diz respeito a
sua identidade social (Sato & Passos 2011: 247).

Assim, para que pudéssemos pesquisar sobre a infancia dos Mbya-Guarani da
aldeia Pindé Mirim, foi importante ndo compartimentar, ndo desatrelar a historicidade
das categorias, e sim compreendé-las nas inter-relacdes existentes. Adentrar nas
interconexdes e compreendé-las exigiu reconhecer a sua indissociabilidade, bem como
admitir as diferencas nas concep¢des de ambiente e infincia emergentes nesse estudo,

reconhecendo esse processo como uma construgdo historica, social e cultural.

A crianga Mbya-Guarani é considerada como um ser de fato (social e espiritual),
que precisa ser cativado para que seu espirito seja feliz neste mundo e aqui queira
permanecer*. Assim, a crianca Mbyd-Guarani é valorizada e respeitada. E é também uma
dadiva. Segundo Assis: “as criancas significam a perpetuacao do mundo, pois indicam que
os deuses continuam sendo generosos com os homens, mandando suas palavras-almas
(fihe’€) [criancas]” (Assis 2006: 67)°.

Mas, mesmo na condi¢do de atores sociais plenos, as criancas Mbyd-Guarani sao
seres em constituicdo, que devem ser cuidadas e instruidas. Porém, isso ocorre de forma

bastante singular na aldeia.

Metodologia

Desde 2014 foram feitas incursdes esporadicas na tekod Pind6 Mirim, realizando
as primeiras aproximacodes, gradativamente sendo os pesquisadores acolhidos. A
aproximacdo se deu principalmente através da escola Nhamandu Nhemopu’a, situada
dentro da aldeia. Em agosto e setembro de 2016 adentramos mais intensamente no
campo, realizando uma média de trés incursdes por semana, durante duas semanas em
cada més, além de outras visitas combinadas previamente com a comunidade nos meses

subsequentes. As visitas variavam quanto a dura¢do, mas geralmente se chegava a aldeia

4  Sobre isso ver Tempass, 2012.
5 Aspalavras em Guarani estdo grafadas conforme os autores referenciados.
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no turno da manha, por volta das 9h, e se ficava até meio da tarde (16h). A pesquisa foi

finalizada em margo de 2017.

As incursdes em campo surgiram a partir do contato préoximo que tinhamos
com alguns integrantes do Instituto Sementes ao Vento, que, através do patrocinio da
BrazilFoundation, realizam, desde 2013, trabalhos em parceria com a Pindé Mirim.
Apés algumas idas de aproximacdo com a aldeia e gradativas combinag¢des, comegamos
a participar de algumas das vivéncias na comunidade, sempre realizadas na escola
Nhamandu Nhemopu’ad e combinadas previamente com a diretora da escola. Nas incursoes
em campo, alguns rostos de “pequenos indigenas” se mostraram familiares, e outros se
modificavam a cada ida, devido a mobilidade, caracteristica da cultura indigena mbya-

guarani.

Inicialmente o Cacique ficou receoso em autorizar a pesquisa, mas com o tempo e a
insercdo gradativa no cotidiano da aldeia, a proposta foi aceita e acolhida pela comunidade.
As criancgas, enquanto atores centrais do processo de pesquisa, acolheram e participaram

ativamente das interagoes.

A cartografia foi escolhida como o método de pesquisa-intervencdo. De acordo com
Passos, Kastrup & Escoéssia (2015),, nesse método toda pesquisa é uma intervencao. A
simples introdugao do cartégrafo na vivéncia em campo ja o impossibilita de ser neutro,
posto que ndo ha separagdo entre conhecer e fazer. O pesquisador, mesmo nao desejando,
é considerado observador atuante, intervém e transforma as situacdes e sujeitos da
pesquisa. Esse método é considerado flexivel, pois o cartégrafo vai tragando os caminhos
sem que estes sejam decididos de antemao. Esse método tem consonancia com a concep¢ao
de devir-crianga proposto por Deleuze em que o trajeto percorrido “[...] se confunde nao
s6 com a subjetividade dos que percorrem um meio mas com a subjetividade do préprio
meio, uma vez que este se reflete naqueles que o percorrem. O mapa exprime a identidade
entre percurso e percorrido” (Deleuze 1997:73).

Nesse sentido, conhecer a realidade é acompanhar seu processo de
constituicdo, o que nao pode se realizar sem uma imersdo no plano da
experiéncia. Conhecer o caminho de constituicdo de dado objeto equivale
a caminhar com esse objeto, constituir esse préprio caminho, constituir-
se no caminho. Esse é o caminho da pesquisa-intervencdo (Passos &
Barros 2015: 31).

Em relacdo aos dados, em uma perspectiva construtivista, no ponto de vista de

recentes estudos, ndo existe uma coleta de dados, mas sim uma produc¢do dos dados da
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pesquisa.

A pesquisa de campo requer a habitacio de um territério que, em
principio, ele [o pesquisador]| ndo habita. Nesta medida, a cartografia se
aproxima da pesquisa etnografica e lanca mao da observacdo participante.
0 pesquisador mantém-se no campo em contato direto com as pessoas e
seu territdrio existencial (Barros & Kastrup 2015: 56).

Os passos da pesquisa iniciaram com a aproximacao respeitosa com os moradores da

aldeia para criar vinculos, e assim gradativamente buscar compreender o universo deles. Foram

realizadas “saidas exploratorias” (Eckert & Rocha 2008)com o intuito de observar o espago, o

contexto, com o olhar atento as particularidades.

Apo6s, foram observadas as brincadeiras que as criangas da aldeia realizavam e

seu pertencimento ao ambiente. Nessa etapa, hd um aspecto importante a salientar, que ¢ a

relagdo entre pesquisador e pesquisado, em que a experiéncia em campo nao € externa, ja

que o pesquisador esta inserido na cena que observa e nao em uma relagao de sujeito-objeto.

Trazemos as contribuigdes de Sato e Passos, que salientam que:

[..] o paradigma contemporaneo das ciéncias naturais, em especial da
Fisica Quantica, tem compreendido a impossibilidade de @ pesquisador@
manter-se fora do jogo de sua observacdo (...). Ndo existe mais a ciéncia
externalista do sujeito que observa o objeto, mas um mergulho dos
sujeitos na relacdo com outros sujeitos (Sato & Passos 2011: 244)°.

Por sua vez, Branddo argumenta sobre a relacao tradicional de:

[..] sujeito-objeto entre investigador-educador e os grupos populares
deve ser progressivamente convertida em uma relagao do tipo sujeito-
sujeito, a partir do suposto de que todas as pessoas e todas as culturas
sdo fontes originais de saber. A partir, também, da consciéncia de que é da
interacdo entre os diferentes conhecimentos que uma forma partilhavel de
compreensdo da realidade social pode ser construida através do exercicio
de uma pesquisa. O conhecimento cientifico e o popular articulam-se
criticamente em um terceiro conhecimento novo e inovador (Branddo
2005: 261).

As cenas observadas pelo pesquisador sdo alteradas por sua presenca, ou seja,

caso este ndo estivesse presente as situa¢des transcorreriam de forma diferenciada, ja

6  Ascitagdes estdo grafadas conforme os autores referenciados.
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que o pesquisador é um “personagem” da cena que esta observando. Nesse contexto, essa
observacao, além de ndo ser externa, é um ver (olhar que se modela), pois implica em uma

organizac¢do do que ocorreu.

Ap6és a criacao de vinculo e observagdes iniciais, a pesquisa abrangeu a interacdo
com as criancas nas brincadeiras e trabalhos, nos momentos de aprendizagens. Visando
estar receptivos para descobertas e outras concep¢des de infancia, de possibilitar uma
relacdo de troca, tentando tratar os “pequenos indigenas” sem relacdes adultocéntricas.

Cohn sugere:

[...] seu carater dialégico, de interacdo, tera que ser enfatizado, permitindo
ao pesquisador tratar as crian¢as em condi¢des de igualdade e ouvir
delas o que fazem e o que pensam sobre o que fazem, sobre o mundo que
as rodeia e sobre ser crianga, e evitando que imagens ‘adultocéntricas’
enviesem suas observacoes e reflexdes. Significa lembrar, desde a
realizacdo da pesquisa (e ndo apenas na analise dos dados), que a crianga
é um sujeito social pleno, e como tal deve ser considerada e tratada (Cohn
2005: 45).

Durante todas asincursdes em campo foram utilizadas anotagdes feitas em diario de
campo. As escritas nele contidas foram revisitadas em diferentes estagios da pesquisa com
o intuito de reativar a memoria, tracar relacdes, descortinar questdes que por determinado
tempo passaram despercebidas. Esse instrumento de pesquisa foi fundamental na
elaboracao e estruturacdo do trabalho, dando suporte para sua construcao. O caderno de
campo foi percebido como memoria material das vivéncias em campo e utilizado enquanto

producdo de dados. Sobre o didrio de campo, Barros e Kastrup explicam que:

Para a pesquisa cartografica sio feitos relatos regulares, apos as visitas e
as atividades, que retinem tanto informagdes objetivas quanto impressodes
que emergem no encontro com o campo. Os relatos contém informagdes
precisas - o dia da atividade, qual foi ela, quem estava presente, quem
era responsavel, comportando também uma descricdo mais ou menos
detalhada - e contém também impressdes e informag¢des menos nitidas,
que vém a ser precisadas e explicitadas posteriormente. Esses relatos
nio se baseiam em opinides, interpretacdes ou analises objetivas, mas
buscam, sobretudo, captar e descrever aquilo que se da no plano intensivo
das forcas e dos afetos. Podem conter associacdes que ocorrem ao
pesquisador durante a observacdo ou no momento em que o relato esta
sendo elaborado. E interessante ressaltar que o momento da preparagio
do relato funciona muitas vezes como um momento de explicitacdo de
experiéncias que foram vividas pelo cartografo (Barros & Kastrup 2015:
70).
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Registros fotograficos de momentos captados nas incursdes em campo foram
utilizados durante a pesquisa com o objetivo de ilustrar as vivéncias’. A partir da interacao
com as fotografias, foi possivel escrever as andlises das produg¢des dos dados e reflexdes
sobre os trabalhos de campo. Andrade, ao trabalhar com o conceito da fotografia, relata

que:

[..] aimagem fotografica nasce da observacdo de uma realidade que esta
contida em uma estrutura cultural, ela vem carregada de significados, de
fragmentos que deverdo ser moldados em um relato unico e revelador.
A imagem comunga com o texto para nos fazer melhor compreender e
elaborar uma analise desses significados (Andrade 2002: 52).

A maquina fotografica possibilitou as primeiras aproxima¢ées em campo com os
“pequenos indigenas” e a partir de entdo passou a ser uma parceira de trabalho em campo
que nos acompanhou durante toda a caminhada da pesquisa. Essa parceira tornou-se parte
também da comunidade a partir do momento em que a maquina fotografica foi entregue
para as criancas e adolescentes indigenas registrarem, através de fotos e filmagens, os

seus olhares das experiéncias.

Durante o estudo, nos preocupamos em realizar um trabalho em conjunto com os
sujeitos de pesquisa. Por conseguinte, estar atentos em qual forma de devolu¢ao dos dados
seria mais interessante a partir do desenvolver das vivéncias em campo. Acreditamos
que tal atitude, além de ser uma relagdo de troca entre pesquisadores e pesquisados, é
uma forma de participacao efetiva dos sujeitos da pesquisa com os resultados da mesma.
Como devolucao dos dados da pesquisa realizamos uma exposicao na comunidade com o

registro das fotos, elaborada com a participa¢ado ativa da comunidade.

Resultados e discussoes

Quem ensina, com quem se aprende, onde e quando? Qual a atmosfera
que impregna situa¢des de aprendizagem? Como sdo as relacdes entre
geracdes e entre géneros nesses processos? (Silva 2002: 51).

A partir da produgdo dos dados, ficou evidente que ocorrem processos educativos
nas interagdes das infancias indigenas da Tekod Pindé Mirim, ao tragar as particularidades

das aprendizagens, do trabalho, do lddico e da autonomia das criancas no cotidiano da

7 A autorizagdo do uso da imagem foi feita por um dos representantes da aldeia (Paulo).
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aldeia.

Na observacado do cotidiano da aldeia, foi possivel perceber o processo educativo
e a aprendizagem acionada pela observacao atenta, silenciosa e in loco. O processo de
conhecimento da realidade se realiza a partir do acionamento do interesse dos “pequenos
indigenas”. E muito mais do que a transmissao dos conhecimentos através da linguagem
verbal, somente no aspecto cognitivo, as criangas e comunidade em geral aprendem
através da observacdo e da participacao ativa do corpo. As criancas menores aprendem

com as maiores a partir dessas observag¢des e imitagoes.

A8

Figura 1: “Pequenos indigenas” cortando ou observando o corte de bambu.
Fonte: Luana Santos da Silva, agosto de 2016.

A educacao ocorre no cotidiano, na rotina da aldeia. Muito mais que uma
preocupacao para a aprendizagem cognitiva, através de explicacdes técnicas, utilizagdo da
linguagem oral e, sim, com o foco na aprendizagem na acdo no aprender através da pratica,
na imitacao, no desenvolvimento do corpo. Tassinari argumenta que: “A preocupac¢ao com
a educacdo parece ser muito mais direcionada a preparar os corpos para a aprendizagem
e a mostrar como se fazem certas coisas do que falar a respeito delas” (Tassinari 2007:
17).

No més de mar¢co de 2016, a comunidade se preparava para a realizacdo da

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019



Infancia Mbya-Guarani e o processo educativo dos "pequenos indigenas"

Semana Cultural, evento em que recebem estudantes de varias escolas e universidades da
regido. Em funcdo dos preparativos, ficamos sabendo que eles estavam precisando de um
pirégrafo e madeiras para confeccionar placas para identificar as arvores com o seu nome
em guarani. Entao conseguimos o material necessario. Apds a identificacdo das arvores
com o conhecimento de dona Laurina® (ancia da aldeia), juntamente com o professor
guarani, alguns ‘pequenos indigenas’ observavam o adulto Paulo, que pegava as caixas
de madeiras e separava as partes das mesmas. Apds essa observagdo atenta e silenciosa,
os ‘pequenos indigenas’, em suas autonomias e iniciativas, puseram-se a imitar Paulo e

passaram a realizar o trabalho também.

Nesse sentido, Bergamaschi observa que:

0 aprender, acionado pela curiosidade, privilegia a observagdo, o que
configura um trago sobressalente e que busca no fazer, muito mais do
que no dizer, possibilidades concretas para a aprendizagem. A pessoa
é, desde pequena, uma observadora da natureza, da qual se sente parte,
tendo-a como fonte inspiradora de vida e de educagdo, mas é também
uma observadora do comportamento de outras pessoas. Especialmente
os pequenos tém nos irmaos maiores e nos adultos seus parametros e,
por meio da imitagcdo, constroem seus comportamentos particulares
(Bergamaschi 2007: 202).

E possivel perceber as aprendizagens a partir do interesse dos “pequenos
indigenas”, que realizam a atividade enquanto tém vontade, largando a mesma a partir
do momento que ela ndo é mais interessante para eles. Os movimentos com o corpo para
obter sucesso na separacao das madeiras da caixa e a intensidade do movimento da batida
com a mao sdo aspectos em que se pode perceber o quanto os “pequenos indigenas” estao

atentos.

A aprendizagem, muito mais que conhecimentos passados de forma verbal e
somente cognitiva, tem que estar atrelada as vivéncias. O processo se da no interesse
pela atividade, na aprendizagem in loco que é atravessada pelo corpo do aprendente que

primeiro observa outra pessoa realizando para apds imita-la.

8 A utilizacdo dos nomes em portugués foi autorizada pelos Mbya-Guarani.
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Figura 2: Criangas separando as madeiras das caixas para fazer as placas de identificacdo das arvores.
Fonte: Luana Santos da Silva, marg¢o de 2016.

Os processos de aprendizagem ocorrem no fazer cotidiano da aldeia. A escola é
percebida somente como um dos ambientes de educacdo, ja que em todos os momentos
a comunidade esta aprendendo. A escola, além de trabalhar os contetidos curriculares,
participa da comunidade no sentido de valorizar os saberes tradicionais e se envolve
em atividades que fazem sentido para a comunidade, respeitando e contribuindo com
a cultura Mbya-Guarani. As criangas aprendem umas com as outras. Aprendem também
com os ancides, que sdo considerados pela comunidade como detentores dos saberes da
tradicado. Elas vivenciam situagdes de ensino e aprendizagem com os elementos naturais.
Enfim, aprendem com e na cultura da qual fazem parte. Brandao trabalha com o conceito

de “comunidades aprendentes” e argumenta que:

N6s aprendemos, em diferentes e integradas dimensdes de n6s mesmos,
os diversos saberes, as sensacdes, as sensibilidades, os sentidos, os
significados e as sociabilidades que, juntas e em interacdo em nds e entre
nos, nos tornam seres capazes de interagir com uma cultura e em uma
sociedade (Brandao 2005: 85 - grifos no original).

No cotidiano da aldeia, os “pequenos indigenas” vivenciam a cosmologia do grupo.
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As trocas e o compartilhamento de saberes e praticas sdo habituais nas comunidades
indigenas, onde todos aprendem com todos, sendo consideradas “fontes originais de saber”
(Brandao 2005). O processo educativo tem que passar pelo corpo, na aprendizagem in loco,
e esta permeado pela cosmologia Mbya-Guarani. Os “pequenos indigenas” sdo percebidos
como educadores, ensinam e aprendem entre si. O saber ancestral é fundamental na
constituicdo do ser indigena. Este também é trabalhado na escola da comunidade, que

esta fortemente atrelada a cultura Mbya-Guarani.

Ao se trabalhar com o conceito de multiplas infancias e a partir do contexto, do
local onde as criancas vivem, o pertencimento delas em determinado espaco, surgem
reflexdes sobre diversos aspectos. Cada um dos “pequenos indigenas” da Tekod Pindé
Mirim é um ser Unico, com suas caracteristicas de personalidade, que sao respeitadas por
todos na aldeia. Os aspectos de conduta que se repetem entre elas sdo a autonomia e a
responsabilidade. Assim como também as questdes ludicas e de trabalho se entrecruzam

na rotina da aldeia.

As experiéncias em campo possibilitaram a reflexdo sobre a forma de educacao
com as criangas que nds, ndo-indigenas, presenciamos, aprendemos e exercemos.
Na aldeia, percebemos criangas indigenas responsaveis, autonomas, aprendendo na
observacao silenciosa e na pratica. Cuidam uns dos outros, se preocupam com o proximo.
Nado presenciamos em nenhum momento brigas ou alteracdes de voz. Os adultos nao

supervisionam, nem repreendem de forma agressiva.

Um dos aspectos referentes ao processo educativo que merece destaque é a
autonomia das criangas no seu fazer cotidiano. Deslocam-se pela aldeia e realizam
as atividades a partir do seu foco de interesse, sem a supervisdo ou a necessidade de
direcionamento dos adultos. As criangas estdo por toda a parte, geralmente indo de um

local a outro em grupos compostos por varias criangas.

Os pequenos indigenas possuem um papel fundamental no cotidiano dessas
aldeias, pois, conforme Prates: “[...] criancas sdo criadoras e agenciadoras de significados,
promovendo mudangas e alternando caminhos” (Prates 2008: 08). Como ja apontado, a
mobilidade é uma caracteristica muito importante para os Mbya-Guarani. Os processos
dos caminhos e do caminhar Mbya-Guarani fazem parte de sua constituicdao. Segundo
Pissolato (2004: 69), “A movimentacdo de pessoas entre localidades, as vezes muito
distantes, confere ao sistema o seu dinamismo: aproxima ou afasta grupos familiares,
funda novas localidades, cria areas de maior ou menos densidade de aliangas”. Na logica
Mbya-Guarani “escolher caminhos” equivale a tomar decisdes. E, nesse sistema, as

criancas possuem autonomia, elas podem tomar decisdes que irdo afetar suas familias
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ou a comunidade em geral. A crianca é considerada um ser no mundo, pois o todo é que
proporciona o conhecimento.

Durante uma das incursdes etnograficas, foram avistadas, caidas no chao, algumas
cascas de Pind6 (Palmeira Jeriva), e sugerimos que fizéssemos pinturas nelas. Os Mbya-
Guarani acolheram a ideia, juntamente com as professoras da escola e os pesquisadores.
Achamos que seria interessante utilizarmos algum elemento da natureza para o trabalho
artistico. A professora Adriana sugeriu que déssemos uma volta na aldeia em busca de
mais cascas caidas no chdo. As criangas prontamente atenderam e se organizaram de
seu modo para a busca, sem necessitar perguntar aos adultos como realizar a atividade
e demonstrando responsabilidade por seus atos. A atividade proporcionou um o6timo
passeio pela aldeia, onde pudemos visualizar diferentes animais e plantas durante nossa
procura pelas cascas de Pindo.

Figura 3: Busca por cascas de pindé na aldeia.

Fonte: Luana Santos da Silva, agosto de 2016.

Percebemos nessa situagdo, assim como em outras ocasides, que as criangas tém
uma organiza¢do espontanea e responsavel, e que ndo é necessario a supervisdo ou
o direcionamento de um adulto em cada um dos passos a seguir; sua autonomia é algo
visivel e frequente. A autonomia esta diretamente relacionada com a responsabilidade,
aspectos centrais na constituicado dos “pequenos indigenas”. Eles sabem onde procurar
Pindd, pois transitam livremente pelas matas préximas das casas. Eles sabem como retirar

a casca de Pindd, ja que suas aprendizagens se dao através do corpo, nas vivéncias in loco.
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Sao responsaveis pelos seus atos, pela sua vida, ha um empoderamento na constituicao do
seu ser.

Durante a pintura das cascas, as criangas conversavam entre si em guarani - ndo
entendemos o que elas falavam, mas pareciam estar se divertindo. Uns chegavam, faziam
seus desenhos, largavam, voltavam, traziam mais casca de pindd para pintar. Outros
somente observavam. Inicialmente estdvamos na mesa dentro da escola, e Janaina solicitou
a um dos pesquisadores se poderiam desenhar numa mesa na rua. A resposta positiva
alegrou ainda mais a atividade. As criangas ficaram tdo satisfeitas com os resultados
que uma exposicdo com as pinturas foi organizada. Sobre os desenhos produzidos pelas
criangas, havia simbolos Mbya-Guarani que representavam a sua cultura e desenhos de

elementos da natureza (arvore, sol) com cores variadas.

Foram evidentes as outras formas de expressdo da linguagem presente nas
interacdes dos “pequenos indigenas”. Algumas das criancas, principalmente as menores,
falavam muito pouco o portugués. Quando estavam sé entre eles, falavam unicamente na
lingua guarani. Mesmo nao compreendendo o que falavam, utilizamos com eles outras
formas de linguagem, como, por exemplo, as artes plasticas, fotos, filmagens, gestos e

expressoes corporais, brincadeiras, etc.

Figura 4: Pinturas nas cascas de pindé.
Fonte: Luana Santos da Silva, agosto de 2016.
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As aprendizagens e interagdes autonomas promovidas na aldeia possibilitam
enxergar outras formas de concepcdo de infancia, desnaturalizando a ideia de se
caracterizar as criangas a partir de uma visdo Unica e adultocéntrica, em que a crianga
era percebida como uma tabula rasa que deveria ser trabalhada para a vida adulta. Em
campo, vimos uma realidade diversa desta, em que as crianc¢as sdo protagonistas em sua
comunidade, atuando como atores sociais plenos e ativos no contexto cotidiano da aldeia.
Essa outra forma de se perceber a infancia (a partir do local onde ela é vivida) contribui e

aprofunda os estudos sobre as multiplicidades das infancias.

Prosseguindo com as reflexdes de Stumpf, Wolf & Bergamaschi:

Para haver este entrelacamento entre o pensamento ocidental e indigena
dentro de uma proposta educacional de agdo socioambiental intercultural,
além do respeito a temporalidade, é importante uma maior compreensao
do seu sistema de pensamento e de percepc¢do da realidade. Neste
sentido, percep¢des ambientais Mbya Guarani indicam como essencial
para um trabalho educativo ambiental, uma visdo integrada entre cultura
e ambiente (Stumpf, Wolf & Bergamaschi 2016: 255).

