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RESUMO

Este trabalho tem como objetivo analisar o impacto da escola na vida dos Kaiowa/Guarani do Mato Grosso
do Sul, isto é, verificar o papel da escola em sua dindmica cultural, investigando até que ponto 0s
escolarizados seguem identificando-se com sua etnia, com seu modo-de-ser tradicional, senéo na cultura
material, pelo menos no imaginério. Paraisso, sdo analisadas as concepgdes que os Kaiowa/Guarani em geral
e particularmente os escolarizados tém sobre suas vidas e como elas sdo reelaboradas em fungdo de suas
vivéncias (em nivel individual, familiar e comunitéario), principalmente escolares, tendo como referéncia
temas como qualidade de vida, mudangas culturais, valorizacdo e preservacdo da identidade étnica, sua
aceitacdo enquanto “letrado” (letrao), por parte da familia e da comunidade, entre outros. A escolha dos

informantes da pesquisa recaiu, principalmente, sobre sujeitos que passaram por escola, atingindo os de
maior escolaridade.

PALAVRAS-CHAVE: educagdo escolar indigena, culturakaiowalguarani einterculturdidade.
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ABSTRACT

This work has to intention to analyze the impact of school in Kaiowé&/Guarani - South Mato Grosso. That is,
verify the role of school in your cultural dynamics, investigating until point scholars follow identifying
themselves with their culture, with them traditional way-of-been. For that, they are analyzed the conceptions
that Kaiowd/Guarani in general and particularly scholars have about their lives and how they are re-
elaborated in function of their existences (in individual, family and community level), mostly school, having
as subjects reference as: life quality, cultural changes, valorization and preservation of the ethnic identity,
them acceptance while “learned”, by the family and of the community, among others. The informers choice
of the research were, mainly, with the students had been passed by school, reaching of the ones of the higher

education.

K ey-words: indigenous school education, Kaiowa/Guarani culture, cross-culture.
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INTRODUCAO

O interesse pela questdo indigena comegou desde a infancia, quando observava
os indios na reserva do outro lado do rio ou andando pelas ruas de minha cidade, no Rio
Grande do Sul. Durante o tempo da faculdade, na pastoral universitéria, tive oportunidade
de fazer estudos de andlise de conjuntura, desde o ponto de vista dos oprimidos,
conhecendo, entdo, um pouco da situacdo dos povos indigenas brasileiros. Depois, como
jornalista, a partir de 1982, conheci o trabalho do Conselho Indigenista Missionério, 6rgao
da igrgja catdlica, no qual me engajei como missionaria leiga, em 1985, para trabahar
junto aos Kaiowa&/Guarani* do Mato Grosso do Sul, especialmente na &rea da educagéo

escolar.

Desde entdo, a minha historia de vida e profissional passou a ser também a
histéria da luta dos Kaiow&/Guarani pela construcdo de uma educagdo escolar de acordo
com a sua realidade socio-cultural, comecando pela formacdo de professores indigenas,
atividade na qual estou até hoje, agora como professora concursada da rede estadual de

ensino, atuando num curso de nivel médio para habilitacgo de professores kaiowé/guarani.

N&o € uma historia linear, mas cheia de tensdes e conflitos, de ambiglidades e
incertezas, na qual os indigenas, antes ndo-sujeitos de escolhas que envolvessem situactes

de contato, como a escola, comegaram a perceber-se com possibilidades de serem sujeitos

! Estas duas etnias pertencem & grande nagso Guarani, da qual fazem parte as trés parciaidades atuais: os
Mbyéa; os Nandéva ou Ava Chiripa que, no Mato Grosso do Sul, se autodenominam simplesmente
Guarani; e os Kaiowa que, no Paraguai, se autodenominam de Pai Tavyterd. Alguns autores também
incluem os Chiriguano, da Bolivia, como uma parcialidade Guarani. Para a ortografia das etnias uso
mailsculas quando estas palavras forem sujeitos (ex.: os Kaiowd/Guarani) e mindsculas quando forem
adjetivos (ex.: professores kaiowda/guarani).
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de sua histéria, pela propria via escolar, coisa antes jamais visumbrada. Até entdo — como
ainda hoje em muitos casos - a escola era tratada pelo poder constituido, seja publico, sga
das igrejas, como um instrumento privilegiado para a integracdo dos indios a sociedade
nacional, anulando suas identidades como etnias diferenciadas, para tornélos cristéos, ou
para incorporé-los a massa de trabalhadores assalariados, liberando suas terras para a

oligarquia dominante®.

Com certeza ndo era isso que a sociedade envolvente ndo-indigena veiculava
junto aos indios, e sSim passava a idéia sedutora de que a escola lhes daria a possibilidade
de alcancar 0 mesmo estatus social e econdmico dos brancos®, de “melhorar de vida’, de
“ser alguém”, de “arranjar um emprego”, de serem, enfim, “civilizados’, discurso presente
até hoje em muitas comunidades indigenas e mesmo junto a encarregados oficiais da

educacdo escolar, sem 0 necessario discernimento critico da situagéo.

Diante desse tipo de pressdo, que entre os Kaiowd/Guarani ja dura mais de 70
anos, parecia “6Obvia’ a hipétese de que a educacdo escolar para os Kaiow&Guarani,
segundo o0 modelo colonialista, interfere e altera o fiande reko ou teko katu (nosso modo de
ser e de viver - auténtico e verdadeiro) dos KaiowaGuarani (religido, lingua, valores,
comportamento e organizacéo socia tradicionais), levando os indios a rejeitarem esse teko
katu e, mais, a sua propria identidade étnica, afastando-se, inclusive, de suas comunidades,

e procurando integrar-se ao modo de vida da sociedade envolvente.

Por outro lado, apesar das tentativas de implantar uma escola indigena
especifica, gerenciada pelos proprios Kaowéd/Guarani, adequada a sua realidade e cultura,
percebia-se que este novo modelo escolar ndo apresentava, aparentemente, resultados
favorédveis & manutencdo do teko katu, nem a melhoria da qualidade de vida. Ou sgja,
também ndo estaria conseguindo desenvolver um bilingtismo cultural®. Entdo, seria a

escola uma instituicdo inatil?

Durante este tempo de convivéncia com os Kaiow&Guarani, principal mente

junto aos professores indigenas, enquanto ia conhecendo-os mais, penetrando em sua

2 As politicas de educagéo escolar no contexto das sociedades indigenas ser&o apresentadas no capitulo 2.

3 Brancos, para os indios, séo todos os ndo-indios, independente da raca a que pertencem.

4 Bilingtiismo cultural é a situacéo em que a pessoa se utiliza de dois cédigos culturais, ndo necessariamente
na mesma intensidade, nem ao mesmo tempo. Pode ser entendido também como “didlogo intercultural” ou,
simplesmente, “interculturalidade”.
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intimidade cultural, percebia, porém, que havia algo que escapava ao controle das
ingtituicbes, gerando outra hipotese, contraria a primeira: os Kaiowa/Guarani, apesar de
aparentemente “civilizados’ e “letrados’, continuavam identificando-se como Kaiowa ou
Guarani e sendo reconhecidos e prestigiados por suas comunidades. Esta percepgdo parecia
estar de acordo com o que afirma Melia (1991), segundo o qual, apesar de tanto tempo de
imposicdo destas politicas, visando a descaracterizacdo e a extingdo dos indios e de suas
culturas, principamente através da escola e das igrejas, os Kaiow&Guarani “criaram
mecanismos para seguir sendo o que sao”, ou conforme Monteiro (apud Cunha, 1992, p.
475), para “a permanente recriacdo de sua identidade e de seu ‘modo de ser’, frente a

condigdes progressivamente adversas’ .

Diante de tantas contradicdes e ambiguidades, percebi a necessidade de fazer
uma investigacéo mais aprofundada sobre o resultado da escola para os Kaiowa/Guarani, 0
Impacto que ela ocasiona na vida deste povo. Olhando para o contexto de sua cultura
material e imaterial, algumas questbes gjudariam a detectar a influéncia da escola no
modo-de-ser e de viver dos Kaiow&Guarani: Como vivem os escol arizados hoje e como se
relacionam com a sua familia? Como educam seus filhos? Continuam identificando-se
como Kaiowd&/Guarani? Continuam falando e ensinando a lingua Guarani para seus filhos?
Qua é a sua religido? Dao retorno para suas comunidades, ou simplesmente as
abandonam? Como se comportam na e com a comunidade? O gque pensam sobre 0 modo
de vida de seus pais e avés e sobre 0 seu proprio atual? Como passam a ser tratados pelos

seus patricios e qual passa a ser 0 seu lugar socio/politico e cultural?

Do ponto de vista das expectativas geradas pelas influéncias externas, destaco
as seguintes, para perceber estes resultados: As politicas da educacdo escolar tém
conseguido seus objetivos? Qual estatus que os Kaiowa/Guarani tém alcancado ao passar
pela escola? Melhorou sua qualidade de vida? Estéo conseguindo “competir” no mercado
de trabalho? Conseguem emprego? Que tipo de emprego? Em qué os contelidos escolares
tém contribuido para resolver os seus problemas e necessidades, ou os de sua familia ou de
sua comunidade, ou, simplesmente, para entender 0 mundo que os rodeia? Era esse 0

futuro que esperavam para s proprios e para suas familias?

Entendi que seria necessario ir além do aparente percebido e buscar

compreender as proprias concepcbes dos escolarizados kaiowé/guarani e como eles
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mesmos interpretam sua inser¢do no mundo escolarizado, ou como reagem a insercéo da

escola em seu mundo socio-cultural.

Diante do exposto, este trabal ho teve como objetivo geral analisar o impacto da
escola no modo de ser e de viver dos Kaiowa/Guarani do Mato Grosso do Sul. Ou sga,
propussme a verificar o papel da escola no processo da dindmica cultural dos
Kaiowd/Guarani no MS, descobrindo até que ponto os escolarizados se identificam com
sua etnia, com seu modo-de-ser tradicional®, sendo na cultura materia, pelo menos no
imaginario®. Para isso, analisei as concepcBes que os Kaiow&Guarani em geral e
particularmente os escolarizados tém sobre suas vidas, e como elas sdo reelaboradas em
funcdo de suas vivéncias (em nivel individual, familiar e comunitario), principa mente
escolares, mas ndo exclusivamente, quanto a varios itens como qualidade de vida,
mudancgas culturais, valorizacdo e preservacdo da identidade étnica, sua aceitacdo,

enquanto “letrado” (letrao), pela sua familia e comunidade.

A escolha dos informantes da pesquisa recaiu, principalmente, sobre sujeitos
que passaram pela escola, de preferéncia com maior escolaridade. A maior parte dos
escolarizados é ex-alunos das primeiras turmas (1983-1987) do ensino fundamental
completo, formadas na Escola Francisco Meireles, da Missio Evangélica Caiud’, em
Dourados. Outros sdo egressos de outras escolas da regido. Nestes casos, ja decorreu tempo
razoavel para que tenham encaminhado um “futuro” para eles e para suas familias. O
modelo escolar destas escolas, na época em gue estes alunos as frequentaram, refletiam a
politica colonialista, que busca integrar os indios a sociedade nacional. Os demais sujeitos

escolarizados sd0 ex-alunos da Escola Guarani/Kaiowa da Reserva de Amambai, que

® As expressdes “tradicional” ou “tradicdo” estdo sendo consideradas, neste trabalho, conp aguele modo de
ser, préprio dos Kaiow&/Guarani, que busca seus referenciais no passado (tekoyma), o qual, conforme
Brand, “segue informando o presente’. “Modo de ser tradicional” ou, como dizem os préprios
Kaiowé/Guarani, fiande reko, € um conceito usado como sinbnimo para as expressoes teko katu (modo de
ser e de viver auténtico e verdadeiro), teko marangatu (modo de ser religioso), ou teko pord (modo de ser
bom). Para Sahlins e Barros, “tradi¢cbes’ sdo “compreensdes preexistentes da ordem cultural”, que podem
ser “ reinventadas através da adequacéo do passado ao presente, ... ressignificadas’ (Secretaria de Estado
de Educacdo/MT, 1997, p. 28-29). N&o se trata, portanto, de algo estético no passado, mas constantemente
reinventado pelos falantes.

Segundo conceito formulado, oralmente, por Maria de Lourdes Beldi (2002), “imaginario” sdo as
representacdes que determinam a subjetividade cultural de um individuo ou de um grupo.

A Missdo Evangélica Caiud, de origem norte-americana, instalou-se em Dourados no ano de 1928, com
objetivo de estabelecer “escolas de alfabetizacdo, instrucéo cristd, instrucdo de higiene e agricultura,
oferecendo-se as populacgdes indigenas toda a assisténcia fisica, intelectual, social, moral e espiritual que
for possivel” (Livro de Atas daMissao n° 1, apud Bernardes, 1999, p. 4).

7
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passou a oferecer Ensino Fundamental completo a partir de 1993. Esta € uma escola
indigena, que pretende ser “diferenciada’®, construida na esteira do novo paradigma da
educacdo escolar indigena, viabilizada, principamente, a partir de 1988, sob os auspicios
da nova Constituicdo Brasileira. Os outros depoentes séo pessoas mais velhas, geralmente
ndo escolarizados ou com muito pouca escolaridade, entre os quais alguns capitdes e ex-
capitdes, além de caciques kaiowdguarani®. Alguns destes informantes foram sujeitos da
pesquisa de Brand (1997), no recorte que aborda a quest&o escolar.

O principa procedimento utilizado para a coleta dos dados deste trabalho foi
através de entrevista, de roteiro aberto, com escolarizados kaiowa/guarani, para detectar
Seu pensamento a respeito da escola em suas vidas, sua influéncia no modo-de-ser e de
viver tradicional, em sua identidade étnica™®, em sua qualidade de vida, de suas familias e
das suas comunidades de origem, bem como suas expectativas quanto ao futuro desejado.
Também foram registradas as condicBes objetivas em que estes escolarizados e suas
familias se encontram e sua insercdo na comunidade. Além disso, procurei fazer um
contraponto com o0 pensamento de pessoas mais velhas, as quais também anaisam o papel
da escola e as alteracGes decorrentes deste novo veiculo cultural no modo de ser e de viver

tradicional do povo kaiowa/guarani.

Foram realizadas um total de 41 entrevistas com escolarizados, dos quais, 16
continuaram os etudos além do ensino fundamental. O destague para a escolha dos
informantes € que estes escolarizados sd0 0s primeiros que atingiram maior nivel de
escolaridade entre os Kaiow&Guarani no Mato Grosso do Sul. Nas entrevistas foram
levantadas as suas histérias de vida, além das opinides de alguns deles a respeito das
questdes propostas na pesquisa. Os dados gerais sobre a vida dos entrevistados

escolarizados constam de quadro em anexo.

©

Segundo o Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas (1998, p. 25), a escola indigena deve
ser especifica e diferenciada “ porque concebida e planejada como reflexo das aspiracfes particularesde
cada povo indigena e com autonomia em relacdo a determinados aspectos que regem o funcionamento e
orientacdo da escola ndo-indigena” .

® Capit&o é o maior cargo indigena de chefia da comunidade, em vigor desde a época do Servico de Protecéo

ao Indio — SPI; cacique ou fianderu sdo pessoas cuja funcio atual mente é apenas religiosa e/ou de cura.

10 Segundo D’ Angelis (Veiga e Salanova, 2001, p. 44-45), “Uma etnia (...) € um grupo de pessoas de uma
mesma origem que partilham uma mesma identidade, se reconhecem e sao reconhecidos como um grupo
ou comunidade humana diferente das demais’ . O conceito de “identidade étnica’ seréa melhor abordado em
outro momento.
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Para a andlise dos depoimentos foi utilizada a técnica de “analise de

contetdo”, como proposta por Bardin (1977, p. 9), por ser:

“um conjunto de instrumentos metodol égicos cada vez mais subtis em constante
aperfeicoamento, que se aplicam a ‘discursos (contedos e continentes)
extremamente diversificados” e que oscila entre dois pélos do rigor da
objetividade e da fecundidade da subjetividade” .

Segundo esta autora, o fundamental ndo € o que “a mensagem diz a primeira
vista, mas o0 que ela veicula, dados 0 seu contexto e as suas circunstancias” (idem, p. 21).
E o que o comportamento e os discursos dos Kaiow&/Guarani dizem esta influenciado pelo
lugar que eles ocupam no tempo e no espago historico e geogréfico, considerando seus
referenciais culturais e suas relagdes internas e externas. Este lugar ocupado pelos
Kaiowd/Guarani esta descrito nos dois primeiros capitulos, segundo estudos ja realizados

anteriormente e acrescidos das observagOes etnogréficas e andlises da pesquisadora.

O trabalho esta organizado da seguinte forma: No primeiro capitulo consta o
contexto histérico dos Kaowa/Guarani atuais do Mato Grosso do Sul, situando o processo
de confinamento territorial e cultural a que foram submetidos pela sociedade envolvente,
cuja légica ndo € a mesma que a deles. Esclarece também as consequéncias deste processo
em seu modo de r e de viver (fiande reko) peculiar e Unico, enquanto uma identidade
étnica que busca na tradicdo os referenciais para iluminar o presente aterado pelas
circunstancias e torné-lo viavel, tendo em vista a busca de um futuro que se situa ndo sé na

dimensdo material, mas também imaterial.

No segundo capitulo aparece 0 contexto escolar em que esta sociedade
indigena esté inserida, considerando a conjuntura historica educacional do Brasil e do
Mato Grosso do Sul, com seus modelos politico-ideoldgicos e suas influéncias na
legisacdo da educacdo escolar indigena e nas praticas das escolas que atendem os
Kaiowd/Guarani. Para ilustrar estas praticas, € descrito o contexto das duas escolas em
areas indigenas que oferecem ensino fundamental completo a alunos indigenas. a Escola
Francisco Meireles, de Dourados (durante a década de 80), e a Escola Guarani/Kaiowa
Coroa Sagrada, de Amambai (durante a década de 90), que sdo também as escolas por

onde passou a maioria dos escol arizados informantes desta pesquisa.
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No terceiro capitulo sdo analisados os resultados da escola junto aos
Kaiowa/Guarani, considerando as concepcdes dos velhos, que se espelham na tradicéo e,
particularmente, as concepcdes dos proprios escolarizados e 0 seu modo de vida
Finalmente, tento responder a quest&o proposta no titulo do trabalho: “Serd o letrao' ainda
um dos nossos?’, ou sgia, continuam os escolarizados identificando-se como Kaiowa ou

Guarani?

Determinados termos usados pelos informantes, tais como cacique, rezador,
capitdo, crente, branco e outros, além das palavras ou expressdes na lingua Guarani, estéo

escritos em italico.

H«| etrao” é expressdo usada pelos Kaiow&Guarani paraidentificar o “letrado”, ou seja, o escolarizado.
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CAPITULO |
OSKAIOWA E GUARANI

1.1 Contexto Historico*

Os Guarani*® vivem hoje espalhados pelo Paraguai, Argentina, Uruguai e
Brasil. Sdo divididos em trés grupos. os Mbya, no litoral, com uma populacdo estimada em
10 a 11 mil pessoas, os Ava-Chiripa ou Nandéva, no interior dos estados de Santa
Catarina, Parana, Sao Paulo, Mato Grosso do Sul e Paraguai, estimados em cerca de 9 mil
pessoas; e 0s Pai Tavytera ou Kaiowa, no Paraguai e Mato Grosso do Sul. Estes ultimos
sdo cercade 35 a40 mil pessoas, dos quais 24.523 (Rossato e Nantes, 1999, p. 15) residem
naregido da Grande Dourados/M S, incluindo a presenca, em pegueno nimero, de Guarani

Nandéva, nicos naregido que se autodenominam, simplesmente, como Guarani **.

Os atuais Kaiowa/Guarani do Mato Grosso do Sul sdo considerados
descendentes dos Itatim, “descobertos’ em 1548. Os que ndo foram atingidos pelos
“encomendeiros’ *°, ou pelos bandeirantes, ou reduzidos nas Missdes pelos jesuitas a partir
de 1632, preferiram esconder-se no mato. Eles eram conhecidos como Caagua (habitantes
da mata), denominacdo dada pelos colonizadores para grupos guarani bem distintos:
“Qubstituye las autodenominaciones de las parcialidades para no retener sino el aspecto
de marginalidad de quien vive fuera del espacio ‘politico’ colonial” (MELIA,
GRUMBERG e GRUMBERG, 1976, p. 168). Sdo aqueles Itatin que “habian escapado a

12 |nformagbes extraidas de autores como Azevedo, Brand, Brand e Pereira, Chamorro, Melia, Meli4,
Grumberg e Grumberg, Schaden.

13 O termo Guarani, neste caso, como j& mencionado, refere-se & grande nagéo Guarani, da qual fazem parte
as trés parcialidades atuais.

14 E serao assim tratados ao longo do texto.

15 A “encomenda’ era uma forma oficial de exploracdio da méo de obra indigena, através da qual “adeias
inteiras de Guarani eram ‘doadas a colonos que os empregavam ha agricultura e na extracdo do ouro”
(BRAND e PEREIRA, 2000, s/p).



la historia colonial, aunque puedan haber sentido y sufrido sus ramalazs’ (MELIA,

1992, p. 241), os quais seguiram nas matas até o seculo 20.

Ocupavam, desde o século 18, um territério (fiane retd) bastante amplo e fértil,
gue se estendia pela regido oriental do Paraguai e pelo cone sul do Mato Grosso do Sul,
regido da Grande Dourados (até o Rio Apa), numa érea de, aproximadamente, 40 mil km2,
habitat dos Pai/Kaiowa, atual configuracdo dos antigos Caagua. Estabeleceram contato
com o0s “brancos’ a partir da definicéo dos limites entre portugueses e espanhais, por volta

de 1777 e, com mais intensidade, ap0s a guerra do Paraguai, que terminou em 1870.

Os Kaiowa/Guarani viviam em adeias - tekoha - que congregavam uma ou
vérias familias extensas, sendo chefiadas por um lider religioso (tekoaruvicha'®). Tekoha é
o lugar (ha) onde se realiza o teko - sistema®’, cultura, lei, costumes, modo de ser e de viver
especifico dos Kaiow&Guarani -, ou ainda “o lugar e o meio em que se dao as condi¢des
de possibilidade do modo de ser guarani” (MELIA, 1989, p. 336), e “fundador de sua
identidade’ (BRAND, 1997, p. 124). Este lugar especifico, para ser viavel, supbe uma
terra especifica, ndo qualquer terra nem de qualquer tamanho, boa para a agricultura e
suficiente para abrigar a/as familias extensas com toda sua parentela’®, tendo, para cada
uma, espaco para a roga nova e antiga'®, para as casas com Seus pétios, e mais mata,
capoeira ou campo e agua. A terra é para os Kaiowd/Guarani ‘uma instituicdo divina
oferecida pelo deus criador com exclusividade a comunidade que nela reside’ (Azevedo,
1991, p. 17), sustentada pela inter-relacdo de espacos e valores econdmicos, sociais,
religiosos e politicos proprios, que compdem o fiande reko (“nosso jeito de ser e de
viver”), ou nosso sistema tradicional. Esta concepcdo de terra é “o esteio da identidade
deste povo”(idem, p. 18), cujos principios vém sendo negados e inviabilizados pela

espoliacéo de seus tekoha tradicionais e pelo confinamento a que estdo submetidos.

®Tekoharuvicha: Tekoha = aldeia; ruvicha = lideranca. Hoje s&o denominados de “rezadores” ou “caciques’.

7 Nosso sistema é uma expressdo usada pelos proprios Kaiow&/Guarani, referindo-se ao fiande reko.
“Sistema’: Conjunto de padrdes reciprocamente aj ustados, destinados a orientar e regular 0 comportamento
dos membros de uma sociedade./ H&bito ou costume peculiar de cada criatura (MICHAELIS 2000, p.
1952-1953).

18 A populagéo de cada aldeia podia variar bastante, porém, dificilmente ultrapassava um total de 300 a 400
pessoas.

19 A roca é baseada no sistema da coivara, que supde a rotatividade das areas de plantio, com o descanso da
terra depois de um determinado tempo, para que a mesma possa Sse recuperar.
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Em 1882 instalou-se em todo territério péi/kaiowa a Cia. Mate Laranjeiras,
usando os indios como mé&o-de-obra® para a extragio da erva-mate, que € nativa nesta
regido. Esta Companhia dominou naregido até 1943, mas significou “importante elemento
de protecéo do territério kaiowa” , pois era “ um grande empecilho para a penetracdo de
outros contingentes de colonizadores” (BRAND, 1993, p. 51). Também no final do século
19 chegaram os primeiros migrantes galichos, iniciando a instalacéo de fazendas de gado,
mas, como se fixaram nos campos, eles ndo interferiram diretamente onde estavam os
indios, pois estes ocupavam as matas. Comegava, assim, a disputa pelas terras que faziam

parte do territorio kaiowéd/guarani.

Com objetivo de liberar as terras para a colonizagéo, de 1915 a 1928, o SPI
(Servico de Protecdo ao indio - 6rgdo do governo federal®) reservou oito pequenas éreas
de terra para os Kaiow&Guarani de, no maximo, 3600 hectares cada, em toda regido da
Grande Dourados, somando 18.297 hectares. A escolha destas areas ndo levou em conta“a
localizacdo dos tekoha tradicionais, mas sim a concentracdo maior de indios, muitas vezes
em funcéo dos trabalhos da Cia. Mate Laranjeiras’ (idem, 1993, p. 67) e estrategicamente
proximas a um nucleo urbano®. A primeira reserva demarcada foi a de Amambai, com
3.600 ha, mas logo sofreu a primeira reducéo, perdendo mais de 1000 ha. As demais sdo:
Dourados, Caarapd, Limédo Verde, Takuapery, Sassord, Porto Lindo e Pirgui. Estas duas

Ultimas foram reservadas para os Guarani-Nandéva e as demais para os K aiowé>.

Entretanto, as aldeias tradicionais comecaram a ser reamente atingidas e
“atropeladas’, a partir da década de 1940, com o inicio do desmatamento sistematico em
toda regido - os préprios indios eram a méo-de-obra para as derrubadas - para a

implementag@o definitiva da colonizagdo nas terras dos Kaiowa/Guarani. Primeiro foi a

20 pimentel Barbosa, em 1927, relata que, na regio de Iguatemi, a proporcao de indios Kaiowa trabalhando
na extracédo da erva era de 75% em relagdo aos operarios ndo-indios (Apud Brand, 1993, p. 49).

21 O SPI foi criado em 1910 e extinto em 1967, surgindo, entdo, a FUNAI (Fundaco Nacional do indio), em
1972. A ideologia integracionista sempre orientou as agles destes érgédos em todo pais. “O trabalho do SPI
e depois da FUNAI buscou, de forma inexoravel, a integracdo das populagdes indigenas em nossa
sociedade, mediante a incorporagdo de seus territorios e suas riquezas, ou, se analisado do lado dos
indios, a sua desintegracdo e seu desaparecimento como sociedades etnicamente diferenciadas’ (Brand,
2000, p. 3).

22 A Reserva de Dourados ficaa 5 km do centro da cidade de Dourados.

2 Hoje, os dois grupos se misturam bastante em praticamente todas as areas, por isso diz-se “dreas
kaiowa/guarani”.
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instalacdo da Colonia Agricola Nacional- CAN, pelo entdo Presidente Getulio Vargas, em
1943, na regido da Grande Dourados, que atingiu em cheio as aldeias onde moravam os
Kaiowa do Panambizinho®. As demais aldeias, localizadas nas outras regides de mata,
comecaram a ser destruidas a partir de 1950/1960, principalmente para a instalagdo das
fazendas de gado. Enquanto necessarios como méao-de-obra barata e disponivel, os
Kaiova/Guarani podiam ficar tranqiilos em suas terras, mas concluido o desmatamento,

eram simplesmente expul sos.

Empreendeu-se, entdo, com o apoio dos orgdos oficiais (SPI e depois FUNALI),
um processo relativamente violento de reducdo territorial e confinamento compulsorio, que
durou até o inicio da década de 1980, com a transferéncia sistemética eforcada das
diversas aldeias kaiowéd/guarani para dentro das oito pequenas reservas demarcadas pelo
governo. Mas, tal como na época dos encomendeiros e das reducgdes, algumas aldeias
resistiram ao confinamento das reservas, instalando-se nos fundos das fazendas que ainda

ndo haviam sido desmatadas.

No entanto, o impacto do confinamento se torna insuportével quando, a partir
da década de 1970, com a segunda migracdo de galchos para esta regido, comeca a
mecanizagdo das lavouras para o plantio de soja, provocando “o fim das aldeias reflgio

[...] nasultimas matas onde os Kaiowa se refugiavam” (idem, 2000, p. 5).

Mas é também nesta década, mais precisamente a partir de 1978, com 0 apoio
da Igregja Catdlica e de ONGs (organizagdes ndo governamentais), que comeca aluta para
interromper essa pratica historica. Apos muitos anos de expulsdes e retornos, finamente,
em 1984, duas comunidades kaiowd conseguem o reconhecimento de suas terras, as
primeiras demarcadas depois de 1928. Desta data até hoje, os Kaiow&Guarani ja
recuperaram 15 éreas tradicionais, perfazendo um total de 23 areas, 0 que equivaleria a
47.728 hectares (CIMI/CPI/SP, 2000, p. 15-17), se 0s processos estivessem concluidos e os
indios com a posse plena das terras. Reivindicam mais 110 areas tradicionai s (Brand, 1997,
p. 302-338), das quais, cinco areas aguardam providéncias da Funai (Ver mapa das &reas

indigenas dos Kaiow&Guarani no Mato Grosso do Sul em anexo).

24 O Panambizinho é uma area de 60 hectares, equivalente a dois lotes da CAN, no municipio de Dourados,
para onde se refugiaram os indios quando suas aldeias foram tomadas pela reforma agraria. Em 1995 o
governo demarcou aterra para eles, com 1240 hectares.
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A falta de terra €, obviamente, o grande problema para os Kaiow&Guarani do
Mato Grosso do Sul. O impasse maior para 0 modo especifico dos Kaiow&/Guarani esta
nas oito reservas demarcadas até 1928, onde hoje se encontra a populacéo das dezenas de
adeias destruidas durante as Ultimas décadas. E justamente nestas reservas que os indices
de suicidios de jovens de até 20 anos se mantém elevados e constantes. As transformagtes
dentro destas éreas reservadas sdo algo que desafia 0 modo-de-ser tradicional (tekoyma)
dos Kaiowd/Guarani, causando problemas e alteragcbes na economia, na organizacdo

politica e familiar e narelacdo com o sobrenatural, inviabilizando areligido tradicional.

Observa-se, nas reservas, a sobreposicao de liderangas, uma vez que estdo ali
concentradas diversas aldeias e familias extensas, cada qual com seu sistema de chefia: os
capitdes® se sobrepdem aos lideres religiosos (aciques/rezadores), mas ndo conseguem
‘administrar’ as reservas e resolver os problemas hoje ai existentes. Antes, os
tekoharuvicha garantiam seu poder com apoio da parentela que formava o tekoha. Mas sua
autoridade era baseada no prestigio adquirido pelo servigo prestado a comunidade e através
da oratéria e do convencimento e ndo da coercdo. Hoje os caciques/rezadores estéo
acuados e desprestigiados, principamente por causa do esfacelamento da familia extensa
que lhes dava sustentaggo. Por outro lado, o poder e o prestigio dos capitdes” vém, em
grande parte, de relagdes fora da comunidade, especialmente com o 6rgdo oficia e outros
setores externos com 0s quais mantém relacdes de cooperacdo e de onde vém 0S recursos
que ele distribui. Atualmente, a elevacdo do nivel de demandas na administragdo das &reas
esta exigindo a convocacdo, para o cargo, de individuos com outro tipo de qualificacéo, o
que tem sido buscado entre os jovens escolarizados, os quais estdo disputando com 0s
capitdes mais tradicionais, e utilizando novos parametros de legitimidade, tais como a

eleicdo através do voto®®, e ndo mais o consenso, como era a prética tradicional.

%5 Cargo instituido pelo SPI, em 1924, cuja nomeacdo, destituicso, funcdo e poder eram atribuidos pelos
funcionarios do 6rgéo oficial. Esta prética seguiu oficialmente até 1990, mas continua sendo legitimada por
muitos funcionarios da FUNAI até hoje.

%6 Na aldeia do Panambizinho, onde, apesar das condicdes adversas, estdo reunidas duas grandes familias, os
chefes religiosos mantém suas fungfes e seu prestigio e ainda acontecem as grandes festas kaiowa,
principal mente o kunumi pepy.

27 Diretamente vinculada & figura do capitdo foi instituida a policia indigena, compondo uma hierarquia
militar, com soldados, cabose sargentos, paragarantir a autoridade do capitéo perante os outros indios que
nado fazem parte de sua parentela. Hoje, muitos ja apelam paraa policialocal da cidade mais préxima.

28 Esta prética esta sendo usada com bastante freqiiéncia, inclusive com estratégias muito conhecidas da
sociedade mais ampla, tais como a “compra de votos’, com recursos oriundos de cestas basicas ou outros
beneficios geralmente conseguidos junto aos politicos ou poder publico.
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Estas demandas tanto mais se acentuam, quanto mais mudangas ocorrem na
economia tradicional, baseada na agricultura de coivara, na coleta, na caca e na pesca,
inviabilizada pelo confinamento. Em decorréncia da superpopulacdo, que reduz o espaco
disponivel, 0 ecossistema das reservas estd completamente alterado, provocando o
esgotamento de recursos naturais importantes para a qualidade de vida numa aldeia
kaiowé&/guarani. A mata desapareceu por completo, sendo substituida pelo coloni&o ou
braquiéria®, e assim, em alguns lugares ndo ha mais nem lenha para o fogo; a &gua € pouca
ou esté poluida e as nascentes comprometidas pela falta de protecédo verde. Além de pouca
terra para plantar, o solo esta enfraguecido e bastante prejudicado pela erosdo, sem contar a
mecanizacao das lavouras para o plantio de soja, ocorrendo dentro das reservas problemas
de concentracdo fundiéria, especiamente em Dourados, enquanto que para alguns indios
SO sobra um pequeno lote do tipo urbano. Também comega a se disseminar pelas &reas

indigenas a prética da compra e venda de lotes de terra.

Assim, com o comprometimento das condi¢des que viabilizariam a economia
prépria dos kaiowa/guarani, a miséria, a fome, as doencas e a violéncia tomam conta de
muitas familias, que, aliadas as alteragbes no sistema de chefia tradicional, vem gerando,
cada vez mais, uma estratificaco social entre os Kaiow&Guarani, algo inimaginavel no

tekoyma.

“ O deslocamento espacial sempre foi a grande estratégia kaiowa [guarani] para a
superacao de conflitos e tensdes internas’ (BRAND, 2000, p. 6). O fendmeno do “ oguata”
(caminhar, peregrinar), dentro do territorio Kaiowé&Guarani (fiane retd), tendo em vista a

busca de outro lugar para construir novas aldeias, ocorria

“toda vez que determinadas condicBes tornavam indesejavel a permanéncia
naquele local”, tais como, desentendimentos internos, praticas de feitico,
excesso de doencas,[...] desgaste da terra, esgotamento dos recursos naturais e,
portanto, das condic¢Bes de subsisténcia” (idem, ibidem).

Hoje, no entanto, o deslocamento em busca de novos espagos tem sido quase
impossivel, uma vez que seu territério foi drasticamente reduzido, aumentando, na mesma

proporcao, as razdes para “oguata”. Como ndo tém mais para onde ir, com a maximizagdo

29 Tipos de capim proprios para o gado, plantados nas fazendas.

24



dos conflitos e tensdes internas, geradas pelo confinamento, também aumenta,

consideravelmente, avioléncia e os desequilibrios, principalmente nas reservas.

A fata de condicbes de subsisténcia dentro dessas reservas, aoS poucos,
obrigou os indios, principalmente os mais jovens, a buscarem aternativas na colheita de
algoddo e braquiarias e, nos ultimos anos, nas usinas de acool. Como conseqiéncia do
assalariamento compulsorio, a auséncia prolongada dos pais de familia®, provoca o
desencadeamento de rupturas dentro da estrutura familiar tradicional e da sociedade como
um todo, pois a familia é a unidade bésica da sociedade kaiowa/guarani onde se articulam
questbes importantes no campo da economia, da politica e da religido. HA muitas
separacOes de casais e € sobre as mulheres que pesa o sustento dos filhos, porque o salario

dos pais dificilmente é usado para isso.

Essa instabilidade familiar faz crescer o nimero de “guachos’, ou segja, de
criancas criadas por terceiros. As que ficam na familia ndo recebem, ou ndo querem mais
ouvir, os conselhos dos mais velhos, e isso é visto por muitos indios como causa de
suicidios. Por isso também os adolescentes muito jovens se casam ou vao para as
destilarias, abandonando a escola. Verifica-se 0 aumento da incidéncia de prostitui¢éo e de
estupros.

Até a década de 1970, areligido kaiowéd/guarani (teko marangatu) continuava a
afirmar e viabilizar o modo-de-ser tradicional, tekoyma, pois ai 0o Estado n&o intervinha.
Com a radicalizacdo do confinamento, o crescente impasse no modo de ser tradicional
reflete-se, também, na relacdo dos Kaiowé/Guarani com o sobrenatural, afetando a religido
tradicional, “dltimo reflgio de resisténcia kaiowa/guarani” (BRAND, 1997, p. 205).
Cresce, em contrapartida, 0 ingresso em igrejas neopentecostais®, as quais sinalizam “para
um individualismo que se traduz [ ...] em busca de saidas econdmicas individuais para as

suas familias nucleares’ (idem, p. 270). Traduz-se também na valorizacdo de sinais

30 Algumas usinas empregam exclusivamente méo-de-obra indigena. Em 1997 safam em média 200 a 250
trabalhadores kaiowé/guarani da reserva de Sassord, em contratos de 50 dias, de fevereiro a novembro
todos os anos. Segundo 0 Censo Escolar Kaiowé/Guarani (Rossato e Nantes, 1999), no Sassoré em 1998,
havia 922 pessoas, sendo 156 homens na faixa etéaria de 15 a 39 anos, 29 homens entre 40 e 60 anos e 42
com mais de 60 anos. Com isso pode-se concluir que todos os pais de familia ficavam fora quase o tempo
todo, e mais os jovens solteiros (0s maiores de 60 anos séo aposentados). Como ainda “sobra” nimero dos
gue saiam para o “contrato”, os outros homens da lista, provavelmente eram menores de 15 anos.

31 As igrejas neopentecostais, junto com a Igreja Presbiteriana (protestante), chegaram a um nimero de 39
denominages nareserva de Dourados (dado do CIMI, 2000) e quatro nareserva de Caarapo, em 2000.
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indicativos do caréter de exterioridade dessa nova fé roupas melhores, casas e méveis no
padréo ndo-indigena, aparelhos de som e TV e, ultimamente, telefones celulares. Uma vez
que a situagdo econdmica nas comunidades kaiowa/guarani vem se deteriorando cada vez
mais, estes elementos sdo entendidos como “melhoria da qualidade de vida’, mesmo que a
casa coberta de “eternit” torne insuportéavel aglientar as mudancas de temperatura e que 0s
aparelhos eletrénicos durem pouquissimo tempo. As novas igrejas continuam, nos dias de
hoje, aquilo que ja se propunham os antigos colonizadores. cristianizar para “civilizar”

paraintegrar; ou sgja, paraficar fora do sistema tradicional.

Por outro lado, a desestruturacéo da familia extensa, que joga no abandono
muitos jovens, faz com que as igrejas abram a “possibilidade de construcéo de uma nova
comunidade, ndo mais fundada [ ...] nas relagdes de parentesco, mas nos irmaos da mesma
igrgja” (idem, ibidem). Isso é confirmado pelo desabafo de um professor guarani da
Reserva Porto Lindo®. Em seu depoimento, Elieser Martins disse que entrou na Missio
(preshiteriana) porque ndo conseguia apoio nem da comunidade, nem de sua familia e
estava “perdido”: bebia, ndo parava em casa, fazia “bagunca’, ndo trabalhava direito. Mas,
junto aosirmaos da Missdo, ele encontrou o apoio que faltava, sentiu-se acolhido, amado e

valorizado, ou sgja, passou a “pertencer” novamente, encontrou um “lugar”.

O ritmo cada vez mais rapido e complexo das mudangas que marcam a
sociedade globalizada, e impostas ao entorno regional **, provoca um grande descompasso
em relacdo as bases concretas da economia, dos valores e da cosmovisdo da sociedade
tradicional kaiowd&/guarani, provocando desequilibrios e rupturas. Um exemplo disso é
fornecido por Bandeira (Secretaria de Estado de Educacdo/Mato Grosso, 1997, p. 41):

“O contato cria pressdes avassaladoras sobre a cultura indigena, abrindo
rachaduras imperceptiveis, coma introducdo dos [ ...] bens industrializados, tédo
fascinantes em seu brilho, em seu colorido, em sua eficiéncia (ainda que fugaz),
em sua novidade, em seu encantamento. Como a agua, a producdo simbdlica

etnocéntrica vai se infiltrando com o tempo, comprometendo paredes [€]
alicercesda culturatradicional” .

32 Conversa ocorrida em dez/2000, nareserva Porto Lindo.
33 Segundo Balandier (Apud Brand, 1997, p. 21), “...este entorno ou contexto regional é a porta de entrada

das aldeias, onde estdo os novos colonizadores com sua economia, seus valores, suas religides, suas
técnicas e seus mecanismos de exploracao” .

26



Em suma, este novo modo de ser, tekopyahu, que ‘vai entrando aldeia a
dentro, através da escola, das Igregjas, do radio, da televisdo e, especialmente, pela
desintegracdo da familia guarani” e a inviabilizacdo da economia tradicional, constitui
“um crescente cerco” [...] “ Nao imp8&e somente um confinamento geografico mas, acima
de tudo, um cerco cultural” (Brand, [1999, s/p]). O tekoyma, vivenciado através do teko
pord (bom modo-de-ser) e do teko marangatu®, vai cedendo lugar ao tekopyahu, que
representa aos olhos dos Kaiowé&/Guarani mais idosos o tekovai (modo-de-ser ruim). E isso
significa a sua perdicéo, especialmente enquanto inviabiliza o futuro (que € o mundo dos
deuses), pois as criancas que crescem sem aprender o sistema tradicional ja sdo frutos de
uma educacdo voltada para fora do sistema kaiowé/guarani. Este ndo é caso dos sujeitos
desta pesguisa.

A situacdo da lingua ilustra este quadro: Batista (Terra Indigena, 1992, p. 38),
em seu estudo sobre a lingua como veiculo de resisténcia cultural, afirma que “a
desestruturacéo familiar seria uma das razoes que acelera a perda da lingua comum. [...]
O afastamento das criangas com relacdo a mée, antes de que se concretize a etapa da
puberdade, poderia levar uma lingua ao exterminio no espaco de duas geragoes’ . Ou sgja,
se ndo acontecer a reviabilizacdo das condicdes para a vivéncia do fiande reko, em todos os
niveis, a proxima geracao ja ndo teria mais os referenciais educativos do tekoyma, apenas
os do tekopyahu, caracterizando, entdo, a “integracéo” tdo almejada pelos velhos e novos
colonizadores.

Uma boa parte dos sujeitos da pesquisa sdo a terceira geracdo desta histéria de
confinamento. Eles ainda foram educados de acordo com o sistematradicional, pelo menos
até os sete anos, quando, entdo, entraram na escola e passaram a receber a educacdo de um
modelo escolar voltado parafora, para um sistema ndo-indio, desacreditando e depreciando
o sistema indigena. Entre os que se enquadram neste “perfil”, alguns entendem que ainda
tém a chance de “voltar” para as vivéncias culturais tradicionais, conforme falaram véarios

informantes desta pesquisa

No entanto, agueles que ja& foram educados desde pequenos, antes mesmo da

escola, no novo sistema (tekopyahu), principalmente nas novas igrejas, estes, a meu ver,

34 Estes conceitos sdo analisados melhor no item 1.2 deste capitulo, onde esta descrito o modo de ser
kaiowa/guarani.
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ndo mais teriam condigdes de vivenciar o flande reko. A ndo ser que, em contrapartida, o
tekopyahu segja ressignificado e apropriado pelos Kaiow&Guarani, segundo referenciais
culturais tradicionais (tekoyma) que permanecem presentes na memoria coletiva deles e na
vivéncia daguele grupo que ainda “segura’ a reza, como disse o cacique Julio Lopes para
Brand (1997, p. 250): “ Ainda nao acabou totalmente [...]. Tem ainda os que sabem rezar.
Nos os donos da reza ainda vivemos como se fosse professor” . Galvao (1979, p. 143-144)
explica que

“ Esse processo de desestabilizacdo e assimilacdo funciona no nivel individual,

porém, para o grupo indigena visto como um todo, dificilmente se completara.

Restara sempre um nucleo tradidonalista [grifo meu], constituido por individuos

emocionalmente inadaptaveis as novas condi¢des e que tentardo manter vivas a
lingua, astradicfes e o sentido da comunidade” .

Isso traz esperanca de bons tempos @rapord), pois séo as belas palavras da
tradicdo (mborahei, porahei®), vivenciadas nas rezas, os referenciais que continuam tendo
real importancia para os Kaiowa/Guarani, que os fazem identificar-se como tais e que
constroem o seu futuro. Este futuro é possivel de ser vislumbrado na alegria das criancas
gue participam de eventos tradicionais, de rezas, de festas, como se vé freglientemente.
Neste sentido, parece que a presenca dos avos (mesmo que sgja crente®®), em torno dos
quais as criancas gravitam, sentindo-se seguras e felizes, poderia ser uma garantia

suficiente para que isto aconteca.

O que resta saber é como a escola, enquanto instituicdo de fora, influiu nas
mudancas de comportamento e na vida dos Kaiow&Guarani. Serda que a escola
efetivamente tem acelerado a entrada do novo modo de ser, ou, pelo contrério, minimizou
as consequéncias do confinamento? A escola pode ajudar a recompor o quadro das
vivéncias tradicionais que ainda seguem presentes e gjudar a compor o que falta? Com que
aspectos da tradicdo os Kaiowa/Guarani escolarizados se identificam melhor? Estas

questdes serdo analisadas no capitulo I11.

35 Mborahéi ou porahei: Mbora = pora (bonito, belo, bom); hei =he'i (falar, dizer, cantar).
% Os indios chamam de crentes aos membros de igrejas evangélicas ou pentecostais.

28



-

1.2 Modo de ser ede viver tradicional dos K aiow&/Guarani —*“ fiande reko” *’

Diante deste quadro bastante problemético, parece que os Kaiow&Guarani,
enquanto etnia diferenciada, estariam condenados a0 desaparecimento. Mas ndo é bem
assim. V&rios autores que estudam este povo descrevem a resisténcia e a plasticidade com

que enfrentam esse processo historico:

“[..] .longe de serem as inermes vitimas que povoam habitualmente os livros de
histéria, os Guarani desenvolveram estratégias préprias que visavam néo
apenas a mera sobrevivéncia mas, também, a permanente recriacdo de sua
identidade e de seu ‘modo de ser’, frente a condi¢cbes progressivamente
adversas’” (MONTEIRO, apud CUNHA, 1992, p. 475).

“ Muchas veces he pensado que si €l pueblo guarani esta todavia presente en el
Paraguay, en el Brasil, en Bolivia y en la Argentina, es porque tiene el destino
de ser memoria de nuestro futuro” (MELIA, 1997, p. 49).

“ Singular y asombroso el destino de un pueblo
como los Guaranies!

Marginadosy periféricos,

nos obligam a pensar sin fronteras.

Tenidos como parcialidades,

desafian a totalidade del sistema.

Reducidos,

reclaman cada dia espacios de libertad sin limites.
Pequefios,

exigen ser pensados a lo grande.

Son aquellos primitivos cuyo

centro de gravedad ya esta en el futuro.

Minorias, que estan presentes

en la mayor parte del mundo” . (idem, ibidem, p. 59).

“Apesar de desterrados — pois a terra na qual poderiam viver seu modo de ser
tradicional nao existe mais — e ‘cercados pelo mal’ [...] a atitude que predomina
nao é a de desespero. Quando os Guarani ouvem o branco dirigir-se a eles como
guem ndo temmais cultura[...] elesreagem e afirmam que os Guarani existeme
gue existirdao sempre” (CHAMORRO, 1999, p. 22).

Isso € confirmado nas palavras de um professor kaiowé&/guarani, em 1999,

durante a primeira etapa do Projeto Ara Vera®:

37 Esta parte esté apoiada na bibliografia existente.

% O “Projeto Ara Vera-Curso Normal em Nivel Médio - Formacdo de Professores Guarani/Kaiowa”,
iniciado em 1999, trata-se de um curso de magistério especifico e diferenciado com objetivo de habilitar
professores kaiowa/guarani para educacdo infantil, educagdo ro ensino fundamental e educagdo nas
comunidades indigenas. O curso se propde a “contribuir para que estes professores possam participar da
construgdo da Escola Indigena no seu contexto cultural, propiciando uma educagdo escolar especifica,
diferenciada, intercultural e bilingle, valorizando as contribui¢des desta sociedade indigena nas diversas
areas do conhecimento e garantindo, a0 mesmo tempo, os conhecimentos univer salmente construidos pela
humanidade”. O Projeto Ara Vera é uma parceria do Governo do Estado de Mato Grosso do Sul com os
municipios do cone sul do estado e apoio da Universidade Catélica Dom Bosco e Universidade Federal do
Mato Grosso do Sul. Desde 1995, este projeto vem sendo solicitado pelo Movimento dos Professores
Guarani/Kaiova.
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“Apesar das mudancas vindas com a sociedade branca, os Kaiowa e Guarani
ainda resistem no tempo. Ainda temos nosso modo de vida, nossas crengas e
nossa religido. Estamos conscientes das diversas dificuldades que hoje
enfrentamos por culpa de nossos dirigentes, mas ainda temos intactos nossa
lingua e nossos processos educativos” .

Considerando a dinamicidade das culturas®, apesar de tudo pelo que
passaram/passam, os Kaiowa/Guarani, conforme Brand (2000, p. 14), “nunca deixaram de
definir suas estratégias proprias a partir da analise que fazem de suas possibilidades em
cada momento histérico”. Ao longo dessa histéria de espoliacdo, preconceito e
discriminacdo, uma das estratégias que eles usaram e ainda usam para sobreviver €, muitas
vezes, a de esconder sua identidade: até aproximadamente 1985, escondiam seus rituais e
sua lingua, outras vezes escondiam a etnia, dizendo-se “paraguaios’. Chamorro (1999, p.
23) diz que eles “[...]Jcomportam-se como |hes convém — como ‘civilizados', catolicos ou
evangélicos. Fazem isso para se tornar ‘invisiveis aqueles que, de outro modo, veriam
neles motivo de chacota ou pessoas a serem catequizadas’ .

Hoje, no entanto, outras estratégias fazem parte de sua dinamica histérica e
cultural. Juntamente com os movimentos politicos que os indios comecaram a redizar -
luta pela terra, organizacéo de liderancas, de professores - sempre voltados para o plano
transcendente, a principal meta dos Kaiowa&/Guarani, na visdo dos caciques e de outras
pessoas mais velhas, € aretomada do sistematradicional e o fortalecimento do papel social
dos primeiros.

Em sua pesquisa, Brand (1997, p. 266-267) detectou que a preocupacdo bésica
e também a esperanca dos caciques/rezadores € com a retomada das préticas religiosas,
principalmente dos rituais de iniciacdo, pois, segundo eles, ‘recuperando a forca da
palavra, através da ‘reza’, em que se encontra toda a eficacia, o restante dos problemas
serdo superados’ . E devem centrar seus ensinamentos sobre as criancas, as quais precisam

reaprender as rezas. Segundo Carlos Vilharva, “tem que formar de novo essa crianga,

39 Segundo Dias da Silva (1997, p. 198): “Entende-se cultura ... como as solugdes que geragdes de homens
tém dado aos problemas enfrentados no curso de sua histéria. Inclui um conjunto de conhecimentos,
valores, técnicas, comportamentos e atitudes, pensamentos e regras compartilhadas. E a maneira de um
grupo se relacionar entre si, com 0s outros e com 0 meio ambiente. Compde-se de cultura material e
simbdlica; manifesta-se nos produtos do homem: artesanato, construcées, comportamentos individuais ou
grupais, sendo um de seus elementos mais importantes a lingua. A cultura é aprendida, recriada,
transformada, transmitida. Representa um valor maior — um patriménio de dados compartilhados por
todos os seres humanos de um grupo. N&o é estatica, mas sim flexivel, podendo desta forma adaptar-se ou
mudar” .
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ensina pra ver se melhora de novo nossa vida”. Ele acha que este trabalho deve ser feito
principalmente com as criangas mais novas. “[..]tem que trabalhar bastante pra
recuperar pelo menos a metade..” .. Reconhecem, por outro lado, que terdo dificuldades
com os jovens de 12 a 14 anos para fazé-los retornar a prética tradicional, uma vez que €,
justamente nesta idade, quando eles comecam a sair para 0s contratos nas destilarias.
Embora a escola sgja considerada como “co-responsavel pelo abandono do ‘sistema
kaiowd', contraditoriamente, eles “ propdem apropriar-se da propria escola”’ , como espago
para viabilizar o reaprendizado da tradicdo. Diversos indigenas destacam que o ensino na

lingua guarani, adotado recentemente nas escolas, “vai auda muito pra crianca,
principalmente, explica o que religido nossa’ [ ...]. O papel e os resultados da escola frente
a0 sistema tradicional que define a identidade kaiowa/guarani serdo analisados nos

préximos capitulos, com mais profundidade, pois €, precisamente, o objeto deste trabal ho.

Para que a retomada do sistema realmente acontega, algumas condic¢des basicas
precisam ser reviabilizadas. E necessério, antes de tudo, a recuperacd de mais terras
tradicionais para a reconstrucdo de novas adeias, 0 que j& vem sendo feito desde 1984,
mas num ritmo muito lento. Isto possibilita a quebra do confinamento, com a diminuicéo
da superpopulacéo e da sobreposicdo de chefias nas reservas. Nos novos tekoha, as
relacOes de parentesco se definem melhor e os caciques/rezadores podem voltar a exercer
seu papel social especifico. Além disso, esses novos espacos podem facilitar a

continuidade da dinamica do oguata, sempre que for exigido pelo modo de ser coletivo.

O préprio movimento de recuperacdo das terras fez reascender nos
Kaiowd/Guarani 0 seu espirito dindmico, fazendo-os caminhar novamente em busca de
reaver cada vez mais terras perdidas, os caciques/rezadores estdo ganhando novo estatus®
€ uma nova consciéncia comecou a surgir resgatando a auto-estima perdida e fazendo
reaparecer as expressdes da religido tradicional. Mas, aém de aumentar 0s seus espacos,
vao necessitar também torna-1os viaveis, restaurando suas terras exauridas, recriando uma

base ecol 6gica adequada para 0 desenvolvimento de seu modo de ser tradicional.

40 «Egtatus’, segundo Michaelis 2000 (p. 1976), é a posicao, condicdo ou situacdo do individuo no grupo,
determinada pel as relagdes com todos os outros membros.
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1.2.1 Identidade

Para verificar se os Kaiowa/Guarani que passaram pela escolarizagdo formal
continuam se identificando com seus valores étnicos, € necessario abordar o que sgja a
identidade kaiowa/guarani. Paredes (Secretaria de Estado de Educagdo,1997, p. 186)
conceitua identidade como um fendmeno psicolégico, social e cultural construido e
vivenciado “no interior de cada ser individual (pessoa) ou social (grupo ou sociedade) que
faz com que cada um se sinta ele mesmo, Unico, irrepetivel e diferente dos demais, ao
mesmMo tempo que pertencente a esse grupo social” . Ou sgja, aidentidade soO existe se fizer
parte de um conjunto cultura bem definido, que para os Kaiow&Guarani,
tradicionalmente, é o teko, vivenciado no cotidiano e compartilhado num espaco fisico e

socid, o tekoha*.

Florestan Fernandes (Pereira e Foracchi, 1978, p. 170), a0 se referir as
sociedades indigenas fala em “sociedades estaveis’, ou sgja, sociedades onde “a ‘ pessoa’
nao esta submersa, sufocada e destruida no todo; apresenta-se [...] como uma realidade
moral [...] que se realiza na medida em que se integra dinamicamente numa totalidade
psicossocial e sociocultural envolvente ou confluente”. E quando a “pessoa’ (de uma
sociedade tribal estéavel) ndo consegue se integrar nesta totalidade (sgja na sua prépria ou
numa sociedade alheia), ela ndo se redliza, se frustra e se adiena. Ela ndo consegue
encontrar 0 seu “lugar” em nenhum dos dois tipos de totalidades: na primeira, porque ja
ndo teriam significado os referenciais psicossociais e socioculturais e, na segunda, porque
nao conhece suficientemente os referenciais que a subsidiam e também porgue esta ndo a
aceita. Neste caso, como “ser alguém”? Como se sentir pertencente? E assim que muitos

jovens se sentem, ao ndo encontrarem um lugar nem dentro, nem fora da aldeia.

Mas, quando os jovens se identificam com a sua totalidade psicossocial e
sociocultural, as inovagdes que aparecem na sociedade estével, ndo |hes causa transtornos,

pois, segundo Florestan Fernandes (Pereira e Foracchi, 1978, p. 171),

“[...] toda inovagéo, por mais radical que seja, lanca raizes no passado e se
alimenta de potencialidades dindmicas contidas nas tradices. [...] a inovacao
ja nasce, culturalmente, como tradicdo, como “ experiéncia sagrada” de um
saber que transcende ao individuo e ao imediatismo do momento [grifos meus]”.

4! Tekoha: Teko = modo de ser e de viver dos Kaiowa/Guarani; ha = lugar: “lugar onde se vivencia o teko”.
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Este fendbmeno poderia ser denominado de ressignificacéo dos fatos novos a
partir de referenciais culturais tradicionais, do tekoyma. Seria o passado iluminando o
futuro. “Transcender ao imediatismo do presente”’ seriatornar o presente a “ponte por onde

0 passado transita para o futuro”. No entanto,

“[...] asinsuficiéncias da ordem social sagrada e fechada aparecem quando ela
se revela incapaz de ajustar o homem a situacfes inexoraveis, provocadas por
circunstancias e fatores exteriores a heranca socio-cultural e que regquerem
modalidades de ajustamentos a que ela ndo pode responder satisfatoriamente’
(Ibidem, p. 172).

Esses fatores seriam, hoje, a perda da terra, o confinamento, o esgotamento dos
recursos naturais, 0 consumismo, a necessidade de buscar emprego fora, a escola, as
igregjas. Caberia perguntar se alguns destes fatores estariam efetivamente se revelando
como “incapacitantes’ para 0 ajustamento do equilibrio da ordem socia dos
Kaiowd/Guarani, na perspectiva apontada por Fernandes, ou quais os que mais facilmente
seriam ressignificados por eles. A escola € uma situagdo inexorével. Mas seria ela um fator
“incapacitante” e até gue ponto, ou, ao contrario, um fator ressignificado e apropriado

pelos indios e sob que aspectos?

Para Cunha (1986, p. 99-103), a identidade étnica se estabelece através da
diferenca:
“ A cultura original de um grupo étnico, na diaspora ou em situacéo de intenso
contato, [...] tende ao mesmo tempo a se acentuar, tornando-se mais visivel, e a
se simplificar e enrijecer, reduzindo-se a um niimero menor de tracos que se
tornam diacriticos.[...] a escolha de tipos de tracos culturais que iréo garantir a
distingdo do grupo enquanto tal, depende dos outros grupos em presenca da

sociedade em que se acham inseridos [...] Poderdo ser a religido, [...] roupas
caracteristicas, linguas ou dialetos, ou muitas outras coisas” .

Quais os “tragcos’ que os Kaiowd/Guarani querem realcar para se distinguir,
marcar suaidentidade? A analise que se faz neste sentido acaba esbarrando na tenséo entre
a ambivaléncia e as ambiguidades em gue vivem hoje os Kaiow&Guarani, principalmente
0S mais jovens e, mais ainda, os escolarizados. Nos Ultimos anos, através do movimento
indigena, sgja dos professores ou das liderangas, refletindo sobre sua prépria realidade,
deram-se conta da importancia de “mostrar” alguns “tracos’ identitarios, marcando a
diferenca perante a sociedade mais ampla, 0 que lhes garante recursos para a

sobrevivéncia, principamente a terra, além de beneficios em geral (salde, estudo,
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alimentacdo, aposentadoria, recursos para ayricultura e outros projetos econdmicos). E o
gue Cunha (idem, p. 103) identifica como “[...Jadequacdo da identidade étnica como
autoconsciéncia de grupos’ . Segundo esta autora, a “etnicidade pode ser melhor entendida
[...] como uma forma de organizacéo politica” . Ou entdo, “uma categoria “ nativa” , isto €,

usada por agentes sociais para os quais ela é relevante” .

Além destes aspectos utilitérios, através desses movimentos e da propria
educacdo escolar, que passam a reivindicar o direito a diferenca, alguns professores e
liderancas Kaiow&/Guarani comegam a assumir sua identidade étnica perante a sociedade
mais ampla, também como um elemento de prestigio e de orgulho étnico. Mas Cunha
(ibidem, p. 107) ndo deixa esgquecer que

“ A construcdo da identidade étnica extrai [...] da chamada tradicao, elementos
culturais que, sob a aparéncia de serem idénticos a si mesmos, ocultam o fato
essencial de que, fora do todo em que foram criados, seu sentido se alterou.
Extraidos de seu contexto original, eles adquirem significacdes que transbordam
dasprimitivas’ .
Muitos jovens, por outro lado, parece que querem ocultar sua identidade frente
a sociedade mais ampla, tendo em vista 0 enorme preconceito que esta sociedade tem em
relacdo a eles, mesmo que dissimulado. No entanto, como ndo podem esconder-se, por
causa de sua aparéncia étnica, talvez o recurso que lhes resta seja 0 da resignacéo (ndo sem
ressentimento): “ndo podemos negar que somos indios, estd ha nossa cara, na cor da nossa
pele’. Mas adguns Kaiowd/Guarani logram esconder isso também, dizendo-se
“paraguaios’, acobertados pela semelhanca fisica com nossos vizinhos mesticos, como
também pelo sotaque identificador de um falante guarani do Paraguai. Silva e Gongalves
(1993, p. 28) analisam que, “para serem reconhecidas pela sociedade, € preciso negar sua
maneira de ser e adotar, ou, pelo menos, arremedar, a dos que detém o poder de mandar e
de estabelecer o que é bom, correto, humano” ... e cristdo, civilizado e progressista. Por
uma questao de sobrevivéncia, para ndo serem discriminados, os jovens kaiowa/guarani
procuram igualar alguns “tragos’ culturais com os da sociedade mais ampla, tais como: as
casas, alimentacdo, roupas e outros bens de consumo, estudo, lingua portuguesa, religides
cristds, empregos. A mesma autora alerta que “a tendéncia a massificacéo, ao modo de

agir igual e repetido, [embota] a capacidade critica e criadora e transforma o incorporar
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cultura em ser assimilado por uma cultura” (idem, p. 30). No entanto, estes itens também
tém a ver com outro vaor cultural, ja que significam elementos de prestigio, caracteristica
importante nesta sociedade. Ou sgja, apropriam-se de alguns “tragos’ culturais exdgenos,
mas ressignificados, segundo seus proprios valores. As vezes sio apropriados de uma
forma peculiar, também no seu aspecto exterior, fazendo com que, afinal, os indios

continuem sendo diferentes.

Mas, em aguns casos, até mesmo a diferenca exterior, que teima em se manter,
corre o risco de ser anulada por algumas instituicOes religiosas cristds mais tradicionais,
utilizando-se de recursos mais sedutores junto aos jovens, agora ndo mais s através da
escola e da doutrina, mas entrando no interior de seus lares, ou, ao contrario, trazendo-os,
benevolentemente, para lares cristdos, onde procura-se anular os valores recebidos na
educacdo e no modo de vida tradicional. Pode-se perceber isso entre alguns jovens ligados
as misses: facilitam-lhes os estudos até graus superiores, ddo-lhes moradia (no padréo
urbano), assisténcia e emprego (geralmente como professores, enfermeiros ou agentes de
salde - com a obrigacdo de fazer um trabalho mission&rio), facilitam-lhes o casamento e a
nova familia, desde que sgja com alguém ligado & mesma igreja*. Mas os filhos dessas
novas familias — estes ssim — sd0 mais facilmente educados (e monitorados) dentro de
outros parametros culturais, diluindo e até mesmo anulando a“diferenca’ que dificultavaa

conversao para o padréo ocidental de sociedade.

Esta diferenca hoje também comeca a ser “quebrada’ por meio de outra
instituicdo que invade os lares indigenas. a televisdo. Por enquanto ndo se sabe ainda qual
0 impacto que este veiculo esta fazendo junto aos jovens kaiowda/guarani, pois nenhuma

pesquisafoi feita para descobrir isso.

Considero, como Capacla (1995, p. 25), que “a preservacéo da identidade
cultural significa a garantia da propria existéncia, mas nao implica no congelamento de

certas préticas’. Dito de outra forma, um tanto tautologica, Tsupal (idem, p. 46), explica

42 | embro de um jovem estudante que cursava o Projeto Ara Verd, ligado a Missdo Presbiteriana de
Dourados, que, em 1999, estava muito aflito porque perderia alguns beneficios oferecidos pela missdo
(inclusive apoio financeiro para fazer o curso de magistério), pois ndo queria se casar com uma moga
indicada pela misséo e sim com outra ndo vinculada aestaigreja. Por causa disso, ele abandonou o curso.
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que “o carater dindmico da cultura indigena, a mudanca de aspectos culturais, ndo
implica necessariamente a perda da identidade indigena”. Ou sgja, aidentidade indigena é
o reflexo de sua cultura, embora cheia de contradigdes e ambiguidades decorrentes,

exatamente, de suainsercéo na dinadmica da propria humanidade, na qual funcionam tantas

| 6gi cas quantas sdo as suas culturas.

Segundo Brand (1997, p. 37-38), duas légicas se inter-relacionam e se
confrontam na vida dos Kaiow&Guarani atuais. uma tradicional e outra resultante do
entorno, tentando negar a primeira e gerando uma série de contradigdes. Apesar das
ambiguidades decorrentes desse confronto, ou por iSso mesmo, o0 autor afirma que “sao as
categorias culturais proprias do fiande reko kaiowa/guarani que ainda parecem seguir
orientando, iluminando e buscando enquadrar o novo gue vem de fora”, demonstrando,
mais uma vez, a enorme capacidade histérica que tem este povo “ de recriar seus espacos e

deresistir em condigdes profundamente adversas’ (idem, 1995, s/p).

“ Se considerarmos que a continuidade de uma etnia depende da capacidade do
grupo de manter simbolicamente suas fronteiras de diferenciacao, é de esperar
gue os Guarani, como fizeram até agora, continuem mantendo a codificacdo das
diferencas culturais que os distinguem dos seus vizinhos, renovando-a
permanentemente” (CHAMORRO, 1999, p. 24).

Seguindo as categorias culturais do fiande reko, Chamorro diz que a vontade
guarani se enraiza no plano transcendente, “ sendo sua religido a melhor expressao dessa
vontade de ser 0 que sd0”, de sua cidadania, de seu sistema, de sua identidade. Ao longo
dos séculos, os Kaiow&Guarani “escolheram sua religido como afirmacdo diante da
sociedade ocidental, como forma de continuar sendo os mesmos e de evitar ser reduzidos a
cidadéos genéricos’ (idem, p. 19). Esta afirmacéo pela dferenca, tendo a religido como
argumento, pode ser verificada na fala de um jovem professor guarani da aldeia Porto
Lindo, Eliézer Martins® sobre teko marangatu: “No6s Guarani somos muito diferentes dos
brancos, mas temos um caminho”, referindo-se a “salvacdo” pelo caminho da religido
tradicional, e acrescenta que ‘o indio nunca vai alcancar de cumprir as leis dagquela
religido evangélica” , referindo-se a impossibilidade de alcancar a mesma salvagdo através

de outro caminho, apesar de ele préprio ser evangélico.

Em seus estudos, Brand confirma que hd, efetivamente, ainda hoje, o

predominio absoluto de uma leitura cosmolégica - teko marangatu - em todos os aspectos

43 Comentario feito durante estudo coletivo entre os professores da reserva de Porto Lindo, set/2000.
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da vida dos Kaiow&Guarani. Azevedo (Terra Indigena, jan/mar1991, p. 20) explica que se
trata de um povo essenciamente religioso, no qual nenhuma esfera do cotidiano esta
desvinculada com o0 sagrado e, por isso, agem e interagem em relagdo aos problemas

concretos a partir desta visdo de mundo, explica

N&o poderia haver outra razdo que mehor justificasse porque os
Kaiow&Guarani sempre se remetem a religido tradicional para explicar sua cultura, suas
tradicOes, seu modo-de-ser. A religido e a lingua étnica sdo os referenciais com que eles
identificam “cultura’, “sistema’ e “fande reko”. Nao s6 os velhos, mas também jovens
escolarizados, inclusive “crentes’*, usam esses referenciais, s ndo em sua
operacionalizacdo cotidiana, pelo menos no seu imaginério. Apesar de escamotearem e
mesmo criticarem 0s caciques, na hora do “aperto”, em situagdes dificeis, acabam

recorrendo a eles, ou culpando-os por determinados fatos.

Esta é também a visdo dos professores guarani da reserva Porto Lindo numa
producdo coletiva realizada em setembro de 2000, sobre o que eles entendem por teko
marangatu, demonstrando o0 quanto estes referenciais estdo presentes em suas vidas, apesar
das contradicOes e dos impasses que vivem. Primeiro eles explicam qual a funcdo do

cacique:

“N&o é sb o cacique que deve seguir o marangatu. E também o jovem, e o
cacique ensina. Mesmo bébado, ele exsina o teko marangatu, ele fala e ensina
como viver bem, embora ele ndo mostra o exemplo, pois hoje, até o cacique ndo
vive mais no teko marangatu. Antigamente o rezador ndo tomava pinga e hoje
ele toma e d4 mau exemplo. No exemplo ele perde, mas no coracdo e na
sabedoria ele permanece no marangatu. O cacique tem o poder de saber o
remédio certo, junto com a reza, e de saber o nome da crianga no batizado. O
cacique aceita e cuida do doente, de boa vontade e até na sua casa. Se qualquer
pessoa tem o marangatu dentro dele, ela também pode fazer isso. O seu poder
vem de Tup3, é um dom de Deus, ele sonha®. Através do sonho ele recebe mais
sabedoria, mas depende também do comportamento dele. Se ele ndo se
comportar bem, ele pode perder o dom e ficar meio “ variado” . Nao pode seguir
outra religido, ai vem o pecado e ele perde o dom, pois mistura”. [Uma das
professoras conta 0 que aconteceu com sua familia, quando seus pais mudaram
de religido]: “ Tem o exemplo do meu pai e minha mée: viviamos tudo junto, e
ent&o, comegou a destruicéo dentro de casa e se separaram até hoje. E porque
confundiu tudo” .

“ Qualquer pessoa, ndo sb o cacique, deve saber as coisas do teko marangatu.
As regras do teko marangatu sio as mesmas de antigamente, mas as pessoas é
gue ndo as seguem mais. Ninguém é obrigado; so tem de segui-las, de coracao.

44 Pessoa ligada a algumaigreja evangélica ou neo-pentecostal.
4> Para os Guarani é através do sonho que ele se torna cacique. J& para os Kaiowd, esta condicéo depende de
aprendizado, o0 que se da principalmente atravésdosrituais.
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O batizado (fiemongarai) da crianga ndo € condicdo pra atingir o teko
marangatu” .

Segundo este grupo de professores, as regras sao as seguintes:

“- Amor: édividir as coisas, ndo prejudicar, ndo brigar, ndo xingar, ndo querer
0 mal para o outro, ndo “reparar”, ndo tirar sarro do outro, ter boa vontade
com o outro, aceitar o outro, receber com boa vontade, ajudar o outro quando
pode, ndo desprezar, ndo vingar, respeitar as pessoas’ .

“- N&o pode matar pessoas. Pra defender sua vida, pode correr, mas mesmo
assim, ndo pode matar. E o animal, s6 pra comer. Cachorro e gato ndo pode
matar um so, s6 se matar mais. O dono do cachorro é San Roque, se matar [0
cachorro], ele castiga comdor de dente ou ferida braba que ndo cura mais” .

“- A mocinha e o rapaz devem cumprir as regras de iniciacdo: eles tém que se
lavar com uma erva especial indicada pela mde, ndo comer carne,
principalmente carne mal assada, nao comer laranja, melancia, ovo. Pode
tomar caldo de peixe. Para ndo serem preguicosos, tém que tomar banho
gelado. Se ndo fizerem isso, crescem a toa, fazem muita coisa, ja vao no baile
desde pegueno, as meninas ndo se interessam por nada, sb pensamembaile, e ai
améae ndo deixa maisir pra escola, pois sb pensa em casar. A menina € o
menino ndo podem tocar na folha do dorme-dorme para néo ficar dorminhoco,
preguicoso, molenga. A menina ndo pode contar estrelas para ndo ter muitos
filhos. As meninas devem se guardar para o marido” .

“- Ficar casado com 0 mesmo parceiro. Rezar antes de levantar e colocar o pé
no chao, pra passar o dia bem e alegre. Ir nas rezas, no jeroky [danca ritual].
N&o ir no baile. Fazer remédio” .

Como ja foi mencionado, a auto-identificacdo dos Kaiow&Guarani, como
grupo socia distinto, se expressa através do fiande reko (nosso jeito/modo de ser e de
viver), e se concretiza no cotidiano. E o fiande reko que define a qualidade da vida dos
Kaiow&Guarani, a qual, segundo Azevedo (idem, p. 22), é “entendida da maneira
especifica que eles realizam ou desgjam realizar” , e que “tem a ver com seus territorios,
sua identidade cultural, seus valores e cosmovisdo” (Brand, 2000, p. 4). Entdo, por mais
boa vontade que os ndo-indios tiverem, no sentido de desejar ou oferecer “qualidade” para
a vida dos Kaiowa/Guarani, sera sempre destes a prerrogativa de definir o que entendem
por qualidade de vida, umavez que so eles vivenciam o fiande reko, principamente no que

serefere avalores e comportamentos (teko pora).

Segundo as concepgdes tradicionais, que “seguem informando o presente”
(Sahlins, apud Brand, 1997, p. 20), o caminho que abre passagem para 0 mundo dos deuses

€ 0 teko pord, jeito de ser bom, bonito. Azevedo explica que o teko poré é a concretizacao,

38



em termos comportamentais, do sistema tradicional dos Kaiowa/Guarani. “Sao normas e
valores éticos que todo homem, mulher e crianca devem seguir” (Azevedo, 1991, p. 22),
para vivenciarem o teko marangatu. Marangatu € tudo o que é sagrado, que tem relacéo
direta com o0 sagrado; portanto, teko marangatu € o modo de ser ou estar religioso.
Azevedo (idem, p. 21) explica, resumidamente, como o teko marangatu € entendido pelos
Kaiowd&/Guarani, tradiciona mente:
“Esse teko é reflexo do modo de ser dos deuses no céu; esta terra, [...] é 0
espelho do céu, tudo o que ha nela existiu primordialmente entre os deuses, que,
com seus gestos e agles paradigmaticas, criaram o teko marangatu. Para
captarem, ouvirem os deuses, os homens e mulheres cantam e rezam, de maneira
que todos podem ao menos, ouvir suas vozes (dos deuses). Os Nande Ru e os
Pa’'i (xamas e sacerdotes) [caciques] podem ver e conversar com os deuses. E

entdo através dos mitos (normas, regras, acles paradigmaticas) e dos rituais
(comportamentos, mito vivenciado) que fica fundamentado o teko marangatu” .

Este € o Unico modo de ser que os Kaiow&Guarani consideram auténtico,
verdadeiro e razoavel — teko katu -, “como se fosse uma consciéncia que configura a

identidade” (idem, ibidem) deste povo.

Este sistema € viabilizado, tradicionalmente, no tekoha, sustentado por uma
“economia, sociedade e religido centradas na familia extensa [t€'yi], reunida em torno dos
caciques [lideres religiosos], onde a reciprocidade entre os membros era o sinal visivel da
vigéncia do teko pord” (Brand, 1997, p. 261), socializados, principalmente, nas rezas,

festas e reunifes (aty).

A terra €, para os Kaiowa/Guarani, a grande fornecedora de subsisténcia, mas,
acima de tudo, € o substrato onde podem viabilizar o seu tekoha, isto € um lugar onde
podem viver segundo seus costumes e vaores. Segundo Ramos (1986, p. 13), para as
sociedades indigenas “a terra € muito mais do que simples meio de subsisténcia. Ela
representa suporte da vida social e esta diretamente ligada ao sistema de crencas e
conhecimento”. E por isso que “sem tekoha ndo ha teko” (Melia, 1989, p. 336). Se,

conforme Gaston Bachelard, “viver € comemorar 0 espaco habitado e habitavel” *°

,Semo
seu lugar, a pessoa ndo vive. Ou sgja, “habitar” é um ato de vida, que pressupde um
espaco, um lugar habitavel. Neste sentido, para os Kaiowd/Guarani a terra € muito mais

gue uma por¢ao de terra, € um lugar habitavel onde eles possam comemorar avida, o teko,

46 Citagao feita por Afonso de Castro, nas aulas sobre “Epistemologia bachelardiana e educacdo”, UCDB,
1990.
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onde possam festgjar e alegrar-se. Por outro lado, “é preciso habitar nele mesmo para
poder existir’ (idem, Castro). Com certeza, “habitar nele mesmo” significa que esse teko,
em suas vérias formas - teko katu, teko pord, teko marangatu -, precisa morar, ter um
lugar, no interior de cada Kaiowa e Guarani, através do conhecimento e da vivéncia

partilhada de seus mitos.

Para ser comemorado, esse teko precisa ser compartilhado por uma
comunidade, dentro de um espaco concreto, e que este sgja viavel, isto €, que ofereca
condic¢des concretas para fazer a festa (jajeroky), para exercer areciprocidade (joja), com
chicha, com milho, com comida, com riso e com salde, com danca e com canto, com
pajelanca e com a palavra-ama que toma acento na pessoa e a faz humana e divina. Caso
contrério, exilados de s mesmos, os Kaiow&Guarani s3o sombras errantes sobre a terra*’,

e podem chegar ao suicidio, avioléncia e outras formas de auto-destrui¢ao.

Hoje, nas &reas tradicionais retomadas, em que se formam novos tekoha, estes
mantém caracteristicas bastante semelhantes aos antigos tekoha, especialmente no que se
refere & distribuicdo e a quantidade de familias. Mas, como ja foi dito, o lider religioso
perdeu sua funcdo politica, ficando apenas com as funcdes religiosas, sendo o “capitdo” o
chefe politico também dos tekoha retomados, a exemplo de como € nas reservas. Outra
instituicdo que organiza os tekoha, do ponto de vista social e politico, sGo as aty ou
reunifes, “onde todos tém o direito a palavra, onde se resolvem, avaliam todos os
assuntos’ relativos a cada comunidade (Azevedo, in: Terra Indigena, 1991, p. 17). E
também através de grandes reunifes, as aty guasu, reunindo lideres politicos e religiosos
de vérias comunidades, que os Kaiow&Guarani articulam as diversas comunidades,
reafirmam os lacos de solidariedade, repensam e refazem o projeto de vida, e afirmam
constantemente o fiande reko e o teko marangatu, através de grandes rezas e discussoes
politicas. Estes eventos tém acontecido com bastante freqiiéncia nos ultimos anos,
motivados por questbes comuns, tais como problemas de terra, suicidios, trabalho.
Seguindo esta mesma dinamica, os professores kaiowé/guarani vém se reunindo
periodicamente, juntamente com suas liderangas, para discutirem problemas ligados a
educacdo escolar.