Em campo, foi possivel presenciar atividades lidicas em que um grupo de criancgas
maiores brincava no mesmo espa¢o que uma crian¢ga menor. Em nenhum momento os
maiores “expulsaram o menor”. Ele ficava junto, interagindo do seu jeito e aprendendo
com os maiores na observacdo participante. As crian¢as maiores sdao também pessoas
educadoras em que eles aprendem no processo de ‘transmissao horizontal’ dos saberes -

criancas aprendendo com outras criancas.

O cotidiano dos “pequenos indigenas” é marcado por situagdes de brincadeiras e
“trabalho”, que eles executam com responsabilidade e comprometimento. Ndo existe uma
separacdo entre o que é ludico ou “trabalho”, pois existem entrecruzamentos a todo o
momento. As brincadeiras ocorrem a todo o instante, sem regras estabelecidas ou tempo

de duracdo. Conforme Nunes:

As rotinas do cotidiano e o brincar estdo intrinsecamente ligados, muito
embora essa ligacdo nem sempre seja consciente ou intencional. Isso
quer dizer que o brincar ao qual me refiro ndo é o que tem hora marcada
para acontecer, ou regras predeterminadas como num jogo de futebol,
por exemplo, e sim 0 que é inerente as criancas e que delas emana, seja o
que for que estejam fazendo (Nunes 2002: 68).
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O “trabalho” atravessado pelo componente lidico e como um processo educativo
de transmissdo da cultura ndo pode ser interpretado como exploracao do trabalho
infantil. O “trabalho” é inerente a acdo do ser humano no mundo e as criangas como seres
sociais também aprendem e se divertem através do “trabalho”. Sdo as brincadeiras que, no
decorrer do periodo que corresponde a infancia, oferecem as criangas alguns dos pontos
de referéncias cruciais para a percep¢do das dimensdes espaciais e temporais nas quais
seu cotidiano acontece (Nunes 2002: 69).

Na aldeia, as criancas aprendem a assumir responsabilidades e ajudar os adultos
desde bem pequenas. Meninas cuidavam dos afazeres domésticos assim como também
de criangas menores, um “trabalho”/aprendizado/diversdo que desenvolvem com
autonomia, responsabilidade e interesse. Cuidar de criancas menores é uma atividade que
também, em diversos momentos, se torna uma vivéncia ludica, em que meninas brincam
com as criangas pequenas. Juntas vao se constituindo enquanto pessoas pertencentes
aquela determinada comunidade. O mesmo pode ser dito das atividades de caca e pesca

dos meninos.

~ ™ - '_,’:

Figura 5: Menina cuidando de crianga.

Fonte: Luana Santos da Silva, marco de 2016.
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Esses dados, reflexdes e contribuigdes, visam trazer diversos aspectos importantes
aos estudos com asinfancias, buscando se distanciar dos estudos de estagios de maturidade
biologica, que foram durante muitos anos utilizados ao se tratar de estudos sobre
criangas. O trabalho, enquanto discurso social, é percebido como uma funcao do adulto,
em que a criang¢a nado teria maturidade e responsabilidade para desenvolver esta funcao.
Entende-se que muitas criancas desenvolvem ac¢des no mundo com responsabilidade,
seja para ajudar os pais nas tarefas domésticas, auxiliar nas atividades tradicionais da
familia, realizar trabalhos e tarefas escolares, etc. Isso ndo significa que a crianca deva
ser explorada enquanto forca de trabalho em substituicao ao adulto ou deva deixar de
brincar para exercer um trabalho remunerado. As vivéncias dos “pequenos indigenas”
demonstraram a necessidade de aproximar das discussoes as referéncias mais centradas
em pesquisas com criancas e a necessidade de desmitificar algumas concepg¢des sociais

sobre as infancias indigenas, como esta questao do trabalho infantil.

Dando prosseguimento aos aspectos que desenvolvemos na pesquisa, ao se
abordar o conceito do lddico, é importante perceber que a “cultura ludica” se apresenta
de forma interdependente com a sociedade a qual a crianga pertence (Brougere 2006).

Esta relacionada com género, faixa etaria, regido onde vivem essas criangas.

Pensando o processo ludico, quando uma escola do interior do Rio Grande do
Sul visitou a aldeia, os alunos desta presentearam os “pequenos indigenas” com alguns
brinquedos de sucata (pé de lata, bilboqué, vai e vem). Na ocasido, uma das criangas
visualizou a caixa, pegou um brinquedo e observou como um adulto brincava. Em
pouco mais de um minuto era uma barulhada e alegria em toda aldeia. Diversas criangas

brincando, se ensinando, se emprestando os brinquedos.

Podemos com a situacdo acima refletir sobre o conceito de cultura e fazer

intercruzamentos entre a mesma e a brincadeira, conforme Brougere:

Na brincadeira, a se crianca se relaciona com conteddos culturais que
ela reproduz e transforma, dos quais ela se apropria e lhes da uma
significacdo. A brincadeira é a entrada na cultura, numa cultura particular,
tal como ela existe num dado momento, mas com todo seu peso historico
(Brougere 2006: 76).

Outro momento interessante vivenciado na comunidade foi em uma aula do
professor guarani. Era a brincadeira *ivi e uru’ (tigre e galinha). Quando a galinha
cacarejava, os pintinhos tinham que atravessar o espagco sem que o tigre os pegasse. Se

este conseguisse, os pintos viravam tigres. A brincadeira segue até que todos se tornem
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tigres®, e entdo se inicia novamente. Foi um momento bem divertido em que as criancas
corriam, se jogavam no chao para conseguir fugir. Era perceptivel a importancia do corpo
acionado como processo educativo. Foi nitida a desenvoltura do corpo das criangas na
brincadeira, testando diferentes movimentos. Inclusive, uma delas, diversas vezes, virou
‘estrelinhas’, buscando, a nosso ver, fazer o mais rapido que conseguisse com o corpo bem
esguio. O desenvolvimento dessas habilidades pode significar a sobrevivéncia do individuo

no futuro quando confrontado com os perigos da floresta.

O futebol é um esporte apreciado pelos indigenas. Tal fato nos foi relatado pelo
professor de Educacao Fisica, assim como também foram vistos troféus na escola e em
diversas incursdes em campo os “pequenos indigenas” estavam no campo jogando futebol.

Atividade que realizavam com interesse e respeito entre os times adversarios.

O futebol tem grande importancia entre os indigenas por permitir a
interacdo entre indios de aldeias préximas, e também na interacdo com os
ndo indios moradores de cidades vizinhas. Uma vez que rotineiramente os
times de futebol das comunidades participam de amistosos e campeonatos
envolvendo os times da regido (Santos; Uema; Pimentel; Oliveira, s. d.: 7).

O cuidado com a manuteng¢do de corpos saudaveis envolve os preparos para os
processos educativos. A reciproca também é verdadeira. Os processos educativos geram
corpos saudaveis. Na aldeia ndo se visualiza pessoas preguicosas e/ou obesas. [sso nao
condiz com as aspira¢des cosmologicas dos Mbya-Guarani'®. Assim, desde pequenos, os
Mbya-Guarani sdo preparados para terem corpos saudaveis, através de cuidados com a

alimentacao e exercicios fisicos. Seguindo com Tassinari:

A noc¢do indigena de educacdo, portanto, ndo se dirige apenas a
transmissao de idéias, conhecimentos, técnicas e valores, mas reconhece
que aquilo que se sabe é “incorporado”, toma assento no corpo, e este deve
ser adequadamente produzido para receber os conhecimentos (Tassinari
2007: 18).

9  Um dos maiores temores dos Mbya-Guarani é se transformarem em animais, com especial cuidado para
ndo serem vitimados pelo espirito do jaguar (on¢a, mas traduzido pelos Mbya-Guarani como tigre),
tornando-os também jaguares. Este processo se chama jepotd e os Mbya-Guarani seguem uma série de
regras sociais para evita-lo (Tempass 2012). Entendemos que a brincadeira “tigre e galinha” reflete a
cosmologia do grupo e alerta as criancas sobre o perigo que as oncas representam para a sociedade.

10 O corpo perfeito é um corpo leve e limpo. Somente com a perfeicdo de corpo e alma é que os Mbya-
Guarani podem alcancar a divindade (Tempass 2012).
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As brincadeiras sem regras estabelecidas ou ocasido oportuna vao constituindo o
ser indigena. A infancia, enquanto etapa da vida, vai se constituindo nas relagdes com a
natureza, e na vida em comunidade. Os galhos de arvores caidas no chao nao sdo somente
galhos, podem virar chapéu, esconderijo, fantasia. Os processos criativos e ludicos estdo
em todos os espacos e tempos na aldeia, basta ter um olhar atento e sensivel. O brinquedo,
um objeto para tal fim ou improvisado, possibilita a crianca se apropriar dele e com ele
criar. Brougere, em seu livro “Brinquedo e cultura”, relaciona as infancias com os seus

brinquedos, e afirma que a crianga:

[...] na maior parte das vezes, ndo contenta em contemplar ou registrar
as imagens: ela as manipula na brincadeira e, ao fazé-lo, transforma-as
e lhes da novas significagdes. Quanto mais ativa for a apropriacdo, mais
forte ela se torna. O valor ludico reforca a eficacia simbélica do brinquedo.
E isso que faz a especificidade do brinquedo em relagiio a outros suportes
culturais: a relagdo ativa introduzida pela crianc¢a (Brougere 2006: 48).

Os elementos naturais, nas maos das criangas, ganham vida através da criatividade.
Rapidamente eles sdo transformados em brinquedos. Assim os “pequenos indigenas” vao
se constituindo enquanto seres que brincam, aprendem, trabalham. Sem a necessidade de
ter um objeto exclusivamente desenhado com o objetivo final de servir de brinquedo. E
nisso eles vao tecendo as relagdes entre seres vivos e elementos naturais, reproduzindo e
também produzindo a cultura Mbya-Guarani.

Figura 6: Criancas brincando com galhos de arvore.

Fonte: Luana Santos da Silva, agosto de 2016.
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Ao se tratar de ambiente, a vida na aldeia muda conforme as estagdes do ano. E os
processos ludicos, como ndo poderia deixar se ser, também mudam com a sazonalidade,
posto que os Mbya-Guarani percebem uma continuidade entre cultura e natureza. Assim,
nos dias quentes, em que as chuvas comeg¢am a cessar, pudemos observar diversas vezes
as criangas brincando de “pegar” no patio. Sio momentos de diversao e risadas. Em
nenhuma situacao ocorreram brigas ou choros. Criancas de diferentes faixas etarias se
divertiam juntas. Isso nos leva a questionar o que ha na cultura deles, nos seus cotidianos,
que permitem esse fluir das situacdes, sem discordias, brigas ou choros? Sera que essa
outra concep¢do de infancia, onde as criangas sdo autbnomas e responsaveis, brincando
e aprendendo sem necessitar de supervisao dos adultos, tem relacdo com essa forma

respeitosa de se relacionar, sem discordias?

A vivéncia da sazonalidade implica, igualmente, tecer diferentes relacoes
de espaco e tempo, nas quais a vida doméstica, a producio familiar e
a organiza¢do comunitdria encaixam-se e desdobram-se ao longo do
ano, em arranjos que refletem também etapas do ciclo de vida de cada
individuo (Nunes 2002: 79).

Cada membro da comunidade, no seu fazer cotidiano individual e a0 mesmo tempo
coletivo, se cuida e auxilia no cuidado dos outros. As vivéncias dentro da aldeia vao se

constituindo, a vida vai fluindo de acordo com os ciclos das estacdes.

Consideracoes finais

A partir das observacoes e dos dados produzidos na pesquisa, é possivel afirmar
que os indigenas Mbya-Guarani da Tekod Pindé Mirim concebem os “pequenos indigenas”
como parte constitutiva do grupo com identidade propria, considerando as socializa¢des
das infancias, nesse contexto, dignas de respeito por parte dos adultos. A educagdo é um

processo espontaneo enraizado no cotidiano da comunidade.

Como os estudos com as criangas, a partir dos seus pontos de vista, sdo algo
bastante recente, acreditamos, portanto, serem de fundamental importancia pesquisas
como a aqui proposta, bem como os novos debates sobre as infancias indigenas. Como
vimos, os Mbya-Guarani respeitam as suas criancas e as consideram como seres sociais
que ensinam e aprendem. Os processos educativos e as aprendizagens dos Mbya-Guarani
ocorrem no cotidiano e na pratica de conviver no coletivo. Os “pequenos indigenas”

observam, brincam, ajudam, cuidam, aprendem de forma espontanea e na interagdo com
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os outros seres humanos e nao humanos.

Na pesquisa realizada, os “pequenos indigenas” da Tekod Pindé Mirim foram
protagonistas e demonstraram a possibilidade da constituicdo de uma infancia autbnoma,
responsavel, onde o cuidado entre pares é constante. S3o seres que se entrecruzam
com a natureza, ou seja, sdo natureza. E os seus processos de aprendizagem passam
necessariamente pelo corpo, aspecto central da constituicio do ser indigena. Assim,
ensinam-nos que a triade liberdade, autonomia e responsabilidade torna o sujeito
empoderado, nao necessitando da supervisao ou controle de um adulto, pois cada um é
consciente e responsavel pela sua vida e pela vida dos outros. Mostram-nos caminhos de
outra constituicdo de infancia, onde o conceito de cuidado é diverso da sociedade urbano
industrial.

A cultura Mbyd-Guarani, a partir do que percebemos na Tekod Pindé Mirim, pode
ser caracterizada como propulsora para que possamos vislumbrar a multiplicidade
das infancias, contribuindo para o campo dos estudos das culturas das infancias. As
criancgas indigenas tém liberdade na aldeia e ndo sdo consideradas seres que irdo vir a
ser, ou seja, seres passivos na educagdo. Ao mesmo tempo, as acoes desenvolvidas pelos
adultos na comunidade e pelos educadores na escola respeitam esta autonomia das
criancgas, promovem atividades em que o sujeito é percebido como integral, e reforcam a

aprendizagem na interagao entre pares, na comunidade.
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Resumo

A questdo indigena, no cenario atual, tem conquistado espacgos bastante significativos.
Porém, estudos mais especificos com as criancas dos muitos povos nativos que ainda
vivem nas terras brasileiras ndo tém alcancado o mesmo destaque. Esse texto traz a
tona uma questdo ainda mais fragil - a situacao das criancas indigenas “urbanas” e suas
relacdes com as escolas nas quais estudam. Nossa reflexdo tem como base a pesquisa de
doutoramento em educag¢do que foi realizada em uma comunidade indigena na cidade
de Manaus e em duas escolas publicas. Por isso, consideramos que educacdo e cultura,
para esse grupo social de criangas, ainda representa um problema que se assenta entre a
tradicdo e areproducao ideoldgica, onde se evidencia fortemente um espacgo de fronteiras.
O debate estd aberto e é a ele que nos propomos.

Palavras-chave: Criangas Indigenas; Educacdo; Cultura.

Abstract

The indigenous issue, at the present scenario, has conquered some meaningful space.
However, more specific studies with children of many native peoples that still live in
Brazilian lands have not reached the same importance. This text brings to discussion a yet
more fragile issue - the situation of the “urban” Indigenous children and their relationship
with the schools where they study. Our analyse has as its base the research of PhD in
Education which was developed in an indigenous community in the city of Manaus and

1  Doutor em Educagio pelo Programa de Pds-graduacdo em Educacdo da Universidade Federal de Santa
Catarina, com aprofundamento de estudos em Sociologia da Infancia na Universidade do Minho-
Portugal. Professor do Mestrado em Educacio em Ciéncias na Amazonia e do Mestrado Interdisciplinar
em Ciéncias Humanas.
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in two public schools. Hence, we consider that education and culture, as public rights, for
this social group of children still represents a problem that lies between tradition and the
ideological reproduction, where space of frontiers is strongly evident. The debate is open
and it is keep it that we propose this discussion.

Keywords: Indigenous Children; Education; Culture.

Introducao

O objetivo deste artigo é adentrar no cotidiano das criangas Sateré-Mawé,
estabelecendo, a partir do movimento de partilhar dos seus modos de vida, uma
possibilidade de compreensdo de como esse grupo da infancia concebe o mundo e a
escola, partindo das suas brincadeiras, das relagdes de pares, dos momentos de estarem

juntas para cantar, desenhar e partilhar a vida na comunidade e nas escolas.

As pesquisas com esse grupo da infancia sdao razoavelmente recentes e demandam
um esfor¢o para a construgdo de bases tedrico-metodolégicas que possam dar visibilidade
e garantir a participacdo das criancas nas investigacoes. Isto representa um necessario
dialogo interdisciplinar, que vem possibilitando a sedimentacao deste caminho no campo
de pesquisa com as criancas indigenas nas cidades. A constituicdo deste campo é um
desafio, e, por isso, nossa pesquisa é uma possibilidade de adentrarmos nesses outros

territdrios da infancia indigena.

De acordo com Tassinari (2007: 12):

[-..] somente na ultima década a Antropologia volta sua atengao para estes
pequenos interlocutores, a partir de uma abordagem atenta as criangas
como sujeitos sociais e nio apenas como objetos passivos da educacao.
[..]Jnossa visdo da infancia como um “vir-a-ser”, ndo nos permitia levar a
sério o tratamento que os indigenas dispensavam as criangas.

A pesquisa foi realizada com 12 criancas da etnia Sateré-Mawé? entre 04 e 12 anos

2 Oprimeiro nome - Sateré - quer dizer “lagarta de fogo”, referéncia ao cla mais importante dentre os que
compdem esta sociedade, aquele que indica tradicionalmente a linha sucessoéria dos chefes politicos.
0 segundo nome - Mawé - quer dizer “papagaio inteligente e curioso” e ndo é designacdo clanica. Os
Sateré-Mawé que moram na comunidade sdo oriundos da regido do médio rio Amazonas e habitavam as
areas indigenas dos rios Andird e do Marau, que foram demarcadas em 1982 e homologadas em 1986,
com 788.528 hectares, entre os estados do Amazonas e Para. O processo de migracdo desta etnia para
Manaus, assim como para outras cidades do interior do estado, deu-se devido uma série de fatores, mas,
principalmente, pela ilusdo da busca de melhorias. Hoje ha uma estimativa de morarem em Manaus
aproximadamente 2.000 indigenas dessa etnia. A lingua Sateré-Mawé integra o tronco lingiiistico
Tupi. Segundo o etndgrafo Curt Nimuendaju (1948), ela difere do Guarani-Tupinamba. Os pronomes
concordam perfeitamente com a lingua Curuaya-Munduruku, e a gramética, ao que tudo indica, é tupi.
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de idade, durante oito meses em uma comunidade indigena localizada na zona urbana da
cidade de Manaus-AM e durante dois meses nas duas escolas, uma da rede estadual e outra
da rede municipal de ensino de Manaus, onde as criancas estudavam. Na comunidade
fizemos uma etnografia e uma objetivacdo participante, o que nos possibilitou um maior
adentramento no cotidiano das criangas. Assim, segundo Cohn (2005, p. 10), “usando-se
da etnografia, um estudioso das criangas pode observar diretamente o que elas fazem e

ouvir delas o que tém a dizer sobre o mundo”.

Nas escolas realizamos uma pesquisa documental, uma observagdo das praticas
dos professores e um processo de entrevistas com os diversos agentes da escola. Nosso
quadro de analise teve na abordagem qualitativa sua fundamentagdo a partir de um
dialogo interdisciplinar.

A comunidade na qual as criancas moram é chamada pelos Sateré-Mawé como
WAYKIHU (estrela), e esta localizada no bairro da Reden¢ao, num espago bastante ingreme,
sob a forma de barranco. Possui uma area de aproximadamente 52 metros de frente por
54 metros de fundo, onde residem 14 familias organizadas em habitacdes de madeira e
alvenaria. Ao todos sdo 67 pessoas, entre criancas e adultos®. A principal atividade é o
artesanato, que é comercializado em barracas que ficam na frente da comunidade. Por
morarem na zona urbana, as criangas estudam em escolas regulares da rede publica de

ensino, pois nao existe na cidade nenhuma escola indigena (Mubarac Sobrinho, 2011).

Assim, ao nos depararmos com esses dois espagos em contradicdo (comunidade e
escola), é que vamos descortinar nossa caminhada, uma “viagem” cheia de imaginarios,
de representacoes, de expressdes do cotidiano, que serdo mediadas pelos pressupostos
de véarias Ciéncias Humanas e Sociais®, buscando uma andlise que ndo se cristalize na
visdo hegemodnica e homogeneizadora de mundo, e que se aproxime do universo infantil
indigena, conferindo a ele reconhecimento social.

Logo, reconhecer esses Idcus proprios dos Sateré-Mawé demanda entrar em seus

0 vocabulario mawé contém elementos completamente estranhos ao Tupi, mas nédo se relaciona a
nenhuma outra familia lingiiistica. Desde o século XVIII, seu repertério incorporou numerosas palavras
da lingua geral. (PEREIRA, 2003).

3  Segundo Bourdieu (2007: 51) é preciso ndo confundir objetivacdo participante com observagio
participante. Para o autor a primeira representa de fato uma imersdo no cotidiano da realidade por
meio da pesquisa e a segunda representa “uma - falsa - participagdo num grupo estranho”.

4  Esses dados foram coletados na propria comunidade no decorrer da pesquisa, com a colaboracdo do
Cacique Luiz. E importante salientar que existe outra comunidade Sateré-Mawé, bem ao lado desta
onde realizamos a pesquisa, mas, por conflitos entre eles, estdo separados e ndo mantém uma relagcdo
amigavel, o que nos obrigou, de certa forma, a fazer a escolha por uma delas, neste caso a de maior
populacdo adulta e infantil.

5 Antropologia, Sociologia, Filosofia, Histéria e Pedagogia.
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mundos cotidianos, é vivenciar a realidade das criancas e compartilhar com elas suas
expressoes e modos de viver, é entender a vida como elemento contextualmente situado,

como afirmam Berger e Luckmann (1985: 36):

0 mundo da vida cotidiana ndo somente é tomado como uma realidade
certa pelos membros ordinarios da sociedade na conduta subjetivamente
dotada de sentido que imprimem as suas vidas, mas € um mundo que se
origina no pensamento e na acdo dos homens comuns, sendo afirmado
como real por eles.

E nesse espaco que transita entre a tradi¢do e a escolarizagio que buscaremos, no
decorrer dos itens que se seguem, apresentar elementos que constituem tanto a realidade
vivenciada pelas crian¢as na comunidade, quanto os dados obtidos nas escolas nas quais
elas estudam, buscando evidenciar o papel que a escola assume para esse grupo social
de criangas e como os processos pedagogico provocam (des)encontros entre as culturas

escolares e as culturas das criangas Sateré-Mawé.

As falas das criangas Sateré-Mawé: elementos que contribuem para a
construc¢ao de sua concepg¢ao de infancia

O conceito de infancia que adotaremos neste artigo ndo sera determinado pelos
preceitos estabelecidos nos campos disciplinares, nem pelas determinagdes juridicas,
apesar de fazermos referéncias a estes, pois, no bojo das conquistas que se efetivaram nos
ultimos anos para os povos indigenas, o proprio direito das criangas também passa a ser
de suma importancia.

Assim sendo, vamos utilizar, além da concepgdo de infancia definida por este povo,
as proprias falas das crianc¢as para podermos indicar elementos que possam representar
essa fase da vida. Segundo Cohn (2005: 09), “[...] ndo podemos falar de criangas de um
povo indigena sem entender como esse povo pensa o que € ser crianca e sem entender
o lugar que elas ocupam naquela sociedade”, e sob o ponto de vista das criangas o que €

viver a infancia, principalmente por se tratar desse espaco de fronteira.

“Ser crianca é muito bom, n6s podemos correr, brincar, fazer um monte de
coisas...” (Raquel, 09 anos).

“Eu gosto de ser crianga, de ser menino, mas quando eu por as maos na
luva das tucandeiras ja vou ser homem” (Gabriel, 7 anos).
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“Num sei por que as meninas que moram aqui perto da nossa casa, aquelas
que nao sao indias, fazem um monte de coisas que nds ndo fazemos... acho
que as maes delas que mandam” (Taiza, 12 anos).

“E bom ser crianga porque a gente ndo tem que ter filho, sé de brincadeira”
(Talice, 9 anos).

Uma analise mais detalhada que se prenda em determinados trechos das falas
das criangas nos conduzirdo ao desvelamento mais especifico dessa transi¢cdo entre os
processos vividos no contexto urbano e os elementos da cultura dos Sateré-Mawé como
espacos de fronteira. Educacao, neste sentido, é entendida como uma a¢do que ultrapassa
os limites escolares e se efetiva como a totalidade das experiéncias vivenciadas pelas

criancas nos diversos contextos em que convivem.

A ideia de fronteira, entendida na sua mais forte polissemia, tem oferecido, na
visdo de Barth (a partir da leitura feita por Poutignat; Streiff-Fenart, 1998:189), “[...] uma
importancia primordial ao fator de que os grupos étnicos sdo categorias de atribui¢des e
identificacGes realizadas pelos préprios atores”. Seguindo a visdo deste autor, passamos
aqui a estabelecer as nossas discussdes a respeito das nog¢des de fronteira, que sao
fundamentais para o entendimento dos processos culturais que envolvem a vida dos

Sateré-Mawé no espaco urbano.

Sendo assim, as culturas passam a ser percebidas em suas transformacdes e nao
em sua suposta integridade, pois o que as diferencia é 0 modo como se defrontam e como
se transformam com as distintas realidades. Neste sentido, Barth (idem:195) afirma que
“[...] a fronteira étnica canaliza a vida social - ela acarreta de um modo frequente uma
organizacdo muito complexa das relacdes sociais e comportamentais [..] [em] que se
reconhecam limitacdes na compreensao comum, diferencas de critérios de julgamento,
de valor e de agdo...”.

De acordo com Tassinari (2001: 68):

A nogdo que proponho, para o entendimento das escolas indigenas,
baseia-se naquelas abordagens que consideram ‘fronteira’ como
um espaco de contato e intercambio entre populagdes, com espago
transitavel, transponivel, como situacdo criativa na qual conhecimentos e
tradi¢des sdo repensados, as vezes reforcados, as vezes rechagados, e na
qual emergem e se constroem as diferencas étnicas.

Um exemplo bem claro dessa situacdao pode ser visto na fala de Taiza, de 12
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anos, principalmente quando nos diz: “acho que sdo as maes delas que mandam”. Com
essa afirmacdo, aparece muita marcada a relacdo de poder que se estabelece entre os
ndo-indigenas em que os adultos determinam o que as criangas tém que fazer. Para os
Sateré-Mawsé, isso € algo que causa estranheza, pois as criangas costumam fazer o que elas

querem e ndo o que os outros determinam, mesmo sendo os seus pais.

Sdo elas que definem como vao brincar, de que vao brincar e a hora em que
querem fazer essas e outras atividades. A intervencao dos adultos acontece de forma mais
corriqueira, fazendo parte do cotidiano das relacdes estabelecidas, sem imposi¢oes. Eles
dialogam com as criancas e procuram definir com elas como se dara a forma como irdao

vivenciar as atividades do dia a dia.

E importante, porém, destacar que ha algumas atividades em que as criangas ndo
podem participar, pois a tradicdo define como sendo excluvisa dos adultos. Logo, elas
vivenciam essas atividades de longe, mas as reinventam como maneiras de representa-
las. A forma de concretizar essa relagdo estd no carater de simbolizar e ressignificar
para poder fazé-las, mas elas ndo participam diretamente, como é o caso dos rituais e de

questdes mais voltadas ao trabalho que gera renda.

Para Bourdieu (2007: 10):

Os simbolos sdo os instrumentos por exceléncia da integracdo social
enquanto elementos de conhecimento e de comunicacgéo [...] eles tornam
possivel o consensus acerca do sentido do mundo social que contribui
fundamentalmente para a reproducdo da ordem social: a integracdo
logica é a condicdo da integracdo moral.

Assim, a infancia, para as criancas Sateré-Mawé, é um grande universo de
aprendizagens, de liberdade, de escolhas e, sobretudo, de possibilidades de viver as mais
diversas expressoes do seu cotidiano. Os pais falam das criangas com um respeito que nos
faz desejar aprender a lidar com o mundo infantil da maneira deles. Elas sdo, como nos
disseram, “artesas do futuro”®, que irdo garantir a existéncia do seu povo. Nas palavras do
cacique’ “.. uma crianca é o nosso maior tesouro, cada parente que nasce aqui, para nés,
é sinal que Tupand estd nos dando mais vida e alegria, por isso fazemos muita festa para

festejar quando uma das nossas mulheres tem criancga”.

6 0 uso do termo se explica pela confec¢do do artesanato, que é a principal fonte de sobrevivéncia do
grupo, assim um artesao do futuro é um adulto promissor.

7  Parte desta fala se encontra em uma série de conversas que foram gravadas tanto em video como em
audio com o cacique.
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Apesar do estado de pobreza pela qual passa a comunidade e pelas precdarias
condi¢des de vida, os adultos oferecem o que podem as suas criangas, e tudo o que possuem
¢ dividido com elas e entre elas, ndo importa o que seja, de forma que as criangas possam
ter sua alimentagdo assegurada. Vivenciamos algumas situagdes em que s6 havia farinha
de mandioca para comer. As mdes misturavam com agua e faziam o chibé para que as
criangas nao passassem fome. Primeiro comia/m as criancas, e, quando sobrava alimento,

os adultos iam dividindo entre eles.

A infancia nesse grupo é cercada por essas questoes fronteiricas, pois, ao mesmo
tempoemqueosadultostentammanteratradigdodoseupovoindigena,oespacocircundante
¢ também marcante em suas vidas. A comunidade fica em um bairro de aproximadamente
10 mil moradores, logo, ndo pode viver isolada dos diversos condicionantes do “mundo dos
brancos”, como eles assim o denominam. As criancas reproduzem uma série de situagdes
que elas observam no entorno da comunidade e principalmente nas praticas a que sao

submetidas nas escolas, mas sempre as ressignificando.

Para enveredarmos mais especificamente na concepc¢ao de infancia para o povo
Sateré-Mawé, é preciso que entendamos a existéncia de um ritual de passagem, que
demarca de forma muito clara o mundo infantil e 0 mundo adulto. O ritual da Tucandeira
ou da Tocandira, do qual apenas os curumins (meninos) podem participar, vai ser, entre
outros, o balizador do fim da infancia e o comecgo da preparagdo para exercerem papéis
sociais que somente os adultos podem exercer, marcando, definitivamente, o status e as

determinagdes das posi¢des na sociedade.

Neste sentido, segundo Alvares (2005: 04).

0 ritual torna explicita a estrutura social, a cristaliza simbolicamente,
expressa o sistema de relacdes sociais ideal aprovado entre os individuos
que participam. Os ritos fazem visiveis as aliangas politicas que
precisam ser mostradas para serem simbolizadas, ddo significado aos
simbolos abstratos. Através dos ritos as pessoas se sentem parte de uma
comunidade politica. Os rituais relacionam o local com o pertencimento
a unidades mais amplas, expressam as relacdes entre grupos, relacionam
tempos miticos com tempos historicos.

Para compreendermos os processos que envolvem a construcao da identidade
e das culturas infantis, faz-se necessario enfatizar modo como o ritual é tratado e sua
forca na estrutura desta sociedade. Apesar das criangas nao participarem diretamente,

elas convivem com o poder simbdlico® que possui para os Sateré-Mawé, o que as leva,

8 Cf. Boudieu (2004).
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indiretamente, a conviverem com 0s preparativos € com a importancia que o “Waumat” possui

para o seu povo.

Ainda para Alvares (2005: 05):

WAUMAT, o ritual da tocandira, pode ser divido em trés partes: a
preparacdo; o ritual propriamente dito; a reintegracdo num novo status
[-]- No caso do waumat o periodo de preparagdo para os que vao deixar-se
ferroar estaria marcado por uma série de interditos alimentares, espaciais,
e outros de carater sexual. O interdito separa o iniciado do resto do grupo
na preparacdo para o ritual, apesar de que na atualidade este periodo de
interdito e tabus alimentares seja menos rigidamente observado. Durante
o ritual propriamente dito, os jovens introduzem a mdo numa luva de
fibras onde sdo inseridas as formigas tocandiras (paraponera clavata sp),
com o ferrdo voltado para o interior. Esta acdo é acompanhada por uma
série de cantos, ao ritmo do chocalho, e uma danga da qual participam
varias pessoas do grupo. A passagem aconteceria depois de introduzir
a mao vinte vezes e passar por um teste de caca e outro de purificacao,
para completar a mudanca de status. Apesar de certa flexibilidade na
finalizacdo da série de ferroadas, todas as pessoas sabem quantas vezes o
rapaz botou a mdo na luva e sua atitude frente ao desafio.

Logo,sendooritualummarcobalizadorentreainfanciaeafaseadulta, elerepresenta
para as criangas a transformagao mais forte no seu processo de desenvolvimento. Para os
meninos (Pian), é o periodo de comprovar sua for¢a as novas atribui¢cdes perante os mais
velhos e, principalmente, demonstrar para sua familia a capacidade de enfrentar a dor e
superar os obstaculos da vida com saude, coragem, honra e outros valores considerados
fundamentais a esse povo. Ja para as meninas (Pirin), é o periodo de esperar pelo marido,
de ser escolhida por um dos guerreiros novos para continuar a tradicao da maternidade.
Entre elas, a idade é mais relacionada a primeira menstruacdo, ndo havendo uma idade
que possamos especificar para serem escolhidas. A partir do ritual, comeca a separacao
mais efetiva dos mesmos, que até entdo convivem diretamente nos diversos espagos da

comunidade (PEREIRA, 2003). Elas assim relataram sobre o ritual:

“A gente danca trés passos pra frente e pra tras, nds sé podemos fazer
isso” (Laiz, 08 anos).

“Eles, os meninos, botam as maos na luva, tem que ferrar 200 vezes, eu
acho que é assim né?” (Taiza, 12 anos).

“A gente fica espiando de longe, ouvindo as musicas porque nds ndo
podemos participar, o ritual é s6 para os adultos” (Raquel, 09 anos).
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“Sé os meninos maiores podem pér a mao na luva, a gente ndo pode
porque ainda é pequeno, mas quando eu for grande eu vou participar pra
virar homem grande também” (Mateus, 07 anos).

Gabriel, 06 anos, ao falar sobre o ritual, nos disse que somente os meninos podem
participar e, em seu desenho, exp0s a aldeia (casa), o sol e a lua (pois segundo ele o ritual
demora o dia todo) a luva e as formigas (Tucandeiras). “Eu como sou menino, vou fazer o
ritual da Tucandeira, mas sé quando eu tiver maior, ainda sou pequeno entdo niao posso
participar, mas eu ja vi os outros pondo as maos nas luvas. Quando eu for maior quero logo

fazer o ritual”.

7

Entre os Sateré-Mawé “urbanos”, a manuten¢do desta tradicio é condicdo
fundamental para a preservacao de sua condigdo étnica e cultural®. Eles sdo enfaticos em
transmitir desde cedo para as criancas a importancia deste momento para o seu povo e
elas o fazem numa dimensao interpretativa'® através do brincar. Viver no espago urbano
e conviver com as diversas formas de negacdo e adaptacao aos valores da sociedade
circundante, leva os adultos a construirem estratégias de mediacao entre essas fronteiras,

e isso ocorre também com as criangas.

Neste sentido, para Bhabha (2005: 20-21).

A articulacdo social da diferenga, da perspectiva da minoria, é uma
negociacdo complexa, em andamento, que procura conferir autoridade
aos hibridismos culturais que emergem em momentos de transformacgao
historica [..]. Os embates de fronteira acerca da diferenca cultural
tém tanta possibilidade de serem consensuais quanto conflituosos;
podem confundir nossas definicdes de tradicdo e modernidade (grifo
nosso).

Logo, o ritual da Tucandeira, como afirmado por Bhabha, é, para os Sateré-
Mawé, um forte elemento histdrico que conjuga fatores essenciais para a articulacdo e
a garantia de poderem viver no espago urbano e, a0 mesmo tempo, manterem vivos o0s
elementos de sua cultura. O contexto, apesar de todos os indicadores e das dificuldades,
propicia a vivéncia desse momento, que transborda os limites da sociedade circundante
e seus valores, garantindo a socializa¢ao, a cultura, o simbolismo, a participacdo e outros

elementos fundamentais para a dimensao étnica do povo Sateré-Mawé.

9 Cf. Geertz, 1989.
10 Cf. Corsaro, 2002.
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Nas palavras do Cacique Luiz, essa importancia se torna bastante evidente:

N6s sabemos separar a dgua do vinho, o branco tem o carnaval, as festas
dele e nés temos o nosso ritual da Tucandeira. Coloca 200 Tucandeira
no Saripé!! e ai nds colocamos a mio 13, ai mostrando que nds somos
guerreiros, somos felizes, temos saude e resisténcia. E s6 os homens que
tem a condicdo de meter a mio no Saripé, a mulher é pra acompanhar
o ritual, elas sdo as nossas parceiras. Pra nds aqui com 13 anos ele ja é
pescador, cagador, entdo ele ja ta liberado pra enfrentar o ritual.

Os Sateré-Mawé nos demonstram, de forma bastante consciente, o respeito pela
diversidade, talvez por serem minoria nesse espago determinado pelas questdoes da
cidade. Diferente de ndés, ndo-indigenas urbanos, que ainda nos prendemos aos padroes
estabelecidos pela vida urbana, eles concebem uma articulacio de saberes que sao
capazes de ultrapassar as logicas de aculturacdo e de negacdo, pois demonstram que
a comunicacdo, a articulacao entre a cultura de seu povo e a cultura do espago urbano
podem dialogar, possibilitando a preservagdo, tanto da tradicdo, quanto a renovagao da

mesma, a partir de valores que sdao apropriados do meio que os cerca, inclusive da escola.

Para nés, essa forma de conceber o didlogo representou um grande aprendizado,
pois enquanto nos sentirmos os “donos do saber”, teremos mais dificuldades de pensar
a sociedade como um espa¢o multicultural, onde as diferencas devem ser vistas como
fundamentais para a garantia de um mundo em que os determinismos possam ser

minimizados e a diversidade possam nos ensinar a conviver melhor (Santos 2005).

As criancgas sdo testemunhos claros dessa possibilidade, pois representam de forma
viva essa fronteira, que representa o espaco de encontro. Todas nasceram na cidade, mas
tém a certeza de serem Sateré-Mawé, e isso foi demonstrado em todos os momentos que
vivenciamos durante a nossa estada com elas, mesmo quando a escola tentava invisibiliza-
las e elas préoprias buscavam se esconder para se proteger dos preconceitos e da violéncia
simbdlica que acontecia fortemente no espago escolar.

Ea partir destas questdes que iremos discutir no item posterior a presenca da
escola urbana na vida das criangas Sateré-Mawé e como este espaco educativo nega a
presenca do dialogo intercultural, impondo sua maneira de ver o mundo, de conceituar as
criancas e suas formas de se expressarem, enfatizando-se, desta forma, a perspectiva de

fronteira como o lugar que distancia, que separa, que distingue os membros da sociedade.

11 Luvatecida em palha e adornada de varias maneiras, com penas, pedras, artefatos de artesanato.
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A crianc¢a indigena nos discursos e nos documentos das escolas: cultura
escolar como elemento de distin¢ao

A escola é hoje uma das institui¢cdes mais discutidas da sociedade mundial atual, o
que se reflete também em nosso pais. Ela nos angustia e nos confunde, tanto porque somos
bombardeados a todo o momento pelas diversas criticas sociais, quanto porque, de outro
lado, somos tentados a nos convencer das suas qualidades, pelos modelos advindos da

estrutura do sistema de ensino, a partir dos discursos instituidos nos documentos oficiais.

A idéia de que a educacao escolar possibilitara uma garantia de vida melhor para
o futuro ainda representa para grande parte da sociedade, talvez a Uinica forma de buscar
melhorias para sua condi¢do de social. Pondo-se em destaque, a escola impde-se como o
“Unico e soberano” ambiente propicio a aquisicao de bens culturais capazes de transformar
a vida da populacao, dando-lhe novas perspectivas, pelos menos sob a forma de discurso.
Na pratica, porém, ainda se tem uma grande distancia entre as diversas realidades sociais

e os fazeres - homogeneizados - no dia a dia da escola.

Se a escola, no discurso “dito”, tem um papel determinante na maioria das vidas da
populacdo, qual importancia exerce na vida das Criancas Indigenas e mais especificamente
na vida das Criangas Sateré-Mawé? Valoriza-se uma escola que estd no mundo das ideias
hegemonicas, mas, qual dimensdo a mesma exerce na cultura e nas tradi¢cdes dos povos
indigenas? No que tange aos processos de diversidade e multiculturalidade, como tem
agido a escola e como tém sido elaborados os curriculos para atender essa realidade
tao presente em nossos dias? A Cultura Escolar e a Cultura da Escola dialogam entre si e

contribuem para a construcdo de um didlogo intercultural?

Essas questdes sdo fundamentais para compreendermos, ou mesmo visualizarmos,
o trabalho pedagodgico e os diversos condicionantes que estio presentes na pratica
pedagogica dos agentes da escola, e, principalmente, procurar desvelar como se deu o
processo de insercao das Criangas Sateré-Mawé nas duas escolas pesquisadas.

No entanto, o que percebemos durante a pesquisa é que a concepg¢ao de fronteira
que estd presente nas escolas e completamente oposta aquela defendida por Tassinari
(2001). A pratica cotidiana demonstrou a clareza com a qual os agentes escolares se
identificam com a ideia de fronteira como algo que separa, que distingue, que mantem
em polos apostos as criancas Sateré-Mawé das demais criancas, e, principalmente, da

concepc¢ado pedagogica que fundamenta e norteia a pratica das professoras.

A visao de que a escola é um palco de multiplas possibilidades, ndo se configura

como um discurso novo, ja de muito tempo tem sido ecoado nas politicas educacionais e
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no proprio discurso presente nos seus espacos sociais. No entanto, esse discurso se dilui
na pratica, dissolve-se na a¢do e perde-se num emaranhado de reproducdes autoritarias
e homogeneizadoras, que acabam presas a velhos costumes e a organiza¢des pedagogicas

que nos remontam as origens classicas da instituicao.

Passaram os anos, mas os resquicios ainda estao muito presentes na memoria
viva, ndo s6 dos agentes sociais, mas da prdpria configuracdo escolar em conceber a
educacdo como pratica de reproducdo, manutencdo das estruturas de dominacao e
homogeneizacdo, condutas tipicamente obedientes. Estas indagacdes sdo reforcadas por
acOes educacionais que sao vivenciadas dia apds dia nas instituicoes e que invisibilizam
a diversidade, destituem da pratica social sua capacidade de movimento, de contradicao,

entendendo a escola como espago de equilibrio e coesdo social.

Assim, a escola se constitui em local privilegiado para a assimilacdo de conteddos
e valores, como também de promessas de uma vida melhor, e, portanto, de uma boa vaga
no mercado de trabalho. Porém, essa escola, pensada sob esses moldes, nao conseguiu até
os dias de hoje melhorar a situacdo social do nosso povo. Muito pelo contrario, pois, de
um lado, grande parte da populagdo vive na pobreza e miséria, enquanto, de outro, uma

minoria que detém o poder politico e econdmico torna-se cada vez mais rica.

[sto, para Freire (2003: 94), contribui para que:

Tanto mais pobre seja uma nac¢do, mais baixos padrdes de vida das classes
inferiores, maior sera a pressao dos estratos superiores sobre elas, entdo
consideradas despreziveis, inatamente inferiores, na forma de uma casta
de nenhum valor. As diferencas acentuadas no estilo de vida entre aquelas
de cima é as de baixo apresentam-se como psicologicamente necessarias.

Essa desigualdade, na qual Freire, nas suas analises, faz a analogia a uma condigao
de casta, é mascarada no discurso da igualdade e atinge de forma mais critica ainda as
criangas Sateré-Mawé, o que tende a se estabelecer como algo predestinado ao fracasso
e ndo como uma condicdo real de existéncia que ultrapassa os limites da escola, pois
esta instituicdo possui mecanismos muito eficazes para a naturalizagdo dos fatos e da
condi¢do das pessoas. Isso é o resultado vivo das ideologias e politicas que fragmentam
cada vez mais os grupos sociais e étnicos. Dai a dificuldade de reconhecer a escola como

um verdadeiro local de transformacgao social e um espaco intercultural.

Desta maneira, duvidamos desta escola que estd posta, desse local que mais

representa um campo de confusdes e expectativas mal-dimensionadas, seja por parte
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de professores e dirigentes, seja por parte das politicas publicas, e principalmente pelo
descaso quanto a presenca de grupos étnicos nas escolas “regulares”, especificamente
como evidenciado no processo de nossa pesquisa nas duas escolas em Manaus - pela
total auséncia de um planejamento quanto a forma de atender esse grupo de criangas
indigenas, que aumenta a cada dia mais nesses espacos, o que, segundo Lahire (2004: 19),

acabam por ser culpabilizadas por ndo acompanharem os ritmos da escola.

De certo modo, podemos dizer que os casos de ‘fracassos’ escolares sio
casos de soliddo dos alunos no universo escolar: muito pouco daquilo
que interiorizaram através de coexisténcia familiar lhes possibilita
enfrentar as regras do jogo escolar (grifo nosso).

A evidéncia desse descaso constitui um dos grandes pressupostos deste texto,
pois as escolas pesquisadas quase nada tém feito para mudar essa situacdo de total
descompromisso com as criangas indigenas, por ser, na visdo das préprias escolas, um
problema que vai muito além das suas especificidades, afirmando que “lugar de indio é
em escola indigena dentro da aldeia”. Diante dessa realidade, entendemos que as criancgas

acabam ficando, propositalmente, sozinhas e alheias ao universo escolar (Lahire, 2004).

Buscamos analisar as questdes levantadas nas duas escolas de forma articulada,
para que pudéssemos ter uma visao mais proxima do contexto escolar, mas que ao mesmo
tempo, nao perdéssemos a totalidade das praticas que sao vivenciadas e os discursos que
sdo impressos tantos nos documentos oficiais, quanto nas falas de alguns de seus agentes

sociais.

E importante destacar que os nomes, utilizados para representar esses agentes,
sdo ficticios, como foi solicitado durante a pesquisa. No caso das institui¢cdes, optamos em
identificar as escolas como estadual ou municipal. Assim sendo, o nosso foco foi analisar
os processos de “integracdo” das criancgas Sateré-Mawé nas duas instituicdes tendo como

foco os (des)encontros entre as culturas das escolas e as culturas infantis.

Neste sentido, identificar as criangas indigenas matriculadas nas duas escolas
de ensino regular na cidade de Manaus foi uma das dificuldades encontradas durante
a pesquisa nas institui¢des, pois, ao irmos nessas escolas, percebemos nas falas dos
agentes um receio em nos fornecer informacgdes sobre a presenca dessas crian¢as. Em
seus discursos, afirmaram que essa identificacdo nao seria possivel, porque, uma vez que
elas ingressam na escola, misturam-se as outras, nao havendo diferenciagdo por parte do

corpo docente e discente no trato, o que foi desmistificado no processo da pesquisa.
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Nas duas escolas, encontramos um ambiente bastante hostil a presenga das criangas
Sateré-Mawé que la acompanhamos. Podemos, a grosso modo, comparar a organizagao do
trabalho pedagoégico a um “lugar obscuro”, principalmente devido a falta de organizagao
e um grande descaso pelos espacos, que na época da pesquisa encontravam-se bastante
deteriorados. Ao entrar na escola estadual, um cartaz que se encontrava na primeira
parede que da acesso a parte interna da instituicao, imprimia como elemento de boas

vindas a seguinte frase “A sabedoria é o maior tesouro de um povo”.

Esta frase representou nosso primeiro contato com o ambiente escolar e nos
deixou um tanto curiosos acerca do trabalho realizado. Porém, no decorrer dos dias da
pesquisa, comegamos a perceber que a frase era um elemento decorativo que se destoava
do restante das a¢des vivenciadas no dia a dia, pois, contrariando a ideia da sabedoria
como um tesouro do povo - dos povos, inclusive os indigenas -, a escola concebe o
conhecimento como algo a ser seguido de forma linear, e, reproduzido, literalmente, dos

programas educacionais que sao enviados pela secretaria de educacao.