47 “Exilado de si mesmo, 0 homem é uma sombra errante sobre a terra” (Bachelard, citado por Afonso de
Castro, idem acima).
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1.2.2 Espiritualidade

Ainda hoje, como jafoi dito, € na vivéncia e na prética da religido, através da
reza, do canto e da danca, que os Kaiowd&/Guarani buscam tornar sua vida melhor: “Tem
reza pra tudo, ndo tem o que ndo tenha reza”, diz um cacique kaiowa (Brand, 1997, p.
241): para benzer a carne da caca, 0 mel, a fruta, a terra e as sementes antes de plantar,
paraatrair a caca, para pbr fogo no rogado, para afastar as pragas da lavoura e ter uma boa
colheita, para afastar feras, cobras, para atrair a chuva, para proteger a pessoa antes de
iniciar uma viagem, uma atividade, o dia que amanhece, e muitos outros aspectos do
cotidiano e especiais, como os rituais de iniciagdo, 0 nascimento e a morte. Todo cuidado
com as criangas esta intimamente vinculado as préticas religiosas, orientadas pelo cacique,
desde a escolha do seu nome. Os ritos de iniciagéo - kunumi pepy-, de responsabilidade dos
caciques, “garantiam a integracéo dos jovens dentro da sua comunidade como homens, e
os iniciavam no caminho da prética das palavras da tradicdo” (idem, p. 261). Nos ultimos
25 anos, a Unica aldeia que ainda realizava esta prética era o Panambizinho, sendo que a

Ultima vez aconteceu em 1993.

Tanto na vida como na morte € a reza que orienta 0 caminho e protege 0s
Kaiowd/Guarani dos riscos de se perderem neste mundo. A reza também controla as forcas
da natureza e a doenca. A doenca de uma pessoa é entendida como desequilibrio entre o
corpo da pessoa, sua alma, seu nome e 0 meio-ambiente. Apesar de saberem que, para as
doencas adquiridas pelo contato, a medicina tradicional ndo tem forga, ainda a maior parte
dos insucessos € atribuida a fraqueza dos caciques, que ndo saberiam mais rezar direito,
crenca aceita, inclusive, pela quase absoluta maioria dos escolarizados, mesmo entre o0s

crentes.

A reza é o principal instrumento de comunicacdo com o0s deuses. Por isso, 0
cacique Julio Lopez alerta para o perigo que representam as mudancas na lingua falada
pelos Kaiowd/Guarani: “Os deuses falam do jeito que devemos falar, nossa verdadeira
fala. [...] Se n6s esgquecemos de nossa verdadeira fala, ndo podemos mais conversa la com
eles’ (Brand,1997, p. 243). O Kaiowa Carlito de Oliveira também dizia, em 1989, em
conversa informal, que eles sO podem rezar em sua prépria lingua original, que em outra
lingua ndo € reza. Sem a reza, os KaiowdGuarani que optam pelo tekopyahu ndo tém

“casa’ para se sentirem bem, ndo tém um “lugar” para se Situar, ndo se encontram consigo
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Mesmos, OuU Sga, ndo sabem quem S80; Ndo Se encontram Com Seus pares, pois Ndo 0S
reconhecem como um dos seus (“um dos nossos’ — oréva); ndo se encontra com a
divindade, pois ndo a reconhecem mais na face cristd homogénea que lhes impuseram; e,
portanto, ndo dispdem de um espaco e um tempo necessarios para o seu equilibrio de vida.

S80 “sombras errantes pelaterra’.

Na religido tradicional dos Kaiow&Guarani, a paavra (fie' é e ayvu) € o centro
e aorigem de tudo. A palavra existia antes mesmo de se formar qualquer um dos seres da
Terra. Segundo Cadogan (apud Brand, 1997, p. 241), alinguagem foi criada por Nande Ru
em meio as trevas origind&rias, antes de conhecer as coisas. Ela é o germe de vida, a
“ substéncia divina” de Nande Ru (“Nosso Pai”), da qual procedem as pessoss. E pela
palavra que os Kaiowd/Guarani organizam sua histéria e sua identidade. Os diversos
etndlogos que estudaram esta sociedade sdo unanimes quanto a isto. A palavra é voz, fala,
linguagem, idioma, alma, nome, vida, origem, personalidade. Palavra e alma (fie' &, ayvu)

significam a mesma coisa.

Cada pessoa é uma encarnacdo da palavra: no nascimento essa palavra/alma
providencia um lugar para si no corpo da crianga. E a palavra que humaniza o novo ser,
que o faz diferente dos animais, que o faz ereto. No batismo®, o cacique enfeita a crianca,
ao revelar-lhe o seu nome, “marcando com isso a recepcao oficial da nova palavra na
comunidade” (Chamorro, s/d, p. 2). Comeca a construgdo da pessoa, da sua identidade
pessoal. Como essa palavra € um ser, escutando seu verdadeiro nome (que sdo 0s
conselhos deste ser/palavra), a crianca se acalma. Desde cedo €la aprende que ndo deve ser
brava, irritada, pois “a colera é a origem de todo mal” (idem, ibidem). Por isso, ser calmo
€ uma virtude importante para os Kaiowé&/Guarani. Quando as criangas ndo sao batizadas,
ndo sdo enfeitadas, elas crescem tristes, crescem sem escutar ninguém, pensam sO em Si.
Estas criticas a comportamentos considerados reprovavels, supdem regras de bem viver,
que devem ser observadas pelos Kaiowd&/Guarani: pensar e preocupar-se cCom 0S 0outros,
com a familia, com a comunidade; respeitar e escutar os conselhos dos mais velhos e dos
caciques que detém a sabedoria das boas palavras herdadas dos antigos. As crises da vida
sd0 compreendidas como uma dissociagdo entre a pessoa e 0 seu home, sua palavraalma, e

elafica doente. E fregiiente ainda hoje as criancas doentes serem batizadas novamente para

“8 Nao conheci nenhum Kaiowa ou Guarani, mesmo crente, que ndo tenha batizado ou benzido seu filho com
0 cacique, inclusive os escolarizados.

42



receberem outro nome, pois 0 home anterior, inadequado, é que as deixava enfermas. Para
curé-la, o cacique precisafazer com que a palavra volte a sentar na pessoa, devolvendo-lhe
a salde e a integridade. Mas quando a palavra/ama ndo tem mais lugar, a pessoa morre, é

um ndo-ser (Chamorro, 1999, p. 19).

Quando um Kaiowa ou Guarani, nas varias circunstancias ao longo da historia,
em gue ndo tem voz (sem palavra) nem vez (lugar-tempo), ele é ninguém, ou sgja, deixa de
ser ele. E recorrente a afirmagéo entre os pais dos escolarizados e mesmo entre estes, de
que devem ‘estudar para ser alguém na vida’. E por isso, talvez, que muitos jovens
buscam ser alguém fora de sua sociedade, pois historicamente, sempre Ihes foi passado que
0 seu mundo é um “ndo-lugar”, e que, somente através da escola, eles encontrariam um

caminho para ser alguém, parater um “lugar”.

Por outro lado, € surpreendente a restauracdo do ser (Kaiowa ou Guarani)
daqueles que recuperam a voz e a vez: pela palavra eles se transfiguram. E o que se pode
verificar entre os jovens professores dessas etnias, durante 0s cursos e encontros, onde eles
s80 respeitados e valorizados e podem expressar-se em suas diversas formas de
comunicacdo. Apesar dos conflitos pessoais e/ou externos, decorrentes da manifestacéo do
modo-de-ser tradicional ¢ekoyma) num ambiente (escolar) em que o novo modo-de-ser
(tekopyahu) sempre foi, até entdo, o Unico valorizado, acriticamente, nestas ocasifes
mencionadas 0 que ocorre € uma verdadeira catarse com sua identidade étnica, com as
marcas de seu povo, entre as quais, o valor da palavra, vinculada ao modo-de-ser religioso,
€ visivel e contundente. Este modo-de-ser religioso transparece também frente a
determinados episddios, condicionando as reagdes dos jovens, aparentemente
contraditérias. Diante da morte de um amigo seu, aingido por um raio, mesmo sabendo
que este risco aumenta por causa do desmatamento das adeias, um jovem professor
kaiowa atribuiu a culpa a fal sos caciques que ndo sabem as rezas, ndo conseguindo invocar

aprotecao divina, chegando mesmo a provocar estes fendbmenos.

E pela padavra, em sua manifestacio de reza-canto-danga, que 0s
Kaiowd&/Guarani encontram o caminho da plenitude e da perfeicdo, cuja expressdo € aguyje
(Chamorro, 1998, p. 151). Eles acreditam que, rezando, cantando e dangando, seu corpo
pode perder o peso, tornando-se indelével, podendo, entdo, voar para uma nova terra de

tempo-espaco perfeito, superando a morte. Uma das virtudes imprescindiveis para os
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Kaiow&Guarani chegarem a perfeicéo, a plenitude (a0 aguyje), alcangando grandeza de
coracdo, é a reciprocidade. ‘Todo o sistema social e religioso esta estruturado nessa
virtude que, por sua vez, estrutura o ideal de pessoa humana’ (idem, 1999, p. 21). Os
principais comportamentos e praticas que indicam a busca e a realizac8o desse ideal de
perfeicdo sdo, segundo Melia (1989, p. 340 e 1991, p. 69): teko pora (bom modo de ser),
teko joja (justica), fe' é poré (boas palavras), e é joja (palavras justas), joayhu (amor
reciproco), kyre'y (diligéncia e a disponibilidade), py'a guapy (paz), teko fiemboro’y
(serenidade), py’ a poti (coragdo puro, limpo, sem duplicidade).

Os comportamentos que negam ou contradizem o teko pord sdo aqueles
derivados de um modo de ser irado (fienupd, fioraird, jeahe’i) (Melig, Grinberg e
Grinberg, 1976, p. 189). Azevedo (1991, p. 22) conta que uma grande censura € dizer para
alguém que ele esta a toa (reko rei), ou “vocé mente” (nde japu), ou “vocé é bruto” (nde
mbarete). A imperfeicdo e o mal vém com a ira e a ignorancia, suscitando a violéncia e
afastando a pessoa de sua condicéo divina (Chamorro, 1998, p. 145 e 197), ndo permitindo
0 exercicio da reciprocidade. O mal na terra, segundo Melia (1989, p. 344), “é a festa
impossivel, a perfeicdo inalcansavel”. Paulito Aquino®, um dos mais conceituados e
tradicionais caciques kaiowa, explica que “sb com a reza a gente consegue acalmar a
violéncia, s6 com o canto a gente consegue esfriar o animo das pessoas’ (Chamorro, apud
Brand, 1997, p. 201). Nota-se até hoje essa preocupacdo com a hao-violéncia e o empenho
dos Kaiow&Guarani, em geral, no sentido de incentivar um “estado frio”, através de um
comportamento calmo, aféavel, moderado, ndo vingativo e ndo rancoroso. Bernardo |bafiez
de Echevérri (Mdig, Grunberg e Griinberg, 1976, p. 172), Capeldo da Comissdo de Limites
de 1754, jaindicava a ndo-violéncia como parte das virtudes formadoras da indole “afable,
ddcil, mansa y de una bondad y rectitud extraordinaria” dos Kaowé&Guarani daguela
época: “Su profesion es no hacer mal a nadie, no refiir entre si, y defenderse de sus
enemigos, sin irlos jamas a ofender; y asi gozan de una gran paz, pues luego acomodam

sus pequefias diferencias’.

No cotidiano, a reciprocidade se manifesta através da generosidade. Quanto
mai's generosa, mais prestigio adquire uma pessoa. A pessoa beneficiada retribui, ndo como

obrigacdo, mas como um outro ato de generosidade. Mas, segundo Melia (1989, p. 339-

49 Falecido em agosto/2002, com aproximadamente 85 anos.



340), é principalmente nas reunides politicas e nas festas religiosas que, tradicionalmente,
as virtudes que levam a perfeicéo se socializam, sendo possivel a prética da reciprocidade,
exercida fundamentalmente através da palavra profetizada, escutada, ritualizada, e “onde
se compartilha a alegre bebida da chicha [...], fruto da terra e do trabalho de muitos,
unidos em mutirdo”. A festa € sobretudo, “0 sacramento do amor mituo e da

participacdo” .

Nestes encontros festivos (pepy), os Kaiow&Guarani concretizam o seu tempo-
espaco verdadeiro (arete®): “ Arete [...] € o ato religioso que da sustentagio ao universo e
reintegra todos os seres a sua origem” (Chamorro, 1998, p. 163). E na festa, através da
danca e do canto, que a palavra se torna movimento, caminho, moldando a espacialidade
imaginaria do grupo: para o alto, com os deuses; para os lados, com a comunidade; e “para
dentro do inconsciente coletivo do grupo, evocando neles a memdria e a consciéncia
mitica..” . (idem, ibidem, p. 192). Essa reacéo pdde ser sobejamente comprovada durante as
etapas presenciais do Projeto Ara Verd, por ocasido das atividades festivas tradicionais
organizadas pelos rezadores presentes no curso, quando se verificava, entre os
professores/cursistas kaiowa/guarani, uma mudanca de comportamento, tornando-os mais
alegres, participativos, enggjados e conscientes. Chamorro explica que o objetivo dos
rituais religiosos é enfeitar e adegrar a terra “Enfeita-se a crianga, por ocasido do
recebimento do seu nome [indigenal; os meninos, por ocasido do recebimento do seu
enfeite labial ou ‘tembeta’ [na festa do kunumi pepy]; o milho, na festa do ‘avatikyry'; a
pessoa, numa sessao terapéutica” (idem, p. 188). E enfeita-se a terra com a poesia das

palavras dos Kaiowa/Guarani.

Cantando, dancando e dizendo belas palavras, os Kaiowé/Guarani manifestam
uma poética toda feita de bemrestar. Segundo Gaston Bachelard, “a poética retrata o
homem feliz’ >*. A poética da palavra-canto-danca kaiowé/guarani é refrescante, alegre,
enfeitada, e deve ser partilhada. Por isso ela é reciproca. Para os poetas Kaiowa/Guarani, a
linguagem n&o € um simples instrumento, ela é celebracdo, pois mantém “com ela essa

relacdo interior que é ja em s mesma alianca com o sagrado” (Chamorro, 1998, p. 51).

%0 Ara = tempo, espaco; ete = verdadeiro. Hoje, arete também se diz para os “dias santos’ do calendario
cristéo.
®1 Citacso feita por Afonso de Castro, UCDB, 1999.
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Nota-se esta caracteristica poética também entre os jovens professores
kaiowa/guarani: Em seus discursos orais ou em suas expressdes escritas, eles se empenham
em produzir palavras doces, metaforizando imagens belas, onde o frescor € caracteristica
fundamental. “A poesia kaiowé/guarani € metaforica, mas ndo mascara o sentido real das
coisas, €la é a unica maneira de dizer o que, em verdade, sdo as coisas para eles’
(Chamorro, 1998, p. 54). Efetivamente, até hoje, goza de grande prestigio aguele que sabe

usar essa linguagem metaférica para dizer as coisas.

Saber dizer as coisas poéticamente e ser alegre, para os Kaiowa/Guarani, € a
mesma coisa. A alegria é a manifestacdo poética da alma guarani. Aliés, ter paciéncia,
tolerancia, serenidade, ndo irar-se e saber rir das circunstancias faz parte dos
comportamentos sociais mais requeridos, que compdem as condic¢des para desenvolver esta
caracteristica do modo de ser kaiowé&/guarani: ser aegre, leve e aberto e dizer palavras
bonitas. E comum os professores kaiowé/guarani fazerem criticas a colegas crentes que,
segundo eles, perdem a aegria e a espontaneidade naturais e passam a ser pessoas
fechadas, que ndo riem mais e ndo sabem divertir-se. Inclusive chama a atengdo o fato de
gue durante os rituais, mesmo 0s mais sérios, a alegria e a espontaneidade dos participantes
estdo presentes e nem mesmo o cacique se furta de rir de alguma crianga ou participante

gue provoque O riso.

Estar a caminho (oguata) € um componente essencial para 0 modo de ser dos
Kaiow&Guarani. Os Kaiow&Guarani, como “colonos dindmicos’ que sdo, tém a
migracdo°® como histéria e como projeto, e estdo sempre em busca de uma terra sem males,
de umaterra que |hes sirva de base ecol 6gica, com um trabalho ativo que supde a recriagcdo
e a busca das condi¢cdes ambientais mais adequadas para o desenvolvimento de seu modo
de ser. Mas, como nunca, a terra foi t&o coberta de males, e acabaram mesmo ficando sem
ela (aterra), confinados que foram, neste Ultimo século, a diminutos pedacos de “reservas’.

Junto com o encolhimento territorial, os Kaiow&Guarani foram encolhendo também sua

%2 « A migrag&o ... constitui um trago caracteristico dos Guarani, embora muitos de seus grupos tenham
permanecido por séculos num mesmo territério... Animicamente o Guarani € um povo em éxodo, embora
ndo desenraizado, pois a terra que procura é a que lhe servird de base ecol6gica, amanha como em
tempos passados’ (MELIA, 1989, p. 294).
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liberdade de expressdo — que se fazia, principalmente, através da palavra ritualizada - de

movimento e de caminho.

“Na motivacdo que os impulsiona a caminhar aparece claramente a
necessidade de ter um lugar [grifo meu] onde Ihes sgja possivel viver em seguranca seu
antigo modo de ser” (Brand, 1997, p. 14). Esse lugar € uma terra que possa ser cultivada,
ocupada, humanizada e aperfeicoada pela palavra. Para ser humanizada, essa terra requer,
aém da mata e da roga, um espaco habitavel, com casa e patio aberto, no qual os
Kaiowd/Guarani realizam/encontram o seu arete (tempo-espaco verdadeiro). Hoje, porém,
na situacdo de “desterrados’, muitos acreditam que ndo conseguem mais alcancar essa
perfeicdo, pois também ndo conseguem aperfeicoar a terra. Decorre dai um grande
desequilibrio em seu eixo fundador, gerando enormes conflitos, pois ndo estdo mais
conseguindo realizar seu sonho: “Recriar a terra no tempo-espaco perfeito[...] ou alcancar
a terra sem males’ (Chamorro, 1998, p. 198). Mas, “mesmo ameacados pelo ‘Mal Sem-
Terra’, tém dado um belo testemunho de amor a vida, de que vale a pena interromper a
falta de esperanca e entoar um canto!” (idem, 1999, 22).

Para Melia (1989, p. 311), “a historia da alma Guarani é a histéria de sua
palavra, a sé&rie de palavras que formam o hino de sua vida’. Resumindo, a ama
kaiowé&/guarani é palavra, é poesia, é canto, € danga, € espiritualidade, écelebracdo, é
alegria. Sua vida € um hino que retrata 0 homem feliz, pois, em seu corpo de sonho, 0s
Kaiowd e Guarani, através da mutua palavra, em comunidade (ofiofie’€), “querem
transformar esta terra cercada pelo mal numa terra de tempo-espaco perfeito, onde
possam viver em paz e em liberdade, conforme seu préprio modo de ser” (Chamorro,
1998, p. 200). Este desgjo mostra-se atualizado nas palavras do professor guarani Valentim
Pires (10° Encontro dos Professores e Liderancas Kaiowa/Guarani, 2001):

“ A nossa vida boa (teko piro’y ou teko pord), cheia de paz, de luz, de moral, de
alegria, de solidariedade, de espiritualidade, de respeito mituo a natureza e a
humanidade, estabelecida por Nande Ru Tupa, foi sufocada pela colonizacgéo e
pela cultura de fora, escondendo os nossos valores, como a fonte de agua que
esta secando embaixo de muito lixo. Com nosso trabalho em educacéo, em todos
0s sentidos, pretendemos ser um instrumento para limpar a sujeira desta fonte,
tornando-a novamente fresca, transparente e brilhante com a luz de Tupa e forte

suficiente para saciar a sede de sabedoria do nosso povo e de toda a
humanidade” .
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Palavra, ama, caminho, terra, economia, espaco habitavel, casa, festa canto e
danca, perfeicdo e reciprocidade, passado, presente e futuro, homem e deus, fazem parte do
mesmo complexo seméntico para os Kaiowa/Guarani: teko marangatu (modo-de-viver
religioso), e do mesmo modo de ser e de viver que os identifica como um povo Unico e

sempre renovado.

Brand (1997, p. 260) assim resume a cosmologia tradicional dos Kaiowd&
Guarani:
“O passado se torna futuro, [...] através da vivéncia das palavras da tradi¢ao,
explicitadas pelo modo-de-ser dos ‘antigos (o tekoyma), em especial pela
pratica da religido, em que a ‘reza’ e o canto ocupam o lugar central. Desta
forma os Kaiowa/Guarani construiam [constréem], tradicionalmente, a ponte
entre 0 passado e o futuro. A ‘reza’ e o canto ritual permitem a comunicacéo

com o mundo dos deuses, com o sobrenatural, em que esta a virtude e o bem. E é
onde esté o futuro, esperado e desejado pelos Kaiowa/Guarani” .

1.2.3 Educacdo indigena

Para entender o processo educativo entre os Kaiow&/Guarani € preciso, antes
de mais nada, clarear os conceitos sobre educacdo indigena, comunidade étnica e

comunidade educativa indigena.

Segundo Darcy Ribeiro (apud Dias da Silva, 1997, p. 183-184) “a comunidade
étnica é aquele lugar em que o homem se produz. Nao ha homem sem comunidade étnica”.
Para este autor, sO ha comunidade o grupo “guarda sua prépria cultura, tem seu proéprio
modo e ser e tem uma dimensdo limitada”. E o que faz uma comunidade permanecer
viva? Ribeiro afirma gue “o Unico requisito para gue a comunidade persista € que 0s pais
possam criar seus filhos dentro da comunidade’. Neste sentido, € possivel dizer que as
comunidades kaiowa/guarani, apesar dos violentos processos historicamente vividos,
permanecem vivas, por ainda estarem, em sua maioria, criando seus filhos dentro das
mesmas, no interior da familia grande, pelo menos durante a infancia, sendo com os pais
(que saem para os contratos de trabalho), mas com as mulheres da familia e os velhos, avos

e av0s, e mais 0S irmaos e primos.

No entanto - e neste caso, a hecessidade de continuar 0s estudos torna a escola

responsavel por isso —, a comunidade perde o sentido quando a familia nuclear se muda
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para a cidade para que seus filhos possam continuar os estudos. Os pais ainda voltam para
a aldeia/lcomunidade e se identificam com ela, mas seus filhos dificilmente retornam, pois

seu mundo de relagdes ja ndo é mais a comunidade étnica e ssm a comunidade urbana.

“Produzir” o homem na comunidade étnica, como diz Darci Ribeiro (apud Dias
da Silva, 1997, p. 184), nada mais € do que educé-lo para a propria vida nesta comunidade
e de acordo com ela, segundo “um complexo coordenado e ordenado para obtencdo de fins
especificos’. Dito de outra forma por Egon Schaden (apud Mélig, 1979, p. 11-12): “[...]a
vida em sociedade requer obediéncia a um conjunto de normas de comportamento
aprovadas pela tradicdo”. Segundo ele, educar € “formar o tipo de homem ou de mulher
gue, segundo o ideal valido para a comunidade, corresponda a verdadeira expressao da
natureza humana”. E como cada sociedade estabelece o seu préprio idea de pessoa
humana, como diz Melia (idem, p. 12), “existem tantos modelos de educacdo indigena,
quantas culturas’. Para este autor, a definicdo de Florestan Fernandes é ainda bastante
vélida para anadlisar educacdo indigena, como tradicional, sagrada e fechada: “ Numa
sociedade tradicionalista, sagrada e fechada, o foco da educacdo deriva, material,
estrutural e dinamicamente, das tendéncias de perpetuacdo da ordem social estabelecida”.
(idem, ibidem).

Ou sgja, € no processo educativo de cada povo indigena que se reproduz aguilo
gue S0 ou que pensam de s mesmos. A educacdo indigenareflete o Nos (“Ore”, para 0s
Kaiow&Guarani), como componente da identidade, do “nosso modo de ser” (fiande reko).
Isto &, ela se inscreve dentro da reproducéo e producéo da identidade, marcada por um Nés
em movimento, historico, hoje um N6s em tempo de arise.>® E, obviamente, este N6s s6 €
possivel de ser construido na comunidade educativa. Conforme Melia (apud Dias da Silva,
in: Secretaria de Estado de Educacéo/MT, 1997, p. 61):

“ Numa comunidade educativa indigena ha trés atores principais da educacéo, a
saber: a economia, a casa e a religido. Olhar a economia como elemento
pedagogico significa enxergar como circulam os bens, como sdo os modos de
producdo, os modos de troca. Neste sentido, a reciprocidade € um valor
sumamente educativo. A casa — espaco educativo doméstico — com todas suas
caracteristicas préprias: o pai, a mae, a complexidade do parentesco, com todas
suas redes de relagdes, com regras e normas, € um elemento da educacéo.
Também a religido, enquanto concentracéo simbdlica de todo o sistema: mitos,
rituais, momentos criticos (nascimento-vida-morte)” .

%3 Estas reflexdes foram feitas durante estudo da Articulacio Nacional de Educacio do CIMI, com assessoria
de Melia, sobre“Metodol ogia de pesquisa das pedagogias tradicionaisindigenas’. Brasilia, 1996.
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No decorrer do processo histérico colonial, as comunidades educativas
tradicionais foram se confrontando com diversas situagdes de contato, configurando novos
e diferentes tipos de comunidades educativas. Ha povos indigenas para quem a
comunidade educativa é “presente e atual”; para outros ela é “meméria viva e desgada’; e
para outros, porém, é apenas imaginada como uma espécie de “paraiso perdido” ou como
“ilusdo”.> Nos dois Gltimos tipos de comunidade, quebra-se o que antes era uma totalidade
educativa. A partir do surgimento de agentes e instituicOes especializadas em educacéo,
como a escola, essa situagdo se atera mais ainda e passam a atribuir a educacéo escolar
grande parte da responsabilidade sobre a formagéo e o futuro das novas geracbes. “A
educacao indigena comega no lar e depois amplia na escola”, afirmam os professores
Kaiowa/Guarani (Paula, 1999, s/p). Nesta sessdo é abordada apenas a educacdo na

comunidade educativa kaiowé/guarani.

Tradicionamente os Kaiow&/Guarani ndo eram educados, mas educavam-se
através da participacdo na vida comunitéaria. Melia explica que o objetivo da educacdo
tradiciona é formar um “bom” Kaiowa (um “bom”Guarani), hum sentido sobretudo moral
e espiritual, conservando e aperfeicoando o fiande reko (“nosso modo de ser e de viver”).
Isso é confirmado ainda hoje nas palavras dos professores Kaiowa/Guarani (Paula, 1999):
“O nosso sistema indigena € produzir pessoas que possam ser um bom Guarani/Kaiowd” .
Fazem questdo de afirmar que a educacdo tradicional continua presente: “ A educacéo
guarani kaiowa ndo esta perdida, ela continua até hoje, com sua educacéo propria, do
jeito de ensinar seus filhos e de comportamentos, conviver na unido” . “Para o indio nunca
faltou a educacéo [...] Os avds e avos € que mais ensinam 0s novos..” . Também percebem
0 preconceito da sociedade mais ampla sobre a educacdo propria: “[...] eles ainda acham

gue o indio ndo tem a sua religido, ou a educacéo que herdamos de nossos pais’ .

Segundo Melid (1976, p. 256), os principais mecanismos da educacéo
kaiowa/guarani eram a experiéncia de vida, 0 acompanhamento aos mais novos pelos mais
velhos através do exemplo, do aconselhamento e da escuta, a aceitacéo e o rechago navida
social, o mutirdo (trabalho de grupo)®, a divisio de atividades segundo o sexo e aidade, a

* Estatipologia foi trabalhada no estudo ja mencionado acima (ANE/CIMI, 1996).
%> Os trabalhos em mutiréo ja estdo muito diminuidos devido, principalmente, ao uso da mecanizacéo e &
saida dos homens para o trabalho forada aldeia.

50



repeticao, a criagdo, a cosmovisao kaiowa/guarani, o respeito as manifestagdes da natureza,
0 respeito a liberdade pessoal, a toleréncia, a paciéncia, a ndo violéncia e a fidelidade ao
modo de ser guarani, expressada no dominio das regras do bem falar, ou sgja, aoralidade €

0 seu principal instrumento educativo.

E o prestigio comunitério, conseguido principamente através de “belas
palavras’, discursos bonitos, o critério, ainda hoje fundamental, que mede o sucesso dos
Kaiowa/Guarani, alcangado na medida de sua dedicacdo & comunidade e a familia, da
capacidade de conseguir beneficios para a comunidade e para a familia, de conhecer a
cultura e de viver segundo o teko pora (bom modo de viver) e o teko marangatu (religido).
Mélia (idem, 251) explica que “a educacéo esta orientada no sentido de saber para qué
viver e viver com perfeicdo, alcancando-a por meio da reza, da ndo violéncia e da visao
teoldgica do mundo. Estas metas podem ser alcancadas atraves da comunidade e também
pela ‘inspiracéo’ divina”.

Os erros ou fracassos ndo causam, em geral, maiores frustragdes nos
Kaiow&Guarani, nem 0s sucessos causam soberba em quem os alcancou, e ndo Sao
elementos de competicdo, mas estdo inseridos no processo educativo indigena, sem a
conotacdo que a sociedade ndo indigena lhes da. Alias, a soberba e o orgulho séo
sentimentos reprovavels entre eles, 0 que ndo quer dizer que ndo os sintam, sendo a
humildade uma das grandes virtudes cultivadas. Os Kaow&Guarani comumente
encontram justificativas e explicagdes para 0s erros ou fracassos, reelaborando-os; usam
outros critérios para avaiar ou punir, muitas vezes contraditorios aos olhos de
observadores ndo indigenas. Em resposta a um comportamento inadequado de algum de
seus membros, quase sempre é usado o critério das consegiiéncias que a agdo acarreta para
a comunidade, sga do ponto de vista do sobrenatural ou do ponto de vista
politico/familiar®.

%6 Em julho/2002, durante etapa de um curso, aconteceu um fato que ilustra bem estes comportamentos: dois
estudantes indigenas passaram a hoite perturbando os demais. Como isso chegou ao conhecimento da
coordenacdo nédo-indigena, na manha seguinte houve reunido com os envolvidos e uma comisséo indigena,
para discutir e fazer os encaminhamentos cabiveis. Depois de muita argumentacéo, eles optaram por uma
solucéo “tipica’ dos Kaiowd&Guarani: pela tolerancia e o perddo. Depois de muitos conselhos, deram
“outra chance” aos “faltosos’, tendo em vista que estes ndo seriam totalmente responsaveis por seus atos,
pois estavam alcoolizados. Ou segja, pesou um aspecto moral na questdo, mas ndo do ponto de vista
ocidental e, sim, segundo critérios morais de sua cultura tradicional. Além disso, se optassem por uma
solugdo mais dréstica, como “chamar liderancas” ou “expuls&los’, ndo seria politicamente conveniente
para 0s proprios professores. E que os principais envolvidos pertencem & familia tradicional de sua
comunidade ou sao parentes de |ideres importantes entre os Kaiowé&/Guarani, pesando na argumentacéo a
favor datolerancia, uma vez que ndo seria conveniente afrontar o prestigio destas liderancas. Pesando os
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Segundo vérios pesquisadores do modo de vida dos Kaiowa/Guarani e também
pelas informacgdes atuais dos proprios indios, a educacéo tradicional do ser se processa
desde antes do nascimento, passando pelos diversos ciclos da vida, inclusive a morte. Para
assegurar a vida e a dma da criancga, a preparacdo comeca ja na gravidez. A mulher ndo
pode comer alimentos pesados, além de outra série de cuidados e proibicdes, que poderiam
afetar negativamente a alma da crianga em formagdo. Assegurar 0 crescimento de sua alma
€ a maior preocupacdo dos pais durante o primeiro ano ce vida da crianca e todas as
prescricoes e proibicdes, tanto para a mée como para o pai, tém em vista este objetivo. A
crianca recebe 0 maximo de atencéo, nunca é deixada s, nem se pode deixéla chorar. O
desenvolvimento de sua aima é considerado completo quando o bebé comeca a falar e,

neste momento, 0 cacigue pode descobrir 0 seu nome, ou sgja, 0 nome de sua alma.

A socializacdo da crianca se da junto a familia extensa, ou sgja envolvendo pai,
mae, irmaos, avos e outros parentes. De um a trés anos, a crianga vai aprendendo com
aqueles que cuidam dela, sgam eles adultos ou mesmo outras criancas, através de
aprovagdo ou reprovacdo as suas atitudes. Aos trés anos ela ja sabe distribuir entre os
companheiros 0 que tem, sem nunca ser pressionada a isso. De trés a cinco anos, as
criancas formam uma mini-sociedade, imitando os adultos em tudo, inclusive nas rezas.
Eles sGo muito independentes, mas 0s pais ja comecam a exigir-lhes pequenas tarefas,
embora uma desculpa qualquer ndo crie problemas. De seis a doze anos ja comegcam a
participar regularmente da vida dos adultos, com responsabilidades mais definidas.
Comeca a divisdo de atividades por sexo: 0s meninos acompanham 0s pais e as meninas
realizam tarefas domésticas e cuidam dos irmdos menores. H4 maior participacdo nas

atividades religiosas e sdo introduzidos nas tradi¢des orais.

Comeca outra etapa com a menstruacao da menina, quando ela fica reclusa em
casa, cortam-lhe bem rente os cabelos e deve tomar uma série de cuidados rigorosos, pois
corre alguns perigos miticos. Apesar de muitas jovens escolarizadas tentarem esconder
esse fato, na verdade, uma grande parte delas também passou/passa por essa iniciacao.
Neste periodo a menina recebe instrugdes sobre o bom comportamento como mulher e
como futura esposa e mée. Quanto aos meninos, sua iniciagdo € mais complexa e exige a

participacéo de toda comunidade, sendo uma das festas (Kunumi Pepy = festa do menino)

prés e contras, 0s professores optaram, mais uma vez, por uma solucdo diplomaética, levando em conta as
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mais importantes para os Kaiowd, quando acontece a perfuragdo do |&bio inferior, para o
uso do tembetd (vareta fina feita com a resina de uma arvore sagrada). Como sO pode
receber o tembetd 0 menino cujos pais ja tém o |&bio perfurado, este ritual esta sendo
praticamente extinto, pois nos Ultimos anos apenas a comunidade do Panambizinho

realizava estainiciacdo. A Ultima festa aconteceu em 1993.

Depois da iniciagdo, ou mesmo sem ela, segundo o sistema tradicional, os
jovens ja sdo considerados membros ativos da sociedade e independentes de seus pais,
completamente responsaveis pelos seus atos e comportamento. Cs pais ja ndo exercem
nenhum controle sobre eles, 0 maximo que |hes acontece é de serem “ridicularizados’ pela
comunidade quando cometem algum deslize, ou de serem rechagados, em casos mais
graves. E nesta fase, justamente, que acontece, hoje, 0 maior nivel de evasio escolar,

guando os rapazes vao para as destilarias para trabalhar e as mogas se casam.

Para poder casar, 0 homem tem que comprovar que é capaz de ser um bom
trabalhador e cuidar da prépria familia. No casamento tradicional, os noivos recebem uma
série de conselhos morais, especialmente sobre a educagdo dos futuros filhos,
principalmente quanto a paciéncia e a ndo-violéncia com eles.”” Geramente os recém-
casados ficam morando junto a familia da mulher, até terem sua propria casa, que é
construida proxima, ou até terem o primeiro filho. Segundo informagdes de caciques e dos

mais vel hos, tradicional mente os casamentos deveriam durar avidainteira.®®

A morte para os Kaiowa/Guarani, segundo os estudiosos, é amais dificil prova
para sua alma e preparagdo para a vida verdadeira na morada dos deuses. E a ocasido em
que a solidariedade € mais visivel: todos participam da preparacdo da pessoa para a morte,
rezam, contam-lhe as belezas de sua futura vida e dos parentes mortos, as vezes até

mandam |lembrancas as suas almas. E costume até hoje enterrar o defunto dentro de 24

consequiéncias que poderiam ocorrer paratodos em suas comunidades.

>" Recentemente, um jovem casal de professores kaiowd, da reserva de Dourados, fez questéo de, depois de
casarem na igreja presbiteriana, com toda pompa ocidental, também realizarem o casamento tradicional
gue constou de ouvirem os conselhos da avd, tomarem a chicha e irem para casa, “dormir na rede”,
enguanto os convidados continuaram participando do jeroky (dancafestiva).

°8 Hoje, os casamentos enquanto jovens, em geral, duram pouco tempo, havendo constantes trocas de
parceiros, motivadas, principalmente, pelas saidas constantes e longas dos maridos para o trabalho fora das
aldeias. Caso contrario, € mais comum manter a coesdo matrimonial. Percebe-se isso entre os professores
homens que, por ndo necessitarem ausentar-se por longos periodos, seus casamentos sdo mais estaveis. No
entanto, correm risco de separa¢éo quando os professores se ausentam de casa para cursos que durem mais
de 15 dias. Um fator de maior estabilidade nos casamentos é quando os conjuges pertencem a familias
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horas, com todos seus bens pessoais; coloca-se uma cruz e velas sobre a tumba. Também é
comum queimar a casa da pessoa morta, paraimpedir que volte uma das amas do defunto,
0 angle, a ama do corpo, que fica pela terra, podendo tornar-se um espirito maligno ou
incorporar-se em algum animal, perturbando os vivos. Conforme tenho observado,
qualquer jovem, inclusive evangélico e escolarizado, tem medo de ficar andando sozinho
durante a noite, para ndo ser “abordado” pelo angle. Hoje, com casas de alvenaria, a
prética de queimar a casa onde a pessoa morreu tornou-se dificil, por motivos 6bvios.
Perguntei a filha (professora) de uma senhora que morreu em marco/2000, se eles
queimariam a casa (de tijolos) e ela disse que ndo, justificando que sua mée, antes de
morrer, terialhe dito que ndo o fizesse, pois N&o seria necessario, que ela sabia o caminho.
A amaque vai para 0 paraiso é aama espiritual, fie'€ a qua durante a vida se manifesta
na palavra. Mas ocorre um grave problema com esta alma, quando a pessoa se suicida: ela

n&o encontra o caminho do céu e fica vagando agqui naterra, perdida, perturbando os vivos.