Neste sentido, a auséncia, no primeiro momento da pesquisa, de um Projeto Politico
Pedagogico e de um Regimento Interno, representou bem a dindmica autoritaria e nada
participativa que a escola adotava na sua organizacdo, o que se repetiu mesmo depois
da elaboragao desses documentos quando do nosso retorno a escola dois anos depois.
Os discursos, impressos nos documentos, a primeira vista, tendem a enfocar uma pratica
participativa e dindmica, mas, logo, contradizem-se em si mesmos, sendo comprovados

nas acoes dos agentes no contexto da escola.

A primeira pessoa que se aproximou, ao adentrarmos o espac¢o escolar, foi a
bibliotecaria’? expondo sua visdo acerca da presencga das criangas indigenas. Ela comegou
afirmando que é importante receber essas criancas, pois faz parte da formacao histérica
do nosso povo, a presenca dos indigenas. Porém, logo em seguida nos relatou a seguinte

situacao:

Tem um menino de 14 da comunidade indigena que é uma verdadeira
"bencdo”. Tudo que nio presta ele faz. Bate nas criancas, desobedece aos
professores, joga os livros quando vai a biblioteca e no horario do recreio
ninguém quer chegar perto dele. Eu ndo aguento mais essa situacdo e
ninguém faz nada s6 porque ele é indio. Acho que esses indios deveriam
estar em outro lugar, na mata, na aldeia, menos na escola atrapalhando o
nosso trabalho (Margarida).

12 Que como todos os demais agentes da escola, receberdo nomes ficticios.
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Ap6és sua fala, buscamos dialogar mais sobre a presenca das outras criangas Sateré-
Mawé e até de outras etnias, e ela mais uma vez fez um comentario bastante constrangedor

sobre elas. Falando em alta voz, afirmou:

Elas ttm um mau comportamento e isso € muito negativo para a
escola, pois como nao aprendem nada, acabam deixando a situacdo dos
professores ruim diante da secretaria que quer bons resultados. Sei 14 o
que eles sabem, as vezes nem entendo o que falam (Margarida).

Na fala da bibliotecaria, fica evidente a visdo preconceituosa a respeito da presenca
das criancas indigenas na escola, pois, para ela, deveria existir um espago que separasse
indigenas de nao-indigenas, como se um fosse “contaminar” o outro, sendo preciso
separa-los em locais totalmente isolados. Isso nos remonta a ideia advinda do tempo da
colonizacdo, onde os indigenas eram vistos como preguicosos e deveriam se integrar aos
costumes da sociedade da época. Anos se passaram e o pensamento ainda permanece

muito presente entre muitas pessoas, como afirmado pela bibliotecaria.

No meio da conversa apareceu um funciondrio da secretaria da escola, que, ao ouvir
o que estavamos falando, reforcou no mesmo tom o que a bibliotecaria ja havia afirmado.
Ele disse que os professores ndo suportam quando entram nas salas e encontram essas

criangas nas suas turmas. Segundo ele:

Os professores nos dizem que é uma tortura trabalhar com criancas
indigenas, pois elas sdo preguicosas e ndo aprendem quase nada do que
eles ensinam, além de terem comportamentos muito diferentes daqueles
considerados normais para os alunos (Pedrinho).

A presenca das criancas representa o diferente, aquele que se distancia de nos e
ao mesmo tempo nos explicita a incapacidade de realizar um trabalho que se paute em
outras possibilidades, sendao as descritas nos manuais didaticos e nas velhas praticas
educativas e sociais de se comportar (Sarmento, 2004). O funcionario deixa isso muito
claro em sua fala, e ainda reforga que a presenca das criangas é um problema para a escola,

ndo entendendo que talvez o grande problema seja para as criancas Sateré- Mawé.

A pedagoga da escola, nesta mesma linha de pensamento, tem um discurso que
muito se assemelha as falas dos funcionarios. Ao ser indagada sobre a presenca das

criancas Sateré-Mawé e sobre a possibilidade de didlogo entre a cultura escolar e a cultura
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que as criancgas trazem de sua comunidade indigena, ela assim nos afirmou:

Acho mesmo que essas criancas estdo sendo prejudicadas e prejudicando
o trabalho dos professores aqui na escola, pois eles ndo sabem como
trabalhar com elas. Em relagdo a cultura é algo bem dificil, pois nao da
para aproveitar o que essas crianc¢as trazem, pois 0s nossos conteudos
sdo bem diferentes (Benta).

Também observamos outros tipos de discursos. As conversas que tivemos com a
pedagoga da escola municipal foram no sentido contrario ao exposto acima. Percebemos,
inclusive, uma grande vontade em poder contribuir para que as criangas possam participar
efetivamente no ambiente escolar. Porém, ela nos relatou que ter extrema dificuldade, pois
a grande maioria dos funcionarios da escola ndo aceita um convivio em que as diferencgas
possam fazer parte da dinamica escolar e produzir nela mudancas na forma de reorganizar

tanto os contetidos, quanto as relacdes existentes. Ela assim nos afirmou:

As criancas indigenas fazem parte de outra cultura e cultura é algo bem
complexo, amplo, mas que eu vejo de forma muito importante para a
educacio, pois é o que vocé traz de si, da tua geragdo, sdo valores que
passam pra vocé e que vocé coloca em pratica. E isso que vejo nas criancas
indigenas na escola, trazendo para nés outras formas de ver o mundo.
No geral, sdo valores que elas trazem das suas origens, geragoes, regioes.
Infelizmente quase ninguém entende esse lado e acabam ignorando essas
criancgas (Emilia).

Essa contradicdo, presente nos discursos e nas praticas que ocorrem no espago
escolar, é um elemento que permeia outras praticas de muitas escolas nos dias de hoje,
em relacdo a presenca das criangas indigenas. Essa contradi¢do, que se da em favor
da homogeneidade e da preocupacdo que a escola mantém com as normas, os conteudos e
a disciplina, acaba sendo justificada e naturalizada, mostrando que sua acdo vai a busca por
equidade, embora sua existéncia caracterize o oposto do discurso da justica e da igualdade e se

torna um dos primeiros exemplos da injusti¢a que se perpetua nesse espaco.

O desrespeito a auséncia de culturas apresenta-se muito evidente nas escolas pesquisadas,
pois ndo possuem um tempo para que as criangas, sejam elas indigenas ou nao-indigenas,

possam expor elementos de suas realidades. As escolas ndo possuem uma preocupagdo com os

13 Essas questdes também foram observadas em outros trabalhos como o de Freire (2005), Nascimento
(2005).
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saberes do cotidiano dos estudantes, culpabilizando-os, ¢ também as suas familias, e, no caso

das criancas Sateré-Mawé¢, em especial por sua condi¢do étnica.

Essa concepc¢do preconceituosa que esta nas escolas nao se faz presente somente
dentro delas. Ela ganhou maior dimensdo no decorrer do tempo moderno, e, atualmente,
assume uma das formas mais difundidas em que a cultura é uma construcao de identidade,
de valores e costumes, numa visdo homogénea e que se propaga através dos jornais,

revistas, filmes e demais elementos da midia, sendo reproduzida pela escola.

Ao trazer para sua discussao essas questoes, afirma Hall (2005: 42), que:

O objetivo do "poder disciplinar" consiste em manter "as vidas, as
atividades, o trabalho, as infelicidades e os prazeres do individuo", assim
com sua saude fisica e moral, suas praticas sexuais e sua familia, sob estrito
controle e disciplina, com base no poder dos regimes administrativos,
do conhecimento especializado dos profissionais e no conhecimento
fornecido pelas disciplinas das ciéncias sociais. Seu objetivo basico
consiste em produzir "um ser humano que possa ser tratado como um
corpo docil".

Conclusao

Diante dos processos de exclusdo apresentados no decorrer do texto, podemos
afirmar que, ao ndo se adaptar a essa forma obediente e padronizada, as criangas Sateré-
Mawé, e muitas outras criancas, sdo concebidas pela escola como incapazes, como aquelas
que nao aprendem, ndo progridem, pois ndo seguem as regras postas pela cultura escolar,
no seu mais puro sentido de “didatizagdo” do conhecimento (Forquin, 1997). Assim é que
os discursos ganham uma forca mobilizadora no espago escolar, que vai, gradativamente,
invisibilizando as criancas indigenas, impondo-lhes a condicdo de se enquadrarem ou de

serem “banidas” da escola.

Esse conjunto de visdes de mundo ou de compreensdes expressos nos discursos
dos agentes escolares que participaram da pesquisa objetivam-se em praticas sociais e
pedagobgicas preconceituosas e seletivas, que tendem a excluir as criangas Sateré-Mawé
das possibilidades de terem uma educacao escolar que lhes propicie perceber melhor esse
espaco de fronteiras enquanto espaco de intercambio. Muito pelo contrario, a escola acaba
sendo o grande veiculo de perpetuacdo do preconceito e do apagamento de suas tradi¢des

e modos de viver a infancia, negando as dimensdes étnicas de seu povo.

A pratica desses agentes que atuam na escola ndo esta dissociada das suas vivéncias

sociais, ou seja, ainda prevalece a ideia de que o indigena tem que estar isolado na mata
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e continuar vivendo como o “primitivo do primitivo”. Logo, a escola, que deveria ser
inspirada na frase que abre suas portas - tida como um espago democratico de discussao
e difusao de saberes -, ndo possui coeréncia e sensibilidade para o trato com a educagao

das criangas Sateré-Mawé.

A educacdo, para os povos indigenas, ndo se realiza em uma tUnica
instituicdo, mas pela acdo e pelo envolvimento de toda comunidade.
Ocorre em tempos e espacos cotidianos, por meio de pedagogias
proprias e diversas, que garantem tanto a reproducio quanto a recriacao
da identidade, da tradi¢cdo, dos saberes, dos valores, dos padroes de
comportamento e de relacionamento, na dinamica prépria de cada
cultura. Contrariando essa logica, a escola se impde na realidade indigena
como um grande desafio (CIMI 2001, p. 182).

Isso nos possibilita pensar que a escola que esta posta para as criangas Sateré-
Mawé é, na verdade, contraria a tese da modernidade de que “a escola é o lugar das
criancas”, pois entendemos que os saberes trazidos por elas de sua comunidade poderiam
ser de fundamental importancia para a apropriacdo dos outros saberes que se veiculam
na escola, a partir de um dialogo intercultural. Neste sentido, acreditamos que outros
espacos educativos e talvez outra escola, que ndo esta, possa ser mais significativa para as
criangas, pois se o espaco escolar for norteado por processos tao excludentes, é bem mais
vital para o povo Sateré-Mawé que suas criancas estejam na comunidade aprendendo

elementos da cultura e fortalecendo sua etnicidade.

Neste sentido, acreditamos que a escola urbana de educacao infantil e dos anos
iniciais do ensino fundamental ndo é um espaco privilegiado de aprendizagens que
contribua com o conhecimento das criancas Sateré-Mawé, no sentido de resguardar
sua condicao étnica. Ao contrario, nelas se reproduz o ideal da infancia burguesa e se

desqualifica todo o aparato de conhecimento que as criangas possuem.

Nossas indicagdes, a partir de tais constata¢des, vao em direcdo a prépria luta dos
Sateré-Mawé e de outras comunidades indigenas de Manaus, que defendem a construcao
de uma educagdo escolar indigena, ou seja, uma escola em que os professores sejam
indigenas e que os “processos proprios de aprendizagem” de seu povo sejam reconhecidos
como conhecimento capaz de interagir com os conhecimentos dos “brancos” (Bernal,
2009).

Sabemos que a concretizagdo dessa escola ainda vai demandar um processo

de muita organizacdo e luta por parte dos povos indigenas de Manaus e das diversas
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associagoes que estdo engajadas nesta causa. Pensar essa pedagogia indigena representa
compreendé-la no bojo do espaco urbano, pois o que esta em discussdo nao é a escola,
mas a propria educagdo escolar indigena, que ja ha algum tempo vem ganhando espacos
nas muitas aldeias pelo pais afora. Evidente que toda experiéncia acumulada no trabalho
destas instituigdes sdo marcos essenciais para se desenhar uma escola indigena na cidade,
mas é preciso muito cuidado para ndo se deixar cair no fosso das “idealiza¢des localizadas”
(Bourdieu, 2007).

Outra questdo que consideramos fundamental indicar é que a presenca das
criangas ndo se restrinja a compor o espaco como alunos, mas que devam ser entendidas
como parceiras ativas na consolida¢do desse projeto de educagao escolar indigena na
cidade, onde se possa, de fato, compreendé-las como agentes de direitos e competentes na
construcdo de visdes de mundo que possam comportar os seus jeitos de viver a infancia,
consolidando-se a visdo de fronteira defendida por Tassinari (2001) como espago de

encontro, de trocas interculturais.

Neste sentido, as falas das criangas Sateré-Mawé representaram um riquissimo
acervo para que pudéssemos chegar a compreensao dos seus jeitos de viver a infancia.
Porém, ha ainda um caminho muito longo a se seguir, sendo necessario ultrapassar
determina¢des metodoldgicas cristalizadas e compreender, de fato, que a crianga
indigena produz um conhecimento sobre si propria e sobre o mundo. Quando estivermos
efetivamente vivenciando essa possibilidade, nossos esfor¢cos, e o de muitos outros

pesquisadores citados neste texto, terdo valido a pena.

Alias, ja valem, pois nada mais gratificante do que ouvir o que elas tém a nos dizer.
Nada mais rico do que aprender com elas a olhar o mundo. Nada mais fascinante do que
caminhar pelos seus imaginarios. Nada mais instigante do que ter a possibilidade de
chegar a um destino onde o caminho nao esta dado, precisa ser construido num processo
constante de interacdes. Aos que se encorajarem nessa experiéncia, o caminho é sem volta,
felizmente, pois ao escutarmos o que elas tém a nos dizer, jamais seremos 0s mesmos.
Esperamos que nossos estudos e pesquisas possam trazer contribui¢cdes tanto para o
campo académico como para a realidade das criancas. O convite para nos lancarmos a
esse grande desafio esta feito.
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Resumo

O texto apresenta a realidade vivenciada pelas criancas kaiowa em uma area de retomada
naregiao de Dourados/MS. O objetivo é apresentar a questao da regulamentacao fundiaria
e a situacdo das criangas em moradias méveis. Os procedimentos metodoldgicos serdao
aqueles préprios da Antropologia, como o trabalho de campo e, a partir dele, a observacao
participante, diario de campo e outras formas de registros. O estudo fundamenta-se em
autores como Brand (1993, 1997), Pereira (2007, 2009), Crespe (2009), Cohn (2005) e
Aguilera Urquiza (2013). Ao analisar a realidade do constante transito das criangas da
aldeia Pakurity pudemos perceber a auséncia do Estado, bem como a auséncia de politicas
publicas e, sobretudo, o desrespeito aos direitos humanos. Ao final deste artigo podemos
constatar que na situacado de ir-e-vir exigida pela forma de moradias mdveis, os indigenas

sdo unanimes em dizer, inclusive as criancas, que preferem morar na aldeia Pakurity.

Palavras-chave: Crianca Kaiowa; moradias mdveis; retomada.

Abstract

This article presents the reality that the Kaiowa childreen have been living in a retaking
land at the region of Dourados/MS. The objective is to present the question of the land
regulation and the childreen’s moving houses situation. The methodological procedures

1  Professor Adjunto da Universidade Federal de Mato Grosso do Sul (UFMS). Professor da Pés-Graduacdo
em Antropologia (PPGAS) da UFMS. Bolsista de Produtividade em Pesquisa (PQ2) CNPq.
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were the usual in Antropology like the fieldwork, the participant observation, the diary and
other forms of record. The study is based on authors such as Brand (1993, 1997), Pereira
(2007, 2009), Crespe (2009), Conh (2005) e Aguilera Urquiza (2013). In considering the
constant transit of children from the Pakurity village is possible we noticed the absence
of the State, as well as the absence of public policies and the disrespect to the human
rights. At the end of this article, we show how, in the transit required to this moving houses
situation, all these indigenous, even the children, prefer to live at the Pakurity village.

Keywords: Kaiowa Childreen; moving houses; Retaking Land.

Introducao

As criancas Kaiowa e Guarani da aldeia Pakurity vivenciam no estado do Mato
Grosso do Sul, juntamente com sua comunidade, um constante conflito fundiario. Abordar
o tema sobre comunidades indigenas e territdrio neste estado tem sido um desafio e uma

forma de denunciar a violéncia que os tem assolado nos ultimos anos, ou melhor, décadas.

Em Mato Grosso do Sul encontra-se a maior populacdo indigena da regiao Centro-
Oeste e a segunda maior do pais, com 77.025 indigenas? Tal expressividade nos niimeros
de indigenas nao ameniza a situacdo de constantes conflitos fundiarios entre indios e
proprietarios rurais, levando o Estado, ha anos, a possuir a lideranc¢a no ranking nacional

de violéncia contra os povos indigenas.

Segundo o relatorio de Violéncia Contra os Povos Indigenas em Mato Grosso do Sul
(CIMI 2011: 16), no ano de 2003 a 2010 foram 250 os assassinatos s6 em Mato Grosso
do Sul, enquanto no restante do Brasil, neste mesmo periodo, foram registrados 202
assassinatos. S6 no ano de 2015, no relatorio pulicado pelo CIMI, as informagdes sao de
que foram registrados 36 homicidios no Mato Grosso do Sul (CIMI 2015: 20), o que torna
o Estado, neste ano, o recordista no registro de violéncia contra os povos indigenas, mais

uma Vez.

Apesar das garantias constitucionais, entre elas o Artigo 231 da Constitui¢do Federal
de 1988, que reconhece o direito dos povos indigenas a possuirem seus costumes, linguas,
religides e organizacao social distintas da sociedade nacional, salientamos, no entanto, o
fato da continua violagdo de direitos humanos dos povos indigenas, e destacamos como
sendo um dos principais indicadores, a baixissima taxa de demarcacao de suas terras
tradicionais.

Tratar da situacdo histérica de esbulho do territério tradicional, posterior
retomada e luta atual pela demarcacdo da Aldeia Pakurity é um assunto muito delicado e

2 IBGE, Censo Demografico 2010;
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de dificil lide, principalmente por se tratar de mais um dos casos inseridos no contexto dos
conflitos fundiarios que ocorrem no Mato Grosso do Sul, fruto de fatos historicos de acdes
e omissao do Estado brasileiro, que acabaram gerando, dentre outras consequéncias, a
situacdo de confinamento, inseguranca alimentar, fragmentacao das formas tradicionais
de organizacao social, perda da autonomia e a necessidade de apoio de terceiros para a
realizacdo de algumas ag¢des da vida cotidiana, como o atendimento a satide e a plantacao

da roca familiar.

O presente artigo se origina da dissertagdo de mestrado em Antropologia®que
teve como objetivo principal elaborar um estudo das criangas Kaiowa e Guarani do
acampamento Pakurity, quem sdo e como percebem a situacdo de acampamento, levando
em conta as representacoes e vinculos com o territorio. Durante os trabalhos de campo
fomos surpreendidos com a situagdo que as criancas, juntamente com suas familias,
vivenciam diariamente, a de moradias mdveis, ou seja, uma nova forma de resisténcia e de

luta pela permanéncia na terra tradicional.

Esse conceito moradias mdveis trata basicamente da mobilidade semanal de boa
parte das pessoas, entre a aldeia Pakurity, vivenciando uma realidade alternando entre
a area de retomada, e as aldeias Boror6 e Jaguapiru, situadas nos arredores da cidade
de Dourados. A aldeia Pakurity representa seu territdrio tradicional (drea de retomada,
luta politica, onde estdo enterrados seus ancestrais), mas que por falta de infraestrutura
e de politicas publicas, como o direito a educagao, por exemplo, faz com que as familias
com suas criancas tenham que passar a semana fora dali, em outras localidades, onde
possam ter acesso, sobretudo, a rede de ensino. Assim, as familias vivenciam a posse do
territério tradicional, mas, ao mesmo tempo, durante a semana, se deslocam para uma

aldeia tradicional, onde suas criangas possam ter acesso a educag¢ao formal.

Diante do contexto de moradias mdveis, cabe abordarmos que esta acdo é uma
forma de mobilidade guarani e se caracterizava como uma circulagdo entre os territérios
tradicionais e estd diretamente ligada ao estudo da sua territorialidade e de sua
cosmologia, pois a mobilidade faz parte da no¢do de mundo guarani. Assim, a mobilidade
pode ser motivada por indmeros fatores que se complementam e estao intrinsicamente

interligados a cosmologia guarani.

Antes de nos aprofundarmos no tema central deste artigo, se faz necessario
apresentar, ainda que brevemente, um pano de fundo historico, o qual ajuda a compreender

arealidade da aldeia Pakurity, desde sua trajetoria de esbulho da sua terra, passando por

3  Adissertacdo de mestrado teve como tema “Criancas Indigenas no Acampamento Pakurity - MS: quem
sdo, como vivem e como percebem a situacio de moradias méveis”
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um momento de transito entre as matas e as reservas, e permanecendo acampados na
BR 463 até a acdo da retomada, ou seja, tentativas de reocupar o direito as areas que
consideram suas terras tradicionais, seus tekoha*. Queremos, assim, reforcar o fato de
que a atual aldeia Pakurity assemelha-se a tantas outras situagdes de areas que foram
usurpadas historicamente, e que, apds a organizacdo do movimento indigena, passam a
ser reivindicadas. Diante da inércia do Governo Federal na demarcacdo de seus territérios
tradicionais, garantido na Constituicdo Federal de 1988, esses povos come¢aram a retomar
suas areas, com de muita luta, sofrimento e determinagdo. Tal situacao sé é possivel
compreender quando consideramos o processo de colonizacdo e de ocupacgado dos espacos

do territorio brasileiro®.

Breve contexto historico

Alguns fatos historicos contribuem para a compreensdo da atual realidade
enfrentada pelos indigenas, os quais passaram por uma situacao de confinamento® (Brand,
1993, 1997), resultando em uma acao de esbulho de seus tekoha. A Guerra da Triplice
Alianga (1864-1870), a Companhia Mate Laranjeira (1870) e a criagdo da Colonia Agricola
Nacional de Dourados (CAND) foram os principais marcos historicos para a ocupagao do

territorio tradicional do povo Kaiowa e Guarani.

Os povos indigenas, particularmente os Guarani, j& estavam ocupando estas
areas do Estado do Mato Grosso do Sul muito antes da chegada das frentes de ocupagao

agropastoril para a colonizagao do estado ou mesmo antes da Guerra do Paraguai.

Segundo Chamorro (2015: 111) a guerra ocorreu “em pleno territorio pai-tavytera
e kaiowa” e, somado com a ocupagdo pelas tropas paraguaias e brasileiras nesse territorio,
causaram grandes modificacdes no cenario e uma drastica interferéncia na regido através
de uma “politica civilizadora iniciada anos antes e o povoamento da regiao de fronteira

com o Paraguai por ndo indigenas”.

Com o final da Guerra, segue-se a exploracao da erva-mate, em territorio Paraguaio

4  Tekoha é o lugar fisico - terra, mato, campo, aguas, animais, plantas, remédios etc. - onde se realiza
o teko, o “modo de ser”, o estado de vida guarani. Engloba a efetivacdo de relagdes sociais de grupos
macro familiares que vivem e se relacionam em um espaco fisico determinado (conforme Cavalcante,
2013; e http://pib.socioambiental.org/pt/povo/guarani-nandeva/1298 - acesso no dia 22/11/2013).

5 O contexto histdrico foi abordado por varios autores como: Schaden (1974), Brand (1997), Pereira
(1999, 2004), Mura (2006), Barbosa da Silva (2007), Cavalcanti (2013), entre outros.

6 O conceito de “confinamento” aparece pela primeira vez no trabalho de Schaden (1962), mas é
utilizado na atualidade a partir dos trabalhos de Brand (1993 e 1997). O termo da nome ao processo
de constrangimento dos povos Kaiowa e Guarani a se instalarem nas oito Reservas demarcadas pelo
governo entre 1915 e 1928, saindo de seus territorios tradicionais para pequenas areas no entorno das
cidades.
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(1877) e posteriormente em territorio brasileiro (1882), através da Companhia Mate
Laranjeira, usando intensamente a mao de obra do povo guarani para a extracao da erva
(Chamorro 2015:112). Estaempresa conseguiu do Governo Imperial e depois da Republica,
a concessao legal de vasto territério, equivalente ao chamado “cone sul” do atual estado de
Mato Grosso do Sul, para colher erva-mate nos chamados terrenos devolutos existentes
nos limites da Provincia de Mato Grosso com a Republica do Paraguai. Este era o territério
tradicional do povo Kaiowa e Guarani, o que significou um forte fator de impacto no

processo das relagdes interétnicas.

A Grande Guerra somada com a Companhia Mate Laranjeira foram fatos
preponderantes para a transformacdo do cenario territorial do Estado, mas cabe singular
referéncia a criacao da Coldnia Agricola Nacional de Dourados (CAND) em 1943, como
uma politica de ocupacao desta regido. Esses fatos histéricos em sequéncia trouxeram
para o Estado muitos colonos com a finalidade de povoar o territdrio, a colonizacao, do,

até entdo, sul de Mato Grosso, efetivamente, habitat do povo Kaiowa e Guarani.

Assim, a usurpacao do territério dos Kaiowa e Guarani se iniciou com os contratos
de arrendamento de terras para beneficiar a Companhia Mate Laranjeira, e se intensificou,
apésadecadénciadaempresa,com o processode ocupagao e colonizagdo que proporcionou
a vinda de colonos de varios estados do Brasil. Em nome do progresso abre-se, cada vez
mais, espagos para a fixacdo de novos proprietarios e os indigenas, cada vez mais, sdo
pressionados a serem removidos de seus espagos tradicionalmente ocupados para as

reservas.

Dessa forma, com o propésito de remover os indigenas de seus territorios e liberar
as terras para os colonos, foram criadas oito reservas’ (1915 a 1928) no sul do estado para
abrigar os indigenas das etnias Kaiowa e Guarani. Os indigenas deveriam ser removidos
para as reservas, enquanto aqueles que conseguiam fugiam para as areas nos fundos das
fazendas ou passaram a viver em periferias de cidades (Eremites de Oliveira & Pereira
2009: 112).

Nas décadas seguintes as a¢des do governo em agrupar todos os indigenas nas
respectivas reservas intensificaram-se mais ainda. O maior impacto é que essa acao de
esbulho contra os povos indigenas contou com a ajuda do, até entao, Servigo de Protecao
aos Indios (SPI), 6rgio governamental que tinha como objetivo a protecio dos povos
indigenas. Podemos ver nas palavras de Pereira que houve poucos esfor¢os para se

garantir terras para os povos indigenas. O autor diz:

7  As oito reservas sio: Amambai, Dourados, Caarapé, Porto Lindo, Taquaperi, Sassor6, Limédo Verde e
Pirajui - (Cavalcante, 2013: 84).
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Quando se pensou em reservar terras para os indios, o destino inicial
desses espacos era, via de regra, abrigar a populacao kaiowa que ja vivia
nesses locais. Entretanto, logo acabou prevalecendo a inteng¢ao de reunir
nesses espacos a populacdo de um grande nimero de comunidades
kaiowa dispersas pelo territorio (Pereira 2006: 72).

E continua o mesmo antropdlogo:

A populacio kaiowa resistiu de diversas formas, procurando manter
a posse das terras que ocupava. Entretanto, a maior parte das familias
das comunidades que tiveram suas terras expropriadas pelas frentes de
ocupacdo agropecuaria gradativamente cedeu as pressoes dos fazendeiros
e dos funcionarios do SPI e se recolheu as areas de acomodacgao (Pereira
2006:72).

Apés a entrada dos colonos nas terras indigenas, era comum utilizar do trabalho
dos proprios indigenas para a derrubada da mata e limpeza do terrendo. Crespe acrescenta
que “depois de realizado o trabalho de limpeza, os indios, na maioria das vezes, ndo eram

mais tolerados e entdo eram expulsos” (2015: 231). A autora descreve tal expulsao:

.. a expulsao do tekoha tendia a ser gradativa, na medida em que as matas
eram derrubadas para a introdugao das lavouras e pastos. Quando sairam
dela outros parentes ja haviam saido e se esparramado por diversas areas.
Alguns foram para a reserva indigena de Dourados, onde Bonifacio foi
com a mae. Entretanto, segundo Bonifacio, algumas familias conseguiram
permanecer escondidos dentro da area até pouco tempo atras (2015:
229).

Neste periodo, segundo o lider indigena da aldeia Pakurity, Bonifacio,® apds a
retirada da comunidade do territério em que viviam, eles andaram em outros territorios
indigenas e por varias vezes tentaram voltar ao seu tekoha, mas sempre foram expulsos
pelos proprietarios rurais. Ressalta que faziam caminhadas até seu territorio a fim de
coletar frutos e remédios, fazer pescas e até mesmo, voltavam para trabalhar nas fazendas.
Bonifacio afirma que ele mesmo continuou empregado da familia que ocupou a area de
seu territdrio tradicional e “cheguei a ver os préprios indios desse tekoha trabalhar por
uma galinha, por um bezerro ou cavalo. Muitos trabalharam para o fazendeiro” (Entrevista,
16/04/ 2016).

8 Registro no caderno de Campo: entrevista com Bonifacio Reginaldo Duarte no dia 16/05/2016.
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Neste periodo de itinerancia dos indigenas pela regido, podemos mapear o seguinte

trajeto:

Depois de isso ocorrer com a familia de Bonifacio eles passam a
perambular de um lado para o outro porque, segundo Bonificio, nio
tinha onde morar: E a gente comegou, depois, ndo ter lugar para morar.
Fui para Nova Alvorada do Sul e fiquei mais de vinte anos, vendendo arco
e flecha, andando para ld e para cd. A ida para Nova Alvorada do Sul se
deve a ndo acomodacdo na reserva e ao ndo desejo de permanecer nela, o
que gerou uma perambulagdo forcada®dessas familias, segundo o que me
disse Bonifacio. Depois dessa perambulagdo, ele se lembra de retornar ao
tekoha produzido pelos jary’i (Crespe, 2015: 231).

Durante esse periodo de perambulacdo pelas aldeias e vilas da redondeza, as

criangas recebem um destaque em sua narrativa:

A crian¢ada ndo podia mais falar guarani, dancar, cacar, e comegou por
em risco nosso costume; é pra terminar, esse é o primeiro pensamento
que nos tivemos. A partir disso eu disse ndo praisso ai, e o espago é muito
pouco. Ai nds lembremos de voltar pro nosso tekoha (Bonifacio Martins
apud Crespe, 2009: 65).

Em todas as suas falas, Bonifacio demonstra grande preocupagdo com as criangas
e 0 seu modo de viver. Diz que é de suma importancia transmitir a elas os ensinamentos
da cultura kaiowa. Explica que é necessario ensinar a cobrir flecha, fazer ceramica, dangas
tipicas, ouvir histérias dos antigos como a do Caipora e do Saci. Com isto notamos que a
lideranga, tanto no periodo da itinerancia como no de retorno ao tekoha, e até o presente
momento, preocupa-se com as criangas e a sua vivéncia da cultura no seio da comunidade

indigena.

As areas, apdés o retorno, ocupadas por fazendas de ndo-indigenas, sio chamadas
pelos Kaiowa e Guarani como dreas de retomada (Crespe, 2015: 23). Para a autora, “as
dreas de retomadas sdo areas dos antigos sitios de ocupacao que passam a ser parcialmente
reocupadas pelos indios, dai a no¢do de retomar algo que, segundo a 6tica indigena, lhes
pertence”. A maneira como se organiza e realiza as retomadas sdo descritas por Crespe da

seguinte forma:

9  Perambulacio forgada, situagdo que se deu apds a acomodacgdo de grupos indigenas em reservas e as
consequentes dificuldades e, sobretudo ao nio desejo de permanecer nos espacos circunscritos das
reservas. Dai a constante peregrinacdo dos indigenas em busca do seu tekohd, ou de seu territério
tradicional, superando a situagdo imposta pelo confinamento.
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Outros grupos tentaram se organizar as margens das rodovias,
configurando acampamento em beira de estradas. Depois de organizado
o grupo, formado por relagdes de parentesco e afinidade, eles precisam
entrar na area. A entrada, chamada pelos Guarani e Kaiowa de retomada,
é sempre muito tensa. Para se protegeram dos ataques de pistoleiros,
as entradas, na maior parte das vezes, sdo feitas de madrugada. Depois
dos ataques seguem os pedidos de reintegracdo de posse, feito pelo
fazendeiro a Justica Federal. O pedido de reintegracdo de posse pode
resultar no despejo do grupo que, por sua vez, pode resultar em um novo
acampamento na margem da rodovia. Também pode ocorrer do grupo se
dispersar depois de um despejo, e as familias retornarem para as reservas
(Crespe, 2015: 136).

Como narrado anteriormente, por varias vezes os indigenas tentaram retomar o
territério do Pakurity, mas foram expulsos pelos proprietarios rurais. A situacgao foi se
tornando cada vez mais tensa, dificultando a permanéncia, ndo somente de Bonifacio, mas
de todo o grupo indigena. Como forma de resisténcia, a partir do final dos anos de 1970 e
mais intensamente nos anos 1980, toma maior expressdo e forca o movimento indigena,
ou seja, a articulacdo de liderangas indigenas, com apoio de indigenistas e parceiros
diversos, para retornarem as suas terras tradicionais, desencadeando, assim, o processo
de retomadas.

Como estratégia de luta e resisténcia, para permanéncia em seus territdrios, tal
situagdo levou o grupo do Pakurity a viver a margem da rodovia, entre a BR 463 (Dourados
a Ponta Pora) e o cercado da fazenda, ou seja, acamparam o mais préximo que podem de
seu tekoha, enquanto ndo conseguem retomar a sua terra. Acerca desse processo de ida e
volta (expulsdo) dos seus territorios tradicionais e ficar as margens de rodovias, Pereira
(2010: 118) comenta:

Tais tentativas sdo percebidas como necessarias para recuperar as
condig¢des necessarias a reproducao fisica e cultural de suas comunidades.
Isto requer o empenho dos lideres no reagrupamento dos parentes e na
atualizacdo de formas de sociabilidade parental, tornando possivel a
atualizacdo das comunidades politicas. Apresentar- se como comunidade
politica é o primeiro passo para novamente reivindicarem uma base
territorial.

Na aldeia Pakurity, com a lideranga de Bonifacio, a retomada foi realizada no dia 12
de agosto de 1988. O lider explica que essa data se refere ao momento em que “eu mesmo

cortei o arame”, mas bem antes ja haviam feito varias outras tentativas. Agora que estao
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no tekoha, esperando o final do processo fundiario, para a posse definitiva, escolheram

adotar a data desde a primeira tentativa de retomada, a de 1988.

Os indigenas, liderados pelo senhor Bonifacio, seguem para o Pakurity e iniciam
0 processo de retomada do seu territdrio tradicional. Segundo Crespe (2009: 64), os
indigenas permaneceram acampados desde agosto de 1996 até o dia 12 de agosto de
2013, Sendo assim, o acampamento indigena permaneceu entre o asfalto da rodovia e a
cerca da fazenda por 17 anos até que finalmente conseguiram entrar na area de uma mata

ciliar que é fragmento da area total de seu tekoha.

O campo e a situaciao das Moradias Méveis

Atualmente sao mais de 40 acampamentos indigenas em Mato Grosso do Sul, os
quais se encontram ou na beira da estrada ou em pequenas parcelas de seu territorio
tradicional, ou, ainda, tentando mais uma retomada de seu territério tradicional. De igual

forma, ocupando parte do seu territdrio tradicional, encontra-se o grupo do Pakurity.

Segundo Robson'! o nome Pakurity deriva de um fruto, uma espécie de limao bem
docinho que é utilizado como remédio e tem efeito cicatrizante. O tekoha esta localizado
no km17 da BR 463, a aproximadamente 20 km do perimetro urbano de Dourados/MS em
sentido Ponta Pora/MS (Figura 1).

uuuuuu

E—————

Figura 1: Localizacdo da Aldeia Pakurity.
Fonte: Imagem de satélite do Google Maps - Acesso no dia 25 de agosto de 2016 as 10hs.

10 Informacdo de Bonifacio Reginaldo Duarte - Lider indigena entrevistado no dia 22 de janeiro de 2014
11 Robson é o segundo filho de Bonifacio. Caderno de campo do dia 02 de fevereiro de 2016.
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Os Indigenas que vivem em Pakurity sdo, em sua maioria, Kaiowa e apenas alguns
sdo Guarani (Nandeva). Atualmente a aldeia Pakurity encontra-se em uma pequena
parte de terra do territério tradicional, ou seja, em alguns poucos hectares, dos 15.500ha
reivindicado. Mesmo vivendo em parte do seu tekoha, trata-se de uma comunidade em

situagdo de acampamento’?, cercada de conflitos e provisoriedades.

No local encontramos aproximadamente 15 moradias indigenas, em sua maioria
barracos de lona espalhados ao longo de uma mata ciliar, e segundo o senhor Bonifacio®3,
sdo aproximadamente 87 adultos e 80 criancas distribuidas em 10 familias. E dificil
precisar a quantidade “exata” de pessoas no local, pois ha um transito muito intenso
dos indigenas, entre a aldeia, a reserva (Aldeia Jaguapiru e Bororo) e o centro urbano de

Dourados em busca de atenderem suas necessidades basicas de sobrevivéncia.

No site na FUNAI e do Ministério Publico ndo foi possivel encontrar nenhuma
informacdo quanto a atual situacdo do processo de regularizacao fundiaria da aldeia
Pakurity. Sabemos que em 12 de novembro de 2007 foiassinado o Termo de A¢do e Conduta
(TAC) com a finalidade de constituir Grupos Técnicos (GT) com vistas a identificacdo e
delimitagdo de 07 Areas Indigenas*. As Terras Indigenas estdo divididas em grandes areas
de bacias hidrograficas que abrangem vdrias aldeias. A aldeia Pakurity esta inserida na
Area Indigena Douradopegua. O GT foi constituido por especialistas, coordenado por uma
antropdloga, que elaborou os relatérios de identificagdo das Terras Indigenas. No caso do

Pakurity, até o momento, ainda ndo houve a finaliza¢cdo de todo esse processo.

No dia seis de fevereiro de 2016, ao chegarmos no acampamento Pakurity para
iniciarmos “formalmente” os trabalhos de campo para a pesquisa do mestrado'®, fomos
recebidos na porteira pelo Robson, o terceiro filho de Bonifacio e Priscila, o qual nos
convidou a entrar até sua residéncia, ao final de uma trilha, rodeada por uma plantagao de

mandiocas até préximo da mata ciliar.

No inicio do trabalho de campo recebemos a noticia de que, no més de janeiro,

Bonifacio havia sofrido uma emboscada ao sair de uma visita a Fundagdo Nacional do

12 Conceito que nos remete a elementos histéricos explicitados anteriormente, assim como a elementos
sociopoliticos e culturais, que compdem o quadro atual dessas comunidades Kaiowa e Guarani do
estado.

13 Entrevista: Bonifacio Reginaldo Duarte, no dia 22/01/2014.
14 As 7 areas sdo: Tl Iguatemipegua; TI Amambaipegua; TI Douradopegua; TI Dourados - Amambaipegua;
TI Brilhantepegua, TI Nandeva e TI apapegua.

15 Os primeiros contatos com a comunidade de Pakurity foi nos anos 2013/2014 para o Programa de
Iniciacdo Cientifica (PIBIC) da UFMS/CNPq com o tema: Crian¢as Kaiowa e Guarani em situacdo de
acampamento na regido sul do estado de Mato Grosso do Sul: Quem sdo e como percebem a situacdo de
acampamento.
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Indio (FUNAI) em dire¢io a Aldeia de Bororé (Dourados/MS). Robson conta em detalhes
o atentado sofrido por seu pai, a mando do fazendeiro, uma tentativa de assassinato, com
consequéncia de quase sua morte, tendo em vista a quantidade de ferimentos de arma

branca.

Ao me encontrar pessoalmente com o Bonifacio ndo o conhecemos de imediato, a
ponto de pensar que estavamos nos encontrando com o lider indigena errado. Ele estava
diferente do Bonifacio que conheciamos anteriormente. Estava muito magro, com o cabelo
alto e grisalho e o seu rosto estava alterado, apresentava uma cicatriz no lado esquerdo
que ia da orelha até a boca e uma outra menor no queixo. Tanto é que realmente achamos
que estavam nos apresentando a outro Bonifacio. S6 o reconhecemos quando ele comegou
a falar, mesmo porque, em sua atitude, ele tem um encanto e propriedade em contar as
historias do Pakurity, principalmente sobre a historia do proprio povo indigena frente a

luta pelo tekoha. Atributo de quem vivenciou cada fato por ele narrado.

Diante do fato ocorrido, o atentado, alguns encontros que tivemos com o
lider indigena Bonifacio foram realizados na aldeia de Borord, na casa de um parente,
durante o periodo de sua recupera¢do da cirurgia a qual foi submetido pela agressdo
sofrida, principalmente a da regido do abddémen. Essa situacdo forcou o lider indigena
a permanecer um longo periodo fora da aldeia Pakurity e a leitura dos trabalhos, tanto
a dissertacdo como a tese de Crespe (2009, 2015), levaram-nos a indagar e a procurar

entender a situacdo de mobilidade dos indigenas da aldeia para a area de retomada.

Chegamos a conclusao de que os povos Kaiowa e Guarani praticam a mobilidade,
o que é diferente do conceito de ser tratado como nomadismo. Crespe (2009) percorre
um caminho que inicia na descri¢do da histéria desse povo, passando pela explanacao
de como se da a formagdo das familias extensas ao redor de um chefe de prestigio em
um determinado tekoha. Cabe ressaltar que faz abordagem da organizac¢do social kaiowa
a partir de unidades familiares que formam a parentela baseada nos estudos de Pereira
(2004) no qual a familia nuclear é caracterizada e simbolizada pelo “fogo doméstico”.
Crespe comenta:

O chefe da parentela atua como um centro unificador dos “fogos”, e seus
parentes vao se estabelecendo ao seu redor, tanto socialmente, quanto
geograficamente. Quanto mais estreito o lago de parentesco, mais préoximo
estardo do tronco familiar, e a medida que o grau de parentesco vai se
distanciando, diminui também a distancia das liderangas, constituindo-se
“fogos” mais autonomos. Como é comum conflitos dentro das parentelas,
o chefe tem uma fungao de soluciona-los. Caso isto ndo ocorra, a solugdo
encontrada é se mudar para outra parentela, ou tekoha, onde a familia
tenha alguma afinidade, consanguinea ou politica (2009: 23).
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Dessa maneira podemos notar que as familias nucleares de um determinado
tekoha se movimentam dentro desse territério determinado, seja através “do casamento,
a iminéncia de alguma doenca, pratica de feiticos, a morte de parentes, e os conflitos com
a parentela” (Brand, apud Crespe, 2009: 25). Essa mobilidade tradicional se da, segundo
Crespe, pela busca de uma boa terra para reproduzir o tekopord, ou seja, reproduzir o

modo ideal de se viver de acordo com a cultura guarani (2009: 26).

Para além da mobilidade tradicional, a autora, através da andlise de dois
acampamentos em margens de rodovias (Curral do Arame e Pacurity) e de duas ocupagdes
indigenas localizadas no municipio de Dourados (Passo Piraju e Nu Pord), segue através
das narrativas da expulsao dos territorios e a tentativa de recupera-los, demonstrando
a pratica da mobilidade, sobretudo, de retorno para seus antigos sitios de ocupa¢do. Em
todos esses casos citados pela autora, pode-se ter uma melhor compreensao do que sdo os
acampamentos e ocupacgdes e, assim, compreender as novas modalidades de organizacdo
territorial em “modalidades alternativas de mobilidade e assentamento”, em que “todas
as alternativas se constituem em busca do caminho de volta para seus antigos sitios de
ocupac¢ao” (2009: 89).

Diante dessa situacdo precdria, seja pela falta de atendimento em seus direitos
basicos, ou dos conflitos existentes com os produtores rurais da redondeza enquanto
estdo na aldeia Pakurity e da mobilidade em que os indigenas sdo submetidos a uma
situagdo de acampamento, cabe o entendimento do porqué do transito dos mesmos entre

0 acampamento, a reserva de Dourados e cidades circunvizinhas.

Para Crespe:

Este fluxo é resultado, principalmente, das duras condi¢des de vida no
local, que sdo bastante precarias... como o lugar nao oferece as condi¢des
necessarias para a sobrevivéncia, torna-se necessario estabelecer
alternativas e estratégias que permitam a permanéncia deles ali, por
isso, a maioria dos homens precisam trabalhar como diaristas nas rocas
vizinhas ao acampamento (Crespe 2009: 61).

Diante dessa dura realidade vivenciada em situagcdo de acampamento os indigenas
do Pakurity, desde os anos de 2013/2014, fazem solicitacdes e reclamacdes sobre a falta

de atendimento de alguns sistemas de servicos basicos como a saude e o ensino.

Quanto a assisténcia a saude a aldeia do Pakurity o atendimento da Secretaria

Especial da Saude Indigena (SESAI)'® deveria fazer quinzenalmente as visitas para realizar

16 A SESAI é o setor do Ministério da Saude responsavel por coordenar a Politica Nacional de Atencdo a
Sadde dos Povos Indigenas e todo o processo de gestdo do Subsistema de Atenc¢do a Saide Indigena
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a atividade de pesagem e vacinagdo das criangas da aldeia, mas, segundo os indigenas, nao
ha uma regularidade no atendimento em sua comunidade, o que seria mais um motivo

para levar as criangas para as aldeias de Jaguapiru e Bororé durante a semana.

Outro elemento ¢ a dificuldade de acesso da crianga indigena ao sistema de ensino
formal. A aldeia Pakurity ndo recebe nenhuma assisténcia quanto ao ensino das criangas
indigenas referente ao seu territério ou de transporte. As criangas precisam se deslocar
até outras escolas, seja na reserva de Dourados, ou em outras cidades vizinhas, para terem
acesso ao sistema de ensino, sendo esse o motivo principal para levar as criangas para a
aldeia Borord durante a semana.

Em uma reuniao realizada pela comunidade no dia 16 de abril de 2016, a qual
fomos convidados a participar, foi redigido um documento com a finalidade de apresentar
e exigir providéncias junto a sociedade e ao governo, com vistas a atender a necessidade da
implantacdo e implementacao de uma escola indigena no seio da Aldeia, com a finalidade
de atender os direitos de suas criancas, jovens e adultos na vida escolar, sem a qual, segundo
a lideranca, se compromete o crescimento saudavel das mesmas e a efetivacdo de direitos
inerentes ao ordenamento juridico nacional e internacional. A solicitacdo continua sem

uma resposta dos 6rgaos competentes até o presente momento.

Aimplantacdo de uma escola dentro da aldeia, além de proporcionar a possibilidade
de compreender os c6digos dominados pelos nao-indigenas, tem uma dimensao simbdlica.
Para além da retomada da terra, a escola é simbolo para a retomada de uma educagao
indigena, feita pelos indigenas para os indigenas, pois Bonifacio, como lider indigena da
aldeia, em todo momento, demonstra preocupag¢do, ndo somente com o conhecimento que
a escola pode proporcionar, o qual ele chama de “educacao dos brancos”, mas também com
a educacdo tradicional, a qual podera proporcionar o conhecimento “dos antigos”, para as
futuras geragdes. Uma educagdo tradicional é pautada no tekopord, ou seja, o modo ser
guarani que se da no interior de cada comunidade orientada pela pedagogia de cada etnia.
Sobre o aprender Bergamaschi apresenta:

“Para aprender tem que perguntar”, repetia varias vezes o professor
Alberto, quando indagado sobre como ocorre a aprendizagem na
perspectiva Guarani, pressupondo a curiosidade que move a pessoa em
direcdo a pergunta. O aprender, acionado pela curiosidade, privilegia a
observacio, o que configura um trago sobressalente e que busca no fazer,
muito mais do que no dizer, possibilidades concretas paraa aprendizagem.
A pessoa é, desde pequena, uma observadora da natureza, da qual se
sente parte, tendo-a como fonte inspiradora de vida e de educacao,

(SasiSUS), no ambito do Sistema Unico de Saude (SUS).
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mas é também uma observadora do comportamento de outras pessoas.
Especialmente os pequenos tém nos irmdos maiores e nos adultos seus
parametros e, por meio da imitacdo, constroem seus comportamentos
particulares. Nesse sentido, desde pequena, a pessoa observa, inspirando-
se naquilo que a rodeia, tendo como exemplo as imagens que estdo a sua
disposicao, buscando assemelhar-se ao outro e, a partir dai, constituir um
comportamento proprio, que também o distinga. Imitam nas brincadeiras
e nas demais situacdes da vida, pois acompanham os adultos nas mais
diferentes atividades (2007: 202).