O bom modo-de-ser dos antigos, tekoyma, e o fiande reko, enquanto modo-de-
ser tradicional e coletivo (no qual a religido tem papel fundamental), constitui-se na
verdadeira heranca dos Kaiowa/Guarani, como lembra o cacique Julio Lopez: “O homem
tem o que segui, 0 seu pai ja lhe da para seu caminho” (Brand, 1997, p. 240). Sera que €
esta, efetivamente, a heranca que os Kaiowé&/Guarani querem deixar para seus filhos, hoje?
Teresa Aquino, Guarani de Caarap0, disse, em 1997, que ela quer deixar para seu filho o
estudo como presente para o futuro. Mas serd que este presente esta subtraindo ou esta
somando com heranca tradicional? Que lugar ocupa esse modo-de-ser tradicional e
coletivo na vida dos escolarizados? Continua fazendo parte de sua vida, ou, pelo menos, de
sua memoria? Guarinello (apud Brand, 1997, p. 23) diz que "n&o se pode rememorar o que
desapareceu por completo”. E, com efeito, “as palavras da tradicdo continuam muito
vivas’ (Brand, 1997, p. 268-269), sendo nas préticas, pelo menos na memoria de muitos
Kaiowa e Guarani. Ou segja, a sociedade kaiowa/guarani mantém sua cultura como
“memodria viva e desgjada’, segundo as categorias de comunidade educativa estabel ecidas
por Meli&®. Serd que também é assim para os Kaiow&/Guarani escolarizados? Essa
pergunta é pertinente, pois como ja foi analisado, no entender dos caciques e pessoas mais
velhas, 0 modo-de-ser tradicional, herdado dos antepassados, esta ameagado, porque esta

tradicionais, pois mesmo as maiores crises acabam sendo resolvidas pelas negociages envolvendo as
relacBes de parentesco.
%9 Estatipol ogia serd melhor explicitada no préximo capitulo.



sendo abandonado por muitos deles, sendo a escola responsavel, em grande parte, por esta
situacdo. Certamente 0s escolarizados tém a sua propria andlise da situacdo, a qual tem a
ver com os préprios processos educativos nos quais foram criados, e que sera enfatizada no
capitulo 111 deste trabalho.
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CAPITULO 11

ASPOLITICASDA EDUCACAO ESCOLAR ENTRE OSPOVOS
INDIGENAS, SEUSMODEL OSE SUASLEIS

2.1 Uma escola para osindios

“ A escola apresenta-se para as classes e grupos desprestigiados pela sociedade
como o lugar onde comega a se dar a ruptura com o modo de viver, de aprender,
de significar, que lhe é peculiar, e em maior ou menor grau se da a assimilacao
a um modelo cultural tido como superior” (SILVA e GONCALVES, 1993, p.
28)

As politicas escolares para os povos indigenas, no Brasil, desde os tempos
coloniais, tém se caracterizado por um continuo de omissdes e discriminacdes. A questdo
da escolaridade do indio sempre foi tratada como um “mesmo” a ser reproduzido através
de modelos escolares baseados em politicas de integracdo e assimilagdo, com a simples
transferéncia dos curriculos convencionais das redes oficias para as adeias, inteiramente
em Portugués. As linguas e culturas indigenas foram sistematicamente silenciadas e
desvalorizadas, até serem substituidas pela lingua e cultura “nacional”, sem preocupacdo

com 0s processos proprios de aprendizagem de cada sociedade indigena.

Teixeira (1993 [s/p]) classifica estas politicas educacionais de acordo com 0s
seguintes modelos. assimilacionista, segundo o qual “as linguas e culturas indigenas sdo
vistas como obstaculos a serem eliminados a fim de que o indio possa ser mais facilmente
assimilado a sociedade nacional, substituindo a sua identidade pela de cidaddo

aculturado. A lingua de alfabetizacédo € a portuguesa” ; integracionista, segundo o qual,



“as linguas e culturas indigenas sdo vistas como ponto de transi¢éo para o aprendizado da
lingua e cultura oficiais, devendo ser o indio integrado a sociedade. A lingua indigena é

usada na alfabetizacao apenas para facilitar essa passagem’ .

Esta prética historica, aliada as politicas aienadoras e ineficazes da educagdo
escolar brasileira, como um todo, aplicadas no interior das éreas indigenas, levou as
comunidades a uma cristalizacdo de conceitos e a uma espécie de “seducdo” quanto ao
papel e finaidade da escola, vinculando-a a0 modelo individualista e competitivo da
sociedade magjoritaria. Por conta disso, as experiéncias de trabalho escolar que valorizem as
diferencas culturais e as linguas indigenas eram/sdo entendidas como retrocesso e atraso,
tanto por setores oficiais, como da sociedade em geral e até por alguns indigenas, pois néo
satisfaziam (e continuam a ndo satisfazer) a logica do sistema capitalista de producéo,

lucro e poder.

Essa mentalidade ainda hoje dificulta a implementacdo de novos conceitos e
préticas educacionais, vinculados a uma politica mais plurdista® de educagio escolar
indigena, mais adequada as realidades e culturas indigenas, e a expectativa de futuro como
sociedades etnicamente diferenciadas, porém inseridas num contexto de didogo
intercultural. A essa politica, cujo processo historico sera explicitado mais adiante, é o que
Teixeira (1993, g/p) conceitua como modelo pluralista, o qual concebe a escola “como
instrumento de autodeterminacdc®, que ndo s reconhece e valoriza as culturas e linguas
indigenas mas e principalmente a sua real dimensdo socio-historica e politica, como

partes e constituintes de um pais multiétnico e plurilingle” .

€0 “Uma politica fundada no pluralismo cultural se constituira, antes de tudo, num exercicio de respeito a
diferenca, onde nédo cabera mais nem os componentes positivistas do indigenismo rondoniano (baseado na
idéia de progresso, de uma evolucdo unilinear anacrénica), nem o desenvolvimentismo moderno, essa
ideol ogia de todos os governos brasileiros dessa segunda metade do século” (Oliveira, 1988, p. 59).

®1Autodeterminagdo: Filos. “Determinacdo que se toma livremente, sem influéncia de outrent. Polit.
“Faculdade de um povo determinar pelo exercicio do voto o seu proprio destino politico” (Michaelis
2000). O conceito filoséfico de autodeterminagao foi substituido, nos dltimos anos, pelo de autonomia
(embora muitos autores ndo concordem), pois os poderes constituidos passaram a entender que, buscando a
autodeter minacao, os indios estivessem querendo a formag&o de um estado politicamente independente do
pais “de origem”, supondo, obviamente, também um territorio independente. Michaelis usa os termos
“autodeterminacdo” e “autonomia’como sindbnimos. Apesar destas divergéncias, o Referencial Curricular
Nacional para as Escolas Indigenas — RCNEI (p. 23) — usa o termo autodeterminacdo como direito dos
indios “decidirem seu destino, fazendo suas escolhas, elaborando e administrando autonomamente seus
projetos de futuro” .
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Dias da Silva (1997, p. 43) explica que a implantacdo da politica
integracionista/assimilacionista para os povos indigenas, no Brasil, deuse, desde as suas
origens, através de leis que tiveram como fim Ultimo a prerrogativa da integracéo
(‘incorporagéo’)”. Para isso, as forcas colonizadoras usaram, como estratégia juridica, a
limitacdo da capacidade civil dos indios, com a criacdo de mecanismos que 0s tornassem
partes integrantes do corpo social dominante. Dentre esses mecanismos, destacaram-se 0s
projetos de escolarizacdo projetados especialmente para facilitar essa integracdo na

sociedade nacional. E o que Mélia (1979, p. 43) chamou de “escolas para indios’.

A pesquisadora esclarece que a “relativa incapacidade’, como meio para a
incorporacdo, foi a concepcdo mantida no periodo republicano, através do Codigo Civil de
1916 (art.6° - Ill e parégrafo Unico), segundo o qua “os silviculas ficardo sujeitos ao
regime tutelar, estabelecido em lei e regulamentos especiais, 0 qual cessara a medida que
se forem adaptando a civilizagdo do pais’. Esta concepcdo foi reafirmada nas constituicdes
federais de 1934 (art.5° XIX), de 1946 (art.5° XV-r) e 1967/69 (art.8° XVII-0), e
denominada como incorporacdo. Assim, as forcas politicas hegeménicas definiram que a

existéncia dos indios no Brasil passaria por uma adaptagéo a civilizagdo do pais.

E, entdo, neste contexto histdrico que se coloca a trajetdria da educacio escolar
indigena. Para Mércio Silva (1994, p. 13), o uso da escola como mecanismo para viabilizar
as politicas publicas a servico da sociedade, faz parte de seu papel: “ onde quer que haja
escola ela sempre € parte de um projeto que a transcende” . Neste sentido, a escola para 0s
indios era (e ainda €) idealizada em funcdo do projeto da sociedade majoritéaria, colonial e
capitalista, no qual ndo cabiam/cabem os indios, a ndo ser depois de incorporados a
comunh&o nacional. E, como eram considerados ‘relativamente incapazes’, ao Estado,
como tutor, cabia a tarefa de estabelecer todas as regras escolares, nunca tendo sequer

vislumbrado a possibilidade de discutir com os indios a questéo.

Nos ultimos anos, este quadro mudou, por forga das iniciativas dos proprios
indios, que passaram a questionar os modelos assimilacionistas/integracionistas, buscando
um novo paradigma que possibilitasse a construgdo de uma escola indigena, ou sgja, uma
escola dos indios, construida por eles proprios e de acordo com seus interesses e

necessidades, que séo diferentes para cada cultura e realidade.
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As escolas de Missdes tiveram um papel importante neste contexto
assimilacionista/integracionista, cujas politicas oficiais foram assumidas competentemente
pelos missionarios, desde a época colonial. Aos jesuitas, segundo o antropdlogo e jesuita
Bartomeu Melia (1979, p. 43-44), ‘coube-lhes desempenhar as fungbes de agentes de
assimilacdo dos indios a ‘civilizacdo cristd’, pelo menos até sua expulsdo do pais, em
1759. A expulsdo dos jesuitas e a vinda do Marqués de Pombal ndo melhorou a situagdo
dos indios. Para Mdi4 o “Diretorio de Pomba” € “uma jéia de destruicdo e
maquiavelismo da cultura” Segundo ele, o artigo 6° diz: ‘Introduzir logo nos povos
conquistados o idioma do conquistador porque este € o meio mais eficaz para desterrar
destes povos o0 barbarismo’” . (Encontro com Bartomeu Meli4 sobre educacdo escolar

indigena, 1991 [9/p] ).

A retomada dos pontos de vista assimilacionistas, com didaticas diferentes,
“foi feita com profunda devocéo pelos novos missionarios [catdlicos] deste século vinte -
jesuitas, salesianos, capuchinhos’, até 1970, quando da revisdo da pratica missionaria da
Igreja Catdlica®, - e pelos evangédlicos, até hoje, assessorados principamente pelo SIL
(Summer Institut of Linguistic). O SIL é uma instituicdo evangélica norte-americana que
se propde a, através de seus linglistas, sistematizar as linguas indigenas para posterior
traducdo da Biblia e, com isso, facilitar a conversdo dos indios ao cristianismo e a
civilizagdo. Seu objetivo, como de qualquer misséo colonial, era a “salvacao das almas dos
gentios’. Instalouse, no Brasil, a partir de 1956, através do SPl e depois manteve
convénios com a FUNAI, até 1990, fazendo muitos aliados nas universidades. Através
destes convénios, assumiu a coordenacdo da educacdo escolar e comegou a implantar um
modelo de escola conhecido como “modelo de transicdo”. ‘Consiste em alfabetizar os
alunos na lingua indigena (1° ano). No segundo ano comeca a introducéo do portugués

oral, sendo que a partir do terceiro ano, o portugués domina na escola. Assim, a lingua

62 Baseada nas novas idéias oriundas da Teologia da Libertacdo, construidas a partir do concilio Vaticano I
(1962-65) e seu Decreto Ad Gentes sobre a igreja missionaria e do encontro de Medellin (1968). A
Declaracdo de Barbados | (1970), que fez severas criticas a atuagdo missionaria catélica até entdo vigente
na América Latina, “serviu como pano de fundo para retomar o didlogo entre etnologia e missiologia..”
(Suess, 1980, p. 11). Surge o Conselho Indigenista Missionario (1972), érgao da Conferéncia Episcopal
dos Bispos do Brasil, assumindo “a defesa das terras dos povos indigenas, e sua cultura e
autodeterminacdo como partes integrantes de uma evangelizacao libertadora (...) os missionarios devem,
antes de querer batizar pagaosisolados, cuidar da sobrevivéncia dos indios como povos’ (idem p. 12).
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indigena serviu apenas como um trampolim para a entrada do portugués’ (Paula, 1999,
[s/p]). Nas cartilhas preparadas por esta entidade, a lingua € usada de modo
descontextualizado e fragmentario, aparecendo s6 em palavras recortadas em silabas e

|etras.

Melia (1979, p. 46) esclarece que, “sendo o objetivo essencial da misséo a
evangelizacdo e vindo os agentes dessa evangelizacdo do mundo ‘civilizado’, passa-se
facilmente a0 suposto que civilizar é cristianizar e que para cristianizar se tem que
civilizar”. Para alcancar a condicdo de “civilizado”, os projetos de educagdo para o indio
orientam-se pela teoria do “ainda-ndo”: ainda nd é humano, ainda ndo € civilizado, ainda
ndo € econdmico, ainda ndo é cristdo (Encontro com Bartomeu Melia sobre educagéo
escolar indigena, 1991 [g/p] ). Junto com a conversdo religiosa € dado ao indio o “direito”
de melhorar de vida, de progredir, de ser “civilizado”. Para provar que deixou de ser
primitivo, o indio precisa mostrar que se converteu mesmo, que se civilizou, adotando os
habitos e cultura da tdo ameada “civilizacdo cristd ocidental”, que hoje assume 0s
contornos formados pelas multiplas manifestaces religiosas. “Conhecida a ‘civilizacao’,
[0 indio] ndo quer mais ser indio, e parece querer se afastar e esquecer definitivamente a

sua lingua, a vida da maloca, o parecer indio”, diz Mdlia (1979, p. 47).%3

Apesar dos avangos nas politicas publicas de educacéo escolar indigena, pelo
menos ao nivel da legislacdo nas duas Ultimas décadas, percebe-se, nas concepgdes e ros
interesses das classes dominantes e do governo, a permanéncia dos pressupostos da
incapacidade do indio, entendendo-se que, por isso, precisam ser tutelados e conduzidos
para uma “harmoniosa e progressiva integracdo a comunhdo nacional”, conforme reza o
Estatuto do indio de 1973, art.1°, o que seria feito com relativo sucesso através das préticas
escolares para as comunidades indigenas. N&o € a toa que o novo Estatudo das Sociedades
Indigenas, cujo encaminhamento foi determinado pela Constituicdo Federal de 1988, ainda

ndo foi aprovado pelo Congresso Nacional.

Guimaraes (apud Dias da Silva, 1997, p. 4) explica que a capacidade civil das

pessoas esta relacionada a sua compreensao sobre os valores e sobre o funcionamento das

83 para ilustrar isso, lembro um episddio em Manaus: Em 1995, ao entabular conversa com um indio, com
“jeito de crente”, que estava vigjando comigo na balsa, perguntei-lhe de que povo indigena ele era; ao que
elelogo rebateu: - “Gragas a Deus eu ja sou civilizado”.
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relacdes econdmicas da comunidade brasileira. Desta forma, era (e ainda é) entendido que
os indios tinham que participar da comunh&o nacional para que as riquezas existentes nas

suas terras fossem trazidas ap mercado, segundo a légica do sistema capitalista.

Segundo mesma |6gica, também sua forca de trabalho passou a ser
requisitada para servir ao sistema dominante na sociedade majoritéria. E a escola passa,
entdo, a ser considerada instrumento essencial para alcancar este objetivo. Nos ultimos
anos tornouse quase um “chavéo” entre os indios a idéia de estudar para poder competir
no mercado de trabalho. Esse objetivo, no entanto, vem camuflado na idéia de cidadania,
gue para muitos fica reduzido ao conceito de civilizacdo travestido por uma linguagem
politicamente correta (leia-se “economicamente mais moderna’). Ainda na Ultima década
do século 20 tivemos nova defesa da tese da integragdo/cidadania dos indios via
escolarizacdo. O cientista politico Hélio Jaguaribe (Folha de S.Paulo, 30/08/94, p. 1 e 4)
propos o “fim dos indios até o ano 2000”, apontando como caminho para tal a criacéo de
escolas em areas indigena para que os “indios tenham direito de se tornar cidadéaos

brasileiros’.

Brand (1998, g/p) aprofunda a andise da questdo, situando-a no contexto da
globalizacdo e do neo-liberalismo: “Sob a dtica dos Estados, ndo se trata mais tanto de
integrar os indios, como até ha pouco. Integrar a qué? Como méo de obra [...] ndo existe
mais interesse. Como consumidores também nao”, ja que os indios ndo tém poder
aquisitivo. Nesta concepcdo econdmica de cidadania, o pesquisador cita 0 conceito que
Forrester lhes atribui: eles sdo considerados “supérfluos’. “ Somente 20% da méo-de-obra
disponivel sera necessaria para viabilizar o desenvolvimento econémico” e, certamente, ai
ndo estardo os indios. Ou sga, ndo se enquadram em nenhuma categoria econbémica,
portanto, sdo excluidos enquanto cidadéos e deveriam desaparecer:

“E que para ‘merecer’ viver tém que mostrar-se (til & sociedade, ou mais
exatamente, a economia. E mostrar-se Util & economia significa mostrar-se
rentdvel, ou ‘lucrativo ao lucro’. Mas ser lucrativo ainda é sindbnimo de

‘empregavel’, ser empregado, trabalhar. Mas como trabalhar se [...] 0 acesso
ao trabalho se torna algo cada vez mais distante e dificil?” (BRAND, 1998,

sip).
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Neste contexto, o futuro dos povos indigenas, bem como dos demais “sem
nada’, parece ser o seu confinamento geogréfico e social, sgja em reservas, favelas ou

acampamentos.

Estudos revelam que o Mato Grosso do Sul é o lugar onde o capitalismo
selvagem mais deu certo®. Neste caso, terdo os Kaiow&Guarani do MS chegado a este
“futuro”, uma vez que confinados eles ja foram e sua forca de trabalho esta perdendo cada
Vez mais espago para a mecanizagado, no Ultimo reduto de trabalho que sdo as usinas de
alcool? Segundo Brand (1998, s/p), a situagéo para este povo é dramética, ja que, “além da
exclusdo dos resultados do trabalho e da imensa riqueza regional, sofrem, historicamente,
violenta exclusdo cultural”, agravando cada vez mais o preconceito e a rejeicdo por parte
do entorno regional. Certamente as perspectivas de futuro dos Kaiowa/Guarani sao
diferentes das impostas pelo entorno. Caberia analisar se existe alguma perspectiva de
futuro diferente deste que esta desenhado pelo entorno regional e onde se insere a escola
neste contexto, a qual, teoricamente, deveria responder as expectativas de futuro das
populacbes indigenas. Para qual futuro estaria preparando as novas geragdes

kaiowé&/guarani?

Atualmente atrelada ao Ensino Fundamental, conforme a nova Le de
Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional, a escola indigena teria também como objetivo
subsidiério a qualificacdo individual para a competicdo no mercado de trabalho. Mas isso,
como ja foi dito acima, ndo faz muito sentido na atual conjuntura econdmica. Por que,
entdo, o Estado investiria em educagdo indigena e outros atendimentos aos indios? Para a
professora Adir Casaro Nascimento®, da Universidade Federal do Mato Grosso do Sul,
trata-se de amaciar a resisténcia dos indios pelos mesmos velhos/novos motivos. “Por tras
destas questdes todas, a partir de dar estes atendimentos (escola, sallde, cesta basica,
alguns empregos publicos), as relacdes com eles ficam mais faceis, no sentido de negociar

aterraeoutras coisas’ . Ela explica que a prépria escola publica passou por isso:

64 Comentario de Hilario Paulus, em 1995, em reuni&o de trabal ho.

6 Estas reflexdes foram feitas em conversa com a pedagoga em 16/02/1999. Esta especialista fez seu
doutorado em Educacgdo, desenvolvendo pesqguisa sobre o conceito de “diferenca’, embutido no enunciado
“educacdo escolar indigena diferenciada’.
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“Quando as massas populares comecaram a reivindicar escola publica, na
década de 1930/40, abriram-se escolas publicas para ter um amaciamento das
massas. Na década de 70, com a ‘democratizacdo das vagas aconteceu a
mesma coisa. Entdo, hoje, se eles (os indios) pedem vaga, vamos abrir vagas, se
estdo pedindo escola diferenciada, vamos dar-lhes. Assim, eles (o Estado) tém
um trunfo na méo: “ os indios ndo podem reclamar, a gente tem feito o que eles
pedem” .

Mas é sobretudo contra a lingua que as pressdes sempre foram mais sisteméticas: “A lingua
indigena se diz facilmente que é pobre[...] que atrapalha a prontncia correta do Portugués’ (MELIA, 1979,
p. 79). Estes preconceitos, junto a outros condicionantes digléssicos®®, leva a lingua indigena a desaparecer

67

ou a servir de “ponte”’ para 0 ensino da lingua nacional, ou ainda, como instrumento facilitador da

conversao religiosal” civilizacdo” dos indios ou, segundo Silva (1994, p. 7), da “domesticacao das diferencas
culturais’, tio desejada pela nossa sociedade. Este objetivo foi o carro chefe dos trabalhos do SIL em nosso

pais:

“N&o se tratava mais de negar as populacBes indigenas o direito de se
expressarem em suas proéprias linguas, mas de impor-lhes o dever de adotar
normas e sistemas ortograficos gerados in vitro (grifo do autor) ... E a diferenca
deixou de representar um obstaculo para se tornar um instrumento do préprio
método civilizatério” “ A domesticagdo é um método, enquanto a negacdo é um
fim" (SILVA, 1994, p. 7).

Para o SIL, o dominio das linguas indigenas era a forma de entrar no universo
dos indios e, “de dentro”, mais facilmente leva-los a conhecer a Biblia e a conversdo. O
bilinglismo passou a ser meio de “educacdo” desses povos, a partir de valores e de
conceitos civilizatorios.

Mélia (1979, p. 79) explica que hd uma “estreita relacao entre lingua-cultura-
identidade étnica: A perda da identidade étnica geralmente vem precedida da perda da
cultura e da lingua. E a perda da identidade étnica € causa de perda de meios de

subsisténcia como a terra’ . E esta, precisamente, a estratégia usada pelo poder econdmico,

¢ Diglossia, segundo Melia (1979, p. 68), “se refere aquele fendmeno sdcio-linglistico no qual uma lingua é
usada como variedade alta, técnico-académica, de uso oficial, com abundante literatura, ensinada na
escola, enquanto uma outra é considerada variedade baixa, simplesmente coloquial, de uso confinado
numa comunidade, sem literatura apreciavel e que ndo é ensinada na escola formal”.

67 Esta politica surgiu com o SIL, como metodologia para as escolas bilingiies, que supde a alfabetizacéo na
lingua indigena, até o seu abandono completo ao final do 3° ano escolar. Também a sistematizagéo escrita
das linguas por esta instituicdo segue esta mesma légica. Recentemente, a linguista Loraine Irene
Bridgeman, vinculada ao SIL, que trabalha junto & Missdo Caiua ce Dourados, informou que, para a
sistematizacdo do dialeto kaiowd, variagdo da lingua Guarani, ela usou a ortografia estabelecida pela
Associagdo Brasileira de Antropologia, em 1956, para as linguas indigenas brasileiras, mas com
adaptacBes, tendo em vista uma melhor aproximagdo com o Portugués, para, segundo €ela, facilitar a
passagem paraalingua oficial nacional.
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sustentada pelas politicas publicas, entre as quais a escolarizacdo ocupa lugar de destagque.

Decorre desta filosofia a estratégia formulada por Hélio Jaguaribe.

2.2 A luta por uma escola dos indios. um novo paradigma

“A verdade é que a escola, como instituicdo, ndo pode verdadeiramente ser
transplantada. Tem de ser recriada em cada cultura” . (Anisio Teixeira)

Tradicionalmente, a educacdo indigena dava-se através da participacdo na vida
de uma comunidade educativa. Com o surgimento de agentes e institui¢ces especializadas
em educagdo, como a escola, essa situagdo se altera, gerando extrema tensdo entre a
comunidade educativa e a escola, evidenciando relagtes conflitivas e contradicdes. “entre
tradicdo oral e tradicéo escrita; entre educacdo tradicional fortemente socializada e a
escola marcadamente orientada para o desenvolvimento do individualismo; entre sistema
educativo sacralizado e instituicdo estatal secularizada” ; e entre um sistema educativo
gue respeita as particularidades e outro sistema que determina ‘modelos padronizados,

massificadores e despersonalizados’ (Melia, Grunberg e Griinberg, 1976, p. 257).

Para M€lig, a escola situa-se numa “realidade de fronteira", ja que o processo
de educacdo indigena tradicional ndo depende da escola e a escola se tornou uma
interferéncia neste processo. E como hoje a escola é entendida como uma necessidade para
o indio, o desafio que se coloca é “uma proposta que concilie esses dois sistemas
pedagodgicos (comunidade educativa e instituicao-escola)” (Melig, apud Rossato e outros,
1997, 9p), estabelecendo um intercambio que permita o didlogo intercultural. Hoje, esse
antropdlogo defende que a educacdo tradicional indigena entre na escola, impregne toda a
realidade escolar, de tal forma que a escola passe a ser mais um elemento da comunidade
educativa, uma vez que os protagonistas — que sdo “bilinglies” (mais de uma linguagem
cultural) — j& optaram também por esta outra “linguagem” (a escola)®®. Nesta nova nocéo
de bilingliismo, que supde o didlogo intercultural, Dias da Silva (1997, p. 4) confirma que,
efetivamente, “a escola assume o papel de uma nova linguagem - um novo espaco tempo

educativo — uma nova pedagogia necessaria ao atual momento da comunidade” .

€8 10 Encontro Latino-Americano de Educacao Escolar Indigenano MS. CEUD/Dourados, 1998.
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Para entender esse contexto é preciso conceituar os termos que envolvem esta nova realidade.
Segundo Paredes , a identidade sO se estabelece através de um processo de interagdo social, pois “[...]€é
através do didlogo [...] que nos descobrimos a nés mesmos, ao mesmo tempo em gue nos reconhecemos

diferentes dos outros” (Secretaria de Estado de Educacdo/MT, 1997, p. 186). Mas,

“Quando colocamos a possibilidade do didlogo entre os diferentes povos e
culturas como horizonte a ser alcancado, precisamos logo esclarecer que ele
pressupde que os povos estejam fortal ecidos e seguros (quanto a questao de suas
terras; quanto a sua identidade étnica e nas suas relagdes com “ os outros’)”
(DiasdaSilva, 1997, s/p).

Ou sgja, ndo pode exigtir identidade sem a relacéo dial6gica, e ndo ha didogo
sem que 0s seus interlocutores tenham consciéncia de sua diferenca e seguranca de quem
sd0 e do que querem, para que esta relacdo dialdgica possa se dar em nivel de igualdade,
entre diferentes. E, neste sentido, que cabe o conceito de “fronteiras énicas’, ndo mais
como limite ou separacdo, mas “espacos de contato, interacdo e de troca; e, por iSso
mesmo, espacos de afirmacéo da identidade e da diferenca” (Brand, 2001, p. 39). Mas,
“como ndo ha definicdo que ndo se realize desde um lugar, com uma perspectiva e dentro
de certos interesses, [...] resulta que a cultura € constitutivamente o terreno em que se
luta, precisamente por negociar [...] um principio ordenador das dimensdes abordadas”
(grifo meu) (Hamelink, 1993, p. 59). Neste contexto aparece a idéia da “negociacdo
cultural”, a qual é realizada desde um lugar privilegiado, de fronteira, que é a escola,
admitindo-se a irredutibilidade dos horizontes em confronto, ou sga, a integridade dos
interlocutores étnicos.

Dias da Silva (Secretaria de Estado de Educacao/MT, 1997, p. 187) conceitua

interculturalidade como:

“[...Jum processo de convivéncia de duas ou mais culturas (pertencentes a duas
ou mais populacbes) em uma sociedade reconhecida como pluri ou
multicultural, em virtude do qual é possivel enriquecer-se mutuamente através
da apropriacao dostragos socio-culturais” .

E, no contexto escolar, entendendo a interculturalidade como estratégia
pedagdgica, D’ Angelis e Veiga (1997, p. 20) afirmam que

“O dominio de dois mundos de etnoconhecimentos néo é incompativel. Alias, o
acesso a um numero maior de estratégias intelectuais devidamente
contextualizadas da muito maior capacidade de enfrentar situagdes novas, de
modelar adequadamente a situagéo real para se chegar a uma possivel solugéo
ou curso de agdo” .
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A questdo da interculturalidade remete para um outro aspecto de analise.
D’Angelis (idem, p. 144), afirma que “ndo se discute aqui a pertinéncia, alias, a
necessidade de se ensinar aos indios a lingua, a matematica, a medicina e a agricultura do
branco. 1sso é inevitavel na estrutura de mundo que temos hoj€’. 1sso € verdade; mas seré
gue a escola realmente capacita para 0 mundo de hoje? Se o faz, € para alguns individuos
isoladamente, os quais, depois, geramente ndo empregam esse conhecimento para
solucionar os problemas de sua comunidade. Pode até resolver o problema de subsisténcia
de sua familia, mas, quando alcanca essa especiaizagdo, geramente ele ja ndo é mais parte
de um coletivo, mas um individuo, possivelmente perdido na massa periférica da sociedade
envolvente. A constante preocupacdo com o “direito” dos indios de ter acesso aos Nossos
conhecimentos e tecnologias traz embutida, no fundo, uma postura preconceituosa e
etnocéntrica, pois considera que sO eles tém a aprender conosco, que sO a nossa tecnologia
serve para enfrentar o mundo de hoje, e ndo considera que eles também sdo detentores de
conhecimentos, ndo SO tradicionais ou na area mitico-religiosa, mas também de tecnologias
que sempre |hes serviu, e que, no entanto, $0 consideradas “primitivas’. Melid tem
afirmado, com muita énfase, que os Guarani sdo um “patriménio da humanidade’, e que a
sociedade ocidental “ndo deveria sujar este manancia de vida’, mas, pelo contrario,
deveriamos “beber desta fonte”. Por outro lado, hoje, na sociedade mais ampla ha a
disposicdo de “proteger a dignidade e a criatividade dos grupos minoritérios,
minimizando os danos irreversiveis [...] a uma cultura, a um povo ..” (Teixeira. In:
D’Angelis e Veiga, 1997, p. 139). No entanto, por que ndo estimular e investir nos
conhecimentos e na criatividade indigenas como solugdo nédo s dos problemas deles, mas
dos nossos também? Neste caso estaria havendo uma interculturalidade, ndo sO da parte
dos indios, mas da sociedade mais ampla também. E, nesta perspectiva, poderia ser

intercultural ndo sO a escola indigena, mas qualquer escola do pais.

No pais, a mudanca da mentalidade que viabilizou uma nova politica, mais
pluralista, de educacdo escolar indigena, comegou por volta dos anos 70. Dentro de um
panorama de luta por direitos humanos e sociais, a “escola para os indios’ e sua ideologia
Integracionista e homogenei zadora comegaram a ser questionadas. Durante os anos 80, por
forca de diferentes iniciativas da sociedade civil organizada em movimentos pro-indio,
sucederamse projetos alternativos de educacdo escolar, especificos as realidades

socioculturais e historicas dos diferentes grupos indigenas, tendo como meta a
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autodeterminacdo destes povos. Ddineava-se uma prética indigenista paralela a oficia e

quase sempre em conflito com esta, denominada de “educagéo alternativa’.

Em finais dos anos 80 e, mais intensamente, na década de 90, consolidaram-se
0s movimentos de professores indigenas, os quais produziram dezenas de documentos em
gue afirmavam os principios de uma educacdo escolar diferenciada, especifica para cada
povo, numa proposta de didlogo intercultural, segundo a qual, os indios devem ser os
protagonistas do processo escolar, tendo em vista a conquista de sua autonomia. Ou sgja,
comegava a construcao da escola dos indios, ou escola indigena®®, um processo a ser

vivido diferentemente em cada reaidade.

Gersen dos Santos, professor Baniwa, AM (RCNEI, 1998, p. 25), resume 0

pensamento de como deve ser este processo de construcéo da escolaindigena:

“Todo projeto escolar sO serd escola indigena se for pensado, planegjado,
construido e mantido pela vontade livre e consciente da comunidade. O papel do
Estado e outras instituicdes de apoio deve ser de reconhecimento, incentivo e
reforco para este projeto comunitario. Ndo se trata apenas de elaborar
curriculos, mas de permitir e oferecer condi¢cdes necessarias para que a
comunidade gere sua escola. Complemento do processo educativo préprio de
cada comunidade, a escola deve se constituir a partir dos seus interesses e
possibilitar sua participacdo em todos os momentos da definicdo da proposta
curricular, do seu funcionamento, da escolha dos professores que véao lecionar,
do projeto pedagdgico que vai ser desenvolvido, enfim, da politica educacional
gue sera adotada”

As iniciativas dternativas e os principios formulados pelos indios passaram a
ser oficials quando o estado brasileiro adotouos, servindo de parametros para que fossem
criadas novas normas reguladoras das politicas publicas nesta area, embora ndo efetivadas.
A implantacdo do novo modelo de educacdo escolar indigena comegou a se concretizar
com a Congtituicdo Federal de 1988 que estabelece um novo quadro juridico em relacéo
aos povos indigenas. Rompe radicalmente com os preceitos de integracéo/incorporacdo
vigentes, garantindo o direito a diferenca e a autonomia, cabendo ao Estado o dever de

proteger e fazer respeitar todos 0s seus bens, tanto os de natureza material (terra, riquezas

%9 Considero escola indigena a unidade escolar néo vinculada a outra ndo-indigena, que seja administrada
pela comunidade indigena, embora mantida pelo poder publico, com professores indios e com uma
proposta politico-pedagdgica propria (ou em processo de construgéo), ou seja, elaborada pelos professores
indigenas e comunidade e especifica para a realidade socio-cultural daguela comunidade.
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naturais, patrimonio e integridade fisica), como os de natureza imaterial (valores culturais e

morais), garantindo esses direitos (artigos 22, 210, 215, 231, 232).

A diferenca tem a ver com a identidade énica e com as relagdes interculturais.

Nascimento (2000, p. 36) analisa que diferenca ndo € desigualdade, ndo é privacao; |[...]
170

“ndo € explicar um povo por aquilo que Ihe falta, mas sim por aquilo que o ‘engendra
para usar uma expressao de Chaui (1978)". Vieira (1999, p. 152), citando Carvalho,
entende que o direito a diferenca é o “direito que tém as pessoas de seguirem e de se
construirem — sobre as suas afinidades especificas socio-bio-psicoldgicas [e culturais] —

caminhos divergentes de acordo com os ideais que perfilham”.

Para Vieira (idem, ibidem), ha trés |6gicas perante as diferencas. uma “entende
o diferente como andmalo e horroroso; pretende-se aniquila-lo para assegurar a
monoculturalidade da sociedade e cultura dominantes, a hegemonia duma cultura una”. E
alégica da assimilagdo. A outra “vé o outro [...] diferente mas desigual, com o qual pode
haver relagBes sociais desde que ele se submeta ao nés’’. Estas sdo “diferencas
consentidas” que, segundo Damiani (1991, p. 101), ‘fazem parte do mesmo processo de
homogeneizacdo cultural”. A terceira l0gica, Vieira designa de interculturalidade, que
reivindica como um paradigma alternativo para a educacdo e, também, para toda a vida
socid: “ a comunicacéo entre diferentes, mas ndo de forma desigual” . Esta, no entender de
Damiani (idem,ibidem), € uma ‘diferenca produzida e descoberta no desvendamento da
dominacédo sofrida”, ndo sem conflitos e contradicoes.

pY

Quanto ao direito a autonomia indigena, presente no texto congtitucional,

Brand (1998, g/p) esclarece que pressupde uma série de dispositivos, tais como:

“0 reconhecimento da organizacdo social, linguas, crencas e direitos
originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam [...] 0 conceito de
autonomia &, por parte dos povos indigenas hoje, um conceito em construgao e
diretamente relacionado a luta de cada um deles. A dimensdo concreta que tera

0 Para 0s Kaiow&Guarani, o que os “engendra’ é a palavra divinizada que toma acento na pessoa e a faz
humana. Esta palavra se manifesta no “bom modo de viver” {eko pord), o que implica uma relagdo de
reciprocidade com os que sdo oréva(os nossos) e cujo objetivo Ultimo, mas ndo final, é o aguyje - ou sgja,
uma vida transfigurada, mediada pelo ritual, pelo canto e pela danca, pelareligiéo.

™ Um exemplo pode ilustrar essa I6gica: Hoje, apesar de ser dito que a escola deve respeitar 0s processos
préprios e o modo de ser das diferentes culturas indigenas, o que acontece mesmo é que, em geral,
valoriza-se apenas o0 professor indigena que consegue cumprir “bem” os nossos padrdes escolares ndo-
indigenas e, geralmente, os mais conservadores (ordem, limpeza, disciplina, burocracia, individualizacdo
das préticas, aspiracdes de progresso e desenvolvimento, cumprimento de horérios, lista de “contelidos’
pré-determinados).
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este conceito para cada povo depende exatamente da ampliagdo das
perspectivas histéricas de suas lutas, [...] de sua cultura, de sua histéria e das
perspectivas frente ao entorno regional” .

Assim, 0 novo paradigma nas concepcdes sobre os direitos dos indios, tambéem,
se edtende a educacdo escolar no contexto das comunidades indigenas, assumindo o
principio do reconhecimento da diversidade socio-cultural e linguistica do pais e do direito
a sua manutencdo. E neste contexto juridico que se enquadra o direito & educagio escolar
indigena diferenciada, a qual ganha base legal como subsistema diferenciado das demais
modalidades de ensino, tanto no que diz respeito as linguas e culturas, quanto aos
processos proprios de aprendizagem (art.210 e 215, da Constituicdo Federal). A partir da
lel maior, outras leis, decretos e portarias foram sendo incorporadas a jurisprudéncia
brasileira, garantindo e regulamentando o direito & uma educacdo escolar indigena,
intercultural, bilingle, especifica e diferenciada, conforme as Diretrizes Para a Politica

Nacional de Educacdo Escolar Indigena de 1993.

O Decreto 26/91 atribui a0 MEC a competéncia de coordenar as agoes
referentes a educacdo escolar indigena, em todos os niveis e modalidades de ensino, e
delega a sua execucdo aos estados e municipios. A Portaria Interministerial 559/91 e as
Portarias 60/92 e 490/93, além de reafirmarem 0s principios constitucionais quanto aos
direitos indigenas, com a mudanca de paradigma na concepcdo da educacdo escolar
indigena, ainda estabelecem as instancias que cuidardo da implementacdo destas politicas:
no MEC, uma Coordenacéo Geral de Apoio as Escolas Indigenas e um Comité assessor
dessa insténcia; nos estados, orienta a criacéo dos Nucleos de Educacdo Escolar Indigena
(NEI) pelas Secretaria Estaduais de Educacdo. Tanto o Comité como os NEIs devem ter
caréter interinstitucional e com representacdo dos professores indigenas. A Portaria 559/91,
ainda, define como prioridade a formacdo e capacitacdo especifica e permanente dos
professores indios e do pessoal técnico que ira atuar com a questdo. O Comité de Educacéo
Escolar Indigena’?, do MEC, era composto por representantes de diversos segmentos da
sociedade civil e do governo. Deveria ser espaco de reflex&o coletiva, mas, no entender de

Bonin e Paula (ANE/CIMI, 1999, p 4), ‘ha prética, apenas ‘toma conhecimento’ das

2 Este Comité foi substituido, em maio/2001, por um Conselho Nacional de Educacso Escolar Indigena,
composto apenas por professores indigenas das diversas regides do pais, sem a participacdo de nao-indios.
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propostas oficiais e, sem tempo ou possibilidades concretas para discuti-las em

profundidade, acaba por legitimar a politica imposta’.

Em 1993, o MEC publica as Diretrizes Para a Politica Nacional de Educacéo

Escolar Indigena, que estabelecem os principios para a prética pedagdgica em contexto de

diversidade cultural: o bilinglismo’®, a interculturdidade, a especificidade e a

diferenciacd. O documento, incorporando as diferentes reflexdes e aspiragbes sobre
educacdo escolar indigena, conceitua o que sgja uma escola indigena:

“A Escola Indigena tem como objetivo a conquista da autonomia socio-

econdbmico-cultural de cada povo, contextualizada na recuperacdo de sua

memodria histérica, na reafirmacdo de sua identidade étnica, no estudo e

valorizacdo da propria lingua e da propria ciéncia, sintetizada em seus etno-

conhecimentos, bem como no acesso as informagBes e aos conhecimentos

cientificos e técnicos da sociedade majoritaria e das demais sociedades

indigenas e ndo-indigenas. A escola indigena tem que ser parte do sistema de

educacdo de cada povo, no qual, a0 mesmo tempo em que se assegura e

fortalece a tradicdo e o modo de ser indigena, fornecemse os elementos para

uma relacdo positiva com outras sociedades, a qual pressupfe por parte das

sociedades indigenas o pleno dominio da sua realidade: a compreensdo do

processo histérico em que estdo envolvidas, a percepgao critica dos valores e

contravalores da sociedade envolvente, e a prética da autodeterminacdo”
(MEC, 1993, p. 12).