Diante dessa realidade a comunidade tem buscado novas formas de viver,
articulando o tekopord, ou seja, o modo tradicional Kaiowda e Guarani de viver, em diadlogo

com as exigidas pela Sociedade Nacional, no caso especifico, a Educagao Escolar.

Diante do direito das criangas de ingressarem na vida escolar, as familias indigenas
da aldeia Pakurity estdo em constante mobilidade e transito. Para Bonifacio, essa
mobilidade e esse transito sdo maneiras de se adaptar as novas exigéncias da vida na aldeia
e em situagdo de acampamento, pois o local ndo oferece condigdes para a sobrevivéncia
e faz com que os indigenas do Pakurity vivenciem o que eles denominam a forma de
viver em moradias méveis’’, ou seja, durante os dias letivos os indigenas do Pakurity se
direcionam a Reserva Indigena de Dourados (Aldeia Borord) ou a redondeza da cidade a
fim de conduzirem suas criangas as escolas, sendo necessario providenciarem outro local
de residéncia. E, aos finais de semana e feriados, retornam para Pakurity e para as suas
atividades cotidianas na aldeia. Moradias mdveis, segundo Bonifacio, é, principalmente,
o esfor¢o que os indigenas da aldeia Pakurity executam para atenderem as exigéncias
do Estado de manterem as criangas nas escolas, para usufruirem de politicas publicas e

atenderem suas necessidades basicas de sobrevivéncia.

As crianc¢as Kaiowa e as moradias moéveis: a crianga

Falar em crianga, para alguns, é estabelecer pontes entre o presente e o futuro,
ou seja, é um entendimento de que a crianga existe hoje para ser o adulto que constroi o
amanhd, sendo assim, essa ideia desconsidera todo o processo que abrange o crescimento
e desenvolvimento da crianca. E considera-la como se fosse um livro em branco e que pouco

ou quase nada influenciasse na realidade social em que esta inserida. Esse entendimento

17 O termo nos foi apresentado pela primeira vez pelo Bonifacio Reginaldo Duarte em uma das visitas a
campo para a realizacdo da pesquisa para o Programa de Iniciagdo Cientifica (PIBIC) da UFMS/CNPq
com o tema: Criancas Kaiowa e Guarani em situacdo de acampamento na regido sul do estado de Mato
Grosso do Sul: Quem sdo e como percebem a situacdo de acampamento.
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ainda é uma realidade para muitos quando o assunto é abordar o modo de ser e viver das
criangas, sem ao menos levar em conta ou ndo procurar conhecer o papel da crianga no

grupo social ao qual pertence.

Para Aries a crianca na sociedade velha, ou seja, antes da Idade Média, na Franga,
era vista como filhote do homem. Tal caracteristica lhe era atribuida pelo motivo de
ndo conseguir cuidar de si mesma e quando conseguia superar os primeiros perigos e
sobreviver ao tempo, ou seja, logo que a crian¢a “adquiria algum desembarago fisico, era
logo misturada aos adultos, e partilhava de seus trabalhos e jogos. De criancinha pequena,
ela se transformava imediatamente em homem jovem” (Aries, 1981:ix). No século XI a
crianga era vista como uma espécie de miniatura do adulto sendo distinguida apenas pelo
seu tamanho, ou seja, “representadas numa escala mais reduzida que os adultos, sem
nenhuma diferenca de expressao ou de tragos” (Aries 1981:17). Outra questdo levantada
por Aries era a de que as criancas ndo eram portadoras de alma. Esse fato pode ser
explicado, segundo o autor, devido a mortalidade infantil ser significante na época e que
a possibilidade de perda da crianga era muito grande. Para o autor “ndo reconhecer nas
criangas nem movimento na alma, nem forma reconhecivel no corpo” (Aries 1981: 22)
foi uma ideia que persistiu até o século XVII. No campo da Antropologia a crianga passa
a ser foco de estudos em pesquisa nos estudos apresentados pela Escola de Cultura e
Personalidade, especialmente os de Margaret Mead nos anos de 1920 e 1930. Para Cohn
essa Escola “preocupava-se em entender o que significava ser crianca e adolescente em
outras realidades socioculturais” e, é claro, a sociedade norte-americana era o contraponto
para as comparagdes (2005:11). As pesquisas realizadas pela Escola de Cultura e
Personalidade apresentam que a sociabilizacdo das criancas ocorre gradativamente em
um processo de reproducdo dos conhecimentos culturais adquiridos por elas desde a
mais tenra infancia para que se tornem adultas conforme os padrdes culturais do grupo
em questdo. Nesse momento ainda ndo constatamos o papel ativo das criangas como tema
central na Antropologia. Nao o encontramos como tema central nem na Escola Cultura e
Personalidade, e nem na vertente da escola estrutural-funcionalista. A Escola Estrutural-
funcionalista vem em contraponto a escola americana, pois nega o psicologismo e ndo se
interessam pela formacdo da personalidade ideal, mas sim as praticas e o processo de
socializacao dos individuos (COHN 2005: 15). O ponto central dessa escola é entender a
sociedade como um organismo cujas partes eram integradas e funcionavam de um modo
mecanico para manter a estabilidade social como um sistema que possui papeis e relagdes
sociais que definem o lugar da sociedade em que o individuo exercia para a manutengao
e coesdo da sociedade.

Quanto ao papel da crianca nos estudos estrutural-funcionalista Cohn afirma:
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Com esse pressuposto, a crianca dos estudos estrutural-funcionalista
se vé relegada a protagonizar um papel que ndo define. Suas acdes e
representacgdes simbolicas ndo precisam ser estudadas, portanto, para que
se defina seu lugar no sistema: sdo dadas pelo proéprio sistema (2005: 16).

Como vimos, até aqui, os estudos com crianca ainda ndo possuem espagos nos
estudos antropolégicos. Esse motivo pode ser considerado pelo fato das criancas serem

vistas apenas como aquelas que desempenham um papel passivo. Cohn relata tal fato:

Mas estudar as criancas tem sido um desafio paraaantropologia. As razdes
sdomuitas, eaprincipal parece serjustamente adificuldade em reconhecer
na crianca um objeto legitimo de estudo. Afinal, em vérias esferas, que
vao do senso comum as abordagens do desenvolvimento infantil, pensa-
se nelas como seres incompletos a serem formados e socializados. Por
diversas vezes foram propostas abordagens antropoldgicas das criancas.
No entanto, os esfor¢os pareciam morrer e se fechar em si mesmos, e elas
foram por longos periodos abandonadas pelos estudos antropolégicos.
Até que, nas ultimas décadas, acontece uma reviravolta, e elas ganham
espaco e legitimidade em uma variedade de estudos (Cohn 2005:10).

Areviravolta citada por Cohn no final da citacdo acima acontece por volta da década
de 1960, quando a Antropologia inicia uma mudanca no que se diz respeito aos conceitos

e pressupostos.

A cultura outrora vista como um “todo complexo que inclui conhecimentos, crengas,
arte, moral, leis, costumes ou qualquer outra capacidade ou habito adquiridos pelo homem
como membro de uma sociedade” (Geertz 1978:33) passa a ser compreendida como “um
sistema de simbolos e significados” (Laraia 1986:63). Segundo Cohn (2005:19) nessa
acdo de revisdo do conceito de cultura, os antropdlogos “ao invés de toma-la como algo
empiricamente observavel e delimitado, cada vez mais abdicam de falar em costumes,
valores e crencas para frisar que o que de fato interessa esta mais embaixo”. Sendo assim,
para a autora, “ndo sdo os valores ou as crengas que sao os dados culturais, mas aquilo que

os conforma”. Para Cohn o que os conforma

E o0 que os conforma é uma logica particular, um sistema simbolico
acionado pelos atores sociais a cada momento para dar sentido a suas
experiéncias. Ele nio é mensuravel, portanto, e nem detectavel em um
lugar apenas - é aquilo que faz com que as pessoas possam viver em
sociedade compartilhando sentidos, porque eles sdo formados a partir de
um mesmo sistema simbdlico (2005:19).
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Sendo assim compreende-se que a cultura “ndo esta nos artefatos e nem nas frases,
mas na simbologia e nas relagdes sociais que as conformam e lhes dao sentido” (Cohn,
2005:20), sendo assim, entendemos as criangas, como seres que passam a atuar, ndo no
sentido de um papel determinado, mas passam a ser elas mesmas a darem sentido no seu
atuar na sociedade a modo de recria-lo a todo momento. Para melhor explanagdo da ideia
de autonomia da crianga Cohn diz:

Essas sdo revisdes de conceitos-chave da antropologia. E, por isso,
permitem que se vejam as criancas de uma maneira inteiramente nova. Ao
contrario de seres incompletos, treinados para a vida adulta, encenando
papeis sociais enquanto sido socializados ou adquirindo competéncias e
formando sua personalidade social, passa a ter um papel ativo na definicao
de sua prépria condigdo. Seres sociais plenos, ganham legitimidade como
sujeitos nos estudos que sao feitos sobre elas (2005:21)

Por isso, falar em crianga e nas relagdes sociais em que estad inserida, de uma
maneira particular, e ndo universal, compreendemos que é necessario abordar as
varias infancias. No decorrer do texto nos remetemos a Aries (1981), pois seus escritos
sdo importantes para nos lembrar de que a infancia ndo é natural e universal, mas é
historicamente construida, sujeita a mudancas e varia¢des nesse decorrer. E importante,
pois, compreender a infancia e, consequentemente, a crianca ndo como um ser Unico
e universal, mas sim, como um ser cultural, que vive uma experiéncia social e pessoal,

construida e resinificada continuamente.

Em toda trajetdria histérica da Antropologia até chegarmos aos estudos atuais
sobre as criancas podemos verificar as modificacdes em que a ciéncia tem passado. Tais
transformacgoesnoslevamaentenderacriangade umanovamaneira-de seresincompletos
e meros depositarios do conhecimento para depois tornarem adultos formados, passam
para o personagem principal de sua propria historia e sujeitos de direitos. Encaradas como
sujeitos sociais plenos e que pertencem a ldgicas culturais distintas, sendo portadoras de

autonomia, mesmo que relativa, diante de seu grupo social.

Acrescentamos a demonstracdo por Nascimento, Aguilera Urquiza e Vieira (2011)
de que a “crianga indigena tem um papel muito importante dentro de sua sociedade em
particular”. Para os autores é de suma importancia reconhecer o real papel da crianca
em sua sociedade, pois reconhecer isto é assumir que ela é um ser completo em suas
atribuicoes. Continuam:

E um ser ativo na construcdo das relacdes em que engaja, sendo parte
integrante da sociedade, participante e construtora de cultura. A partir
de sua interacdo com outras criancas (brincadeiras, jogos, afazeres
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domésticos, caminhadas, cumprimento de rotinas) elas acabam por
constituir seus proprios papeis e identidades (Nascimento& Aguilera
Urquiza & Vieira 2011: 32).

Desta maneira, assumimos que a crianca indigena tem um papel ativo e de
fundamental importdncia na construcdo da cultura. S3o agentes que constroem suas
relacoes e lhes dao sentido. Sdo atores sociais, produtores ativamente inseridos em
sua cultura, participantes do ambiente e da vida diaria da comunidade. Em tudo as
consideramos como portadoras e fonte de saber.

As criancas e as moradias moveis

Diante do infortunio sofrido pelo lider indigena no inicio de 2016, que fora vitima
de uma emboscada e ficou tdo debilitado que permaneceu em recuperacdo em uma casa
na Aldeia Bororo, este foi o local em que foram realizados os primeiros trabalhos de
campo, com entrevistas, para, s6 posteriormente, realizarmos as visitas na aldeia Pakurity.
Enquanto permanecemos em Borord pudemos acompanhar e ter maior contato com ele
e sua familia e ali entender a dindmica do que chamamos neste trabalho de as Moradias
Modveis. Tal fato promoveu a nossa permanéncia e convivio nos dois espacos: Reserva de
Bororo e a Aldeia de Pakurity.

Durante nossa estadia em Pakurity tivemos contato com varias criangas da aldeia
Pakurity, mas enquanto em Boror¢, a companhia que tivemos foram a figura carismatica
de Bonifacio, sua esposa Priscila, dois dos seus filhos/filhas e cinco de seus netos (Figura
2). Sao com estes netos que pudemos observar e pesquisar a vivéncia destas crianc¢as

enquanto estavam em Moradias Méveis na aldeia de Bororo.

Figura 2: Criangas na Aldeia Pakurity.
Fonte: Arquivo da pesquisa, janeiro de 2016.
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Esta situacdo, das Moradias Mdveis, com o tempo, modificou o contexto da presente
pesquisa, a ponto de se inserir aos poucos e modificar algumas abordagens, outrora
ndo planejadas. No final de 2014, por exemplo, em uma primeira visita, encontramos
a aldeia Pakurity repleta de criancas. No ano seguinte, ao iniciar o trabalho de campo
para o mestrado que embasa este texto, quase ndo havia crianc¢as na aldeia, situacdao que
nos deixou inseguros a ponto de questionar: como vamos pesquisar criangas se elas nao
estdo aqui? Somente com o passar do tempo é que fomos compreendendo a dinamica da
mobilidade das familias, entre seu territdrio tradicional e a busca de atendimento a satide

e da escola para suas criangas.

No decorrer deste texto, trouxemos informac¢des de como se deu todo o processo
de esbulho, retomada e ocupacao da aldeia Pakurity, agora cabe explicitar que atualmente
as aldeias Boror6 e Jaguapiru formam a Reserva Indigena de Dourados (RID), uma das
oitos reservas demarcadas pelo governo no Decreto Estadual 401 de 1917, com 3.600
ha. Localiza-se ao lado da MS 156 ou ao longo dos principais travessoes que dao acesso
a essa rodovia. Na RID encontramos 2900 familias'® que, em sua maioria, sdo das etnias
Guarani, Terena e Kaiowa; no caso da Bororo, em especifico, é dirigida pelos Kaiowa. E

nesta realidade que presenciamos o dia a dia dos netos de seu Bonifacio.

Nos primeiros dias em que permaneciamos em Bororé a conversa girava em torno
da comunidade de Pakurity e dos relatos de Bonifacio sobre a histéria da aldeia e das
necessidades, seja de atendimento médico, ou de educacdo em seu territério. Enquanto
éramos embalados pelo carisma e pela voz do lider indigenas, as criancas permaneciam
na area de convivio que abrangiam duas casas, a casa em que senhor Bonifacio e sua
esposa permaneciam e a do vizinho que era de um parente préximo. Durante toda a
conversa os olhos de dona Priscila, esposa do Bonifacio, acompanhavam as criangas e suas
movimentag¢des, mas em nenhum momento as presenciei ultrapassarem ou sairem fora

do espaco geografico estabelecido por ela.

Ao questionar dona Priscila sobre a possiblidade das criancas poderem sair
daquele espaco preestabelecido, a resposta firme que recebi foi “ndo”. Acrescenta que
apenas acompanhado de um adulto as criangas podem fazé-lo. E no caso de ir para a
escola? Indagamos. Ela responde que sempre vdo acompanhados por um adulto e que
nao ha a possibilidade de andarem sozinhas na aldeia de Boror6. A realidade da reserva
de Dourados descrita por Pereira (2011) retrata muito bem o que as criangas, além de
cruzarem “pedacos”, precisam percorrer parateremacessoaservicos publicos, justificando,

assim, de maneira bem simplificada, o uso de moradias méveis pela comunidade. O autor

18 IBGE 2010.
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comenta:

No entanto, para a maioria das reservas, as pessoas para terem acesso aos
servicos publicos, inclusive educagdo, sdo obrigados a cruzar “pedacos”
de outros grupos, com os quais as relagdes nao sdo sempre amistosas. As
estradas sdo espagos relativamente neutros, mas nem sempre seguros,
principalmente a noite e nos finais de semanas, circunscrevendo os
horarios de circulagdo. Para as criangas o transito entre a escola e a casa
pode se transformar numa aventura perigosa, como no caso da reserva
de Dourados, sendo muitas vezes necessario o acompanhamento das
criancgas pelos pais ou parentes mais velhos (Pereira 2011: 95).

Enquanto em Bororé o espaco geografico é limitado e controlado por um adulto,
em Pakurity as criancas estdo em todos os lugares da aldeia. Em todos os espacos
compartilhados com a parentela podemos encontrar as criancas. Elas dao conta de tudo
que acontece na aldeia (Pereira 2002: 170). Elas possuem acesso a diferentes lugares e a
diferentes pessoas, e também participam de varias atividades domésticas, educacionais e

rituais, enfim, de quase tudo o que acontece a sua volta.

Em varios momentos em que estivemos na aldeia Pakurity, presenciamos a
presenca das criangas e por seus olhares curiosos éramos vistos. Um exemplo pode ser
demonstrado na foto abaixo, em que um adulto explicava como adquiriam as varetas,
tiravam partes da casca e partes deixavam para que ao queimar pudessem obter a cor
preta e branca das varas. Tudo isso era acompanhado com muita atencdo pelo menino de

camiseta verde (Figura 3).

Figura 3: O menino indigena e o aprendizado.

Fonte: Arquivo da pesquisa, abril de 2016.
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Sim, as criangas estdo presentes em todos os espac¢os na aldeia Pakurity. Nos
primeiros meses estdo no colo da mae, parentes ou mesmo de crianc¢as maiores, apds isso
estdo no chdo com algum brinquedo ou brincando com a prépria terra. Mostrando que sao
parte integrante do mundo da aldeia. As criangas do Pakurity ensinam e aprendem entre
sianadar (Figura 4), areconhecer as plantas do entorno, a reconhecer e dominar o espaco
da aldeia entre outros como costumes, crengas, tradicdes (Nascimento & Landa & Aguilera
Urquiza & Vieira 2009: 196).

Figura 4: Crianc¢as nadando no lago.
Fonte: Arquivo da pesquisa, abril de 2016.

As criangas do Pakurity, como ja observado por Schaden ha décadas, gozam de
“notavel espirito de independéncia. Na medida em que lho permite o desenvolvimento
fisico e a experiéncia mental, participa da vida, das atividades e dos problemas dos adultos”
(Schaden, 1974: 67). Ainda podemos acrescentar:

Liberdade, permissividade e autonomia, experimentando e
participando da realidade concreta do dia-a-dia, seus conflitos e
contradicdes, estdo perfeitamente articuladas com aprendizagem
e reponsabilidade na vida, que nas comunidades indigenas iniciam
muito cedo (Nascimento& Brand & Aguilera Urquiza 2006: 19).

Observando-as em momentos, que consideramos livres ou de brincadeiras,
percebemos que podem e fazem, a seu desejo, as atividades que lhe aprovem. A importancia
das brincadeiras entre os indigenas kaiowa e guarani é abordada por Nascimento et al. da
seguinte maneira:

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (1), jan./jun. 2019



Criancgas indigenas da aldeia Pakurity e as moradias mdveis

As brincadeiras infantis tém-se mostrado de grande importancia na
transmissdo cultural. Através delas a crianca esta experimentando o
mundo e as reagdes, tendo assim elementos para desenvolver atividades
sem aintervenc¢do de um adulto. Entre si estabelecem um lugar identitario,
material e simbdlico (Nascimento &Landa& Aguilera Urquiza & Vieira
2009: 194).

Sejam brincando na e com a terra, cacando passarinho, brincando nas aguas, se
relacionando com outra crian¢a, andando pela aldeia ou pelas trilhas ou brincando com um
balango, suas acdes demonstram que, por mais que estejam vivenciando suas experiéncias
sob um cuidado vigiado, elas possuem autonomia para circularem e experimentarem
atividades que lhes aprazem (Figura 5).

Figura 5: Criangas circulando em todos os espacos da Aldeia Pakurity.
Fonte: Arquivos da pesquisa, agosto de 2016.

Na aldeia Pakurity as criancas possuem a liberdade de caminhar por todas as
trilhas que cortam o mato e, também, para desvendar e descobrir muitos outros espacos
que sejam bons para seu aprendizado e desenvolvimento como crianca. Por diversas vezes
acompanhamos grupos de criangas nas trilhas em varias dire¢des da aldeia Pakurity e
em nenhum momento presenciamos alguma destas crian¢as pedindo autorizagdo para
seus pais ou outro adulto para o fazerem, mas também percebemos que a area em que
elas circulavam tinha um limite, o qual nao se estendia para muito além ou fora da area

de permanéncia atual das moradias da comunidade. Gozam de autonomia e de certa
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liberdade para descobrirem o tekoha.

Em contrapartida, durante nossa permanecia na aldeia de Boror6 toda a
movimentacao das criancas era precedida por pedido de concordancia de um adulto.
A area de circulagdo em Boror6 possui limite geografico bem reduzido, pois se estende
apenas ao “quintal” da casa de moradia da familia de Bonifacio e a do vizinho do lado
esquerdo, pois tratava-se de um parente. Toda movimentacao, seja para brincadeiras ou
para aprendizado, era realizada naquele pequeno espaco que envolvia duas residéncias
na aldeia de Borord. Caso haja a necessidade de uma circularidade ou transito fora do
espaco das duas casas eram acompanhados por um adulto. O percurso mais distante se
resume na ida a escola de uma das netas de Bonifacio, visto que os demais netos ainda nao

frequentam a escola ou ndo haviam conseguido se matricular.

Cabe ressaltar que quando as criangas estao no Pakurity também possuem limites
geograficos, mas sdo muito mais amplos do que quando estao na reserva de Bororé ou na

redondeza da cidade de Dourados.

Em Pakurity encontramos objetos construidos, ora por adultos, ora pelas préprias
criangas, para servirem como instrumentos de brincadeiras. Um exemplo é o balango no
centro da area de convivio e de reunides da comunidade (Figura 6). ]Ja em Bororé, mesmo
com a existéncia de uma arvore no centro do espac¢o de convivio das duas casas, ndo

encontramos nenhum balango ou objeto ludico.

Figura 6: Balango no centro da Aldeia Pakurity.

Fonte: Arquivos da pesquisa, abril de 2016.
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Aliberdade de caminhar por diversas trilhas, o espago geografico de circulacio bem
mais amplo, as possibilidades e liberdade de descobrir e desvendar a mata sdo motivos

pelos quais as criancas preferem ficar na aldeia Pakurity.

Segundo Bonifacio, a aldeia Pakurity proporciona um ambiente favoravel para a
reproducao do tekopord, ou seja, o modo de ser verdadeiro de um Guarani e Kaiowa. O lider
indigena, com grande tristeza, conta que o cenario da aldeia Pakurity foi se modificando
cada vez mais durante a histdria, pois o lugar em que viviam, o tekoha Pakurity, era cheio
de indigenas e possuia uma populacdo bem numerosa, tanto da etnia Kaiowa, como a
dos Guarani. Segundo ele “nés podiamos viver, falar e andar livremente segundo o nosso
costume e tradicdo. Havia, também, uma casa de reza e viviamos, o dia a dia, na maneira
tekojoja (viver entre iguais) em toda comunidade” (Bonifacio Reginaldo Duarte, 16/04/
2016), mostrando a importancia da posse e permanéncia na terra para a comunidade.
Aguilera Urquiza e Nascimento dizem:

..esta terra torna-se fundamental para producao e reproducio da cultura
de um povo, pois para eles, tudo que se relaciona com a estrutura social,
ritual ou religiosa esta intimamente relacionada ao territério. A terra é,
desta forma, um recurso sociocultural, mais que apenas um recurso da
mae natureza (2013: 64).