A Lei 9394/96 — Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional (LDB) — é coerente
com a afirmagdo do principio de reconhecimento da diversidade cultural e defende o
pluralismo de idéias e de concepcdes pedagdgicas no ensino escolar nacional. Também
assegura as comunidades indigenas 0 uso de suas linguas maternas e processos proprios de
aprendizagem. Os artigos 78 e 79 definem que a Unido compete desenvolver programas
integrados de ensino e pesquisa, bem como 0 apoio técnico e financeiro dos demais
sistemas de ensino, para oferta de educac@o escolar bilinglie e intercultural aos povos

indigenas.

Em dezembro de 1998, o MEC lancou o Referencial Curricular Nacional para
as Escolas Indigenas - RCNEI, o qual se prople a explicitar os marcos comuns que

distinguem escolas indigenas de escolas ndo-indigenas; refletir as novas intengdes

3 No RCNEI (1998, p. 25), o principio do bilingtiismo incorporou ode multilingiismo, considerando a
diversidade lingtistica dos povos e até mesmo no interior de uma mesma sociedade indigena. Entre os
Kaiowd/Guarani do MS convivem pelo menos trés linguas (guarani, espanhol paraguaio e portugués) e
varios dialetos do guarani (guarani flandéva), kaiowa, guaraniete(mais antiga), jopara (mistura de guarani
com espanhol e portugués) e guarani paraguaio.

70



educativas que devem orientar as politicas publicas educacionais para as escolas indigenas
brasileiras; apresentar idéias basicas e sugestdes de trabalho para as escolas indigeras, com
uma funcdo formativa e ndo normativa. Contém principios e fundamentos gerais de ensino
para as varias areas de estudos presentes no ensino fundamental, mas ndo se propde a
oferecer “grades’ curriculares, pois quer considerar as diversidades de cada escola e

comunidade indigena.

O problema do RCNEI, segundo Bonin e Paula (ANE/CIMI, 1999, p. 5), € que
ele € mais um documento imposto pelo Estado aos indios, pois foram produzidos de fora,
para os indios. Estas autoras dizem que, em vez de propor um outro modelo administrativo

para as escolas, outro sistema compativel com os principios ja estabelecidos,

“[...Jo documento aprisiona as escolas indigenas na estrutura organizacional de
ensino da unido, burocratizando-as, submetendo-as as mesmas normas e
procedimentos administrativos das escolas oficiais. A autonomia pedagégica
proposta pelo RCNEI ndo corresponde uma autonomia politica [...]O RCNEI
evidencia a incapacidade de reconhecer a autonomia dos povos indigenas para
conceber, administrar e gerir modelos novos, radicalmente distintos de
educacao escolar” .

O Plano Nacional de Educacéo e 0 novo Estatuto das Sociedades Indigenas,
ambos determinados pela Congtituicdo de 1988, este Ultimo ainda em tramitagdo no
Congresso Nacional, também apresentam normas e metas para a educacdo escolar
indigena, repetindo 0s mesmos principios ja estabelecidos. Assim como a nova LDB, o
Plano Nacional de Educacéo foi aprovado como queria 0 governo e ndo como queriam oS

diversos setores da sociedade civil, comprometidos com a causa indigena.

A Resolucdo CEB/CNE/MEC n° 03/99, além de reafirmar os principios ja
garantidos nas diversas legislagdes, cria a categoria oficial de escola indigena,
estabelecendo sua estrutura e funcionamento, bem como sua estadualizacéo, salvo se 0
municipio tiver seu proprio sistema de ensino. Também regulamenta a categoria de
professor indigena, como carreira especifica do magistério, com concurso diferenciado,
garantindo a preferéncia ao professor da mesma etnia de seus alunos. Garante a formagdo
diferenciada em cursos especificos, bem como “sua formacéo em servico e, quando for o

caso, concomitantemente com a sua propria escolarizacéo” (parégrafo Unico do art.6°).
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Em setembro/2000, o MEC lanca as Diretrizes para Implantacdo de
Programas de Formacao de Professores Indigenas nos sistemas Estaduais de Ensino. Este
documento orienta os sistemas estaduais - a quem compete o provimento das ‘escolas
indigenas de recursos humanos, materiais e financeiros, para o seu pleno funcionamenta’,
conforme determinacéo da Resolucdo/CNE n° 3/99 — quanto as seguintes acdes: criacao,
implantacdo, funcionamento e regularizagéo das escolas indigenas; atendimento as escolas
indigenas;, e formatagdo e implantagdo de um programa de formagdo de professores

indigenas, com vistas a titulacéo dos professores.

E, por fim, na Semana do indio, abril/2002, o0 MEC fez o lancamento do
Programa Parametros em A¢do de Educacdo Escolar Indigena — PCN Indigena,
“ plangjado para ser realizado em um contexto de formacéo de profissionais da educacéo,

propiciando o estabelecimento de vinculos com as praticas locais (MEC, 2002, p. 13).

2.3 A educacdo escolar no contexto dos Kaiowa/Guarani no Mato Grosso do Sul

A escolaridade oficia para este povo, tal como para os demais povos indigenas
em todo pais, seguia, e ainda hoje segue, com algumas excegdes, 0s modelos de escola para
indios, que refletem a politica educaciona coloniaista, homogeneizadora e assimilacionista/
integracionista ja mencionada, com a simples transferéncia do curriculo padréo das escolas
oficiais para as adeias, sem preocupacdo com os valores da sociedade kaiowé&/guarani, nem
mesmo oferecendo “ensino bilinglie”, conforme proposta do SIL. A lingua usada era s 0

Portugués e as criangas quase sempre proibidas de falar na sua lingua materna.

Gomes (1983) realizou uma pesquisa socio-linguistica na Escola Francisco
Meireles, da Missdo Caiug, em Dourados, para verificar os resultados da escola em relacéo
a0 padrdo linglistico dos alunos™®. A pesquisadora verificou que criancas das etnias
Terena, Nandéva (Guarani) e Kaiowa perdiam consideravelmente seu padréo linguistico
original e se aproximavam cada vez mais do padréo “karai” (néo-indio) a medida que eram

promovidas as sucessivas séries. Isto implica, segundo a pesquisadora, “ndo apenas numa

" Nesta escola, alingua trabalhada e falada era s6 o Portugués.
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irreparavel perda linglistica e cultural mas, sobretudo, numa auséncia de autoval orizacao
do elemento indigena como tal e até mesmo na propria ineficacia do processo educativo’
(Gomes, in: Revista MSCULTURA, n° 3, set-out/85, p. 46). Esta ineficacia transparece nas

palavras de uma professora ndo- india que lecionava na reserva de Caarapo:

“O aluno demora demais a aprender... tem alunos que passam dois, trés ou
guatro anos na escola e sai sem saber ler... tem também muita indisciplina...
para ficar na sala da muito trabalho... muitos vado embora sem motivos, cada
ano comega e depois ndo vémmais’ (CHAMORRO, 1991, p. 49).

Alguns depoimentos de professores kaiowa/guarani, que estudaram nestas

escolas, ilustram o que acontecia na maioria delas:

“[...] eu ndo conseguia entender quando a professora explicava as atividades ou
muitas vezes mandava ir na lousa escrever, eu sentia medo de errar porque
aquela palavra eratéo dificil para mint (Braulinalsnardi).

“[...] Nao tinha direito de eu dizer o que eu conhecia na mnha convivéncia com

a minha familia, e nunca era lembrado as coisas do meu conhecimento... Eu s6
conhecia apenas escrever o titulo, texto que o professor passava. Interpretar as
guestdes e apds estudar e decorar para prova’ (Maria Cristina Benites).

“[..] minha professora falava, falava, eu ndo entendia nada [..] eu sO
balancava a cabega [...]Mas na hora da escrita eu desenhava aquilo que eu
conhecia e a professora me chamava de burro e dava um tapa na cabega, eu
chorava e ndo sabia o que fazer [...] para a gente ndo desistir [...] a professora
dava uns presentinhos para alegrar os alunos de novo” (Valdomiro Ortiz).

“[...Jnunca fui acordado o que estava se passando com os meus patricios indios
[...] eu nunca aprendia ou o professor nunca ensinava para ros defender ou
preservar a cultura, tradicéo, etc” (Alfredo Martins).

“[...]JA segunda impresséo da sala de aula foi de uma prisdo, uma gaiola”
(Almires Machado).

“[...]Para mimisso foi um castigo, aprendi a detestar ser indio e falar a lingua,

a reza e tanto que eu gostava de falar na lingua. E na escola ndo pode falar”
(Jodo Benitez).

Esta situacdo nada mais € do que o retrato de uma escola ineficaz e
absolutamente desconectada do real, tal como ja mostrava Santos (1975, p. 61), numa
pesquisa realizada em postos indigenas no sul do pais, em 1975, cujas conclusdes
poderiam perfeitamente ser transportadas para a realidade escolar dos KaiowaGuarani de
nossa regiao:

“Todas as unidades escolares funcionam com vistas ao cumprimento de uma
programacao escolar exclusivamente tedrica, confinada ao ambiente interno do
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prédio escolar e a um calendario e horéario burocraticamente fixados. As férias
escolares sdo cumpridas rigidamente, embora a legislagdo permita sua
localizagdo coincidente com os periodos em que os alunos sdo absorvidos pelas
atividades econdémicas mais importantes como plantio e colheita Nao ha
qualquer programacgdo voltada para a inclusdo de conteldos praticos aos
alunos. As escolas sdo, assim, ambientes onde o aluno-indio permanece durante
certo periodo do dia, cumprindo tarefas quase sempre total mente desconectadas
de seus interesses e de sua vida [...] 0 material utilizado nas escolas indigenas €
aquele padronizado... N&o h& selecdo e preparacdo especial de material escolar
para as escolasindigenas’ .

De fato, a redlidade das escolas que atendem populacdo kaiowa/guarani no
Mato Grosso do Sul demonstra que até hoje ainda permanece, na maioria delas, este
modelo. O processo escolar entre os Kaiow&Guarani do Mato Grosso do Sul deuse a
partir de 1930, na reserva de Dourados, através da Missdo Evangélica Caiua. Até o final da
década de 1980 havia escolas”™ funcionando apenas nas oito reservas demarcadas entre
1915 a 1928, junto aos postos da Missdo Evangélica Caiua’® e da Missdo Alema Unida’’,
a0 lado das reservas, justamente onde a Missdo ia instalando seus postos, as quais se

mantém ainda hoje.

Como a maior parte das demais &reas indigenas é de reocupacao recente, entre
0s anos de 1980 a 1990 foram implantadas 14 novas unidades escolares. Este nUmero tem
aumentado bastante nos Ultimos anos. em 1996 eram 36 escolas, passando para 51 em
2000. Até o inicio da década de 1990, as escolas eram mantidas pelas missdes ou pela
FUNALI, geramente em convénio com 0s municipios e recebendo assessoria do SIL (desde
1956). A partir de 1991, com o decreto 26/91, todas as escolas passaram a ser municipais,
fazendo parte do sistema do MEC. Um quadro em anexo mostra a distribuicdo das escolas
por municipios e areas indigenas, com o nimero de alunos de educacdo infantil a 42 série

do ensino fundamenta matriculados em 1998.

S “Escolas’ ou “Unidades escolares’ sdo aqui consideradas todas as escolas polo, salas ou extensdes que
atendem populagdo indigena, situadas em locais diferentes, tanto no interior das areas indigenas como
proximo aestas.

® A Missdo Evangélica Caiud mantém escolas préximo as reservas de Dourados, Caarap, Amambai,
Sassor6, Porto Lindo e Takuapery.

" A Missdo Evangélica Unida, de origem alemd, foi fundada em 1981. Define-se teologicamente como
“lgrejas Evangélicas Livres do Brasil”. Tem como objetivo final: “EBvangelizacéo, conversio, implantacdo
de igreja, discipulado e treinamento de lideres indigenas, assisténcia na roga, ambulatério e escolas
primarias’. Seu lema: “Sereis minhas testemunhas. 30 anos a servico de Deus — em prol do indio’.
Mantém escolas ao lado da reserva de Pirajui, municipio de Paranhos, e ao lado da aldeia Panambi,
municipio de Douradina.
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S0 cinco escolas “pdlo”, isto é ndo vinculadas juridicamente a outra escola,
sendo uma de Missdo e quatro no interior das areas, embora duas delas ndo tém autonomia
administrativa e seguem o0 modelo escolar municipal. As demas sdo “sadlas’ que
funcionam como “extensdbes’ de escolas rurais ou urbanas situadas geralmente nas sedes
dos municipios. Somente duas escolas sdo dirigidas por professores indios (Tengatui, em
Dourados e Escola Guarani/Kaiowa, em Amambai), embora ainda bastante subordinadas a
geréncia municipal. A partir de 2001, Caarapd passou a contar com um coordenador

indigena para ajudar na administracao das escolas da area.

Enquanto nd forem “criadas’® como escolas indigenas, ou com
possibilidades de vir a ser, deixando de ser anexos de outra escola que néo é indigena, os
indios ndo poderdo implantar o seu préprio projeto escolar, nem exercer o gerenciamento
de suas escolas. Permanecem subordinados a vontade politica de outra direcdo que, na
maioria das vezes, € preconceituosa e, por incrivel que pareca, muitos ainda resistentes as
inUmeras possibilidades e alternativas escolares ja garantidas em lei. Entretanto, a geréncia
indigena das escolas também ndo garante o desatrelamento ao poder loca. E a vinculacdo
da escola aos municipios, com poucas excessdes, 0 que tem ocasionado entraves, em
grande parte, ao processo de autonomia e conquista de uma escola propria, pois subordina

os professores e a propria comunidade a burocracia e as ingeréncias da politica local.

Conforme a Resolucdo 03/99 do CEB/MEC, as escolas indigenas deveriam
passar para a administracdo estadual - justamente para afastarentse um pouco mais das
pressdes locais —, 0 que ndo resolveria muito, uma vez que podem ficar no municipio, caso
este tiver sistema proprio de ensino e também porque o Estado pode fazer convénio com os
municipios. No entanto, até agora o Estado ndo tomou nenhuma iniciativa neste sentido,
apesar de apenas dois municipios desta regido (Dourados e Amambai) se enquadrarem na

Situacdo exigida pela resolucéo.

Quando h& um problema de terra, os fazendeiros pressionam a Prefeitura que,
estrategicamente, ndo instala escola na comunidade, como é o caso da aldeia Cerro
Marangatu, que fica nas terras do pai do prefeito municipal, com mais de 50 criangas em

idade escolar. Algumas areas reocupadas recentemente sd conseguiram ter acesso a escola

8 Expressio que indica uma acdo juridica, decorrente de uma decisdo politica do poder legislativo ou do
poder executivo.
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apos intervencdo direta do Ministério Publico, pois os Municipios ndo queriam viabilizé
las, adegando que as terras estavam em litigio. Se o problema € politico, geralmente
partidario, 0os governantes ameacam com demissdo ou ndo contratacdo do professor
indigena. Foi 0 que aconteceu com dois professores kaiowa da aldeia Jaguapiré: ndo foram
recontratados em 2001 porque fizeram campanha politica contra o atual prefeito nas
Ultimas eleicdes. Outras vezes, por ndo confiar na capacidade do professor indigena, a
Prefeitura contrata ndo-indios ou coloca Onibus para levar as criangas para estudar na
cidade.

Mesmo as reivindicacOes basicas de infra-estrutura em geral sdo dificeis de
serem atendidas pelos governos locais, geramente com a “desculpa’ da falta de verbas.
Em alguns municipios, as escolas sdo precarias ou insalubres, ou estdo superlotadas com
criangcas ocupando a mesma cadeira, enquanto escolas novas, que estavam sendo
congtruidas, foram abandonadas porque o prefeito desviou o resto da verba. Quanto ao
suprimento das necessidades didaticas e pedagogicas, incluindo biblioteca, também é
bastante precario na maioria das escolas. Os professores ddo aula geralmente utilizando-se
apenas do livro didético da série. A melhor estrutura é encontrada nas maiores escolas do

interior das éreas indigenas e em algumas escolas de missdes.

Em quase todas as escolas funcionam as quatro primeiras séries do ensino
fundamental, mas em algumas sO 12 e 22 séries, sendo que os alunos das demais séries sdo
levados para estudar na cidade. Em muitas, as turmas sdo multisseriadas. Ha turmas de
Educagdo de Jovens e Adultos - EJA. Trés escolas tém ensino fundamental completo:
Francisco Meireles (Missdo em Dourados), Coroa Sagrada (Amambai) e, a partir de 1999,
a escola Nhandejara, em Caarapd, comecou a implantar gradativamente este nivel de
ensino, estando ja com aturma de 82 série. Também a escola da aldeia Pirakua comecou a

instalar, em 2001, as demais séries do ensino fundamental.

Em 1998, conforme o Censo Escolar Kaiow&/Guarani (1999), existiam 6.078
criangas e adolescentes de 05 a 14 anos nas comunidades kaiowé&/guarani, dos quais 4.620
estavam matriculadas no Ensino Infantil e do 1° ao 4° ano do Ensino Fundamental, nas
escolas das 24 areas indigenas que abrigam este povo atualmente. Ou sgja, 22,48% ficaram
fora das salas de aula naquele ano. A porcentagem de desistentes foi de 16,15% do total de

matriculados, sendo que o indice de evasdo chegou a 42,5% no Jarara (Juti). Os motivos
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geralmente aventados para a evasdo escolar entre os alunos kaiowa/guarani apontam,
principalmente, para a saida dos meninos e meninas, de 12 anos ou mais, para as destilarias
ou para casar, respectivamente e para as mudancas da familia. Muitas vezes, atribui-se a
auséncia dos alunos a fata de merenda e de materia escolar; a fata de roupas e cal¢ados;
a0 fato de ndo terem uma escola “bonita’; as longas disténcias; as abstencBes dos
professores; ao jeito de trabalhar com os alunos; e a falta de motivagdo dos pais e dos
proprios alunos. O maior nimero de auséncias de alunos durante 0 ano se da nos meses de
frio, nos dias de chuva (também porque o proprio professor, muitas vezes, ndo vai a
escola), no segundo semestre do ano e na primeira quinzena do més, pois acompanham 0s
aposentados’® que recebem o beneficio neste periodo e fazem suas compras. Em algumas
escolas, 0 nivel de reprovacdes na 12 série do ensino fundamental alcancou 73,08%, numa

média de 29,26% no total das sériesiniciais.

Quanto & orientagdo politico-pedagdgica, apenas a Escola Coroa Sagrada
(Amambai) foi autorizada a funcionar com uma proposta diferenciada, ou sgja, como
escola indigena. A escola da Missdo em Dourados e a escola da Missdo em Pirgjui
(Paranhos) encaminharam, em 2000, um projeto politico-pedagogico proprio. A Escola
Tengatui (Dourados) tem seu préprio curriculo, em geral como nas demais escolas da rede.
Mas em algumas salas e extensdes iniciouse também um projeto de “ensino diferenciado”
para as duas primeiras séries do ensino fundamental. Enquanto a comunidade e os
professores das escolas da &rea de Caarapd discutem o seu proprio projeto politico
pedagdgico, desde 1997, esta comunidade iniciou aimplantacéo gradativa de um programa
pedagégico diferenciado, com afabetizacdo na lingua materna guarani®® e a sua
continuidade nas séries subseqiientes, com 0 mesmo professor®!. Também o calendério e os
contetidos sdo elaborados de acordo com a realidade. As demais extensdes e escolas das
diversas areas indigenas seguem 0 modelo padrdo de organizacdo curricular, de regimento

e de calendario escolar fornecidos pelas secretarias municipais de educacdo as quais estdo

9 Em 1998 eram 52,93% de aposentados indigenas na reserva de Sassor6 (Tacuru) e 14,52 na adeia Cerrito
(Eldorado), paraum total geral de 1186 pessoas aposentadas, em 16 areas.

80 Quando aparece a expressio |ingua guarani, estou me referindo a qualquer dialeto falado nesta regi&o, pois
ndo ha estudos que identifiqguem umaregiao como sendo falante de apenas um dos dial etos.

81 | sso permitiu a substituicao gradativa de todos os professores ndo-indios por professores kaiowa/guarani,
pois estes iam assumindo as turmas sucessivamente.
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vinculadas, com agumas alteracbes, dependendo do espaco dado pelos 6rgdos

mantenedores, que sdo as Prefeituras.

Em geral, o diferenciado da maioria dessas escolas resume-se a algum trabalho
na/com a lingua guarani e quase so ao nivel da oralidade. Apesar da legislacgo garantir o
direito ao ensino das/nas linguas indigeras, desde 198822, a grande maioria dos municipios
negava-se a tomar conhecimento desta norma e também das outras que garantem uma
escola diferenciada e especifica, chegando até a proibir aos professores de trabalharem na
sua propria lingua, sob a adegacd de que o ensino da lingua étnica atrapalharia a
aprendizagem do Portugués. No entanto, o nivel de proficiéncia dos alunos kaiowé&/guarani
para a escrita e a leitura em lingua portuguesa, em geral, € bastante precério ao final dos

quatro primeiros anos de escola.

Na maioria das escolas onde tem professor falante de Guarani, geralmente a
lingua oral principal € esta, mas apenas para facilitar o entendimento do Portugués, sendo
que alingua escrita € sO o Portugués, com excegdo daquel as que usam a lingua étnicapara
alfabetizar. Depois da alfabetizacdo em Guarani, poucas escolas continuam trabalhando
alguma coisa com esta lingua escrita. E alguns, ainda, simplesmente ndo usam Guarani,
nem na modalidade oral. Um dos problemas apontados para a ndo continuidade do trabalho
na/com alingua guarani escrita é afalta de material neste idioma, ou o0 argumento de que o
professor ndo sabe escrever Guarani. Por outro lado, é bastante fregliente que o professor
também ndo tenha bom desempenho na escrita e na leitura do Portugués. Nota-se que,
predominantemente, a lingua indigena tem servido apenas como “ponte” para a
aprendizagem da cultura e da lingua dominante, pois, mesmo que os professores falem em
Guarani, € apenas para facilitar a reproducdo dos conteldos dos livros didéticos e do

Portugués.

Como a Escola Francisco Meireles, vinculada a Misséo Caiua, em Dourados, é
um referencial importante para a escolarizagdo dos Kaiowé&/Guarani e para conhecer como
funcionava, na préatica, uma escola para os indios, no modelo integracionista, € bom
explanar um pouco mais a histéria desta ingtituicdo, até porque sd0 seus ex-alunos,

precisamente, em sua grande maioria, os interlocutores desta pesquisa. Durante a década

82 A Lei 6001 - Estatuto do indio, 1972, ja permitia o uso das linguas étnicas nas escol as.
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de 80, a escola abrigava um internato para onde convergiam alunos kaiowa/guarani de
todas as reservas da regido para fazer os estudos de 5% a 8% séries do antigo ensino
fundamental. Esta era a Unica escola, na época, que oferecia este nivel de ensino
especialmente aos indios, tendo formado as primeiras turmas de alunos kaiowa/guarani

com maior grau de escolaridade.

Segundo informacBes contidas no Projeto Politico Pedagdgico da Escola
Francisco Meireles (Bernardes, 1999, p. 2-10), em 1930, no posto do SPI, os missionarios
da Missdo Caiua instalaram a primeira escola de alfabetizagdo indigena da regido,
destinada aos adultos e chamada de “escola diaria’. Por volta de 1938, os Orféos resultantes
de uma epidemia de febre amarela que assolou a aldeia foram abrigados num orfanato
(“Nhanderoga”), junto a Missdo. Para atender a estas criancgas instalou-se a primeira escola
priméria para indigenas, a “ Escola da Miss&0”, com ensino bilingiie®®. Em 1954, a escola
passou a se chamar “Escola Priméria General Rondom” com ‘uma preocupacéo com a
educacao diferenciada do indio” (idem, p. 6). Em 1962, com a gjudado SIL, foi elaborada
a primeira “ Cartilha Kaiwé’ para ser usada na alfabetizaczo das criancas®®. Em 1973, esta
escola passou a ser municipal, em convénio com a Missao:
“[...]ndo ha referéncia alguma sobre que tipo de educagdo é ministrada, mas
sabemos [...] que as orientagdes passaram a vir da Secretaria de Educagédo de

Dourados, pois nesta época a educacdo indigena era de responsabilidade da
FUNAI e a Escola General Rondom era considerada escola rural” (idem, p. 6).

Através do decreto municipal 002 de 24/01/1980 é criada a Escola Municipal
de 1° grau “Francisco Meireles’, quando também é implantada a 5% s&ie. “Néo ha
referéncia alguma sobre o tipo de clientela ou mesmo da necessidade de uma educacao
diferenciada, poisasgrades curriculares e o Regimento Escolar sdo os mesmos das outras
escolas municipais” (idem, p. 7). Conforme o Guia Curricular de 5% a 82 séries®®, além das
disciplinas do nicleo comum®, havia também “religido” em todas as séries; “programa de
salde’” na 5% e 62 séries, “técnicas agricolas’, “legidacdo trabahista’ e “trabalho em

8 Antes de 1950 também era instalada uma escola no Borord, regido da reserva de Dourados, com a mesma
professorada Misséo.

8 Esta cartilha compBe-se de vérios fasciculos, conforme o nivel dos alunos. Ainda hoje é usada como
material deleituraem algumas escolas.

8 Segundo informagctes da secretéria desta escol a, este guia orientava o curriculo na década de 1980.

8 portugués/Comunicagso e Expressio, Matemética, Ciéncias, Historia, Geografia, Educaco Fisicae
Educacéo Artistica.
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madeira’ na 62 série; “inglés’ na 72 e 82 séries, “educacdo moral e civica’ e “O.S.P. B’ na
72 e 8 séries, respectivamente. Até hoje a escola mantém cultos semanais na igreja, para
todos os alunos, durante o horério escolar. Em 1985 o Conselho Estadual de Educacéo
autorizou o funcionamento do ensino de 1° grau completo nesta escola, validando os
estudos oferecidos de 1973 a 1984. A escola foi reconhecida pelo Conselho Estadual de
Educacéo, em 1990, através da Deliberagdo n® 2480/90.

A Missdo Evangéica Caiua e a Prefeitura Municipal de Dourados firmaram,
em 1989, um convénio estabelecendo alguns principios e prerrogativas para 0O
funcionamento da escola: a Missdo mantém a direcdo, a escolha de professores e a
orientacdo pedagdgica, e a Prefeitura mantém o pagamento dos professores e outras
despesas escolares. Conforme uma ex-aluna desta escola, “a prefeitura mantém uma escola
particular confessional”. A manutencdo dos aunos indigenas de 5% a 8* séries, no
internato, era dada pela Missdo. Estes alunos eram enviados de vérias reservas da regiao,
pela FUNAI. Para gjudar nas despesas, eles prestavam servicos junto a Missdo, durante
algumas horas por dia. A maioria deles cursava também o Instituto Biblico, com objetivo
de formar agentes de evangelizacdo, que depois eram enviados com essa fungéo para as

suas adeias de origem ou outras conforme a necessidade.

Na primeiraturma, em 1980, foram matriculados 42 alunos, dos quais, 7 aunos
completaram a 82 série, em 1983. Destes, apenas uma se identificava como Guarani. Nota-
se um dado interessante nos registros de grande parte dos alunos indigenas da regido de
Dourados. embora os pais estejam identificados como Guarani, Kaiowa ou Terena, 0s
filhos, geralmente mesticos, aparecem como “branco”, ou “Terena’, ou Nndo consta a etnia,
com local de nascimento fora da reserva, sendo a maioria dos registros feitos em cartérios
comuns da cidade ou distritos de Dourados®’. Por outro lado, a maioria dos aunos
kaiowé/guarani, vindos de outras regides do Estado, sdo identificados, em registro da

FUNAI, segundo sua origem étnica e local de nascimento.

De 1983 a 1987, terminaram o Ensino Fundamental na Escola Francisco

Meireles 25 alunos kaiowé&/guarani e 16 mesticos kaiowé/guarani com outra etnia. Muitos

87 | sto confirma a observacao da Professora Margarida Gennari Bernardes de que alunos mesticos K aiow4, ou
s6 Kaiow4, se dizem Guarani; 0s mesticos Guarani, ou s6 Guarani, se dizem Terena; e os Terena se dizem
“brancos”.
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dos alunos que terminaram o curso Proformagdo em 2000% e os que estdo cursando o
Projeto Ara Verad estudaram nesta escola, mas ndo chegaram a concluir o ensino

fundamental.

Melia (@pud Chamorro, 1999, p. 25) explica que as missdes cristas entre 0s
Guarani, ainda hoje
“ndo reconhecem que os indigenas tém uma vida religiosa e que as suas
convicgdes sdo a base sobre a qual eles constrdéem sua visdo de mundo e de
seres humanos. Ao ndo reconhecer essas qualidades, as missdes se reduzem a

escolas de supersti¢des, j& que ndo pregam o cristianismo, e sim 0s gestos
super sticiosos de uma cultura que se diz, semrazdo, crista” .

Desde a época do SIL, o monitor bilingle indigena formado por esta instituicdo
evangélica, quando convertido, acabava se brnando, conforme Silva e Azevedo (Silva e
Grupioni, 1995, p. 151), “um personagem essencialmente problematico e ambiguo”,
porque tratava-se de um professor indigena “domesticado e subalterno”. Ainda hoje os
professores ligados as missdes mantém caracteristicas parecidas. Caberia pesquisar como
estes professores poderiam empreender uma mudanca em suas préticas, conciliando
interesses divergentes como os da Missdo e os propostos pela nova legislacéo sobre os
direitos indigenas, colocando-se como protagonistas na construcdo da escola indigena,

tendo que romper com a domesticacdo e passar a exercer sua autonomia.

Desde gue as missdes entraram nas aldeias indigenas e depois as novas igrejas
evangdlicas, h4 uma divisdo na comunidade entre “crentes’ e “ndo-crentes”, sendo que
quase todos os professores sdo crentes ou ja foram. Nas aldeias onde ndo tem sede de
missd0, esta manda casais indigenas convertidos (passam antes pelo Instituto Biblico), que
falam a lingua Guarani, para cobrir 0s espacos como professores e mmo enfermeiros ou
agentes de salde. Na esteira destas funcdes, eles vao com um outro objetivo bem menos
explicito: ser pastor ou evangelizador de seus patricios. Todos os professores que as
Missfes enviam aos municipios sdo, geramente, intermediados pela FUNAI e aceitos
pelas Prefeituras, que “déo gracas a Deus’ de ter alguém “preparado” para assumir essa

funcdo. Trata-se de um professor que, geralmente, cumpre suas obrigacfes burocréticas,

8 Trata-se de um curso financiado pelo Banco Mundial e pelos municipios, cujo objetivo era habilitar todos
os professores leigos do Mato Grosso do Sul e Mato Grosso, incluindo os professores indigenas sem
habilitacdo ao magistério.
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funcdes, horarios e prazos, e segue sem questionar as determinagdes dos mantenedores,
quanto a0 modelo escolar padréo, 0 que ndo acontece em relacdo as propostas de escola

diferenciada.

A disputa entre crentes e ndo-crentes se estende também para 0 campo da
politica interna. Os jovens gque despontam como novas liderangas sdo, com raras excegoes,
egressos das escolas das missdes, principalmente da Misséo de Dourados. Para alcancar
éxito e acesso a estes espacos nas adeias, ndo € de admirar que as missdes adotem como
estratégia a educacdo escolar. Ou sga, para conseguir reproduzir os objetivos de
evangdlizagcdo, civilizagcdo e integracdo ndo ha outro jeito de ser sem capacitar seus
“discipulos’ primeiro nas competéncias escolares, inclusive na leitura e escrita da propria

lingua materna.

O processo de mudanca de paradigma na educacdo escolar indigena no Mato

Grosso do Sul, no sentido de construir uma escola dos indios, aconteceu quase a0 mesmo
tempo que no resto do pais. Por iniciativa de organizacGes ndo-governamentais (ONGs)
indigenistas®, a partir de 1978 e mais intensamente de 1985 em diante, comecaram
adgumas experiéncias de “escolas aternativas’ ou “escolas comunitérias’® de
alfabetizacdo — apoiadas nos principios do modelo pluralista de educagéo escolar indigena
- e de formagdo de professores kaiowa/guarani, abrindo espacos concretos para que eles
préprios fossem os protagonistas deste processo, juntamente com as demais lutas do povo.
Junto as liderangas kaiowa/guarani, o objetivo das ONGs era fazer um trabalho de
conscientizacdo politica sobre o papel da escola, o direito ao ensino bilinglie com a
valorizacdo da lingua e cultura proprias, a valorizacdo e a formacédo do professor indigena
e a criagcdo de escolas especificas e diferenciadas. Além disso, empenhavam-se junto as
instituicOes oficiais de ensino, no sentido de implementar, no Estado, reformulacéo da

politica educacional indigenista e da pratica pedagdgica nas escolas em éreas indigenas.

89 Na época, atuavam com esta etnia 0 PKN - Projeto Kaiowé&/Nandéva (formada por antropélogos); a OPAN
- Operagdo Anchieta (hoje Operagdo Amazonia); e o CIMI - Conselho Indigenista Missionario (6rgéo
anexo a Conferéncia Episcopal dos Bispos do Brasil).

90« Alternativas’ eram experiéncias escolares néo-oficiais, que se propunham a alfabetizar na lingua materna,
de acordo com a proposta pedagégica de Paulo Freire, valorizar a propria cultura, trabalhar a partir da
propria realidade, com professores indigenas, seguindo um ritmo préprio, com turmas ndo divididas por
faixas etarias e em espaco fornecido pela prépria comunidade. Dai também a expressdo “escolas
comunitarias’. Os professores recebiam uma cesta basica de alimentos e faziam seu préprio material
didético.
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Com a formacdo diferenciada, logo alguns professores kaiowa/guarani
comegaram a atuar nas chamadas “ escolas comunitérias’, como alfabetizadores na lingua
materna, principalmente em locais onde néo havia a alternativa oficial. Com o tempo, estas
experiéncias passaram a ndo mais agradar as comunidades, pois ndo lhes traziam nenhuma
vantagem material visivel, como sal&rio, merenda, material escolar, escola “bonita’. Entéo
comecaram a insstir para que as Prefeituras Municipais assumissem as escolas,

contratando os professores, trazendo merenda e construindo os prédios.

A implantacdo oficial de escolas regulares, sempre foi uma aspiracéo gerd nas
comunidades kaiowa&/guarani, pois, segundo eles, imprime prestigio e legitimidade as
iniciativas. Mas, quando se transformavam em oficiais, essas escolas comunitarias se
esvaziavam de sua caracteristica diferenciada. As Prefeituras discriminavam e
desacreditavam aguelas que ainda tentavam manter um trabalho na lingua indigena, com
professor indigena. Os professores indigenas relatam alguns destes problemas:

“Muitas prefeituras consideram mais as escolas da Missdo do que as nossas.
Para as escolas da Missdo as prefeituras ddo toda assisténcia necessaria:

material escolar, merenda, reforma do prédio, pagamento dos professores, etc.
Mas, se a proposta de escola for bilingtie e diferenciada, [ ...] n&o d&o apoio..” **

Os motivos alegados para a ndo aceitacdo de um trabalho diferenciado e para a
ndo contratacdo de professores indigenas eram, além da falta de qualificacdo destes,
também a ndo existéncia de documentacdo especifica e a falta de legislacdo que
regulamentasse essa questdo. Até hoje, apesar das normas legais ja em vigor®?, os
argumentos para a ndo instalacdo da escola indigena continuam sendo usados, agora como
“fata de habilitacdo” de nivel médio ou superior e de concurso publico, aém de ndo
acreditar na capacidade dos professores indigenas. Mas hd, também, razdes ndo manifestas,
que remetem para a fata de vontade politica, respaldada pela rigidez burocratica e pelo
conservadorismo ideoldgico/politico do entorno e seus poderes constituidos, que ndo
conseguem abrir espaco para o diferente, considerando-o como anomalia no sistema

dominante e, como tal, algo que impede o “progresso”. Além disso, o problema da escola

%1 Carta da Comissio de Professores Guarani/Kaiova enviada ao Secretdrio Estadual de Educacdo/MS, em

1905.
92 A legislacao sobre educacao escolar indigena seré apresentada ainda neste capitul o.
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indigena se associa ao da disputa pela terra, envolvendo os indios e a oligarquia local, o

que torna as relagdes entre ambos ainda mais tensa.

O unico dos trabalhos aternativos que logrou éxito junto aos meios oficiais, foi
em Amambai, onde uma equipe da OPAN desenvolveu um projeto de afabetizacdo na
lingua indigena com professores indigenas e “conscientizacdo politica sobre a educacdo
escolar”. Este trabalho se expandiu para a escola regular que ja exisitia na reserva, com o
apoio de um governo municipal sensivel a causa indigena, de 1989 a 1992, tendo como
resultado a formacdo de, aproximadamente, 20 professores kaiowa/guarani e a criacéo da
Escola Guarani/Kaiowad — Coroa Sagrada, com uma proposta diferenciada e direcdo
indigena.

Até 1990, essa escola funcionava regularmente nos moldes das escolas néo-
indigenas, com professores ndo-indios que s6 falavam Portugués. Havia um alto indice de
reprovacoes e de evasdo. Este foi 0 motivo levantado pela comunidade para questionar o
modelo e buscar outra saida. Assim, em 14/11/1990, a lei municipal n° 1.293/90 cria a
Escola Guarani/Kaiowa- ou Mbo’ erdy Guarani/Kaiowa - para o Ensino Fundamental de 12
a 82 séries, “voltada para a realidade atual dos Guarani e levando em conta os aspectos
culturais do povo’ (Regimento da Escola Guarani/Kaiowa, 1992, p. 6), com trés salas na
reserva Amambal e uma nareserva Liméo Verde. Mais tarde sdo abertas mais uma salaem
Amambai, uma em Lim&o Verde e uma na aldeia Jaguari, de recente reocupacdo. Em 1993
comecam a funcionar as turmas de 5% a 8% séries. Em 1995, completaram o Ensino
Fundamental os primeiros sete alunos® formados dentro da perspectiva do novo paradigma
de educacdo escolar indigena. Essa é a segunda escola da regido a instalar Ensino
Fundamental completo para alunos Kaiow&Guarani e, além disso, é a primeira que,

oficialmente, iniciou um trabalho diferenciado como escola indigena.

De 12 a 42 séries, 0s professores que lecionam nesta escola séo todos indigenas.
Até 2000, nenhum deles tinha habilitagdo para 0 magistério, mas, naquele ano, formaram
se 17 professores no curso de magistério Proformacdo. De 5% a 82 séries, para as disciplinas
do nucleo comum, sdo professores ndo-indigenas, pela exigéncia de graduag@o superior.

Até hoje o esquema funciona desta forma, pois ainda ndo ha professor kaiowa/guarani com

9 Estes alunosiniciaram nesta escola na 62 série; a 52 série tinham cursado na cidade de Amambai.
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curso superior completo. Em 2001, alguns professores indigenas ingressaram na

universidade.