Desta forma a permanéncia das criancas indigenas, bem como de toda comunidade,
em seu territorio tradicional proporciona o retorno a vida tradicional e desta forma estarao
vivendo igual aos antigos no tekoha, pois 0 modo de viver estd gravado na memoria de cada
um, desde as criancas até os velhos, ou seja, dos velhos que transmitem para as criancgas. E

nesse ciclo o tekojoja nunca acaba, mas passa de geracdo em geracdo (Bonifacio R. Duarte,
16/04/ 2016).

Consideracoes finais

Observando as crian¢as enquanto estavam, ora na aldeia Boror6, ora na aldeia
Pakurity, podemos afirmar que “o extraordinario respeito a personalidade e a vontade
individual, desde a mais tenra infancia” (Schaden, 1962: 68) esta presente no Pakurity.
Esserespeito se da tanto pelaliberdade na forma como a crianga vivencia suas experiéncias
como no modo educativo como os pais assumem a educa¢do tradicional para com as
criancgas, em que elas ndo passam por nenhum processo educativo no sentido de repressao.
Nao presenciamos, em nenhum momento, adultos tratarem as criangas com violéncia ou

desrespeito. O que presenciamos é um meio em que as criangas estdo continuamente
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cercadas de protecdo, a ponto de concordamos com Pereira em que para as criangas “é
inconcebivel viver num lugar onde ndo seja possivel uma convivéncia cordial nem realizar
atividades coletivas”. Sendo assim, podemos citar o lidar didrio da crianca indigena da
aldeia Pakurity com a comunidade, através de sua aprendizagem com o olhar atento, ou na
pergunta feita, ou na imitacdo da menina enquanto cozinha com sua mae, ou do garoto que
vai pescar com seu pai. Nas diversas vivéncias do dia a dia as criangas tem demonstrado
uma intrinseca relacdo interpessoal com outras criancas, com sua parentela e, bem como,

com toda a aldeia do Pakurity.

A crianca Kaiowa e Guarani vivencia uma jornada que inclui o seu nascimento,
passando por varias outras etapas que abrange desde o momento do aconchego do colo da
mae/avo, os primeiros contatos com o solo (terra), a liberdade acompanhada dos olhares
dos adultos, o aprender perguntando, até o momento em que deixa de ser considerada
crianga e apta para ingressar a vida adulta. Cabe ressaltar que toda esta trajetoria é envolta

por rezas e oragoes (ilembo’e).

A atual realidade das criancas indigenas da Aldeia Pakurity é de uma comunidade
que vive uma situacao particular de violéncia, inseguranca, luta politica pela posse de
parte do seu territorio tradicional e estratégias de sobrevivéncia que vao brotando a partir
desse contexto, como é o caso do que denominamos ao longo desse trabalho de moradias
moveis.

A situacdo das moradias méveis é um conceito que levou um certo tempo para ser
amadurecido e compreendido pelos pesquisadores e traz ao contexto da comunidade
indigena questdes de estratégias e de sobrevivéncia. A lideran¢a ndo costuma revelar
exatamente a quantidade de moradias e de pessoas, pois trata-se de proteger a prépria
comunidade, assim como, a dindmica de deslocamentos das familias entre a aldeia
Pakurity e as de Dourados (Jaguapiru e Borord). Em um primeiro momento, pode-se
pensar que pouquissimas pessoas vivem ali, desconstruindo o discurso da necessidade de
demarcacgdo de seu territdrio tradicional; por outro lado, a dinamica das moradias mdveis
(morar de segunda a sexta em outra aldeia onde podem levar suas criancas para as escolas
e o atendimento a sadde), longe de desmerecer a luta pela terra, refor¢a ainda mais a
necessidade e urgéncia de politicas publicas para estas familias.

Se tivessem escolas e a assisténcia a saide na aldeia Pakurity, certamente fariam
daquela comunidade suas moradias permanentes. Dessa forma, estes deslocamentos
forcados denunciam a auséncia do Estado, auséncia de politicas publicas basicas e,
sobretudo, o desrespeito aos direitos humanos desta populacao. Mostra, por outro lado,

mais uma forma de resisténcia desses indigenas ante as precariedades as quais sao
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submetidos.

As mudancas acima relacionadas e o esforco que os indigenas do Pakurity fazem
diariamente para inserirem suas criancas ao sistema de ensino, por mais que ndo seja
uma educacdo especifica e diferenciada conforme prevista por lei, nos demonstra o
sentimento de identificacao com o espac¢o ocupado e requerido pelo grupo. Isso acontece
por reconhecerem o territério como sua area tradicionalmente ocupada e o Unico espaco
possivel para reproduzirem o tekopord. Sendo assim, o retorno e a permanéncia ao tekoha
¢ vital e de suma importancia a ponto de enfrentarem todos os tipos de desconfortos,

principalmente os sociais e politicos.

Entre os diversos momentos vivenciados pelas criancas indigenas do Pakurity
podemos citar uma personagem que chama muito a atengao, a Patricia. Uma menina de
oito anos que se destaca por sua alegria e desenvoltura. Ao perguntarmos a ela sobre o
que acha de viver na aldeia Pakurity, inusitadamente corre e nos conduz em direcdo a
pequena fonte de 4gua que serve para o consumo da comunidade, seja para a preparagdo
de comida, banho ou afazeres diarios, e, saltitante de alegria, diz: é bom viver aqui porque
os bichos voltaram! E bom morar no mato! Outra crianca para a qual fizemos essa mesma
pergunta foi para Vanessa. Ela, em meio a um sentimento de constrangimento e timidez,
reponde: porque sim. Ao insistir, indagamos em qual lugar preferia viver, na reserva ou em
Pakurity? Ela respondeu: no acampamento Pakurity é claro! E importante destacar que
essaresposta se faz de suma importancia porque remete ao dia a dia da Vanessa em que faz
uso da moradia mével. Mesmo em contato com diversos espa¢os e em diversos momentos,
Vanessa mostra indigna¢do a pergunta e informa com convicgdo a sua preferéncia. Nesta
situacdo de vai-e-vem, os indigenas sdo unanimes em dizer, inclusive as criancgas, que

preferem morar na aldeia Pakurity.
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Resumo

Este artigo tem por objetivo apresentar aos leitores debates e reflexdes sobre os efeitos
da extensao das politicas de protecao e promoc¢ao dos direitos das criancas e adolescentes
aos Kaiowa e Guarani que vivem no Mato Grosso do Sul. O contexto de vida destes
coletivos é marcado por intensas transformac¢des na paisagem politica e nos modos de
habita¢do ao longo do século XX, devido a criagdo de areas destinadas ao reservamento
das familias extensas pelos 6rgdos indigenistas do Estado Nacional. Neste contexto, o
desafio dos genitores é produzir pessoas em um cenario de vida distante das prerrogativas
e moralidades que compdem o tekopora (modo ideal de ser e de viver). O texto condensa
reflexdes etnograficas desenvolvidas em dissertacoes e tese sobre as relagdes sociais
kaiowa e guarani, aproximadas aos campos de pesquisa em Etnologia Indigena e da
Antropologia que tem as criangas e suas relagdes como foco tematico da pesquisa.

1  Vinculado ao Nucleo de Estudos de Populagdes Indigenas (NEPI/PPGAS/UFSC). A pesquisa conta com
financiamento do CNPq e do INCT Brasil Plural. Atualmente é professor substituto de Antropologia da
Faculdade de Ciéncias Humanas na Universidade Federal da Grande de Dourados.

2 Vinculada ao Nucleo de Antropologia e Cidadania (NACi/PPGAS/UFRGS).
3 Docente da Faculdade Intercultural Indigena e do Programa de Pds-Graduagio em Antropologia

Sociocultural da Universidade Federal da Grande Dourados. Lider do Grupo de Pesquisa Etnologia e
Historia Indigena/CNPq.
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Palavras-chave: Antropologia da Crianca; Corporalidade; Parentesco; Kaiowd; Guarani;
Objetificagcdes da Cultura.

Abstract

This article aims to present debates and reflections on the effects of the extension of
policies of protection and promotion of the rights of children and adolescents to Kaiowa
and Guarani who live in Mato Grosso do Sul. The social life of these collectives is marked by
intense transformations in the political landscape and the housing modes throughout the
XX century, due to the creation of areas destined to the reservation of extended families
by the policies concerning Indigenous peoples of the National State. In this context, the
effort of the parents consists on producing persons in a scenario of life that are distant
from the prerogatives and moralities that compose the teko pora (ideal way to be and to
live). The text condenses ethnographic reflections developed in dissertations and thesis
on the social relations of the Kaiowa and Guarani, having as its debate area the fields
of Indigenous Ethnology and Anthropology that has children and their relations as the
thematic focus of research.

Key-words: Anthropology of Chilhood, Corporality, Kinship, Kaiowa-Guarani,

Obijetifications of culture.

Introducao

Neste texto procuramos contribuir com algumas reflexdes etnograficas a partir
de nossas pesquisas interessadas em descrever as transformagdes na socialidade kaiowa
e guarani*. O cendrio etnografico das discussdes se concentram na descricdo da vida social
de familias que vivem em situagdes de contingenciamento territorial, devido as politicas
indigenistas que criaram pequenas areas, adversas aos modos como refletem sobre suas relagdes
com os lugares e modos de vida ocupados anteriormente a chegada dos empreendimentos nao-
indigenas A expropriacgao territorial gerou sérios impactos para a reprodugdo de seus modulos
organizacionais, nos processos de mediacao e transformacao dos regimes de conhecimento entre
geragdes, submetidas as novas formas de assentamento € ao impacto da extensao das politicas
publicas aos Kaiowa e Guarani. Pretendemos adensar etnograficamente o campo das pesquisas
sobre e com criangas na Etnologia Indigena e na Antropologia associadas a um conjunto de

debates e discussodes que interessam ao campo tematico dos estudos da Antropologia da Crianca.

4  Os dois primeiros autores foram orientandos de mestrado de Levi Marques Pereira em dissertacoes
que tinham a pesquisa sobre e com criancas kaiowa e guarani como centrais na descri¢io das relacdes
e transformacdes geracionais e de género vivenciadas pelos coletivos indigenas. A dissertacdo de
Di6genes E. Cariaga foi defendida no PPGH/UFGD em 2012 e de Silvana J. do Nascimento no PPGAnt/
UFGD em 2013.
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O debate gravita em torno de questdes acerca das transformacdes amerindias
assentados em temas como a produgdo e transformacao da pessoa, da organizac¢do social
e parentesco kaiowa e guarani. A discussdo reflete sobre os desafios colocados a estes
coletivos diante da intensa precarizacao da vida cotidiana e do aumento progressivo da
vulnerabilidade deflagrada pelo processo de contingenciamento territorial e adensamento
demografico decorrente da criacdo das politicas indigenistas no século XX, bem como dos

efeitos das politicas interculturais pds-constitucionais na educagdo das criangas.

Etnologia Indigena e as pesquisas sobre e com criangas

O interesse das pesquisas em etnologia indigena sobre como as pessoas sdo
produzidas e transformadas é constituinte de uma proposicdo etnografica para se
descrever as relagdes que produzem o modo de vida em diversos contextos indigenas,
conectados como uma imensa regiao etnografica chamada Terras Baixas da América do
Sul. A compreensdo sobre quais questdes singularizam os modos de vida dos habitantes
nativos que vivem nesta porgao territorial ganhou projecao mediante os questionamentos
das pesquisas etnoldgicas acerca do rendimento das categorias de tempo, espaco,
parentesco e organizagao social em sinteses etnograficas que trouxeram contribuigdes
regionais parareflexdesteoricas e metodolégicas paraas etnografias em Etnologia Indigena
sobre a vida social amerindia (Overing 1976). Neste sentido, a proposi¢ao formulada por
Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979) acerca do rendimento do tema da producao,
ornamento, criacao e destruicdo dos corpos estabeleceu uma perspectiva referencial em
demonstrar que nos contextos amerindios nas terras baixas sul-americanas existe um
grande investimento social na corporalidade. Os autores (idem) demonstram que ha um
alto grau de engajamento das pessoas e reflexdes, que formulam potentes teorias nativas
sobre a concepc¢ao, gestacao, nascimento, doencas, substdncias corporais, prescri¢cdes

alimentares, ornamentacdo e destruicao dos corpos.

O tom ensaistico do texto de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (ibidem) inspirou
grande numero de etnografias na regido, contribuindo significativamente para ampliar
a compreensdo sobre as teorias sul-americanas da producdo da pessoa. Recentemente,
e na mesma esteira de preocupacodes teoricas, o tema ganhou novo folego com a
intensificacdo de estudos sobre as transformac¢des amerindias5. Estes estudos esforcam-

se por compreender a producdo e a transformacao da pessoa através da multiplicidade

5 Desde os anos de 1980, nota-se o crescimento expressivo de etnografias interessadas em temas sobre
os modos como os indigenas elaboram modos nativos de pensar suas transformacgdes. Nossa intengao
ndo é apresentar um resumo neste momento, entretanto, o livro de Gow (1991) e o texto de Viveiros de
Castro (2002) e de Calavia Saéz (2003) produzem um bom panorama sobre as discussoes.
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de relagdes entre humanos e ndo-humanos que habitam distintos planos e patamares,
que sdo agenciados pelos indigenas a partir de agdes como cantos, rezas e procedimentos
rituais. Entre os Kaiow3, tais agenciamentos sao fundamentais para a fabricacdo de um
corpo saudavel e para o desenvolvimento de uma pessoa plena, condicio denominada
de aguyje. Entretanto, em contextos onde as relagdes com a sociedade nacional foram
intensificadas ao longo do processo de contato, provocando uma condi¢ao nitidamente
desfavoravel aos indigenas, como vistas no Brasil Meridional, proliferam inquietagdes e
disputas ontolégicas (indigenas e ndo-indigenas) sobre o estatuto da pessoa indigena. Isto
se da, por exemplo, pela introdugdo massiva de religides evangélicas, de perfil pentecostal,
que confrontam as cosmologias indigenas, assim como pela intervencdo de inimeras
politicas publicas, que passam a reivindicar papel crescente no ordenamento da vida nos

coletivos indigenas, de modo especial no tema das criangas, tratado no presente artigo.

Este contexto é o que propicia que no Brasil emerja um paradigma teorico,
formulado a partir de etnografias realizadas principalmente na regido amazonica (Alto
Rio Negro, Guianas e Brasil Central), que aponta que os modelos e teorias sobre o
parentesco, a consangiiinidade e alianc¢a, em suma as relacdes que compdem as descrigdes
sobre a organizagdo social indigena, demandavam um modelo particular aos modos de ser

constitutivos da socialidade amerindia, assentados em questdes sobre as quais

lembrariamos novamente a necessidade de se tomar o discurso indigena
sobre a corporalidade e a pessoa como informador da praxis social [...]
como idioma focal, evita ademais cortes etnocéntricos em dominios ou

» oo« » o«

instancias sociais como “parentesco”, “economia”, “religiao”. [..] Tudo
que sugerimos aqui, na verdade, é a possibilidade de se repensar a
Antropologia com olhos dos indios brasileiros, em vez de olha-los com
os olhos dos Nuer, dos Tobriandeses ou dos Crow (Seeger, Da Matta e
Viveiros de Castro, 1979: 16).

Contudo, de modo analogo a como o gado figurava como fundo para a vida social
dos Nuer, essencial a vida das pessoas, porém, mudos e incapazes de produzir reflexdes
(Scheper-Hugues; Sargent, 1998), as criangas indigenas desempenhavam um papel
semelhante na maioria das etnografias. A existéncia delas se assemelhava a do gado dos
Nuer, silenciadas e invisiveis, como se fosse possivel falar de todos os temas relacionados
a corporalidade sem descrever os modos como as criancas vivem e sdo educadas, isto
é, como se a vida indigena s6 ganhasse sentido com a maturidade reprodutiva de seus

individuos.
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As pesquisas sobre e com criancas na Etnologia Indigena ganharam impulso a
partir dos anos de 19906 com pesquisas associadas ao MARI/USP - Grupo de Educacdo
Indigena, interessadas em compreender os efeitos e transformagdes "nos processos de
construcgdo coletiva de conhecimentos”, enfatizando que "o processo educativo esta na
aprendizagem e ndo no ensino" (MARI 1991: 122)7. As preocupacdes da época emergiam
diante da mudanca da politica nacional de educacao escolar para o ensino diferenciado
e intercultural nas aldeias indigenas, de acordo com a mudanca da concep¢do da politica
indigenista definida pelo Art? 231 da Constituicdo Federal de 1988, expresso na Lei de
Diretrizes da Politica Nacional de Educac¢do Escolar Indigena (1993), regulamentada e

orientada através do Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas (1998).

Entre as décadas de 1990 e 2000, por meio do projeto tematico “Antropologia,
historia e educagdo: a questdo indigena e a escola”8, houve um investimento na formacao
de pesquisadoras e pesquisadores interessados em conhecer os processos indigenas
de transmissao e produc¢do de conhecimentos na educacdo das criangas. Neste sentido,
o campo tematico de uma, entao, emergente Antropologia da Crianca se constituiu por
meio de esforcos entre aproximar as analises sobre a produg¢do da pessoa, cosmologia,
parentesco e questdes encaradas como “concretas” na época, como a educacgao escolar e o
engajamento das pesquisas com o da vida politica dos indigenas, como observou Tassinari
(2017).

Em sintese, grande parte da preocupacao teorica foi decorrente dos contextos
histéricos vivenciados pelos indigenas e pesquisadores que descreviam mundos em
transformacoes e a ampliacao das reivindicagdes por garantia de direitos, diante da

intensificacdo das relagdes entre indigenas e ndo-indigenas, problematizados a partir

6 E preciso destacar que ja no seminario Time and space in Lowland in South American Societies (Overing
Kaplan, 1976), havia um texto em que Lux Vidal (1976, p. 361 - 367) chamava ateng¢do sobre as
categorias de idade e o papel da educagdo das criancas na producdo da vida social.

7  Fundado em 1989 pelas etndlogas Aracy Lopes da Silva e Lux Vidal, docentes no PPGAS/USP, o MARI/
USP reuniu discentes de graduagdo e de pds-graduagdo, assim docentes com pesquisas sobre Etnologia
Indigena e Educagao Escolar Indigena. Recentemente Grupioni (2016) publicou um artigo que versa
sobre o projeto politico, pedagdgico e antropol6gico do MARI/USP através da trajetéria de Aracy Lopes
(1949-2000) e do engajamento coletivo na participagdo da elaboragdo da politica nacional de educagdo
escolar indigena.

8 Pesquisa interdisciplinar e interinstitucional cujo objetivo central é a busca de caminhos para uma
educacdo para a diversidade sécio-cultural. Para alcanga-los, articula as perspectivas da Antropologia
e da Historia sobre a educagio e toma, por referéncia empirica e teorica, o didlogo intercultural entre
indigenas e ndo-indigenas no Brasil, destacando a escola como espacgo privilegiado para a criagao
de novas formas de convivio e reflexdo neste campo. Congrega 19 subprojetos sobre socializacgio e
processos de transmissdo do saber em sociedades indigenas; sobre o impacto da introdu¢do de escrita
e da escola; as relagdes histéricas entre o Estado e as soc1edades mdlgenas no campo da educacio.
Resumo disponivel em http:

questao-indigena-e-a-escola, acessado em 30/03/2017
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dos diversos contextos histdricos da educacgdo escolar em terras indigenas e das politicas
indigenistas. Tais contextos ja eram caracteristicos a muitos coletivos indigenas, como
notado por Lopes da Silva (2001) no inicio da primeira década do século XXI e, para a

autora impunham

a superacao de oposicoes rigidas que, embora, até entdo, aparecessem
amplamente formulagdes antropolégicas, ndo se sustentavam quando
confrontadas com situagdes etnograficas como as classicas oposicoes
entre “tradicional” x “moderno”, “sociedade indigena” x “sociedade

» o«

envolvente”, “instituicdes nativas” (supostamente puras e auténticas) x

» ouz

“instituicdes exdgenas”, “indios puros” x “aculturados”. (Lopes da Silva,
2001: 23)

Tais discussdes eram consonantes com outros projetos de pesquisa da época,
como os coordenados por Manuela Carneiro da Cunha, no ambito do Nucleo de Histéria
Indigena e do Indigenismo (NHII-USP, atual Centro de Estudos Amerindios), que orientou
muitas pesquisas sobre o tema e produziram muitas publica¢des. Entre elas, as coletaneas
Histéria dos Indios no Brasil (Carneiro da Cunha, 1992) e Amazonia: Etnologia e Histéria

Indigena (Eduardo Viveiros de Castro e Manuela Carneiro da Cunha1993).

Deste modo, aintenc¢do passava por alinhar as etnografias feitas entres os indigenas
no Brasil com debates politicos e analiticos sobre o rendimento dos usos de conceitos
desgastados’®, que, lidos como meras oposigdes ou negagdes um do outro, terminavam por
reduzir a complexidade das concepcdes nativas sobre as transformacdes historicas e recaiam
em uma textualidade que homogeneizava as relacdes, congelando as diferengas historicas entre
os coletivos indigenas e tomavam as criangas, os conhecimentos e a educagdo indigena como
entidades a priori. Tal leitura passou a ser revista com a publicacdo da coletanea “Criangas
Indigenas — Ensaios Antropologicos”, na Série Antropologia e Educacdo!®, organizado por
Aracy Lopes da Silva, Ana Vera Lopes da Silva Macedo e Angela Nunes (2001).

Este livro e outros da Série Antropologia e Educacdo buscavam contribuir no
preenchimento de uma lacuna na etnologia indigenas nas Terras Baixas, em dialogo com
as questdes mundiais e nacionais a respeito dos direitos das criangas e da emergéncia de

sinteses etnograficas que apontavam para as singularidades nos contextos indigenas no

9  Vide os debates presentes em Key Debates In Anthropology, organizados por Tim Ingold (1996).

10 A coletanea de livros publicados na Série Antropologia e Educagdo foram contribui¢des seminais para
divulgacdo das pesquisas sobre educacdo indigena, criancas indigenas e educagdo escolar indigena.
Além das obras citadas no corpo do texto somam-se Praticas Pedagdgicas na Escola Indigena (Lopes
da Silva, A. e Ferreira, M.K. L. 2001) e Ideias Matematicas de Povos Culturalmente Distintos (Ferreira
2001).
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Brasil sobre a centralidade das categorias natureza e cultura nas reflexdes do pensamento
amerindio (Viveiros de Castro, 1996; Lima, 1996). Como assinalou Cohn (2005: 18-21), a
efervescéncia da revisdo dos grandes conceitos antropolégicos como cultura, sociedade e
agéncia também ecoaram em estudos interessados em pensar a crianga e infancia a partir
de categorias nativas a respeito da vida social indigena. A diferenca, segundo a autora,
entre as criangas e os adultos ndo é quantitativa, mas qualitativa; a crianga ndo sabe menos,
ela sabe outra coisa (Cohn 2005: 33).

Avaliamos que este panorama se faz necessario para demonstrarmos que o0s
interesses de nossas pesquisas etnograficas (Pereira 1999, Cariaga 2012, Nascimento
2013) partiram do didlogo com as questdes suscitadas por estes debates, tendo como
paisagem etnografica as redes kaiowa e guarani, articuladas em descri¢cdes do parentesco,
organizacado social, transformacdes geracionais e reflexdes sobre os modos como a agéncia
do pensamento kaiowa e guarani conceituam a intensificacao da relacao com a sociedade
nacional e o aumento da dependéncia das a¢des do Estado Brasileiro em seu cotidiano,
considerando a extensao e a complexificagdo crescente do campo relacional no qual os
Kaiowa e Guarani se engajam. Assim, esperamos poder indicar algumas possibilidades de
conexoes entre a Etnologia Indigena e a Antropologia da Crianga para pensar os limites
e desafios na efetivacao de politicas publicas e direitos junto aos indigenas, tomando um
conjunto de pesquisas realizadas em Mato Grosso do Sul sobre os desafios das politicas
interculturais e a socialidade kaiowa e guarani, em cenario de intensas transformag¢des na

paisagem politica e de suas relagdes.

Transformacoes erelacdes entre os Kaiowa e os Guarania partir de etnografias
sobre das criancas, parentesco e cultura

O processo de aumento da presenga ndo-indigena naregiao de ocupacao tradicional
das parentelas kaiowa e guarani, regido sul do Mato Grosso do Sul, foi intensificado
a partir do inicio do século XX com a criacao de uma politica indigenista nacional pelo
Servico de Protecdo aos Indios e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN), como
uma forma de substituir a politica dos aldeamentos imperiais, coordenados por missdes
religiosas (Amoroso, 2015). Conforme documentou Brand (1997), a acdo do 6rgao
indigenista também tinha como objetivo complementar a politica republicana em povoar
a extensa faixa fronteiriga anexada ao territorio brasileiro ap6s o fim da Guerra da Triplice

Alianga contra o Paraguaill. Esta acdo compreendia o recolhimento das familias extensas

11 O Brasil, juntamente com a Argentina e o Uruguai, deflagrou guerra contra o Paraguai na segunda
metade do século XIX. Com o final do embate, o Império Brasileiro concedeu a regido que compreende
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para o interior de pequenas areas de no maximo 3.600 hectares, sedentarizando-as. O
recolhimento em reservas diminutas restringiu e limitou a mobilidade, necessaria para a
reproducao dos modos de ser e seus regimes de conhecimentos, que requeria o transito
pela horizontalidade do espac¢o habitado e verticalmente, através dos diversos patamares
celestes, habitados por seres miticos e demiurgicos com aos quais trocam, intermediam e
se comunicam para a producao das relagées sociais e politicas. A interacdo com tais seres
possibilitava as pessoas a produzirem amplas redes de relagdes entre humanos e nao-

humanos.

Em suas narrativas, os Kaiowa atestam que uma extensa regido, compreendida
entre a porc¢do oriental do territério paraguaio e o centro-sul do atual MS, correspondia
ao seu territorio tradicional (fiande retd), espaco onde as parentelas desfrutavam de
ampla mobilidade e autonomia na educagdo das criangas pelos membros que compunham
redes intercomunitarias glosadas por tekoha. O emprego de tekoha como um conceito
nativo tem sido objeto de disputa entre a Antropologia e Histdria; todavia, todas partem
da definicao canoénica estabelecida por Melia, Griinberg & Griinberg (2008 p. 131): "el
tekoha és el lugar que vivimos segiin nuestros costumbres, es la unidade semi-auténoma de
los Pai"?. Alguns autores ddao mais énfase ao processo de esbulho territorial e os modos de
territorializagcdo contemporaneos. Outra vertente enfatiza que mais do que uma tradugao
que remeta a nog¢oes de pertencimento geografico ou espacial, tekoha pode ser mais bem
compreendido como uma rede de relagdes que associam humanos e ndo-humanos na
producdo concomitante do espaco, da pessoa e da vida social entre os coletivos falantes
de lingua guarani, priorizando a postulacdo de que sem tekoha nao ha teko, e de que,
inversamente, também sem teko - relagdes produzidas de acordo com o modo préprio de

ser kaiowa - ndo ha tekoha (Pereira, 2004)*.

o Sul do atual MS para uma empresa argentina, a Companhia Matte Laranjeira, para fins de exploracdo
dos ervais nativos em areas ja ocupadas pelas parentelas kaiowa e guarani, que posteriormente foram
transformadas em postos indigenas pelo SPI (CARIAGA 2016).

12 No Paraguai, o nome mais utilizado como auto-identificacdo é Pai-Tavytera - seres que habitam o centro
da terra (Melia, Griinberg & Grunberg 2008). A andlise histérica dos nomes dos falantes de lingua
guarani por Melid (2011) evidencia que o nome Kaiowda é uma corruptela decorrente das formas como
as frentes de colonizacdo e os demais falantes de lingua guarani referiam-se aos indigenas guarani
monteses - ka'agua, aqueles que viviam no fundo das matas, alusivo ao ambiente de floresta tropical
encontrado ainda no século XIX na regiao entre as bacias fluviais brasileiras dos rios Apa, Amambai, Rio
Brilhante Vacaria, Dourado e Ypané, Aquidabanno Paraguai.

13 Costumeiramente, os falantes de lingua guarani no Brasil sdo descritos e reconhecem-se como Kaiowa,
Mbya, Nandeva. Estima-se que hoje a populacio se aproxime de 80 mil pessoas, sendo que mais de 50%
vive no Mato Grosso do Sul, referindo a si mesmas como Kaiowa e Guarani. Grande parte vive em areas
criadas pelo SPI em condi¢oes muito adversas, de vulnerabilidade e precarias. Porém muitas familias
estdo mobilizadas em processos de retomada de suas terras tradicionais, aguardando a identificacdo e
demarcacio pelo Estado Brasileiro. Para mais informagées sugerimos a leitura da tese de doutorado de
Aline Crespe Castilho (2015).
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Neste sentido, Pereira (1999, 2004) propde que acompanhemos os itinerarios
das associagdes colocados pela descricao do conceito através da etimologia da palavra,
composta por: teko (modo de ser, modo de conhecer e, em muitos casos, traduzido pelos
Kaiowa e Guarani como cultura) + hd (sufixo que, no caso, parece indicar espaco onde uma
acao se realiza). Desta forma, o rendimento etnografico do conceito tekoha é entendido
como uma constelacdo conceitual nativa que opera associagdes e transformagdes humanas
e nao-humanas nos planos mitico-cosmolégico, sociopolitico e espacial. A partir desta
formulagdo, mais do que uma unidade territorial, tekoha é o0 modo como um conjunto
de familias kaiowa e guarani (te’yi) efetivam seu modo de ser e conhecer em um local de

habita¢do que retina condi¢gdes adequadas para tal empreendimento (tekohaguy).

O aumento da presenca da populacdo ndo-indigena e a privatizacdo das terras
da regido consideradas devolutas pelo Estado no inicio do século XX, somado a retirada
compulsoria das parentelas dos seus locais de habitacdo tradicional, teve forte impacto
na organizac¢do sociopolitica kaiow3, limitando a efetivacdao da producdo dos modos de
relacdo que configuram o tekoha. Diante do assédio do 6rgdo indigenista para deslocar
as comunidades para os postos indigenas, da derrubada crescente das matas para as
atividades pecudrias e madeireiras, somado ao aumento das cidades, muitas parentelas
viveram processos de fissdo e fragilizacdo das suas redes de aliangas politicas-rituais-
matrimoniais, periodo que é denominado de oresarampibd - quando nds fomos

esparramados.

Na segunda metade do século XX, este processo se acentua e torna-se mais grave
com o ingresso de atividades agricolas monocultoras, que, além de devastar a vegetacdo
de mata, agravou a expulsdo de parentelas que haviam permanecido no interior das
propriedades, situacdo caracterizada por Pereira (2006) como “indios de fundos de
fazenda”, atuando como trabalhadores rurais; todavia, em suas légicas percebiam-
se ainda vivendo em seus tekohaguy. Ao propor uma teoria para o entendimento das
transformacgdes nas relagdes entre parentesco e da organizacao social kaiowd, Pereira
(1999, 2004) da relevo a extensao sociocosmolédgica na qual a produgao da pessoa kaiowa
engaja humanos e ndo-humanos, tendo nas criangas importantes mediadoras entre os

patamares terrestres e celestes, também elaborado em etnografia de Cariaga (2012).

Oriundas dos patamares celestes, o envio de almas para tomar assento nas criangas
em fase final de formacao (quando sdo metaforicamente chamadas de apyka -banco)
expressa a inten¢do dos seres celestes em manter a continuidade da comunicac¢do e do
intercambio com os humanos (Kaiowa), numa espécie de aposta no futuro de seus coletivos,

pois enquanto continuar nascendo criangas, e elas continuarem recebendo almas - rie’e,
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os coletivos kaiowa existirdo. O itinerario do modelo etnografico das relagdes kaiowa
esbogado pelo autor da relevo as formas de mediagdo politica da vida social, entendendo
que viver entre e como humanos (Ava - te’yi), para os Kaiowa, decorre de como um grupo
de pessoas elabora relagdes de parentesco via a consanguinizac¢do dos seus afins, com uma
centralidade nos modos de residéncia e convivialidade. Se tornar Kaiowa requer aprender

a viver entre parentes e como parentes.

No ambito da producao do parentesco e da socialidade amerindia, a convivialidade
é o termo que se refere a importancia das praticas cotidianas centradas nas “artes do viver”
(Overing e Passes 2000), destacando-se que questdes como a comensalidade (produzir
e transformar alimentos e alimentar), a confeccdo de artefatos da cultura material e a
educacdo das criancas sdo centrais nos mundos amerindios. Entretanto, a aproximacao
do material etnografico de Pereira (1999, 2004) aos conceitos de Overing (1991),
Overing e Passes (2000) tem uma conexdo parcial, porque em suas etnografias sobre
os Kaiowa, o autor demonstra que a operacdo da producao da pessoa e do parentesco é
atravessada tanto por questoes de diplomacia e igualitarismo, condensados nos preceitos
dos modos corretos de vida (teko pord), como por tensdes e conflitos entre distintos
modulos organizacionais, dispostos numa grade articulada por gradientes diametrais e
concéntricos, expressa no movimento pendular entre dois principios, ore (exclusividade)

e pavém (universalidade).

A producao dos coletivos depende do manejo eficiente e equilibrado destes dois
principios, o que requer muitas habilidades do cabeg¢a do grupo, modo como as pessoas
traduzem a capacidade politica de homens e mulheres dotados de prestigio suficiente
para produzir um coletivo, seja de parentes e/ou de aliados, para uma a¢ao politica, como
retomar uma area de reivindicacdo territorial ou em movimentos de mulheres, jovens
e professores kaiowa e guarani. Todavia, a estabilidade destes grupos é bastante fragil
e torna a “sociedade” um empreendimento sempre incerto. Mesmo quando se logra
produzir os mdédulos organizacionais mais estaveis, como a parentela ou o tekoha, eles
estdo, ainda, sob constantes riscos de desarticulacao que sustentam a vida social, através
de comportamentos e moralidades identificadas como teko pochy’#, modo de ser conflituoso

e imperfeito, que pode levar a dissolu¢do da humanidade kaiowa.

A nocdo de pessoa kaiowa esta intimamente ligada a educagdo e circulagdo das

criangas, devido ao papel de mediacao e transformacgdo realizado por elas nas relacdes

14 O material sobre as noc¢des de pessoa kaiowa é extenso, aos leitores sugerimos que busquem mais
informagdes, além das citadas no texto, em pesquisadoras como Seraguza (2013), Chamorro (2008)
e em dissertagdes realizados por pesquisadores kaiowa como Benites (2009), Jodo (2011) e Lescano
(2016).
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entre os seres humanos e os “donos” (jara) dos patamares do cosmo de onde provem,
ayvuyo u fie’e (traduzido pelos kaiowa como alma), que é uma poténcia celeste que toma
assento no corpo da pessoa no processo final de gestac¢do. O fie’e, quando habita a morada
celeste mais elevada, o Kurusu Ambd, vive 14 na forma de um pdassaro; quando nasce um
bebé, Nhanderu (Nosso Pai, criador do mundo kaiowa), que é o dono de tudo e todos - os
Kaiowa também o chama de Nhande Jara - envia o fie’e para ir viver com os humanos
na terra e deve se tornar um avd (gente, pessoa, humano) através do empenho de seus
parentes. O vinculo inicial é instavel e fragil e a familia deve se empenhar no sentido de
fazer com que fie’e pegue o jeito de querer morar aqui (na terra)'. Deve-se identificar a
origem da alma da crianca para identificar a qualidade da comunicacdo entre as divindades e a
familia escolhida. Isto ¢ fundamental para saber como lidar com a crianca a partir de condi¢des

imanentes a sua propria origem.

No periodo inicial o 7fie’e que tomou assento no corpo da crianga tende a estranhar
o mundo humano, e tende a sentir saudades do seu lugar celeste de origem. Este motivo
demanda que o Aie’e deva ser convencido, estimulado e, principalmente, alegrado, para
que crie vinculos afetivos com a familia que o recebeu e com o ambiente de vida entre
os humanos. Destacamos aqui duas caracteristicas importantes no processo inicial da
crianga, a producdo do sentimento de alegria e da afetividade, juntamente com uma série de
procedimentos rituais e diarios, como a alimenta¢do adequada, que assegura a transmissao
de saberes. Deste modo, a educacao (ou criacdo) das criancas vai transformando pessoas

em pais, avos, tios, tias, irmaos e irmas e a ela mesma em pessoa de verdade - avd.

Assim, o nascimento de uma criang¢a ndo assegura automaticamente o seu status
de humano, como uma condi¢do estavel, mas tal possibilidade s6 se efetiva através de
formas cotidianas e rituais, necessarias para abrandar os estados de crise mais delicados
na vida das pessoas: nascer, ficar em pé e falar sdo indices importantes da humanidade

das criancas em construgao (Cariaga, 2012). J4 a puberdade, a gestacdo e a morte sdo

15 As etnografias de Seraguza (2013) e Jodo (2011) dedicam-se a entender a producdo de corpos e
alteridades kaiowa e guarani a partir de diferentes perspectivas: a primeira sobre as relacdes entre
corpos, saberes e habilidades, enquanto o segundo dedica-se a demonstrar as analogias e transformacdes
sociocosmolégicas entre pessoas e plantas no canto-reza para o milho branco - avatimoréti. A questao
central observada a partir dos autores é que, na producio de corpos e da socialidade amerindia,
ndo se sustentam divisores que tendem a segregar aspectos relacionados as artes do bem viver e da
coletividade, das questdes que envolvem os riscos da predacdo e da guerra, como bem aponta McCallum
(2013). O que sugerimos é que entre os Kaiowa e Guarani tais questdes estdo intimamente proximas e
a énfase na descricdo opera imagens do tipo como Garrafas de Klein ou Fita de Moébius, tomando de
empréstimo as questdes que Lévi-Straus coloca em relagdo as formas nativas de tradugdo dos mitos e
das relagdoes humanas e ndo-humanas, em que, ao mirarmos estas figuras, ndo podemos precisar o que
seria interno ou externo (1986). Deste modo, insistir nas divisdes de proposi¢des antropologicas pode
significar em recair em descri¢gdes pouco potentes dos modos como nas Terras Baixas tais questdes
estdo profundamente imbricadas.
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vistas como transformacdes, que, assim como a produc¢do de pessoas, pode transformar
ou destruir seus corpos, e o cuidado com as poténcias divinas (fie’e) demandam que o
nucleo familiar, mais especificamente os co-residentes, empenhe-se em garantir que tais
situacdes sejam atenuadas, prevalecendo as légicas de socialidade do teko pord e da vida

entre parentes, entendidas no que Pereira (2002) identificou como fogo doméstico.

O autor (idem), ao identificar o rendimento sociologico da categoria nativa che
ypyky kuera (aqueles que sdao minha origem - pessoas que sdo meus ascendentes),
traduzida como fogo doméstico, argumenta que se deva considerar a imagem metafdrica
da importancia da cocg¢ao e distribuicao de alimentos através do fogo e destaca as redes
de relacdes (com énfase no parentesco) que se entrelacam, se ampliam e se transformam
diante dos modos de vida experimentados pelos Kaiowa e Guarani. A no¢do nos permite
entender a importancia politica da conjugalidade e dos regimes de conhecimentos em
uma escala geracional, que nos auxilia a compreender de que modo as pessoas em uma
mesma parentela se pensam no mundo como agentes de diferentes tipos de modos de ser

e conhecer vinculados aos modos de ser de cada parentela (Cariaga, 2015, 2012).

O contexto de vidaatual é marcado peloadensamento populacional e pelafragilidade
nas formas de cooperacdo e das redes de parentesco nas areas criadas através da politica
indigenista civilizatdria do SPI, que foi sendo intensificada ao longo do século pelo aumento
da presenca das formas de controle do Estado na vida didria entre os Kaiowa e Guarani.
Isto gera muitas dificuldades para os fogos e parentelas seguirem produzindo pessoas
de acordo com os preceitos do modo préprio de ser. A maior parte dos antigos postos
indigenas em Mato Grosso do Sul, onde vive cerca de 60% da populacdo, estimada pelo
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica em 43.556 individuos, vive em uma situagao
que inviabiliza a realizacdo das prerrogativas do teko pord. Esta percepgao é explicitada
pelos préprios Kaiowa e Guarani, embora tendam a apontar que esta caracteristica
seja predominante nas outras parentelas e ndo na sua propria. Todavia, o pessimismo
aculturativo presente em Schaden (1974 p.04), do fim eminente dos povos de lingua
guarani era, em boa medida, condicionado ao modo vida das parentelas kaiowa e guarani
na metade do século XX, quando viviam os processos de avanco das frentes agropastoris
de ocupacgdo do espaco rural e ainda ndao haviam refletido sobre os agenciamentos das

novas relacdes com os brancos - karat.

Porém, se consideramos a expressiva recuperacao demografica e a ampliacao nas
faixas etarias maisjovens (Colman 2015), podemos refletir de outro modo sobre a poténcia
de inovacdo dos sentidos da vida social e dos seus modos de ser e conhecer, associados

ao entendimento de que a existéncia da pessoa kaiowa e guarani é uma operagdo de
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mediacao entre os aspectos convencionalizantes e inovadores acerca de como diferentes
geragOes conceituam “tradigdo, cultura e identidade cultural”. Em Cariaga (2015: 234),
encontramos a seguinte reflexao

» o«

Neste jogo, termos como “tradigcdo”, “cultura” e “identidade cultural” sdo
formulacoes elaboradas pelos Kaiowa, que refletem a experiéncia de
cada geracdo sobre sua percepcao no e do mundo. Assim, tekoymaguare
pode ser compreendido como um dos polos das relagdes de convencao e
diferenciacido da cultura, que ampliam seus sentidos quando associadas
ou contrapostas as categorias do pensamento kaiowa que dizem respeito
a inovacao cultural, como tekoko’anga e tekopyahu. Deste modo, a pessoa
kaiowa é entendida como um campo de relacdes que conecta modos de
ser que articulam diferentes temporalidades?®.

Aoretomar o tema da educagdo das criangas e da socialidade, Pereira (2008) propoe
uma perspectiva de analise da vida social kaiowa e guarani a partir das relacdes geracionais
e de género para entendermos a agéncia e as reflexdes nativas mediante um cenario de
vida fortemente impactado pelo contingenciamento territorial e pela vulnerabilidade
alimentar e nutricional devidos aos impasses na identificacdo e demarcac¢do dos tekoha,
e das proprias limitacdes ambientais dos espacos que ocupam. Para o autor, a condicao
de vida atual intensificou a multiplicidade de estilos comportamentais das parentelas
kaiowa. Seguindo a proposi¢do de Benites (2009: 18-21), que identifica teko laja enquanto
o modo de ser de cada parentela kaiowa, propde que as mudangas no ambiente e na
sociedade fornecem elementos de singularizacao de cada parentela perante as demais.
Assim, no cendrio atual, a tendéncia € que se intensifiquem as distingdes devido a oferta
de materiais, no sentido da bricolagem do pensamento selvagem (Lévi-Strauss 1976), na

composicao de novos estilos de parentela - teko laja reta.

Deste modo, nos guiamos em dar mais atengao as etnografias com e sobre criangas
que vem sendo realizadas por pesquisas de iniciacdo cientifica, mestrado e doutorado
no ambito do grupo de pesquisa Etnologia e Histéria Indigena (que associa pesquisas
realizadas entre discentes e docentes da UFGD, UEMS, UFSC, UFRGS e USP). Esta rede de
pesquisas tem se interessado em refletir sobre os efeitos do aumento da dependéncia das
acdes do Estado no cotidiano das familias, assim como em descrever a performatividade

do conceito de cultura como nexo politico sob os quais as familias e as criangas criam

16 O argumento proposto por Cariaga no artigo citado e em sua dissertacdo (2012) é demonstrar que os
modos de ser e conhecer associados aos enunciados da tradi¢cdo - teko ymaguare - e os que remetem a
inovacdo - teko pyahusdo - sdo operadores centrais no entendimento das transformacdes geracionais que
conectam e associam as pessoas a regimes de conhecimentos que fazem uso de marcadores temporais
e morais condizentes a suas reflexdes sobre as transformagdes histdricas e sdciocosmolégicas.
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novas situagdes diante do contexto atual de vida, seguindo a argumentagao de Carneiro
da Cunha (2009) a respeito das tradugdes indigenas sobre o conceito de cultura, que, mais
de o que um auto-enunciado, nos dias atuais, age como uma potente forma de criatividade

indigena para se relacionar com os brancos.

Efeitos da cultura: paradoxos na extensao dos direitos da crianca e do
adolescente

No sul do MS diversas pesquisas na area de humanas'’ vém sendo desenvolvidas
com e sobre as criangas guarani e kaiowa a partir da relacdo com legislagdes e politicas
que tratam dos direitos da crianca e do adolescente. Com a antropologia e a etnologia,
temos estimulado este debate com as discussdes relativas as concepg¢des de infancia e da
noc¢ao de pessoa. Entendemos que, quando se trata da extensao dos direitos da crianca
e do adolescente para as criancas indigenas, o que se observa é a configuragdo de um
campo da protecdo a crianca no interior de um campo indigenista. Neste item trataremos
sobre o0 modo como os discursos e as praticas sobre o sofrimento da crianca indigena
em perigo aparecem em Mato Grosso do Sul e os desafios das instituicdes para atuarem

considerando o modo como os Guarani e Kaiowa entendem a pessoa.

As dentncias em diversas midias locais, nacionais e internacionais da morte de
criangas indigenas, no Brasil, por desnutricdo, marcam a entrada destas no espago
publico como efeito das politicas interculturais pds-constituicdo. As violagdes aos direitos
indigenas, que vinham sendo denunciadas com mais intensidade, ja que o momento
tornou possivel a emergéncia de suas vozes, desde o final da década de 1980, havia
mantido os pequenos praticamente ausentes das discussdes sobre os desafios a respeito
do cotidiano indigena nas areas reduzidas, com solos, matas e rios empobrecidos, com
poucos e disputados recursos, com a intensificacdo dos conflitos internos as comunidades

e em que as dificuldades para a producdo da sustentabilidade alimentar se agravava.

Na década de 90, o Brasil foi noticia por apresentar altos indices de brasileiros
que passavam fome; pesquisas semelhantes desenvolvidas pelo Instituto de Estudos
Socioecondmicos (INESC), em 1995, em relacdo aos povos indigenas, constatou que em
1993 e1994,em 66.67% das terras indigenas sobre as quais foram obtidas as informacdes,
34.25% da populacao indigena total, e 41.88% da populacdo sobre a qual obtiveram as

informacdes, havia problemas com a sustentacdo alimentar e a fome (VERDUM, 2003, p.

17 No ambito da Antropologia, destacamos Lima (2014) e Cruz (2015); em Educagdo, Garcia Bruno e
Suttana (2012).
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143)18. Com efeito, a situacdo de fome entre os povos indigenas alcanga seu auge nos anos
de 2004 e 2005, chegando a totalizar, em MS, 16 6bitos em um més de criangas Guarani e
Kaiowa (BRASIL, 2010).

E a publicizacdo do sofrimento destas criancas que se desdobrard em politicas
orientadas por sentimentos morais e sociais em relacao a infancia. O médico e antropélogo
francés Didier Fassin (2016), em pesquisa realizada na Africa, apresenta um giro nas
representacdes morais em torno da epidemia da AIDS quando a noticia de dezenas de
milhares de criancgas infectadas entra em cena. Enquanto os homossexuais brancos, depois
os homens e as mulheres negras eram considerados, por suas supostas praticas sexuais,
como responsaveis pela sua prépria infeccao, as criancas traziam a marca da inocéncia.
Elas eram vitimas da conduta irresponsavel dos seus pais e das decisdes inapropriadas
do governo. Argumenta Fassin (2016, p. 241) que a presenca destas criangas como
assunto central da epidemia reune uma representacio moral e uma representacdo
social: a inocéncia e a vulnerabilidade. Em estudo publicado em 2014, Silvana Jesus d