Em 1993 foi aprovado pela Secretaria Estadual de Educacdo o primeiro
regimento da escola, que ja vinha funcionando desde 1990. Segundo este documento,

através de um ensino intercultural e bilingle, a escola se propunha aum

“funcionamento eficiente [como] escola especifica Guarani que garanta a
transmissdo dos elementos basicos da cultura universal, o reforco as formas
préprias de organizacdo guarani/kaiowa e favoreca a instrumentalizacéo para a
compreensao e o dominio dos cddigos da sociedade envolvente, garantindo aos
indios o estabelecimento de relagfes mais favoraveis com essa sociedade” , além
de“[...]valorizar [...] resgatar erespeitar os aspectos culturais|...]; eo dominio
da lingua guarani/kaiowd escrita e do portugués oral e escrito” (Regimento da
Escola Guarani/Kaiowa, 1992, p. 8-9).

A partir de 1992, com as mudancas de governo municipal, 0 processo, que
estava nas maos dos indios, foi praticamente interrompido da forma como vinha sendo
conduzido: a equipe de indigenistas comprometidos que os assessorava foi destituida, o
Ncleo de Educagdo Escolar Indigena® municipal foi desativado, a diregdo foi substituida,
todos os professores indigenas chegaram a ser demitidos, mas logo depois foram
reincorporados gragas a intensa mobilizagdo dos mesmos e de liderangas indigenas, e o

processo de formagao diferenciada dos professores foi interrompido.

O processo de autorizagdo legal da escola levou mais de oito anos para ser
aprovado pelo Conselho Estadual de Educacdo que, junto com as sucessivas
administragcbes municipais, iam alterando sua proposta original, até se enquadrar mais ou
menos no modelo convencional. No regimento de 1997, embora os principios permanegcam
0S mesmos, percebe-se profundas alteracdes. a direcdo, que era colegiada, passou a ser de
uma sO pessoa; a avaliacdo semestral passou a ser bimestral; o critério de avaliacéo “ apto”
ou “ndo apto” foi subgtituido por notas; o calend&io escolar, que propunha as férias
durante o periodo em que os alunos se ausentam muito para os trabalhos de lavoura, foi
enquadrado no esquema comum da rede oficial; a alfabetizacdo, que era na lingua guarani

agora é redlizada em Portugués e Guarani, a0 mesmo tempo; a lingua énica da

% Orgao da Secretaria Municipal de Educacdo, criado especialmente para lidar com as questdes de educacdo
escolar indigena do municipio, coordenado pelos indios e pela assessoriaindigenista.
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comunidade, que era a base de todo processo escolar, passou a ser uma disciplina como as
outras, com horarios pré-fixados; o curriculo, antes interdisciplinar, por temas geradores,
converteu-se numa grade de horérios por disciplinas, com conteldos pré- determinados.
Segundo o Prof. Nelson Lange®, que |eciona nesta escola desde 1993,
“grande parte das decisfes tomadas pela comunidade ndo sdo respeitadas,
por gue nos sabemos que a escola indigena ndo é administrada pelos indiose sim
pelos brancos, entdo muitas vezes as coisas sao impostas pelas autoridades
brancas que querem do jeito deles e ndo querem do jeito dos indigenas [...] a

guestdo € que o branco quer gque o indio se torne branco e que ele nao continue
na culturadele” .

O curriculo de 5% a 82 séries do Ensino Fundamental segue as orientactes da
rede municipal, sendo os mesmos contelidos das demais escolas ndo-indigenas, pois, do
contrario, segundo Lange, “[...Jos alunos ndo conseguem acompanhar depois na cidade,
nos cursos regulares de ndo-indio” . O diferenciado, enquanto “contelido”, esta no ensino
da lingua guarani, ensino religioso tradicional e educacéo artistica, ministrados por

professores guarani/kaiowa.

Diante da enorme pressdo que sofreram para sobreviver, os indios foram
cedendo, mas asseguraram pelo menos algumas coisas, tais como: a manutencdo da
contratacdo dos professores da comunidade, uma direcdo indigena, ainda que ndo da forma
como haviam plangjado, a construcdo ou reforma dos prédios, varios equipamentos e
materiais didaticos. E, ainda, garantiram algumas caracteristicas curriculares - como o
ensino da lingua guarani, embora em horarios pré-determinados, aulas de artesanato
indigena e de ensino religioso ministrados por pessoas tradicionais da comunidade - que,
apesar das perdas, d4 a escola, aos indios e a propria Prefeitura, o prestigio regional e
nacional de um empreendimento diferenciado, que |hes valeu, inclusive, a indicacdo para
um prémio da UNICEF.

A luta dos indios para assumirem 0s postos de magistério nas &reas
kaiowa/guarani do Mato Grosso do Sul também € de recente historia. Até 1985 eram raros
os professores kaiow&/guarani nas escolas. Geradmente, quando ndo havia professor
“branco” para dar aula na aldeia, simplesmente ndo havia escola. O trabalho alternativo de

educacdo escolar indigena iniciou com a formagdo de dois professores kaiowa, naguele

% Entrevistacom Nelson Lange, fevereiro/2001.
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ano. Em 1991, quando da redlizacdo do 2° Encontro de Professores e Liderancas
Kaiowa/Guarani, ja eram cerca de 35 professores desta etnia dando aula em escolas
dternativas ou contratados pelas prefeituras. Em 1998, o total de professores
kalow&/guarani era de 79 contratados. Esse nimero vem aumentando, tanto no interior das
areas, como nas escolas de Missdo, mas ndo o suficiente para suprir toda demanda que €&,
atualmente, de cerca de 230 professores desta etnia, tanto para substituir os professores
néo- indios, como para assumir as novas turmas que vao surgindo pelo aumento do nimero
de alunos. Em 2002 sdo aproximadamente 150 professores indigenas em salas de aula e
cargos de direcdo e secretaria. Todas as escolas nas areas kaiowéd/guarani ja tém em seus
guadros professores da mesma etnia, embora muitos ainda trabalhando do “jeito do

branco” como ees mesmos dizem.

Quanto ao nivel de escolaridade, em 1998, do total de 79 professores
kaiowé/guarani, 37 ndo haviam completado o ensino fundamental, 18 tinham concluido
este nivel escolar, trés tinham o magistério completo de nivel médio regular ou na
modalidade LOGUS®® e quatro o curso superior completo ou por completar. Hoje, a
maioria dos professores ndo habilitados em exercicio ja participa de cursos de formacao
para 0 magistério de ries iniciais. No final do ano 2000, formaram-se, em nivel médio,
33 professores kaiowé/guarani, no Proformacéo e, desde julho de 1999, mais 75 aunos
estdo participando do Curso Normal em Nivel Médio - Formacdo de professores

Guarani/Kaiowa -Projeto Ara Verd”’.

Todas estas conquistas sO foram possiveis gracas a organizagcdo dos préprios
indios. Na esteria do movimento indigena que se fortalecia em todo pais, também no Mato
Grosso do Sul, entre os Kaiow&Guarani comegava a organizar-se, em 1989, o Movimento
dos Professores Kaiowa/Guarani, para, junto com suas liderancas, discutirem as questoes
de educagéo escolar. Para articular este movimento, foi criada a Comisséo de Professores

Kaiowé/Guarani®®, que ja completou onze anos de existéncia, reconhecida em ambito

% | OGUS era um programa de magistério por médulos, do tipo “supletivo”.

" Iniciou em julho de 2002 a segunda turma do Projeto Ara Vera, com 65 aunos ja no exercicio do
magistério.

% A Comissdo de Professores Kaiowa/Guarani é formada por uma equipe composta por um representante de
cada é&rea indigena, que se articulam para encaminhar as questdes do Movimento de Professores
Kaiowa/Guarani e da educacéo escolar indigena.
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regiona e nacional, a qua se faz presente em todas as frentes de luta pela causa da

educacdo escolar indigena.

Em 1991, jano | Encontro dos Professores e Liderancas Kaiowa e Guarani®®,

eram definidas as linhas principais do seu pensamento sobre a questao:

“[...] Queremos uma escola propria do indio, [...] dirigida por nés mesmos,...
com professores do nosso préprio povo, que falam a nossa lingua [...]” “A
comunidade deve decidir o que vai ser ensinado na escola, como vai funcionar a
escola e quem vao ser os professores’ . “ A nossa escola deve ensinar o Nande
Reko (nosso jeito de viver, nossos costumes, crencas, tradi¢cdo), de acordo com
nosso jeito de trabalhar e com nossas organizagdes’. “ Os curriculos devem
respeitar os costumes e tradi¢des das comunidades guarani/kaiowa e devem ser
elaborados pelos proprios professores junto com as liderangas e comunidades.
Os professores guarani/kaiowa [...] devem ter uma capacitacdo especifica. As
escolas guarani/kaiowad devem ter seus proéprios regimentos [..] Que as
iniciativas escolares proprias das comunidades guarani/kaiowa sejam
reconhecidas e apoiadas pelos municipios, estado e unido...”

A atencdo e a presenca da Comissdo dos Professores Kaiowa/Guarani,
juntamente com organi zacBes ndo-governamentais e universidades, tem contribuido para a
elaboracdo de normas reguladoras locais sobre a educacéo escolar junto as comunidades
indigenas no Estado e garantido a atuacdo governamental em algumas acdes. Aliéds, cabe
dizer que, como no resto do pais, em todo esse processo de construcao da escola indigena
no Mato Grosso do Sul, os 6rgdos oficiais sO comegcam a participar depois de muito
trabalho e pressdo dos indios e dos setores ndo-governamentais. Nas reflexdes que fizeram
ao longo de sua historia, os professores kaiowa/guarani manifestam a consciéncia do papel
da escola e dos diferentes modelos que ela segue a servico da sociedade dominante.
Explicam como funciona esse modelo:

“ A escola serve para desestruturar nossa cultura e nosso jeito de viver, e passa
para nossas criancas a idéia de que somos inferiores e que, por isso, precisamos
seguir o modelo dos brancos para sermos respeitados [...] Os professores
brancos ndo entendem nada de nossa cultura, ndo falam a nossa lingua e s6
guerem saber de mudar 0 nosso jeito de ser e de viver, botando na cabeca de
nossas criangas a idéia de individualismo e de que a nossa cultura ndo presta,
gue s6 a dos brancos traz sucesso e progresso na vida. Nao é esse o futuro que

gueremos para nossas criangas, para nosso povo” (Comissdo dos Professores
Guarani/Kaiowd, 1995).

% J4 aconteceram dez encontros anuais reunindo professores e liderancas kaiowé/guarani do Estado e
convidados de outras etnias e Guarani de outros estados e mesmo de paises vizinhos.

88



Apesar das dificuldades, os professores reconhecem um outro papel da escola
no sentido de compor um novo espaco tempo educativo, para torna-los mais fortes, através
da vaorizacdo de seu modo de ser tradicional, vinculando-o areaidade em que vivem
hoje, e percebendo também o que eles proprios, enquanto cultura diferenciada, tém a

oferecer para a sociedade ndo- india:

“ Queremos, com a ajuda da escola, com uma educagao que responda as nossas
necessidades, conquistar a autonomia socio-econdmica e cultural e sermos
reconhecidos como cidadaos etnicamente diferentes. Neste processo, a escola
tem um papel fundamental [...] achamos que temos muito para ensinar do Nosso
jeito de viver para os brancos, e queremos o respeito da sociedade que se diz
democrética, e do governo que deve cumprir a lei que ele mesmo criou”
(Comiss&o dos Professores Guarani/Kaiowa, 1995).

Durante o 8° Encontro dos Professores e Liderancas Kaiowa/Guarani, em

1997, o professor kaiowa Pedro Franco dizia:

“ Queremos um ensino que atenda aos Nossos ansei0s e busque solugdes para 0s
problemas da comunidade [...] Queremos um tipo de ensino que nos respeite
COMO povo, que nos construa para a vida, que nos faca um povo forte. Se
continuar mos assim como estamos agora, o que sera de nés no futuro?”

Também o professor guarani Vaentim Pires, naquela ocasido, afirmava a
importancia da escola para fortalecé-los enquanto um povo que ndo mais aceita a
submissao:

“[...] Através da educacdo nos todos vamos reafirmar nossa identidade e nos
fortificar como povo, como nacao. N&o podemos mais aceitar a forma de pensar

do branco e sim fazer com que eles valorizem nosso jeito de encarar e o jeito de
pensar como indio”

E, em 1998, durante o 1° Encontro Latino-Americano de Educacdo Escolar

Indigena, em Dourados, este professor voltaainsistir que

“a escola indigena ndo pode desvalorizar a propria comunidade, a nossa
propria autoridade. A escola pode ser uma forma de combater alguns
problemas, ajudando a formar um indio forte, capaz de @nvencer pela sua
palavra, pela sua expressdo... O objetivo da escola formal é fazer uma pessoa
ndo se distanciar de si mesma, saber expressar isso” .

No Mato Grosso do Sul, a legisacdo estadual que normatiza a educacdo
escolar indigena, seguindo os anseios manifestados pelos indios e ja garantidos a nivel
federal, comegou com a Constituicdo Estadual, de 1989, incluindo um capitulo especial
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“Do Indio” (Cap. XII), com os artigos 248 a 251. Reconhece as terras, tradicdes, usos e
costumes dos indios como patriménio indigena e se propde a protegé-los; reconhece as
nacOes indigenas do Estado, assegurando-Ihes modos de vida proprios e o respeito as suas
culturas e linguas, propde projetos especiais para valorizar e preservar as formas
tradicionais de expressdo indigena; e repete o mesmo artigo da Constituicdo Federal,
assegurando as comunidades indigenas, aém do Portugués, o uso da lingua materna e de

processos préprios de aprendizagem no ensino fundamental.

Logo em seguida, em 1990, com o Seminario Estadual de Alfabetizacéo,
durante o Ano Internacional de Alfabetizagdo - “AlA 90"'%, comegou-se a discutir nos
meios educacionais também a educacdo escolar no contexto indigena, juntamente com
entidades interessadas no assunto. No mesmo ano, a Secretaria Estadual de Educacédo

(SED) promoveu o 1° Seminario A educagdo para comunidades indigenas.

A partir de 1991, quando a educacdo escolar indigena deixa de ser
responsabilidade da Funai e passa a ser encargo do MEC, por for¢a do Decreto 26/91, a
Secretaria de Educagdo comega a se envolver mais na questdo, apoiando e promovendo
eventos especificos para os indios, em parceria com ONGs. Entre as a¢Oes destaca-se um
curso, iniciado em 1994, para 40 aunos/professores kaiowé&/guarani ndo possuidores de
primeiro grau completo, em nivel de ensino fundamental, coordenado pela UFMS, numa
parceria com o CIMI, mas ndo aprovado pelos érgdos competentes, por sua proposta

diferenciada.

Importante iniciativa do Estado foi a elaboracdo e divulgacdo do documento
Diretrizes da Educacéo Escolar Indigena no Mato Grosso do Sul, em 1992, com ampla
participacdo das entidades indigenas e indigenistas, o qual incorporou as reflexdes e
reivindicacfes que vinham sendo feitas pelos indios, ONGs e Universidades. Além deste
documento, o Conselho Estadual ce Educacéo elaborou e aprovou, também, o Parecer
CEE/MS n° 167/95, contrario a proposta de um Unico regimento escolar para todas as
escolas indigenas do Estado, como queriam alguns setores, e a Deliberacdo CEE/MS n°

4324/95, que normatiza e regulamenta a educacdo escolar indigena no Estado. Em abril de

100 Evento organizado pela UNESCO.
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2002, obedecendo a Deliberacdo 03/99 do MEC, o governo estadual assinou o Decreto n°
10734, criando a categoria de “escola indigena’ no Sistema Estadual de Ensino do Mato
Grosso do Sul, cuja regulamentacdo estd4 sendo debatida pelos setores envolvidos, por
iniciativa do Conselho Estadual de Educacéo.

Em 1995, por deliberagdo da Portaria Interministerial 559/91, o governo
estadual cria o Grupo de Trabalho de Educacdo Escolar Indigena - GTEEI, como
instncia consultiva, vinculado a0 Nucleo de Educacdo Escolar Indigena — NUEI - da
Secretaria Estadual de Educacéo. Depois de trés anos desativado, o GTEEI é extinguido e €
criado o Comité de Educacdo Escolar Indigena, em 1999, com algumas alteracbes
substanciais em relacéo ao anterior, tais como a diminuicdo da representacdo indigena e o
aumento da representacdo da FUNAI. Também no existe mais o NUEI, apenas uma
equipe encarregada da questéo, vinculada & Coordenadoria de Projetos Especificos em
Educacéao.

Depois de varios anos e percalcos, o Estado instala, em 1999, o Curso Normal
em Nivel Médio, Formag&o de Professores Guarani/kaiowa — Projeto Ara Vera — para
habilitacdo diferenciada de professores indigenas ao exercicio do magistério, nas séries
iniciais do Ensino Fundamental. A instalag@o deste curso foi bastante tumultuada, pois as
secretarias municipais entendiam que, por ser voltado para o contexto socio-cultural deste
povo, daria uma qualificacdo inferior se comparado a outros cursos ndo especificos, o que
reflete o preconceito contra a diferenca. Hoje, os resultados deste curso confirmam que o
protagonismo e o respeito a diferenca é condi¢do de sucesso nas iniciativas que dizem
respeito aos indios. Este curso ndo foi, simplesmente, uma oferta do poder publico, mas
uma conquista do Movimento dos Professores Guarani Kaiova, contando com sua
participacéo efetiva em todas as fases do processo e com 0 apoio e pressdo de ONGs e das
universidades. Como diz Paula (1998, 5/p),

“ hoje nédo se concebe mais um curso de formagéo pensado numa méo Unica, ou
sgja, nos é que vamos forma-los. A perspectiva de que os professores pensem a

educacéo a partir de seus referenciais culturais faz com que os professores ndo-
indios se cologuem na posi¢éo de aprendizes tambént'.

Em 2001, a Secretaria Estadual de Educac&o iniciou, a partir de solicitacdo das

comunidades indigenas, a instalacdo de cursos de ensino médio nas comunidades
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kaiowa/guarani, com o objetivo de facilitar 0 estudo para os indios, sem necessidade de
sair da aldeia. A proposta é que seja um programa diferenciado, voltado para a realidade
dessas comunidades, com professores sendo preparados paraisso. Nareserva de Amambai,
0 curso funcionou durante o ano de 2001, regularmente, mas foi suspenso por falta de sala
de aula. Em Dourados, no primeiro ano era modular/semanal, mas no segundo ano optaram
por aulas diarias. A Comisséo dos Professores Guarani/Kaiova, por outro lado, estd mais
preocupada com a instalacdo do Ensino Fundamental completo em mais algumas éreas
indigenas maiores, mas 0 governo estadual omite-se, dizendo que ndo tem estrutura e

recursos para iSso.

Essas e outras agOes fazem parte do processo coletivo de reflexdo e de
construcdo da educagdo escolar indigena e da reconstrucdo da autonomia dos
Kaowa/Guarani. Uma coisa € “oferecer”, outra € construir junto. Historicamente sempre
se “ofertou” algo aos indios, inclusive sua propria destruicdo cultural e énica, camuflada,
muitas vezes, em bonitos pacotes de interesse social e educacional. Mas, hoje, ndo se
admite mais enpreender qualquer acdo sem a parceria intelectual e politica, em todas as

fases do processo, das comunidades e organi zagdes indigenas.

A implementacdo desses principios e suas formulacdes legais, em todos os
ambitos, é tarefa em construcdo na maioria das experiéncias escolares indigenas, quando
ndo de dificil efetivacdo. Ha uma defasagem entre o avanco do discurso e da legislacdo
sobre a educacéo escolar indigena e a realidade de grande parte das escolas e programas
educacionais oficiais oferecidos aos indios. Nietta Lindenberg Monte (1997, gp) derta
que,

“ ao se oficializarem como politica publica e discurso oficial, asidéias e préaticas
inovadoras [...] correm o risco de se transformar como algo padronizado e
estandardizado, fortalecido na dimenséo nacional e global e esmaecido nas suas

caracteristicas de diversidade, especificidade e liberdade proéprias das praticas
dos projetos locais que os originaram” .

Esta avdiacdo é cautelosa demais, se comparada com a opinido de Bonin e
Paula (ANE/CIMI, 1999, p. 4), que afirmam:

“ O projeto dominante ‘ concede’ aos povos indigenas a expressao de sua cultura
nas escolas indigenas. No entanto, reserva essas manifestagcGes somente para o
campo das peculiaridades, das particularidades culturais. O étnico € destituido,
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pelo Governo, de seu caréter politico, que mantém sob seu poder a gestéo e 0
controle de todos os processos’

Segundo essas autoras, os termos adotados, hoje, pelos Orgéos oficiais séo
“todos eles despolitizados e re-significados. E desse modo, o discurso oficial torna-se um
‘canto de serei@’, que atrai por sua forma e beleza, mas que, ao seduzr, aprisiona” (idem,
ibidem). Neste sentido entende-se que, apesar do quadro juridico que garante uma escola
indigena especifica e intercultural, o projeto estabelecido pelos “donos’ da economia, para
a sociedade como um todo, poderia inviabilizar as propostas de uma educacdo escolar
diferenciada voltada aos projetos de autonomia de cada povo indigena. Talvez por isso
mesmo esteja sendo dificil acontecerem as mudancas efetivas nas acdes desenvolvidas pelo
Estado ja previstas pela legislacdo oficial, ja que o governo é o legitimador da politica de
globalizacdo, a qual é frontalmente contra as demais politicas que defendem o respeito a
alteridade'® e & autonomia. Ainda de acordo com Bonin e Paula (idem, p. 3), “0 governo
reconhece o pluralismo cultural e étnico, mas inviabiliza os projetos indigenas de futuro
quando nega-lhes o direito inalienavel a seus territorios’, sendo que “ a terra é condicéo
para a existéncia plena destes povos’. 1sso indica que “os planos oficiais continuam a ser
integracionistas, [...] [poig aposta na ‘auséncia de protegdo e de demarcacdo’ como
estopim para que os povos indigenas, encurralados, desistam de sua teimosia histérica em
continuar vivendo” .

Entretando, a crenca na forca da ateridade indigena leva Mdlia (1997, p. 4) a
afirmar que, ao contrario do que se diz, “‘ndo ha um problema de educacao indigena, ha

sim uma solucéo indigena no problema da educacdo” . Segundo €ele,

“[...]por diversos motivos a educacdo indigena teve momentos de excessivo
acanhamento, quase sem coragem para reclamar sua autonomia e seus direitos.
A educacso indigena ndo é a méo estendida & espera de uma esmola. E a mdo
cheia que oferece as nossas sociedades uma alteridade e uma diferenca, que nés
ja perdemos. Educar indigenamente é uma fonte de inspiragéo, ndo uma simples
condescendéncia para povos minoritarios. A alteridade indigena como fruto da
acdo pedagdgica ndo sd mantera sua diferenca, mas também poderdé contribuir
para que haja um mundo mais humano de pessoas livres na sua alteridade” .

Os Kaiow&Guarani, notadamente os escolarizados, também ja se dao conta

deste potencial e comecam a se posicionar, ndo mais como “pedintes’, mas como alguém

101 Alteridade: “estado ou qualidade do que é outro, distinto, diferente” (Michaelis 2000). Para Melia
(1997,p. 2), ateridade “é a liberdade de ser ele préprio”.

93



que tem algo a oferecer. E 0 que expressam as palavras do professor guarani Valentim
Pires (1998): “ Achamos que temos muito para ensinar do nosso jeito de viver para aqueles

gue tém sede de amor, de fraternidade, de um mundo melhor” .
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CAPITULO Il

OSRESULTADOS DA EDUCACAO ESCOLAR ENTRE OS
KAIOWA/GUARANI

Se até agora este estudo tratou de analisar a situagdo da escola desde o ponto de
vista de fora da escola, este capitulo aborda, principalmente a partir da andlise das
entrevistas, as concepgdes dos préprios escolarizados kaiowé/ guarani de maior grau sobre
0 papel e os resultados da escola e sobre outros aspectos de seu imaginario, analisando se a
escola teve ou ndo interferéncia em sua vida pessoa e que tipo de interferéncia na
identidade e modo de vida tradicional dos Kaiow&Guarani desta geracdo. Foram também
consideradas as concepgdes dos mais velhos (caciques, liderangas ou ex-liderangas), uma
vez que estes, obviamente, exercem papel importante no interior das comunidades
indigenas, possibilitando interessante contraponto para andlise. Evidentemente que ha
diversidade nas opinides, como a pesquisa mostrou. Essa ndo unanimidade € fruto da
dindmica cultura e esta diretamente vinculada ao espaco socio-cultural de onde os varios
interlocutores falam.

3.1 A escola segundo os escolarizados kaiowa/guar ani

Antes de avaliar os resultados da escolarizacdo, a partir das concepcdes dos
préprios “letrados’ kaiowd/guarani, € preciso saber quais eram suas expectativas e

motivagOes, bem como as de seus pais em relacdo a escola para, entéo, ver se estas



expectativas estdo sendo/foram acancadas ou ndo, de acordo com os proprios

escolarizados. Paramaior clareza analizarel os resultados da pesguisa por tépicos.

3.1.1 Papel da escola

Na opinido da maioria dos informantes escolarizados, seus pais queriam que
eles estudassem para mexer com lapis e papel, para aprender ler, escrever, falar
Portugués; saber escrever o0 nome; saber contar, para ndo ser passado pra tras. Nota-se
gue ndo se preocupavam muito com as competéncias desenvolvidas na escola, a ndo ser em
“aprender Portugués’ e “fazer contas’, que eram as gque 0s pais consideravam necessarias
naguele momento para resolver as suas necessidades imediatas no convivio com a
sociedade magjoritaria. Os pais, no entanto, ndo se davam conta de que ndo precisavam da
escola para aprender Portugués (pelo menos quanto & competéncia de falar). E o que se
nota entre as criangas kaiowa/guarani: 0s meninos, por seu maior envolvimento com esta
lingua na convivéncia com o entorno, aprendem mais répido e mais cedo a lingua nacional
oficial, enquanto que as meninas, as quais se mantém mais no interior da aldeia e da
familia, tém mais dificuldade, mesmo passando pela escola. Isto € confirmado em outras
stuagdes. “Os povos indigenas, de um modo geral, aprendem o portugués sem passar pela
escola: isso derruba 0 argumento de que € necessaria a escola para o aprendizado do
portugués’ (ANE/CIMI, 1996,p. 11).

Mas aprender Portugués era mais do que isso: era (como ainda €) o passaporte
para 0 sucesso na escola e na sociedade ndo- indigena, com outras motivagdes como: ir pra
frente, sendo fica atrasado; aprender uma profissdo; trabalhar numa profissdo; ser
professora; ser alguém na vida. Um professor guarani sintetiza, através dos conselhos de
Seu pai, 0 que a maioria das pessoas daquela geracdo aspirava em relacéo a escola:

“Falou do futuro, que um dia servia pra mim.[...] pegaria algum servico que me
ajudaria muito a ter uma vida melhor, se quisesse formar como doutor s6
depende do estudo, [...] quem sabe algum dia pode sair aviador, piloto [...]
professor [...] convencia a gente a estudar [...] se estudar alcangaria alguma

coisa, seria na vida alguma coisa [...] ndo como ele, ndo como agricultor”
(Venancio%?).

192 paraidentificar os informantes, uso, geralmente, o primeiro nome; ou dois nomes, se for composto; caso
os informantes tenham 0 mesmo nome, uso também o sobrenome para deferencia-l os.
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Outro pai, demonstrando uma visdo mais conjuntural da situacdo nas reservas,
dizia “[...] agora na aldeia ja ta dificil, a gente tem que procurar um meio, porque mais

tarde vai acabar o servico, vai acabar tudo e como que a gente vai viver?’

Diante dessas preocupagoes, eles entendiam que “[...] se vocé estudar [...], vai
ser competente, ter responsabilidade, ndo fazer coisa errada [...], entdo podera ter uma
profissdo e, assim, “ser alguém’ . Nota-se que a grande preocupacdo dos pais era que seus
filhos se preparassem para o futuro através da escola e que o estudo abriria as portas para
uma profissdo/emprego, obviamente diferente dagueles trabalhos que eles proprios

executavam para sobreviver.

Mas, em todos os depoimentos, 0 que mais se evidencia é a viso negativa de si
proprios que os pais transmitiam para os filhos: de que eram passados para tras, eram
atrasados, incompetentes, irresponsaveis, faziam coisas erradas, tinham uma vida ruim e o
que faziam na aldeia ndo valia para sobreviver e, mais grave, sentiamse “ninguém”. A
escola aparecia, entdo, como a grande salvadora de todas as suas mazelas socias e

econdmicas e também morais e psicoldgicas.

No imaginario dos Kaiow&/Guarani, tal como dos ndo-indigenas, por conta da
ideologia veiculada pela sociedade majoritéria, € a escola a chave magica que abre as
portas para 0 Sucesso, 0 progresso, o desenvolvimento, o bemviver, a qualidade de vida, o
prestigio e 0 “ser alguém”, deixando de “ser ninguém”, identificando-se, situando-se em
algum lugar, a0 contrario do ndo-lugar que a perda do tekoha lhes trouxe com o
confinamento territorial e cultural a que foram submetidos no século que passou. O
conflito € ainda maior, para os escolarizados, quando percebem que “la fora’ quem tem
“lugar” sdo os “brancos’, ricos e poderosos e que ndo podem competir em pé de igualdade,
ao contrario do que a escola tentou convencé-los, pois estdo em desvantagem e, além disso,

s30 discriminados.

Como conseqgiiéncia dessa mesma politica de integracdo que jogou os indios
para fora das aldeias, comecaram a surgir posicdes divergentes, sem que, no entanto,
houvesse qualquer perspectiva de mudanca no sentimento de anulaco. E o que se pode
notar na fala do pai de um escolarizado (Daniel Aquino), que ja morava fora da aldeia ha

muitos anos, o qual, certamente, percebendo que no meio da sociedade maior a situagéo
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ndo era diferente, ndo acreditava que a escola pudesse mudar as coisas. ‘Ele achava que
nos indios nunca conseguiremos ser nada na vida, sem falar que os indios ndo tém vez de
ser nada navida[...] Dizia que, por a gente ser indio, a gente ndo conseguiria ser nada na
vida, mesmo com estudo ..” Ou sgja, mesmo tendo acesso ao codigo da cultura abrangente,

a sua identidade étnica ja o condenava ao ndo-lugar!

Questionados sobre o gque eles proprios esperavam da escola, no inicio de sua
escolarizagao, os entrevistados entendiam que a escola serviria para:

“aprender Portugués / saber ler e escrever para tornar o caminho mais facil /

saber se comunicar / saber fazer contas/ ndo ser enganado / ser civilizado / ser

alguma coisa / ser alguém/ ser mais adiantado / sempre com o pensamento ali

na frente / elevar meu nivel / ajudar os pais quando ficarem velhos / semterra, é

preciso estudar para ter um emprego / ser professora, trabalhar em escritério /
fazer Direito'.

Nota-se que os escolarizados mantinham as mesmas expectativas de seus pais
de estudarem para ter uma profissdo, um emprego, como diz Renata: “Cresci tendo uma
expectativa de que o estudo abriria portas para a profissio” . Concomitantemente, a
ideologia assimilacionista continuava presente entre as fungbes da escola Um deles
explicou:

“Naquela época, acho que todos pensavam de querer virar civilizado. E a escola
era o jeito para isso. Na época a gente queria deixar o costume [...] Eu pensava
também assim: todos os brancos eram rico, tinha carro, tinha hicicleta, tinha
tudo que queria. E s6 os indios que ndo tinham. Pensava também que nao tinha

branco pobre, passando fome [...] Entdo os indios virado assim, podia ter tudo”
(Vaentim).

Também aidéa de poder estava presente nas motivacdes para a escola

“A escola passava 0 poder pros outros [...] mas para pensar nisso Vocé pensa
numa profissdo boa, vocé ser um doutor, vocé ser uma pessoa gque tem uma
profissdo melhor, vocé seja uma pessoa estudada, vocé seja o melhor de todos,
vocé tenha mais capacidade de desenvolver qualquer coisa” (Rosenildo).

Fica claro que, para eles, ser civilizado era ter acesso aos bens de consumo e,
portanto, possuir algum prestigio, dentro e fora da aldeia, como Unica forma de resgatar
sua auto-estima. Para isso seria hecessario tentar anular sua identidade que, aliés, ja vinha

sendo silenciada desde seus pais e avds, pelo caminho do processo civilizatério.
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Analisando os depoimentos dos informantes escolarizados sobre o papel da escola, sdo

recorrentes as expres@ﬁes Ccomo:
“ Estudar é o mais importante / A escola é a base de tudo / Sem estudo o patricio
pouco desenvolve / Fundamental pra o desenvolvimento dos Guarani/Kaiowa /
Para se formar em alguma coisa / Para ser alguém / Primeiro lugar ler e
escrever / Para terem capacidade na leitura / Para ter maior conhecimento / S6
assim a gente vai pra frente / Para progredir / Para enfrentar e acompanhar o
progresso / Pegar emprego na cidade / Para competir com o ndo-indio por um
emprego, um cargo / Para competir com a sociedade envolvente / Para
desenvolverem na sociedade nédo-indigena / Para fazer o que o mundo la fora

também faz / Adaptar-se melhor / Aprender como viver no meio dos brancos
[pois] quando sair, precisafalar, dialogar” .

O que estes escolarizados pensam agora sobre o papel da escola ndo difere
muito do que pensavam no inicio de sua escolarizagcdo e do que seus pais pensavam, em
relacdo ao papel civilizatorio da escola, alguns de forma genérica e aeatoéria, outros no
sentido de resolver os problemas pessoais e de baixa auto-estima, buscando “ser alguém”,

“ser alguma coisa’, através de um emprego/cargo.

Um entrevistado esclareceu 0 que para ele significava “ser alguma coisa’:
“significava ter um emprego, poder ajudar a familia, ajudd meus pais, ajuda minha
comunidade [...] chegar uma altura de representar a minha comunidade, [...] t& uma vida
boa” (Pedro Franco). Outro ja entendia que “ser alguma coisa’ era se “integrar na
sociedade |4 fora, [..] 0 meu objetivo era esse, porque eu achava que para VOcé se
infiltrar na sociedade branca, vocé tem que ter estudo, se vocé nao tem estudo, ai € mais

massacrado ainda, [...] meu plano erair embora” (Daniel Aquino).

O que mais chama a atencdo é que, para os escolarizados hoje, a escola
continua, basicamente, como instrumento de integracdo na sociedade néo-indigena,

principalmente  quanto & questdo do mercado de trabalho®®, “progresso’ e

“ desenvolvimento” %4,

Todas estas fungbes da escola dizem respeito a concepcéo de individuo, central
na sociedade ocidental, mas ndo nas culturas indigenas. Na sociedade Kaiowa/Guarani, do

ponto de vista tradicional, funciona mais a idéia de cooperacdo/reciprocidade e, portanto,

103 Mais adiante, os entrevistados analisam com mais detal hes este as pecto, quanto aos seus resul tados.

104 Esses conceitos, sob a 6tica dos informantes indigenas, parecem explicitar amesma compreens3o dos ndo-
indios, remetendo mais diretamente para bens externos de consumo e prestigio da sociedade envolvente,
emborando, necessariamente, com a mesma abrangéncia que os brancosdéo.
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num sentido mais comunitério. E na escola que a percepcdo do papel do individuo comega
a se desenvolver. Junto com essa concepcdo individualista, passaram a incorporar também
outros valores tipicos da sociedade capitalista, tais como competicdo, progresso e
desenvolvimento. Para D’ Angelis (1997, p. 161 e 163), a escola, tal como foi/é para os
néo-indios, “naturalizada’ pelaideologia, hoje também passa a ser vista assim pelos indios
como ingtituicao necessaria com fins indiscutiveis e “Obvios’. Entre estes objetivos esta o
de preparar as novas geracOes para “competir no mercado de trabalho”. E que mercado de
trabalho € esse? Parece “0bvio” que se trata de um mercado cujo modelo econémico € o da
sociedade capitalista, do poder e do lucro. Entéo, pergunta o mesmo autor: “[...]por que
seguir o modelo de escola de uma sociedade de classes apoiada em milhGes de
“marginalizados’ ou “ excluidos’ ?” Seguindo este modelo, também é dbvio que a escola

indigena produzira marginalizados e excluidos.

Quando os escolarizados se referem aos estudos em fungéo da comunidade, o
fazem de uma forma ambigua, oscilando entre a solugdo comunitaria e a individualista:
“[..] habilitar algum indio, para que esteja apto [...] e desempenhado de
caminhar junto com o seu povo” / “Agora eu vou me infiltrar na sociedade
indigena, agora a luta € para o meu povo”. / “A comunidade precisa do
trabalho dele, para plangjar alguma coisa” . / “ Para se organizar” / “ Para unir
0 povo tem que estar bem informado” / Para “ saber mais, saber as leis e todas

as coisas que esta envolvido em nosso meio” / “ Principalmente lutar pelos seus
direitos’.

Mas, como muitos ja passaram por Varios novimentos reivindicatérios e o
momento politico-educacional € outro, argumentam que antes os Kaiowa/Guarani sO
pensavam em estudar para “ser empregado” de alguém, so repetiam, sem refletir, o padréo

que lhes foi imposto e que € preciso desconstruir este modelo reprodutivista e

homogeneizador:

“Antigamente a gente ndo pensava muito na funcdo da escola.[..] A gente
apenas aprendia a ouvir e[...] tinha que obedecer” [...] “ varios bonequinhos se
vestindo da mesma forma, com o mesmo pensamento..” (Alice).

“N&o € mais aquele negécio |4 no cantinho [ ...]” ( Renata).

“Hoje a gente tem que pensar: se aquilo ndo serve pra vocé, pra que vocé vai
estudar aquilo?’ (M. Lourdes).

“N&o adianta a gente aprender a ler e escrever e ndo saber do que se trata,[...]

pra quevai servir [...] oimportante € a gente aprender aquilo que vai ter valor,
gue vai ser praticado” (Anastécio).
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Para esses escolarizados, a escola é um local de negociagdo cultural, faz parte de
um processo de construgdo intercultural:

“[...]ela prepara a pessoa pra ser autbnoma, ter a visio aberta [...] falar o que
sente, pedir o que pensa, ndo deixar que outros falem por ele, ser independente
[...] saber expressar-se” (Renata).

“Hoje a escola precisa ensinar as criangas a brigar, a escolher este caminho, ou
esse ou este [...] Introduzir aos poucos, mudancas de comportamento [...]

trabalhar em cima dos problemas que o mau comportamento tem gerado (por

exemplo, na questao ambiental)” (Alice).

“Formar alunos, preparar para a vida e, principalmente, ser cidaddo de
verdade: aquele indio que conhece os seus direitos e deveres’ (Teodora).

Também falam sobre um novo papel da escola, até entdo ignorado e mesmo rejeitado
nos modelos de escola assimilacionistalintegracionista, que € o de incluir na escola a cultura, a
lingua e a pedagogia proprias, de forma intercultural:

“Aprender coisas dele e do branco” / “[...] sem deixar a cultura de lado” /
“ensinar também a cultura, [...] na proprialingua” / “ Eles podem relatar, pode
colocar as coisas no papel, umdia, as histérias, os mitos, tudo que é contado vai
permanecer, porque nem toda vida a pessoa vai ficar até o fim, vai passando a
maneira de ensinar” / “ Tem que juntar os conhecimentos [...] Para relacionar
bem com eles, eu preciso entender um pouquinho [...] Quer dizer, eu estou
usando o0 meu conhecimento para trazer agquele conhecimento gque eu néo tenho,
através dos mais vel hos, daquel es que dominam mais essa questéo” .

Ou sgja, a escola passa a ter funcéo ndo apenas “para fora’, para “defesa’, mas

também “para dentro”, como linguagem nova para processar conhecimentos tradicionais.

3.1.2 A imagem do “letrado”

Nesta secdo o0s escolarizados colocam e analisam a imagem que fazem de si
proprios e a que seus patricios fazem deles, a partir de sua insercdo no mundo escolar,
analisando a questdo do ponto de vista da auto-estima e do prestigio social. As paavras-
chaves de suas fadas sdo: poder, respeito, valorizacdo, aceitacdo, confianca, orgulho,
“ganhar mora”, “ser alguém”, “ser alguma coisa’, “ir pra frente”, futuro, avancar, pensar
mais, ser obediente. S&0 adjetivos e substantivos que demonstram o carater de negociacdo
cultural com a sociedade mais ampla e aimportancia de criar um lugar que os identifiqguem

e, portanto, que se sintam pertencentes:
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“Mudou assim, de ter vista mais longe, ter mais pensamento, [...] afirmei cada
vez mais, [...] aprendi a saber como a gente pode, isso me criou muita vontade
de ajudar meu povo” (Adriano Morales).

[A escola] “ deu um caminho certo [...] para enfrentar alguma coisa a mais|...]

de ser uma pessoa obediente e dedicada, [...] ser [...] respeitada e respeita

também, [...] porque [€] uma coisa de importancia pra nés [...]. Sem o estudo

ndo tem jeito da gente fazer alguma coisa [...] Antigamente viviamos de uma
forma impensada [sem pensar]. A escola traz para pensar no futuro, pra ser uma
pessoa de confianga” (Pedro Duran).

[O estudo] “ ndo é muita coisa [...] Eu acho que estuda é uma coisa pra vocé se
senti valorizado, porque sem estudo ndo tem nada mesmo. [ O estudo] faz avanca
mais, abri mais, [...] a pensd mais, aincentiva, [...] porque o estudo abre espaco
[...] praumavida[...] ndo muito atrapalhada[...]. E 0 estudo traz recompensa
pra qualquer uma pessoa, né” (Eliezer)

“ Ganhava moral [...], ter mais estudo me deixava mais orgulhoso” (Valentim).

“Passei por uma fase em que achava que eu era mais importante que 0s
outros’ (Teodora).

Para os trés primeiros entrevistados, a escola trouxe resultados positivos para
sua auto-imagem. Notase uma elevacdo consideravel em sua auto-estima, demonstrando,
em contraposicdo, a negatividade com que se viam, transparecendo, neste caso, que a
escola cumpriu para eles o pape de “ponte’, ou de “fronteird’, isto € um lugar onde
pudessem fazer a releitura de sua identidade juntamente com a sociedade mais ampla,
construindo um espaco de pertencimento das suas expectativas e as de seus pais de “ser
alguém na vida'. Entretanto, estes depoentes, por serem dos quadros de missdes
evangélicas, parecem estar replicando seus discursos, de forma acritica. Chama atencéo a
afirmacdo de que a escola lhes ensinou a ser obediente, papel inequivoco do modelo
escolar  monofdnico’® e integracionista, cumprindo com fidelidade as politicas
governamentais e missionarias, pelo menos até a década de 1990. Nos dois ultimos
depoimentos, percebe-se, pela forma do verbo usado, que estes sentimentos estavam
presentes em épocas passadas, dando a entender que agora el es estéo fazendo outro tipo de

leitura.

E o0 que se pode perceber também na fala de Rosenildo, que, apesar das
expectativas inculcadas e depois frustradas, parece que conseguiu superar a frustragéo,
uma vez que hoje ele demonstra que se da conta do que aconteceu, fazendo uma analise

critica da situacao, refletindo o novo contexto em que os professores se situam hoje:

105 «Monofdnico”: umasé voz. Ou seja, os indios ndo tinham voz.
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“Vocé estudava ja pensando em ser alguém na vida. SO que nunca conseguia
[...] Ela [aescolq] [...] ndo passava as condicOes [...] pra chegar até la [...]
Quando a gente tem um mestre sempre ‘conscientizando’ a gente a ir ‘pra
frente’, eu nunca tive pensamento de viver na sociedade [indigena], porque ‘os
indios sdo atrasado, os indios nunca vai pra frente’, era sempre isso que a gente
escutava: ‘0s indio ndo trabalha, tem tanta terra, quer outras terras para ficar
vagabundando’ . Ent&o a gente acreditava..” (Rosenildo)

Ou na fala de Maria de Lourdes, que mostra a ambigtidade dos sentimentos

desgjados:

“Mas €ele ndo se considera alguém? Ele esta querendo ser alguém? Entdo [...]
ele se acha que ndo é ninguém! Ai ele vai ser alguma coisa para ser alguém na
vida? [...] Ele ndo se conscientizou que ele é alguém, ele acha que tem que ter
um cargo pra ser alguém, tem que ter ... sei 14, um segundo grau, um terceiro
grau, sei la o quetemqueter, ser umartista, cantor?” (M. Lourdes).

Ao questionar esta forma de “ser”, na verdade, Maria de Lourdes parece estar
confirmando que “ter" estudo significa prestigio e isto € fundamental para “ser alguém”
entre os Kaiow&Guarani. Antes, era 0 cacique que detinha o prestigio entre seus
patricios’®®, principalmente pelas “belas palavras’ que dominava e pelos conhecimentos
que tinha, adquiridos num mundo ndo acessivel a todos (sobrenatural). Hoje, o
escolarizado adquire prestigio pelo dominio de conhecimentos do mundo dos “brancos’ —
gue também ndo € acessivel atodos - eisso o faz “ser alguém” frente aos seus pares. 1sso €
confirmado pel os depoi mentos:

“ O pessoal tem muita confianga na gente, tem muita esperanca, tudo o que a
gente for falar, eles ouvem com muita atencéo [...] Eu acho que eles respeitam
muito a gente, confia muito na gente, pelo conhecimento que a gente tem, porque
a gente luta por alguma coisa, a gente consegue [...] Eu acho que é mais pela
capacidade que a gentetem]...]. (Daniel Aquino).

“ Eu me considero lider no sentido de conseguir conscientizar alguns professores
[para] eles saberem que tém direitos, direito de falar, de opinar, de sugerir, de
discordar [...] Hoje muitos deles me procuram para qualquer coisa, uma
decisdo, uma critica, um conselho [...] Eu acho que sou bem aceita pela
comunidade e o estudo ajudou” (Teodora)

“ As pessoas me respeitam, porque a partir do momento que vocé da respeito, a
pessoa devolve [...] Eu sou uma pessoa exemplar para o pessoal, eu estudei, me
dediquei, [...] eles vao atras, perguntam qualquer coisa [...] como que é[...] na
politica, na economia” (Daniel Vasques).

“A pessoa que tem mais estudo enxerga uma situacdo diferente [...] pensa
diferente, a comunidade tem muita esperanca no professor, tem confianca nele
[...] A comunidade acha que o professor é o eixo de tudo na ddeia [...] Na

108 « patricios” = pertencentes & mesma etnia, ou conterraneos.
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minha comunidade € visto como pessoa que vai formar uma consciéncia e esta
formando osfilhos deles’ (Vaentim).

Na fala de Vaentim parece haver um deslocamento do papel dos educadores
tradicionais para 0 professor, para 0s mais escolarizados. E realmente, este mesmo
professor comentou ha um tempo atras que os pais Nndo estdo mais conseguindo educar seus
filhos como antigamente e colocam todas as suas expectativas no professor, ndo sO para
um “futuro” profissional, mas também no sentido de uma educacdo “moral”, enquanto
comportamentos considerados adequados desde o ponto de vista da tradicdo, conforme se

pode observar em todos os depoimentos dos escol arizados.

Respeito é palavra-chave para também detectar a aceitacdo entre os
Kaowa/Guarani:

“ As pessoas me respeitam ndo porque eu tenho estudo, mas porque vou trocar
uma idéia, vou conversar comosvizinho” (Alfredo)

“ Acho que [o estudo] faz[...] melhoré a condicao de chega mais pras pessoas.
Se vocé trabaia como pedo, [...] a maioria ndo valoriza.. [...] Quando vocé
estuda, muitos falam: ... “ ele estuda, né, e estuda é muito bom, ja fala direto”
(Eliezer).

“Na comunidade indigena, [...] o que vale é a humildade da pessoa, respeito e
carinho com as pessoas que vocé ta lidando” (LUcio)

[Sou respeitado pela comunidade] “ acho que é por causa do meu jeito [...] de
viver, de tratar as pessoas, uma pessoa calma [...] O estudo nao influi nisso,
depende do comportamento mesmo da pessoa, do modo da pessoa viver e tratar,
[...] deacordo com a educagdo que recebeu [...] Eu sou servidor de salde, estou
24 horas junto com a comunidade e estar disponivel éimportante” (Milton)

“Depende do comportamento dele ali dentro [...] Porque tem gente que faz,
inventa um monte de coisa, comecam a fazer politica, [...] ai ele ndo é bem
aceito, [...] isso éimportante, seu modo deviver.. [...] Prater umcargo vocétem

que ter estudo, porque sb dai vocé vai ter prestigio” (M. Lourdes).

Entre os escolarizados, a maioria ndo admite que conquista espacos na
comunidade através do estudo, mas que, 0 respeito e a aceitacdo dependem mais de seu
comportamento, do modo de viver e de tratar as pessoas. ser camo, estar disponivel para
atender a comunidade, inspirar confianca, respeitar a todos, ter um bom relacionamento
com todos os segmentos da comunidade, ser dedicado, tratar bem e com carinho as
pessoas, ser humilde, ser obediente, ser trabalhador, trabalhar democraticamente, conseguir
coisas para a comunidade, ter conhecimento politico para conscientizar a comunidade
sobre os direitos, saber informar, dar conselhos, ser exemplo. A maior parte destas virtudes
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€ carateristica de uma lideranca tradicional kaiowa/guarani. No entanto, apenas um deles
admite se considerar lider junto a sua comunidade. Também foi falado que um maior
conhecimento, tanto tradicional como escolar, sabendo juntar os dois, guda a pessoa a ser
mais respeitada e valorizada. I1sto demonstra que a escola, enquanto legado da sociedade
ocidental, com uma funcéo claramente alienante diante do outro, € transformada em um
espaco de negociagdo cultural e, portanto, um espaco de reconstrucéo identitéria para os

K aiowa/Guarani.

Alguns admitem que sem estudo a pessoa hdo € valorizada e que € o proprio
estudo que faz a pessoa ter um melhor comportamento social, sendo, entdo, bem aceita
pela comunidade. Por ser considerado um sentimento reprovavel, do ponto de vista da
“moral” tradicional propria, poucos admitem que se sentem mais importantes que os outros
e mais orgulhosos de sua situagdo. No entanto, quando analisam o comportamento de
outros letrados, sGo bem mais rigorosos, observando que buscam no estudo um caminho
para o poder e o prestigio, fazendo com que se distanciem da comunidade:

“Muita gente que estuda pensa apenas [...] em querer ter poder, [...] ser alguma
coisa que possa mandar [...] Esses que conseguem vencer acha que é todo
poderoso [...] Volta pré aldeia pra se mostrar [...] Eles desfazemdos outros]...].
A gente conversa com muita gente que se formou por ai, e eles acha que sabe
tudo, acha que esses \alores [tradicionais]...eles ndo tdo nem um pouquinho

preocupados. Eles se colocam diferente da comunidade, [...] eles se acham e
guerem dominar osoutros’ (M. Lourdes).

As pessoas mais velhas também avaliam que ndo € o estudo que faz a pessoa
ser valorizada e Ssm 0 seu comportamento, tanto social como individual. Elas acrescentam
gue € importante continuar se identificando com seus patricios, ndo se afastar do jeito de

ser tradicional:

“ N&o tem essa coisa de ter mais estudo e se desfaz dos outros’ (EImo - capitéo)

“ Esses que passaram pela 8 série [...], continua igual que tava na primeira
série...[...] Os que conseguem chegar na faculdade [...] se sente mais orgulhoso,
gue nem o delegado, as irmas [dele] passa e fala: “ Ele esta exibido [...]
[referindo-se aos desmandos do entdo administrador regional da FUNAI em
Dourados] [...] Pois &, a Clodolina [sua filhal, o estudo dela [...] ja é 2°grau,
ficou que nem a gente [...] ela ndo se afastou [...] Todo mundo gosta dela|[...].
Ela é humilde com todo mundo” (Jodo - ex-capitéo)

“ O estudo ndo faz ser mais respeitado na comunidade. Mas sim o trabalho que
faz na comunidade e o comportamento dele, respeitar, ajudar o patricio naquilo
gue ele pode, conversar, dar uma esperanca pro patricio, [..] ndo ser
bagunceiro, nao ser alcodlatra, ndo ser estrupador” (Agostinho - capitao).
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“ Respeita conforme o comportamento dele. Se [...] respeitd a comunidade, ai
nao tem problema” (Carlos - ex-capitéo)

Em suma, segundo os informantes, a escolarizacdo melhora a auto-estima dos
Kaiow&/Guarani, pois eles passam a ser mais respeitados, tanto na sua sociedade, como na
sociedade envolvente, embora percebam que, internamente, outros comportamentos
influem para a aceitagdo e o prestigio que possam angariar junto aos seus patricios. E estes
comportamentos dizem respeito ao que é recomendavel do ponto de vista do modo de ser
tradicional.

3.1.3 Conteudos, habilidades e competéncias da escola

Esta secdo andlisa se os contelidos escolares contribuiram para resolver os
problemas e necessidades dos Kaiow&Guarani escolarizados, ou os de sua familia ou de

sua comunidade, ou, simplesmente, para entender o mundo que os rodeia.

-Toda matéria que eu estudei eu uso [...] O que aproveita mais é Portugués, pra
escrever principalmente, porque a gente mexe muito na area burocrética [...]
Ela [a escola] pra mim sO trouxe coisas boas [...] Tenho como ajudar meus
filhos[...] Quanto mais estudo, a pessoa td mais preparada pra definir qual lado
ruim, qual lado bom [...] A escola abre a mente da pessoa, [...] dai para frente
muda muito as coisas (L ucio).

-Deve aproveitar alguma coisa, a matematica, por exemplo (M. Lourdes)

-O estudo foi bom porque facilitou as coisas: aprendi como dirigir um trator,
carro (Herminio)

- Sefor paradiscutir, esse estudo me ajudou [ ...] para combater algumas coisas
gue ndo convém, [...] e sei como rebater quando um ndo-indio vier fazer

mal.[...] Serviu para eu ter um conhecimento para que eu possa sobreviver fora
da aldeia também. (Milton).

-A escola] preparou [..] mais para a sociedade ndo-india, para a cidade

(JAnio).

-O gue é mais proveitoso pra mim sao os conhecimentos cientificos [...] que a
gente consegue entender um monte de coisas.[...] Tenho necessidade de ajudar,
[..] de informar e também levar o conhecimento que tive oportunidade de
aprender, mas que muitos nao tiveram (Alice).

-“Aprendi a conhecer mais ou menos os brancos, e 50% ndo sou enganado”
(Julho).
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Alguns escolarizados mostram-se satisfeitos com os conteidos e habilidades
que aprenderam na escola, principalmente o Portugués, mas explicitam pouco em que
aproveitam isso. Mencionam, apenas, a area burocratica, para melhor comunicacdo e
redacdo. Apenas um menciona a Mateméica e aguns citam outros conhecimentos
cientificos que, segundo eles, servem para gudar a comunidade a entender melhor as
coisas. Outros afirmam que a escola s trouxe coisas boas, como aprender a dirigir
veiculos; ou a discernir entre 0 bem e 0 mal, a conhecer mais as pessoas €, assim,
relacionar-se melhor com elas. Também dizem que a escola ensinou lhes a sobreviver fora
da adeia e enfrentar a sociedade ndo-indigena. Os depoimentos, em geral, mostram que a
escola que eles tiveram, embora ndo tivesse esta intencdo, permite-1hes, hoje, um didogo
intercultural , ou sgja, sem a escola eles ndo teriam a possibilidade da negociagéo cultural

com a sociedade ocidental, como se pode perceber na fala de Daniel Aquino:

- Me ajudou a ter uma melhor comunicacdo, [...] um aperfeicoamento de
redacao, [...] conhecimento do espaco geografico, atmosférico, ciéncias. Entao,
[...] isso eu converto [...] no que pode ser Gtil para a sociedade indigena. Se eu
ndo estudasse, eu ndo saberia porque [...] n6s estamos aqui encurralados [no
Panambizinho]. O pajé, os antigos, sempre contou histéria pra gente [...] Sem
estudo eu ndo conseguia ndo, porgue com estudo a gente consegue se
aprofundar mais, [...] me aperfeicoo melhor pra o entendimento de alguma
coisa.

Por outro lado, grande parte dos escolarizados critica a escola quanto aos

contelidos e seu aproveitamento:

- As vezes ainda passa alguma coisa [...] A religido, queria ensinar, [mas] eu
ndo queria... (Venancio)

-N&o valeu a pena, eles ndo tiveram interesse, ndo usaram a criatividade [...]
Depois da quarta que comecel a me alfabetizar, comecei a falar, comecei a ler.
(Daniel Vasques).

-Meu professor era branco, ai a gente sO ia na escola para aprender a ler e a
escrever (Julho).

-A escola que eu passei, o objetivo dela mesmo foi me ensinar [...] a escrita, mas
ndo a interpretar ela.[...] aquilo que eu quero dizer, que eu quero gue 0s outros
saibam. E também, [...] [como na] sociedade em geral, tem aquelas escadinhas
e eu tenho meu lugar: [...] as pessoas ndo se encontram, sempre tem um que ta
& em cima e outro que ta |4 embaixo [...] Muita coisa que a gente aprendeu,

hoje é como que nem conhecesse [...] ndo ta sendo importante pra gente, [...]

hoje eu ndo t6 usando. Mas, se eu tivesse conhecido as leis antes, [...] que

assegura os meus direitos, eu acho que todo esse povo que ja estudou estaria
bem melhor [...] A escola, pelo menos, deveria ter ensinado a gente a discutir

[...] Tenho que ter outros meios pra que eu possa me virar [...] Unica coisa que
€la ensinou pra gente é apenas os simbol os (Alice).
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- Afastou muito a gente da realidade [...] Nunca peguei um livro de historia dos
indios para estudar [...] SO passou que € pra vocé saber ler eescrever [...] Eraa
leitura das gramaticas. Entdo vocé ficava repetindo o tempo todo o conteddo
[..] Quando chegava no ginasio, vocé ndo sabe, por exemplo, fazer uma
redacéo... (Rosenildo).

- A primeira coisa que eu tinha que ler e falar em Portugués [...], de como a
gente viver no meio dos brancos [...] N&o tem uma histéria especificamente
nossa, entdo ali € que a gente [...] ndo entende o que pode ser uma comunidade
indigena.. [...] Eles ndo deram conhecimento pra nds [...] o direito do indio[...]
guetinhaterra, essascoisas... (Leia).

- Quando tava na escola, tava no escuro, ndo sabia nada da realidade de fora,
por exemplo, a gente estuda a histéria do Brasil, mas ndo se aprofunda muito.
(Julho)

- Na funcédo que eu me encontro hoje [de administrador da FUNAI], pra mim
ndo foi bom, porque tem que buscar outras alternativas, buscar os
conhecimentos que eu ndo estudei [...] Os contelidos ndo tinha nada a vé com a
realidade que eu enfrento hoje.. (Pedro Franco).

-Tem coisas que a gente ndo concorda, por exemplo, [...] principalmente Estudos
Sociais: se discute muito a politica... (Lucio).

- Foi ruim porque [me] afastou da aldeia, dos pais (Herminio).

Destes depoimentos, merecem destague as andlises em relacdo ao aprendizado
das linguas. Segundo os entrevistados, 0 ensino do portugués limitou-se a leitura e a escrita
apenas através dos simbolos e da gramética, de forma mecanica e alienada. A “ satisfacéo”
no aprendizado do Portugués é questionada por Maria de Lourdes:

“Eles acham que sabem falar o Portugués, e ler e escrever é pior: mas nao
sabem e nem tém consciéncia de que ndo sabem [...] Tendo o estudo que
tiveram, quase ninguém aproveita, porque vocé ndo consegue entender o que é
aquilo, por que que vocé estudou aquilo [...]. As vezes[...] nem o professor sabe

te explicar o que € aquilo [...] Portugués|[...] fala alguma coisa, escreve alguma
coisa, consegue ler, mas aproveitar mesmo..”

Muitos escolarizados afirmam que a leitura e a escrita tém funcéo apenas
enguanto linguagens usadas na relagdo com o entorno, ou sgja, “para fora’ e, neste caso, a
lingua que interessa é sO a portuguesa. Parece ndo considerarem que hoje a escrita é
também uma necessidade que ja faz parte do proprio cotidiano das comunidades, inclusive
para a construcdo de novos conhecimentos, proprios da dinamica cultural de qualquer
sociedade e necessarios para ajudar na solucéo dos problemas internos, bem como € uma
linguagem nova para processar 0s conhecimentos tradicionais. No entanto, como se pode
notar, a lingua guarani ndo € mencionada como lingua escolar, pelo contrario, muitos
depoimentos mostram que ela foi sufocada e até anulada:
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“Quando eu comecei ir no pré, eu ndo falava Portugués, [...] ninguém falava.
Era exigido falar bem Portugués[...] Tenho dificuldade grande de me expressar
no Guarani, porgue [...] desde que eu comecei a estudar [...] eu ndo praticava.
(Teodora).

“Foi tirada a nossa lingua: ‘[...] tem que fald s6 o Portugués’ [...] Até pouco
tempo a gente ouvia [...] que a lingua do Guarani ou do Kaiowa era feia, o
modo de fala erafeio” (M.Lourdes).

“Tinha uma professora [de escola de Missdo] que falava em Portugués | ...]
Falou que as criangas parecia meio timidas, ndo se abria com eles, [...] que as
criancas nao vao desenvolver... etinha s6 indio que falava s6 Guarani” (Janio).

Uma reflexdo epistemol dgica sobre o assunto vem nafala de Alice, explicando
como se da a construcdo do didogo intercultural:
“Enguanto a gente ndo domina a escrita que é da gente mesmo, se néo
aprender, por exemplo, a escrever um poema, [...] um bilhete, se ndo conseguir
narrar uma histéria na minha lingua, eu ndo vou conseguir isso também em

Portugués. Porque eu preciso aprender primeiro aquilo que flui de mim, pra
depois eu poder tentar colocar emoutra lingua aquilo que eu to sentindo” .

Confunde-se deficiéncia no ensino com deficiéncia de aprendizagem porque
N&o se respeitam 0s processos mentais da crianga indigena, que passa pelo respeito a lingua
materna em todas as suas competéncias. E, partindo da aceitacdo de que a educacéo escolar
completaria a educagdo domeéstica, entende-se que os problemas na educagdo comegam
pela negacdo da propria lingua. Ainda, segundo Alice, educar um Guarani/Kaiowa noutra
lingua nem é educacdo: “Uma crianca guarani que vocé ta educando [...] com outra
lingua, ndo tem maneira de dizer que a gente ta educando [...] Nao € educagdo vocé negar

pra ela a proprialingua’.

E os prejuizos ndo param por ai. Segundo a explicagdo de alguns escolarizados,
sem a lingua indigena, o Kaiowa/Guarani ndo se encontra, ndo se identifica e comecam,
precocemente, os conflitos internos. A lingua indigena € o principal elemento para a
identidade étnica, pois ela o faz fluir, sair de s mesmo:

-A lingua é o mais importante que tem, porque se ele ndo fala mais a lingua

dele, ele ndo sabe nada dele, [...] ai vai chega uma hora que ele vai fala: “ quem
eu sou?” (M. Lourdes).

-E o principal [..] A lingua que faz vocé fluir, faz vocé sair, é na verdade a sua
lingua [...] Se vocé vai namorar um Guarani, o que sai primeiro [...] é a sua
lingua [...] Entdo, como é que eu posso dizer que meu filho vai ser um bom
guarani se ele ndo domina a propria lingua, entdo ele ndo vai ser um bom
guarani [...] Ele se encontra? Nao, ele ndo se encontra, ele ndo se identifica nem
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com o branco e nem com o Guarani [...] S8o criancas assim que tdo comegando
a entrar em conflito consigo mesmo, desde muito cedo [...] N&o ta sendo nem
Guarani nem pessoas mesticadas [...] Um bom guarani é aquele que fala sua
lingua, que sente como Guarani, que flui abertamente, livremente como Guarani
[...] Porque ndo falar uma, duas ou tréslinguas? (Alice).

Pessoas mais vel has também concordam com essa andlise:

-“ Sistema guarani ndo vive sema lingua guarani” (Carlos).

-“Se a crianca ndo aprender a lingua dela...]...Perde tanta coisa! [...] No
Portugués, ele vai aprender aquele que é do comércio, do emprego, trabalho, de
compra e paga. Na lingua que nés tem, ndo: o nosso teko marangatu ensina
[que] se eu td comendo um péo, eu vou té que repartir com a senhora; se eu tb
com balaustre aqui, tem que repartir no meio, [pois] s6 tem um. Entdo, no
ensino do branco ndo temquase isso [...] Tem coisa que é sO passado na lingua.
Por exemplo: respeitd osoutros, [...] licenga[...] tem que té autorizacgéo do pai
edamae” (Jodo).

A gueixa quanto a0 ndo aproveitamento dos conteldos que “aprenderam” é
mais generalizada e, segundo os informantes, deve-se ao fato de que foram contelidos
descolados da realidade em que vivem e, mais grave, ndo servindo nem para “fora’, nem
para “dentro”, conforme explica Vaentim:

“ N&o mostrava como era a realidade da sociedade, ndo preparava para viver na
sociedade ai fora [...]. N&o ensinou a gente como povo diferente, pra assumir
nossa identidade, pra se organizar, pra lutar por nossos direitos.. [...] Nao usei

essas coisas que estudei [...] ficava muito distante da relagdo que tinha com os
patricios[...] minhafamilia, minha comunidade”

Os entrevistados explicam que esta situacdo decorre do fato de que “a escola é
sempre dos brancos, eles ensinam s6 o contetido [que] vem pronto, ndo ensina a praticar”
(Venancio). Além disso, os professores ndo-indigenas ‘fazem de conta que deram aula,
[...] que educaram as criancas indigenas’ (Daniel Vasgues). Ou ainda:

“ Essa escola normal que eu freguentei, [...] ndo faz com que vocé desenvolva o
raciocinio critico, [..] dizer ‘eu ndo aceito’, [...] pensar diferente [...] E um
molde [...] que vocé tem que seguir. Se vocé ndo for por esse mesmo caminho,

[..] ninguém te aceita [...] A escola € um modelo repetitivo de atos, de
pensamentos” (Alice).

E também um modelo burocrético, no qual o que interessa sdo os titulos:

“ A gente tem muito conhecimento na area do branco, mas usa muito pouco esse
conhecimento [...], eles ndo reconhecemisso [...] preciso de um papel pra dizer
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gue sou esperta nisso. Nao importa se aprendi a fazer ou ndo, o importante é
aquele papel” (Alice).

Por outro lado, entendem que a escola é planejada para a exclusdo:

“Aescola [...] nunca foi para as pessoas pobres e para os indios[...] O indio foi
pra escola mais por necessidade desse avanco, desse progresso |[...] Ela ajudou
a saber ler e escrever, [mas] nao teve um papel de cuidar, de criar aquela
consciéncia.. [...] A maioria das pessoas da lideranca [..] se urbaniza
totalmente [...] Se as pessoas tivessem se preocupado em manter uma escola
para cada povo, [...] cada um é diferente, mas a escola veio para o rico e ndo
para o pobre. [..] Agora que t4 comecando a ter um pouquinho mais de
consciéncia” . (M. Lourdes).

Ou sgja, segundo os informantes, a escola ndo foi um instrumento dos indios,

mas um “pacote’ dos ndo-indios, que, aparentemente, N80 0s capacitou para “enfrentar a

sociedade |4 fora’ e ainda os levou a uma situacéo psicoldgica e socia de dependéncia e
submissdo, como diz Jodo Benitez:

“Eu mesmo, [...] apenas aprendi a escrever, sO que ndo tem conhecimento

daquilo que eu aprendi [...]. A professora [...] ndo fala do que se trata aquilo

gue ela mandou escrever [...] Por isso que as pessoas até agora nao tém

liberdade, parece que cria medo [...] Claro que a gente, quando ndo tem muito
conhecimento, tem pouca autonomia, [ pois] a gente ndo sabe do que setrata” .

Maria de Lourdes, seguindo na mesma linha de pensamento, considera, além
daguilo que a escola néo faz, também o que ela destréi:
“[A escola] ndo deu oportunidade da gente poder se expressar. Por que hoje as
pessoas tém dificuldade de se expressar, de enfrentar as coisas? [...]. Entdo a
escola destruiu [..] Aquilo que deveria ter repassado, a escola acabou

tampando, ela ndo deixou, nem sequer deu um pouquinho de valor [...] Entdo a
escola vem como umtrator esteira” .

Vale a pena andisar alguns aspectos sobre os contelidos escolares. Como se
pode perceber, a escola ndo garantiu o nivel de aprendizado das competéncias linglisticas
e nem de outros conteldos, pois foram intermediados por um portugués artificial,
cartilhesco e descolado da realidade. Essa situacdo, segundo Chamorro e Nascimento
(1991, p. 50), faz com que os aunos percam seu padrdo linglistico original, trazendo um
alto custo cultural para os indios, pois, “perdendo-se a lingua, perde-se 0 pensamento e a

palavra como ato de criar-se, de fazer-se”.

Quanto a “aprender as contas’, com certeza ndo é suficiente para dominar os

esguemas econdémicos e “ndo ser enganado” nos negocios. Tanto este portugués como esta

111



matematica ndo ddo competéncia suficiente “para saber se comunicar, para ndo ser
enganado” e, muito menos “para competir com a sociedade envolvente”, como foi a
aspiracao expressada pela grande maioria dos interlocutores indigenas. A descul pa de saber
ler para ndo ser enganado pode ser questionada, pois, como disse Melig, em conversa
informal, “todos sabemos ler e fazer contas e todos somos enganados alguma vez ou
muitas vezes na vida”. 1sso, como se pode notar, os indios ja estdo comegando a perceber.
A pergunta seria: como transformar uma escola que tende a homogeneizacdo (monossemia

e monofonia'®’

) em uma escola pluralista e intercultural (polifonica e polissémica)?
Obviamente, dialogando com os Kaiow&Guarani e construindo um ensino em que as

culturas se inter-relacionem, dialoguem .

Geralmente ndo se questiona as praticas das escolas ou seus efeitos. Nao se
estabelece a relacéo entre agdes escolares e objetivos indigenas. Quando os indios pedem
alguns contelidos, os 6rgaos encarregados de prover escola as comunidades indigenas, em
geral, ndo se preocupam em saber sob quais concepcdes aquela comunidade esta se
orientando. Por exemplo, quando os Kaiowa/Guarani querem “aprender Portugués’, que
curriculo deveria ser plangado para alcancar esse objetivo? Antes, ainda, seria preciso
perguntar-lhes o qué eles realmente querem dizer com “aprender Portugués’. O que
geramente acontecia e ainda acontece € que se os indios apenas desgjam aprender a “ler,
ecrever e fazer contas’, que lhes gude nos negdcios com os “brancos’, acabam
“ganhando” um pacote escolar nos moldes da nossa sociedade, ou sgja, uma escola “com
tudo a que os indios tém direito”. Ignora-se, neste caso, que o direito indigena supde o
respeito as suas reais expectativas e necessidades, incluindo a possibilidade de uma escola

em outros moldes.

Em muitos casos as motivacdes escolares dos Kaiowa/Guarani cumprem
funcBes politico-sociais do tipo simbdlico apenas (seja perante as suas comunidades, segja
perante os ndo-indios) (D’ angelis e Veiga, 1997, p. 162). Diante disso, o Estado, enquanto
mantenedor das escolas indigenas, sente-se “ludibriado”, sem levar em conta que, assim, 0s
indios estdo exercendo sua cidadania, da forma como eles entendem. Mércio Silva chamaa

atencdo para o fato de que

197 Monossemia (um significado) e polissemia (varios significados): relativo ao sentido das palavras, ou das
coisas. Monofonia (um som) e polifonia (varios sons): relativo aos sons, as vozes.
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“[...] pressupostos fundamentais nao sdo discutidos, exatamente porque se parte
de um “senso comum” generalizante que ndo questiona (ou néo aprofunda o
conhecimento de) seus proprios conceitos, tanto do que seja escola (e do seu
papel como instrumento de producgdo e reproducéo do socius), como do que
sejam organizacOes sociais, crencas, tradicdes de povos indigenas, etc” (Apud:
D’Angelise Veiga, 1997, p. 21).

Ent&o, para estabelecer essa conex&o ainda inexistente entre escola e realidade
indigena, seria necess&rio criar condicbes para os alunos indigenas entenderem a sua
propria realidade que, obviamente, tem relacdo com a readlidade do entorno, com a
sociedade majoritaria. E, nesta relacdo, certamente ha contelidos e competéncias que tém

muito a ver com os Kaiow&/Guarani.

Entretanto, se a escola, sob a 6tica destes informantes, “néo serviu para nada’,
como estes mesmos escolarizados adquiriram este nivel de consciéncia? Talvez uma pista
venha das palavras de Alice que remete a questdo da interculturalidade, demonstrando, ao
contrario de Jodo Benitez, que a sua seguranca vem de um conhecimento adquirido no

ambito da educacdo tradicional e complementado pelo conhecimento escolar:

“ Apesar [de] que a gente, como um Guarani, [...] tenho claro a visdo de mundo,
0 gque que é esse mundo, como que ele é formado, aprendi muitas coisas que hoje
me ajuda a viver, [...] a me virar por ai [...]. Qué dize, se eu ndo tivesse esse

conhecimento da escola, pode ser que eu nemtaria do jeito queto agora” .

S80 os papéis ambivalentes da escola que Alice estéa analisando, 0s quais
servem tanto para “destruir” como para “defender”, gerando sentimentos ambiguos.
Segundo €la, a escola “foi um veiculo que serviu para desorganizar, para introduzr
individualismo, para as pessoas comecar a adquirir mais, [...] avalorizar mais aquilo que
€ do branco”. Para reforcar sua critica apdia-se na faa dos rezadores, que dizem: “no
fundo, no fundo, a gente sabe que é isso que destréi a gente” . Diante deste argumento, ela
afirma gque a escola € uma arma, e que seria melhor ndo téla “ Se a gente nao tivesse
escola, [...] acho gque a gente taria bem melhor, porque ndo teria tanto conflito [...] em

relacdo a sociedade branca, aquilo que ela impde.

Por outro lado, Alice afirma também que a escola ‘est4 sendo uma porta de
reflexdo, de questionamento: [...] a gente ndo pode ser individualista, [...] precisa tirar
essa mentalidade das criangas, [...] a gente € uma sociedade, n6s somos parte’ Nota-se

aqui uma preocupacdo em desconstruir a mentalidade dominante, o que seria feito através
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da prépria escola, tal como acreditam os entrevistados de Brand!®. Diante deste novo
papel da escola, ela afirma que “a escola é importante, mesmo sendo ruim’. Estes
sentimentos aparentemente confusos e contraditérios estdo perfeitamente articulados
através de uma idéia de dindmica, de processo, em que entram componentes da educacdo
tradicional e das préprias possibilidades de reflexdo of erecidas pela escola:
“ A gente muda a visdo que tem das coisas, [...] comega a se preocupar com 0S
problemas que ta acontecendo.. Na verdade, a escola ndo é ruim, [porque] [...]
a gente ensina aquilo que [...] aprende e também aquilo que [...] traz de casa,
VOCé nunca vai vazio pra escola. Mesmo sendo aquele professor ruim, ele
sempre ta ensinando [...] o que €ele ta trazendo dentro de si mesmo e a escola

ajuda. A escola muda mais nesse sentido de fazer com que vocé comece a olhar
as coisas comoutrosolhos, [...] entdo, ela prepara pra alguma coisa” (Alice).

Em suma, o0s aspectos negativos da escola ndo significam a negacéo
simplesmente, mas a ambiglidade do discurso que caracteriza um momento de transicéo
na construcdo identitaria. Se a escola ndo tivesse “ensinado” nada, eles ndo teriam a
consciéncia étnica que os discursos apresentam. Somente o fato de ter acesso ao codigo

cultural da sociedade abrangente ja os faz interlocutores.

Estas andlises remetem a questdo da qualidade do ensino nas escolas que
atendem comunidades Kaiow&Guarani. Todos os dados apresentados, tanto na historia
como has andlises dos proprios escolarizados, demonstram que estas escolas, em geral, se
preocupam com a equiparacéo ao padrdo convenciona das demais escolas ndo-indigenas,
sem, também, considerar qual seria o nivel de qualidade deste padr&o. Se este nivel € bom,
ndo significa que esse “bom” sgja adequado aos indios. Nesta concepcdo esta embutida,
também, a visdo integracionista de escola, pois parte do principio de que os indios, como
todo cidaddo brasileiro, “tém direito a uma boa escola’, ou “de qualidade”. Isto ninguém
contesta. Mas, esta “qualidade” € sempre formulada nos moldes da sociedade envolvente,
Sem preocupagdo com O que sga uma “boa escola’ do ponto de vista daguele povo
indigena especifico. Segundo Dias da Silva (1997, p. 64),

“[...] o proprio conceito de qualidade néo é Unico, e vem carregado dos
interesses hegemdnicos de dada sociedade. Com respeito a nossa, esta

intrinsecamente ligado a nogcdo de desenvolvimento, ‘progresso’. Mas, “que
model o de desenvolvimento? Que qualidade? A servigo e a favor de quem?

108 550 pessoas mais vel has, cujas falas sio abordadas ainda neste capitulo.
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No Mato Grosso do Sul, as escolas municipais e de missdes continuam, com
algumas excecles, justificando a manutencdo do mesmo modelo de escola padréo, ndo
indigena, ndo diferenciada, ndo especifica, ndo intercultural (monofdnica e monossémica),
porque, em primeiro lugar, acreditam gque uma escola com caracteristicas diferenciadas ndo
teria a mesma “qualidade’ das escolas convencionais, segundo, porque continuam
acreditando numa escola integracionista, voltada para o “desenvolvimento” e o
“progresso”, concepcdes ja introjetadas no imaginario deste povo. Ou sgja, a solucéo dos
problemas seriam buscados fora e individualmente, justamente junto agueles que os criam,
em vez de buscar solucBes dentro, que resolvam a problematica interna das proprias
comunidades, com autonomia e, “obviamente’, estabelecendo negociacbes com a
sociedade envolvente.

Por isso, a qualidade do ensino nas comunidades kaiowa/guarani pressupde que
sgja uma escola inserida e de acordo com a sua realidade socio-politica e cultural, embora
sem que sga vista como a “salvadora’ de todos os seus problemas e necessidades.
Percebe-se que a maioria dos escolarizados desta etnia questiona a qualidade do ensino
escolar, uma vez que este era, e na maioria dos casos continua sendo, descolado de sua
realidade social e cultural e pouca coisa eles realmente aproveitam dos contelidos passados
na escola. Por outro lado, alguns elogiam a escola, afirmando que esta exerceu um papel
importante, principal mente em sua formacéo moral.

Outra situacéo que afeta a qualidade do ensino € a quest&o da continuidade dos
estudos, que também se refere ao model o escolar em vigor na maioria das escolas em &reas
indigenas. Hoje, no contexto da escola publica em geral, ndo se concebe uma escola cujo
objetivo ndo sgja o de “continuidade do estudo”: o estudante estd sempre se preparando
para a etapa seguinte na escala escolar, sem preocupacdo com a preparacdo para a vida e
sem levar em conta a “logica da expulsdo compulsoria’ nos diferentes niveis escolares,
pois, segundo dados estatisticos, no pais “apenas 25% dos estudantes chegam a concluir o

ensino médio e apenas 12% entram na universidade” (Bonin e Paula, 1999, p. 3).

Entre alguns setores da educag&o escolar no contexto indigena também nédo se
admite questionar esta légica da continuidade escolar, sob a alegacdo de que isto seria
sonegar um “direito” dos indios. No entanto, ndo sSd0 muitos 0s jovens que

conseguiram/conseguem ultrapassar o limite da 42 série priméria e “aglentam” continuar
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os estudos na cidade ou na Missdo, pelo menos até a 82 série (até 1992 s uma escola de
Missdo tinha 1° grau completo, em 1993 surgiu a escola de Amambai e em 2002 Caarapd
completou todas as séries do ensino fundamental). A continuidade dos estudos comecou ha
pouco tempo, pois a maioria, quando muito, tinha o ensino fundamental completo. Para
alcancar os demais niveis de escolaridade, a dificuldade foi maior ainda: bem poucos
alunos conseguiram dcancar e terminar o ensino médio e uma faculdade, e estes se
localizam, especialmente, na reserva de Dourados, devido a maior proximidade com os

centros universitarios, 1

Essas dificuldades em seguir os estudos, que os dados demonstram, remetem
para a questdo mais ampla dos mantenedores das escolas em éreas indigenas que, embora
sigam avadiando a qualidade do ensino a partir de referenciais integracionistas, néo
oferecem as condicdes para a continuidade dos estudos. Em geral, uma das grandes
preocupactes desses mantenedores publicos sdo as dificuldades que os estudantes
indigenas enfrentam na 5% série (na cidade e, principamente, com professores néo-
indigenas). Nao consideram que a maior parte deles nem completa a 42 série (ndo sb
porgue a escola ndo consegue manter Seu interesse, mas porque seu ritmo e suas etapas de
vida sdo outros). Também ndo se preocupam em saber quais sdo, realmente, os problemas
e necessidades destas comunidades e em preparar suas criangas para enfrentar
minimamente esta realidade e para serem felizes, de acordo com seu contexto cultural e
suas expectativas de vida. Por outro lado, preocupam se com contetidos de metalinguagem,
que ndo contribuem com nada. Ou sgja, 0s aunos ndo precisam saber se o0 substantivo é
“comum” ou “proprio”’, mas precisam ser, realmente, bons escritores e bons leitores, ndo
de textos mecanicos e surredlistas, mas da propria vida. Néo precisam saber qua a
composicdo quimica da agua e os nomes cientificos das plantas, mas saber proteger os

mananciais de &gua e a vegetacdo, estes, sim, problemas serissimos nas areas indigenas

199 Dos 41 entrevistados, os primeiros que completaram o ensino fundamental, o fizeram na escola daMisséo,
em Dourados. Desde a primeira turma que concluiu a 82 série do ensino fundamental, de 1983 até 1987,
formaram-se 30 Kaiow&/Guarani e destes, 15 foram entrevistados nesta pesquisa. Também entre os
informantes estdo 7 Kaiow&/Guarani que se formaram em 1995 e faziam parte da primeira turma de 82
série do ensino fundamental da Escola Indigena de Amambai. Outros 12 entrevistados completaram o
ensino fundamental, geralmente em escolas das cidades proximas de suas aldeias e 7 ndo concluiram este
nivel de ensino. A grande maioria destes escolarizados passaram por escolas da misséo perto das aldeias
(de 12 a 42 séries) e pela escola da Missao Caiud, em Dourados (de 5* série em diante). Dos entrevistados,
2 concluiram, em 200, o Curso Normal Proformagcéo; 17 estdo concluindo este ano o Curso Normal Ara
Verd; 2 concluiram curso superior; 3 estao cursando uma faculdade; e, finalmente, 9 concluiram o ensino
médio (Ver tabela em anexo).
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kaiowa/guarani e que sdo determinantes para a melhoria da qualidade de vida destas

comunidades.

Alguns depoimentos mostram as frustracbes que os Kaiowa/Guarani sentem
por ndo poder continuar os estudos. Maria de Lourdes atribui esta responsabilidade aos
Orgados de assisténcia: “Tem pais que mandam os filhos para a cidade, [...] a FUNAI, de
vez em quando chama pra fazer vestibular, [...] mas ndo da condicdes; ai esse aluno | ...]
volta fracassado, \olta pra aldeia’”. Mas, para Eliezer, as dificuldades nesta &rea sdo

provocadas pela prépria comunidade:

“Umdiaeujaiasai mesmo daaldeia, porgue o pessoal ndo me deramapoio pra
ajuda a gente [...] a comunidade prépria tinha que destaca os valores de quem
estd na 8 série, que esta estudando [ ...] Acho que eu desanimei mesmo, por iSso
que eu falei pros meus companheiros: “ eu vou terminar a 8 série, vou embora,
vou procura um lugar por ai que tem um supermercado, na cidade, porque acho
que por ai eu vou consegui fazé o 2° grau, eu vou trabaid mesmo até que..” [...]
Acho que é por ai que a gente sai muito, né’

A “logica’ da continuidade do estudo para os indios est4 intimamente
vinculada a logica do mercado de trabalho, pois ambas funcionam também como porta de
saida da aldela. Suas implicactes so analisadas por D’ Angelis (D’ Angelis e Veiga, 1997,
p. 20-21), e servem para a Situacdo que esta comecando a ser vivida com mais intensidade
pelos Kaiowa/Guarani:

“[...] E evidente que 0 acesso ao ensino superior ndo est4 nem estard, de fato, ao
alcance de todos os indios [como ndo estd para a maior parte da populagéo

brasileira], mas se estivesse, as questbes a responder seriam: (i) se havera

espaco e forma de absorcdo, nas aldeias, para todos esses profissionais
[indigenas]; (ii) se, uma vez formados em escolas dos “ brancos’ , em profissdes
dos “brancos’, vivendo longe de suas aldeias, estes profissionais (ou, pelo

menos, parte consideravel deles) v@o estar interessados em retornar as suas

aldeias; (iii) se aqueles indios que se urbanizarem, em funcéo desse tipo de

estudo, ndo reproduziréo a experiéncia salesiana dos serventes e domésticas....]

Muitas criticas foram feitas as escolas salesianas do Alto Rio Negro quanto aos
efeitos nocivos destas escolas sobre as perspectivas de vida dos jovens
indigenas, formando “ contadores’ e “ secretarias’ que, ndo servindo mais para
a vida da aldeia, tornaram-se serventes de pedreiro e domésticas de Manaus e

outras cidades do Amazonag|...]” .

Azevedo (D’Angelis e Veiga, 1997, p. 153) também da outros exemplos do
que esta acontecendo com os indios escolarizados de maior grau, em relagdo ao mercado
de trabalho. Ela conta que, “ enquanto o Rio Negro [AM] esta precisando urgentemente de

projetos agricolas, ou pensar um pouco em tecnologias alternativas com relacdo ao meio
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ambiente, a escola produz quadros para Manaus’ , ou sgja, estdo exportando professores e
enfermeiros. Por outro lado, relata que muitos indios que se formaram em biologia,

advocacia e outras profissoes, no Centro de Pesquisa de Ailton Krenak, guando voltaram
para suas aldeias queriam emprego, mas, € 6bvio, ndo tinha emprego. Assim acontece com
a maior parte dos que alcancam um curso superior: ficam nas cidades, pois as vagas de

especidistas namaioria das aldeias j& estdo preenchidas.

A questdo da ocupacdo de vagas nas ddeias as vezes assume versdes
esdrixulas. No Mato Grosso do Sul, concursados ndo-indigenas de Dourados queriam
ocupar os lugares dos indios, enquanto estes, que queriam permanecer na adeia, teriam

110 por outro lado, alguns entrevistados desta pesquisa

que procurar vaga noutro lugar
expressaram realmente a vontade de trabalhar na cidade: “[...]Se houver oportunidade, a
gente vai na escola ndo-india” (Rosenildo). Eu gostaria de dar aula na cidade para

competir com a capacidade com os brancos...” (Daniel Vasques).

Nas areas kaiowd/guarani, as vagas para especiaistas ainda ndo foram todas
ocupadas, pois ha bem pouco tempo comecaram a se formar os primeiros profissionais
especialistas e contratados por algum 6Orgdo publico ou missdo, como ja mencionado
acima. E quando estas vagas estiverem todas ocupadas? Tudo indica que o problemavai se
repetir entre os Kaiow&/Guarani, da mesma forma que na regido Norte, pois as discussoes
neste sentido estdo muito insipientes, tanto entre os indios como entre seus apoiadores e
Orgdos publicos. A questdo que se deve colocar € formar profissionais indigenas “para
dentro” ou “para fora” das suas comunidades? Se for “para fora’, que lugar ocuparéo? Se
for “para dentro”, como serdo absorvidos? Outro risco € que estes novos “lideres’ acabem
estabelecendo uma nova hierarquia interna, com o respaldo adquirido pela nova funcéo de
funcionério publico ou missionario, cujo controle ja ndo seria da comunidade, ainda mais

se estes profissionais forem concursados'*!.

Para preparar os indios para 0 seu contexto de vida, ou sgja, “para dentro”, sem
necessariamente preocupar-se com a sequiéncia dos estudos, seria preciso admitir uma

escola indigena que coubesse no interior e nos limites do tempo e do espaco das

10 No Mato Grosso, professores indigenas, que se classificaram bem num concurso, foram colocados em
escolas ndo-indigenas, enquanto que seus colegas ndo-indios, com resultados mais “fracos’, foram
“lotados” em escolas nas aldeias.

11 Como concursado, qual quer funciondrio plblico ganha estabilidade trabal hista.
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comunidades e de suas criangas e jovens, limites que devem ser estabelecidos por eles
mesmos. Se assim acontecesse, a continuidade escolar dar-se-ia sem grandes problemas, se
fossem realmente bem preparados para vida, com a guda de uma escola que tivesse a
qualidade necess&ria para redizar esse papel. O problema € que isso, em geral, ndo
acontece, como se pode constatar nos depoimentos dos indios, ocasionando, assim,
frustracOes naqueles que ndo ddo conta de acompanhar essa escola desconectada da sua
realidade, bem como o aumento do preconceito em relacdo aos profissionais indigenas que
conseguem entrar no mercado de trabalho, os quais, muitas vezes, ndo ddo conta de

acompanhar as exigéncias desse mercado.

Estas questdes mostram a estreita ligag&o entre continuidade dos estudos, saida

da aldeia e mercado de trabalho, cujas implicagdes serdo analisadas na proxima sesséo.

3.1.4 A escola, o trabalho e a qualidade de vida

Desde que os novos colonizadores chegaram nesta regido, a partir do inicio do
século passado, confinados e sem alternativas internas (sem as mesmas de antes), 0s
Kaiowa/Guarani vém buscando aternativas “de fora’, tais como o trabalho nos ervais, na
derrubada do mato, nas fazendas de gado, na catacdo de capim, de feijdo e algoddo, e, mais
recentemente, nas usinas e nos cargos publicos. A diferenca dos atuais trabahos e dos
anteriores, € que antes eles eram requisitados como méo-de-obra (barata), e agora eles tém
que disputar esses mesmos lugares de trabalho com ndo-indios, agravados pela pouca

qualificacao técnica, que a escola deveriaresolver.

Tanto para 0s escolarizados, como para seus pais, pessoas mais velhas e
liderancas, uma das grandes expectativas, conforme a pesquisa, era de que a escola fosse a
porta aberta para um futuro melhor, através de um emprego, gque resolveria os problemas
pessoais, familiares e comunitérios. Isto se traduz por expressdes como: melhorar a
qualidade de vida, crescer na vida, avancar, progredir, desenvolver e, para isso precisaria
aprender a trabalhar e, se for necessario, competir no mercado de trabalho fora, para,
desta forma, ser alguém, ser alguma coisa na vida. No entanto, quando dizem que a escola
abriria as portas para um emprego, obviamente ndo estdo levando em conta a perversidade

da l6gica competitiva do mercado de trabalho, como ja foi analisado em capitul o anterior.
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Sera que a escola, para os KaiowaGuarani, estd, de fato, satisfazendo as
expectativas em relacdo ao mercado de trabalho? Vejamos o que dizem os proprios
escolarizados sobre o trabalho, e se a escola foi para eles uma porta para 0 emprego/cargo,
para competir, para sair da aldeia. Dos 41 entrevistados, apenas seis ndo tém emprego fixo
assalariado’!?, atualmente: eles trabalham em usinas, fazendas vizinhas, na roca, ou “se
escoram” nos pais €/ou ha mulher: “ Eu to conseguindo sustentar minha familia porque a
minha mulher trabalha ali [na escola] e meu pai me ajuda, porque a gente ajuda ele

também|...] naplantacdo” (Julho — ex-professor e ex- vereador)

Para a maior parte deles, a escola foi a porta para 0 emprego, mesmo que nao
estejam tdo bem preparados, como analisa o professor Vaentim: “ A comunidade lembra
mais na pessoa que estudou. Pensa que a gente sabe mais portugués, pensa gque a gente
sabe escrever, e s0 isso” . Outros ja entendem que o estudo foi realmente a chave para se
qualificar e conseguir 0 emprego:

“Com certeza [...] que o estudo é fundamental pra que a gente chegasse na

posicao que a gente t4 hoje [ ...] Tenho duvida nenhuma que o estudo me ajudou
muito”. (Pedro Franco - Administrador Regional da FUNALI).

“ Ajudou porque me deu qualificacdo” . (Amaro de Sousa Rocha - Secretério do
Chefe de Posto da FUNAL).

Muitos entendem que existem espacos para ocupar, desde que tenham um
“diploma’ — basta ver a grande procura por cursos rapidos que Ihes garantam o certificado
(incentivados para isso, também, pela Funa e Prefeituras). “Qualificacdo” ainda é
entendida como conseguir um certificado de escolaridade e ndo necessarimente como

“competéncia’ profissional.

Tem, também, aqueles que afirmam que o estudo facilitou o emprego, embora
ndo foi o Unico fator. Gildo Martins (Chefe de Posto da FUNAI) explica que a escola o
gjudou a conseguir o emprego em “ 70%, porque hoje em dia o estudo € o que vale mais e

30% porgue tem conhecimento da comunidade indigena, conhece as dificuldades dos

112 Do total de 41 escolarizados entrevistados, 33 estdo empregados em cargos publicos ou internos da
prépria comunidade: 17 sdo professores nas areas indigenas, um é diretor de escola indigena; 3 sdo
coordenadores pedagdgicos; um tem cargo administrativo em secretaria de educagdo; um € administrador
regional da FUNAI; 3 sdo agentes de salde na aldeia; 4 sdo chefes de posto da FUNAI nas areas
indigenas; um é secretério de chefe de posto; 3 sdo motoristas da Fundacdo Nacional da Salide. Estes
empregos significam 75% do total dos entrevistados (V er tabela em anexo)
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patricios’ . Esta é também a opinido do capitdo Daniel: ‘O lider, mesmo que tenha mais
estudo, nao resolve os problemas, depende de experiéncia, mas precisa de estudo” . Por
outro lado, alguns escolarizados entendem que a escola ndo preparou/ndo prepara para
competir no mercado de trabalho, para “avancar”:
“Hoje [...] eu ndo tenho nenhum cargo [...]. As vezes a gente estuda e depois
ndo tem vaga para trabalhar, ai fica dificil, ndo da para sobreviver [...]. Por um
lado a gente precisa mesmo do estudo, porgue sem estudo a gente ndo é nada

hoje em dia [...] Acho que mereco [um emprego], eu gostaria de ser professor
[...] Eutenho filhos para criar, é dificil sem emprego (Julho).

“Aescola[...] ndo ta dando condicBes que a gente avanga, [...] porque ela ndo
ta preparando vocé pra ir muito mais alémdo queisso” (Alice)

“ A escola ndo ajudava muito, ndo preparava a gente pra competir 1a na frente.
(Pedro Franco).

Percebe-se, neste Ultimo depoimento, a contradicdo do informante, pois, acima,
ele havia dito que a escola foi fundamental para ter chegado ao cargo que detém e agora
ele afirma que a escola n&o o gudou a competir. Entdo, restaria saber o que realmente o fez
chegar ao posto que ocupa? Na verdade, tudo indica que foi muito mais por sua situacéo
familiar e pelas articulagdes politicas internas, notadamente no nivel do parentesco’®, do

114

que, efetivamente, pelo nivel de escolaridade™". Alias, 0 proprio acesso a escola deve-sg,

em sua grande maioria ao fator b parentesco com liderangas, ou ao pertencimento a

grupos familiares de prestigio da comunidade®*®.

Entdo o estudo ndo esta adiantando para resolver o problema do trabalho?
Quem responde esta questdo sdo as pessoas mais velhas. “ Pois é, ndo tem servico |[...]
enguanto ele ndo sai, ele fica vivendo com o pai, com a mée, na casa dele, e depois, se
achd um servico, ele ja sai, vai longe, para vé se arcanca arguma coisa..” (Carlos
Vilharva). Ou sgja, os escolarizados acabam se “encostando” nos pais, enquanto néo

arranjam um emprego, como aconteceu com Julho.

Também o Sr. Jodo Martins analisa as conseguéncias da falta de vagas no
mercado de trabalho interno para um nimero cada vez maior de escolarizados, aém de

outros problemas que agravam a situagdo:

113 v/er sobre parentesco e familias extensas kaiowé/guarani em Pereira, 1999.
114 v/er tabelaem anexo
15 Dos 41 escolarizados entrevistados, 31pertencem afamilias importantes ou ligados a liderancas.
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“Nés aqui [na reserva de Dourados] é oito mil indio. Se daqui 4 ou 5 anos vai
formar uns cem, mas em Dourados[reserva] nao vai ter emprego pra ele,
prefeitura ndo vai ter, Funai ndo vai ter, igreja ndo tem, onde vai esse pessoal
formado? E se ndo tem terra, fica pior ainda: vai té que vira assaltante, vira
algum escandalo.. [...] Vamos supor [..] muito ja se formou enfermeiro, ai ele
ganha o dinheiro e[...] vai tomar tudo em cerveja, as vezes ndo tem nem casa.
Ent&o, assim também ndo adianta ser profissionais, [ ...] ndo melhorou”

Quando os empregos nas éreas indigenas se esgotarem, 0 que vai acontecer,
entdo? Desanimado o Sr. Jodo afirma que “ndo vai adiantar um Kaiowa/Guarani se
formar”, sO se “atropelar” alguém: ‘Na Funai, |& em Amambai, atropelaram o delegado
praficar indio, né[referindo-se ao administrador ndo- indio anterior que foi substituido por
um Kaiowd]. Assim pode arrumar, atropelando o outro. Mas s6 ali. E 0s outros que vém se
formando, quem vai atropela? Aqui [Dourados] eles atropelaram o Dr. Elias [néo-indio

que foi substituido por um indio]. E depois vai vir outro formando, vai atropela quem?”

Esta é também a opinido de alguns escolarizados. Segundo Maria de Lourdes,

val acontecer a mesma coisa que esta acontecendo hoje com o branco:

“Vai acontecer briga, porque um vai querer tomar o lugar do outro, a
comunidade vai indicar aquele que tiver mais prestigio [...] Ou muda a
mentalidade, ou comecga a fazer politica interna, politicéria, [...] ou vai embora,
procurar outro lugar [...] Daqui uns dias aquele estudo que vocé fez ndo vale
mais, vocé tem que fazer outro. E o indio ndo ta entendendo essa coisa, ele acha
gue é sb ter um estudo bom, vocé vai conseguir emprego [...] [Mas] daqui uns
tempos vai acontecer o qué?” .

De acordo com grande parte dos entrevistados, os Kaiow&Guarani tentam
buscar trabalho na cidade. Mas 0 Sr. Jo&o tem certeza que nd&o tem emprego fora, pois “a
sociedade branca € super, super lotada, todo canto tem, ndo vai deixar [...] Se ele souber
aglentar desaforo ele guenta, se ndo souber, ele vem embora” O professor Vaentim
também entende que € temerario tentar esta saida porque, de fato, o escolarizado indigena
ndo conhece a sociedade envolvente, cabendo ao professor conhecer bem esta realidade
para esclarecer seus alunos:
“Eu ndo sei [...] sevai ter um melhoramento de vida la fora, talvez pode se
engand, porque ndo conhece a movimentacdo do trabalho fora, talvez pode ser
ambicdo enganada. Ele tem que sabé. Por isso mesmo o professor tem que sabé
como que ta a movimentacao |4 fora. Tem pessoa que é técnico agricola mas vai
|a e trabalha como professor, porque ndo tem trabalho. Hoje em dia, se a gente
conhecé bem como que ta a movimentac&o do mercado de trabalho fora, a gente
sabe que ndo tem trabalho para todo mundo [...] Se a pessoa pensa que vai

procura emprego & fora, ta enganado [...] Ai ele vai sofré. Por isso que nds
professores temos que ter visdo da cultura geral dos brancos, pra se protegé”
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A professora Teodora é mais enfatica em sua andlise, responsabilizando
também a escola pela situagéo: “Do jeito que ta ai, ndo tem futuro para ninguém. Se para
os indios a educacdo ndo melhorar, ndo mudar de concepcédo, ndo tem futuro para

ninguém. N&o prepara nem para enfrentar a vida aqui na reserva, imagine |4 fora, né’

A procura por emprego néo € a Unica razéo apontada pel os escol arizados como
motivo para sair da aldeia. Indicam, ainda, como “motivos’ para esta saida, 0 casamento
com branco, ndo querer “ser indio” e a busca de continuidade escolar, principalmente entre
0s de nivel superior. Mas os resultados ndo sdo t&o lineares assim:

“ Os estudantes de 52 série para cima ja conhecem muitas coisas e ja querem
sair da aldeia e ndo ser indio [...] Eu conhego duas pessoas que estudou com a
gente la na Missao e agora ficou trabalhando fora. Eu acho que [de] 40 alunos,
sO dois que eu conhego que saiu fora e casaram com branco [...] O resto [...]
voltou todos na aldeia... ficou todos sem emprego, sem nada. A maioria sai ja

estudado, [...] terminando, fica Ia [...], mas ndo termina e fica voltando na
aldeia (Valentim).

Maria de Lourdes concorda que os escolarizados de nivel superior dificilmente
voltam para a aldeia: ‘E porque precisa achar um emprego & [fora]. Pior ainda se ela
casar com um branco ou uma branca, ai ndo volta mesmo..” Para Renata, “a maioria [...]
querem fazer faculdade € para cair fora. As vezes, 5 de 10 querem fazer para a
comunidade, e os outros querem ir morar na cidade, quase querendo se igualar aos

brancos’ Ela também aponta que fazer cursos que ndo tém utilidade na aldeia, “ é porque
tém expectativa deir para fora” .

Conforme os depoimentos analisados, apesar de terem como expectativa sair
da aldeia ja da 5* série em diante, ndo foi iSO que aconteceu, pois, sem emprego e sem
condicbes de terminar os estudos, a grande maioria voltou para a aldeia. Com efeito, do
total dos entrevistados escolarizados, dois trabalham na cidade, sendo que trés moram na
zona urbana. Isto demonstra que, por enquanto, pelo menos entre estes primeiros
escolarizados Kaiow&Guarani de maior grau, a evasdo ndo foi significativa e apenas dois
manifestaram o desgjo de trabalhar na cidade.

No entanto, parece ser uma situagao transitoria, pois, se for considerado
que os cargos ocupados nas adeias vao se esgotar num curto espaco de tempo, 0 himero

dos que ssem em busca de uma vaga de trabalho fora também tende a aumentar. Por outro
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lado, ndo s porgue as escolas nas areas indigenas ndo oferecem continuidade de estudos
de nivel fundamental e médio - sb trés escolas oferecem ensino fundamental completo e
gpenas em 2001 comecou uma iniciativa insipiente de ensino médio no interior de uma
reserva — incentivando as criangas e jovens, desde cedo, para fora para estudar, como
também porque ja comecam a se constituir, de fato, as primeiras turmas de universitarios,
fica claro que, cada vez mais rapido, os Kaiow&Guarani véo saindo das adeias. Se até
agora era pequena a participacdo dos Kaiowé/Guarani nha busca de maior escolaridade para
enfrentar 0 mercado de trabalho, nos Ultimos trés anos, notadamente, aumentou
consideravelmente esta procura. A questdo esta sendo percebida pelos indios: “Hoje, em

qualquer cargo publico ja exige 2° grau” (Milton Nelson).

Essas andlises deixam claras as dificuldades crescentes para o futuro dos
jovens kaiowé/guarani na busca de uma qualidade de vida que caiba nos limites de sua
realidade e de seu modo de ser. Na verdade, quando dizem que bastaria estudar para ter
prestigio, sucesso, crescimento e qualidade de vida, ndo estdo considerando o nivel destas
conquistas. Seria suficiente aguele “crescimento” e agquela “qualidade de vida” que todo
sub-empregado deste pais alcanca? “A educacéo escolar é colocada como chave para a
superacao da miséria e para a inclusdo social. [No entanto], pesquisas indicam que 37%
da populacéo brasileira vive abaixo da linha de pobreza” (Bonin e Paula, 1999, p. 3) e,

certamente, nem todos que estéo nesta situacdo sdo analfabetos.

Hoje, uma das poucas oportunidades do Kaiow&Guarani ser prestigiado é
conseguindo algum cargo, 0 qual, geramente, com excegdo dos capitdes mais antigos, €
alcancado através do estudo escolar. E, tal como o Kaiow&Guarani tradicional, o jovem
quer, inconscientemente, sair em busca — através do oguata - destas condigdes que lhe
trariam o bem-estar que desgja, ou para fugir de situagdes de desconforto. Para isso, muitos
buscam no modo de vida n&o-indigena essas condicfes, para as quais a escola é um dos

principais veiculos que Ihes permitem acessar outros espagos de sobrevivéncia.

No contexto atual, a escola tem sido apresentada como 0 meio mais eficaz para
os Kaiow&Guarani terem acesso a esse espaco, sedutoramente mostrado e entendido como
“viavel”, onde o emprego é facil, avida é boa, com salide, moradia e consumo disponiveis,
o dinheiro e os recursos sdo fartos, o poder e o prestigio acessiveis aos escolarizados. De

onde vem essa imagem? Vem das relagdes estabelecidas com o entorno e no interior das
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proprias reservas. meios de comunicacdo, projetos econdmicos (governo, Funai e ONGSs),
missdes, igrejas, escolas, hospitals, capatazes, “cabecantes’ de usina, donos de mercado e
de lojas, taxistas, profissionais liberais (médicos, dentistas, agrénomos, advogados),
burocratas, técnicos, professores e dirigentes de érgéos publicos, politicos, intelectuais,
pesqguisadores, assessores, antropdlogos, indigenistas, padres, pastores, visitantes e turistas.
Quais destes interlocutores representam o outro lado de uma sociedade marginal, excluida
e sobrante, sem acesso as “benesses’ do capitalismo? Alguns até podem fazer parte deste
“outro lado”’, no qua estdo os indios, mas também reproduzem, nas atitudes e nas
concepcdes, o lado “bom” desta sociedade. Ou segja, € com representantes deste lado da
sociedade, com 0s que tiveram “sucesso” na vida, que os Kaiow&Guarani se relacionam,
sendo que a maioria deles passou, efetivamente, pela escola. Assim, ndo é de estranhar que
os indios imaginem e busquem na sociedade envolvente esse espaco viavel de
sobrevivéncia que esta lhes faltando e cujo acesso se da — pelo menos no seu imaginario —

pela porta da escola.

Mas 0 que pensam, de fato, os escolarizados kaiowad/guarani sobre qualidade
de vida, quando dizem gque querem estudar para “melhorar de vida’, para “viver bem”?
Das 14 pessoas que falaram sobre o assunto, os itens levantados''® destacam aspectos
referentes a0 bemestar do ponto de vista socia (comunidade) e psicolgico/moral
(sentimentos, comportamentos), 0 que remete para a persisténcia dos valores tradicionais
sobre os valores de consumo:

“ Qualidade de vida ndo é aquilo que a gente vive pessoalmente [...] A qualidade
de vida na aldeia é um jeito de viver, de se comunicarem, de fazer as festas|...].
E trabalharem, principalmente todos juntos [...] No Cerro Marangatu [...] ndo
tém aquela diferenca de vida, que um quer [ser] melhor que os outros. Viver

bem pra mim é viver em felicidade [...] Felicidade é ter paz com a comunidade,
a comunidade ter paz também” (Léa).

“E ter o que oferecer aquelas pessoas que chegam [...] para uma crianca, uma
velhinha, um doente chegando [...]. E eu ter a oportunidade de oferecer defesa
ao proximo quando precisa’ (Huto).

“O que adianta eu ta bem de vida [...] mas, e o resto da minha comunidade
aonde eu vivo, [...] como que algumas familias passam?” (M. Lourdes).

118 Os jtens foram os seguintes: Viver em paz, do lado do bem, ser feliz, n&o ter problemas, ter consciéncia,
sentimento € muito mais importante, o lado material ndo é o mais importante (12 pessoas); Bem-estar da
comunidade (12 pessoas); Trabaho (8 pessoas); Alimentacdo (8 pessoas); Casa (6 pessoas); Familia (5
pessoas); Assisténcia /ajuda (4 pessoas); Salde (4 pessoas); Plantar /ter roga (3 pessoas); Carro / moto (3
pessoas); Estudar / ter boa educacdo (2 pessoas); Terra / espago (2 pessoas); Criacdo de animais (2
pessoas); Renda (2 pessoas); Culturatradicional (2 pessoas); Direitos (1 pessoa); Televisio (1 pessoa).
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“ Coisa que vocé sente no coragdo € muito mais importante, a preocupacao, o
sentimento..” (Valentim).

“Viver bem é viver de tudo, [...] do lado bom, procurar ser [...] honesto,
trabalhar sério, respeitar todo mundo, [...] ndo criticar ninguém, [...] ndo matar
ninguém, ndo judiar de ninguént’ (Venancio).

“ Seria se dar bem com a sociedade, tanto branca, como india, se adequar no
lugar gque vocé esta. Se vocé estiver num lugar onde s6 tem um velho e uma
velha conversando ao redor de um fogo, vocé tem que chegar |4 humildemente,
conversar de acordo como eles estéo [...] Se tiver no meio de branco, se tem
autoridade, vocé tem que ser uma pessoa bem de postura” (Daniel Vasques).

Estes conceitos sdo confirmados pelas declaracbes de que as coisas
materiais'!’, embora ndo descartadas, ndo s3o itens fundamentais para uma boa qualidade
de vida entre os Kaiow&Guarani escolarizados:

“[...] Conforto acho que ndo interessaria, se eu estivesse vivendo bem ou néo, se
tenho aquilo ou ndo, importante é ter o que comer, vestir e estudar...” (Léia).

“[...] Defendo a idéia da simplicidade, da tradic&o, mas a gente pode ter alguma
coisa do branco também, sem perder nossa cultura [...] As coisas materiais pra
mim n&o significam nada..[...] Eu mostro que posso ter também isso ai, [...] sO
gue nunca vou deixar de defender o nosso lado...” (Valentim).

Por outro lado, pelo que se pode observar, os bens materiais sdo tratados mais
como itens de prestigio do que de conforto, pois, como j& colocado anteriormente, mesmo
entre 0s escolarizados, estas coisas ndo recebem os cuidados adequados para sua

conservacao e também sdo trocados ou vendidos com bastante facilidade.

A moradial'® é outro ftem importante, hgja vista a correlacdo feita por um dos

entrevistados entre moradia e miséria e, embora ndo admitam, uma casa que se aproxime
mais do padréo ndo- indigena € mais valorizada:

“Qualidade de vida é [...] sair da miséria [..] Hoje s6 ndo tem [casa] de
alvenaria aquele que realmenteta na miséria...” (Teodora).

“Acasadealvenariapramim]...] €bom... porquendo queima” (Vaentim).

117 De acordo com os dados levantados na pesquisa, dos 41 escolarizados entrevistados, entre os que
declararam os bens, 6 pessoas tém carro, 7 tém moto, 21 tém bicicleta, 7 tém televisio, 2 tém parabdlica,
2 tém celular, 6 tém geladeira, 18 tém fogdo a gas, 25 tém radio ou aparelho de som (Ver tabela em
anexo).

118 pelos dados coletados nesta pesquisa, entre os que declararam o tipo de moradia, 8 escolarizados tém
casas de alvenaria ou a estéo construindo; 9 tém casas de tabua cobertas de sapé e 6 sdo cobertas de
eternite; e 10 pessoas moram com 0s pais, ou em casas cedidas pela missdo ou pela FUNAI (Ver tabela
€m anexo).
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Percebe-se que os escolarizados vao mudando seu padréo de moradia a medida
que vao aumentando seu grau de escolaridade: “ O estudo pode trazer alguma melhoria na
moradia” (Eliezer). Muitas vezes, no entanto, os critérios para as escolhas do tipo de

moradia podem ser questionaveis, como, por exemplo, a cobertura de eternite, entre outros.

O item “terra’ teve menos indicagdes do que “carro”. Isto indicaria que os
escolarizados continuam mantendo os mesmos referenciais culturais, no que diz respeito as
relacfes sociais, uma vez que a questdo do prestigio continua vigorando entre eles de outra
forma: deixa de estar ligado apenas a pessoa que domina a relacdo entre o sagrado e 0
profano ou das resolugdes da comunidade e passa a simbolizar as pessoas que possuem 0s
bens de consumo, dentre os quais, 0 de maior prestigio € o carro. Verifica-se um processo
de transicdo, no qual as duas percepcdes seguem presentes. Os itens “terrad’ e “roga’
tiveram pouco destaque talvez por ndo mais fazerem parte das suas preocupacdes de
sobrevivéncia, uma vez que a grande maioria tem um emprego fixo. E, como afirma
Anastacio'®, “quem Iuta pela terra sdo os tradicionais analfabetos’. Apenas um
escolarizado mencionou como solucéo para melhorar a qualidade de vida a recuperacéo
das terras indigenas:

“A gente teria que ter um espaco que é da gente, encima daquilo a gente
produzr e ter 0 nosso sustento, porque 0 NOSSO Povo sempre teve aterra[...] e
eles tiraram de nés e hoje nés tamos miseraveis nas aldeias, [..] super

populacéo dentro das aldeias, é claro que ndo existe esse espaco que é a terra
nossa” (Daniel Aquino).

Pelos depoimentos, percebe-se que, reamente, as pessoas mais velhas tém
mais consciéncia do que os escolarizados sobre os problemas que enfrentam para
sobreviver tanto no interior das éreas indigenas, ®mo fora. Os velhos apostam que a
escola seria uma “solucdo para o futuro”, mas, para eles, a principal solucéo seria a terra,
além da organizagéo dos trabalhadores indigenas e do preparo do professor e da escola
para apresentar outras alternativas de sobrevivéncia. Segundo eles, € justamente a falta de
terra e de condigdes de trabalho na propria terra que se transformou no principal problema
de sobrevivéncia para os Kaiowa/Guarani:

“[A escola] hoje em dia ajuda [...] Se ele tem estudo vai por ai campea emprego
fora da aldeia [...] O que que ele vai fazé dentro da aldeia dele? Também o

119 Anastécio é um indio kaiowa que faz as articulagBes entre os escolarizados e os “tradicionais’ (pessoas
mai s velhas ndo escolarizadas).
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culpado foi o primeiro que demarcou a nossa area, né[...] Os antigo ndo pensd
de medi uma &ria ai [de] uns 10, 15 mil alquére [...] Hoje ndi [...] ja tamo
embolando, ndo tem aonde pranéisi” (Mauricio).

“ Precisa té uma ajuda pra pudé té futuro [...]. Aumenta a populagdo e a érea é
a mesma, ndo tem jeito como crescé [...] Pra podé té mais espago, pelo meno pa
cria, patrabalhd, mai tranquilo, a area tem que se aumenta” (Carlos).

“ A atividade da educacdo social brasileira é o trabalho, [...] mas se empregar e
ndo recebe, ndo adianta [...] Tem que ser a terra, 5 a 10 alquere pra cada um,
gue ali sai muito fartura, dai deixa a gente independente, né [...] Entéo, se tiver
aterra na mdo dos trabalhadores, [...] o comércio fica mais barato arroz, feijao,
fubd, farinha” [...]A parte do indio guarani/kaiowa tem que ser a terra, por
dentro da terra ele vai fazer seu futuro de salério [...] Ent&o, [...] comterra na
méo e o professor, [...] pode o pessoal pegar incentivacgéo e trabalhar por ai,
[...] pois depende do ensino, do educador pratica e ataca e sentar junto. N&o
adianta sO passar o material e ndo explica pra qué que é [...] E importante
aquele curso [Projeto Ara Verd] pro Guarani, por ali se ensina como é que vai
[..] se organizar... Mas assim, onde é super de branco, ndo adianta n&o.
Naquele curso 14, t4 tentando mostrar uma moral de que ele € indio e tem que
preservar e garantir ndo s6 como professor, mas como patricio, pro futuro, pra
valorizar a terra, da uma visio geral de tudo, né[...] E onde que o futuro pode
aparecer” (Jodo Martins).

Talvez por conta dessa formagdo diferenciada que o Sr. Jodo Martins
menciona, alguns escolarizados entendem gue a escola sozinha ndo é um “portal magico”
para 0 emprego ou para resolver 0s seus problemas, pois, segundo eles, ha outras
alternativas de trabalho dentro das préprias areas indigenas, bastando, para isso, ter boa
criatividade, manter o didlogo aberto, ndo ter briga, violéncia e trabalhar. Além disso,
acreditam que o capitdo e a comunidade poderiam juntos encontrar o qué fazer, desde que
a prefeitura dé apoio. Eles enxergam também uma boa saida através do artesanato proprio
e outras habilidades tradicionais, pois, além de render economicamente, também valoriza a
tradicdo e resolve outros problemas comportamentais, como afirma a professora Léia:

“1ss0 ndo tem nada de voltar para tras, mas € colocar em prética tudo o que
sabe, principalmente em questdo de trabalho, para ficar ocupado como

antigamente trabalhava [...] Agora o0 que deixa a pessoa preguicosa € nao
encontrar o que fazer”

A dimentacdo € um dos fatores fundamentais para 0 bemestar: viver bem,
segundo Daniel Vasgues, “é vocé se alimentar,[...] porque o principio de tudo € vocé se
alimentar” ; ou como Huto Vera: é“ estar de barriga cheia, ter uma mandioca para comer,
uma galinha para fazer um ensopado, dormir satisfeito..” embora pareca que ndo seja a

roca gque prové comida, como se pode ver nos depoimentos. Talvez sga através do salario.
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Em contraposicdo a qualidade de vida, um escolarizado definiu o que sgja
miséria, do seu ponto de vista:
“[...]JHoje sb ndo tem [casa] de alvenaria aquele que realmente ta na miséria,
gue nao tem emprego, [...] ndo consegue alimentar ele mesmo, os seus filhos
passam fome, muitas vezes tema casinha delona[...] Acho que miséria mesmo é

falta de assisténcia a essas familias; até témterra[...] mas a terra é arrendada.
[E] falta de consciéncia também..”

Percebe-se, neste depoimento, um discurso menos tradiciona e mais
“politizado”, o que pode ser explicado, uma vez que o informante teve sua formagéo
escolarizada e religiosa voltada para incorporar os valores da sociedade envolvente, mas

comega agora a reelaborar estes conceitos, vivendo um processo de tenséo e ambiguidade.

Em suma, a qualidade de vida dos escolarizados kaiowdé/guarani parece ndo ser
medida somente pel os bens materiais, como a aimentacdo e a moradia, mas, em boa parte,
pelos bens imateriais, que possibilitam outras satisfagdes indispensaveis para o bem-estar,

como o prestigio, o respeito e, principalmente, a tranquilidade.

3.1.5 Futuro dos filhos

Nesta se¢do os escolarizados dizem o que desegjam para seus filhos quanto ao

futuro:

“Eu quero que elas sgjam uma pessoa de responsabilidade, [...] que sgam
alguém na vida, assim como eu [...] O casamento em Ultimo lugar, mas primeiro
estudar. A Tamara j& falou que quer ser professora, a Tainara também, disse
gue quer dar aula deinglés aqui [naaldeia]” (Renata).

“ Falava muito em ela [a filha] fazer o curso de medicina, dai ajudaria muito na
aldeia” (Lucio).

“ Espero que €ele continue estudando e leva a vida pré frente [...] depois que
terminar pelo menos 1° grau completo, ai a gente da uma idéia pré ele, o que
gue ele quer seguir, ou ele quer partir [...] Dentro da aldeia ta muito dificil:
como professor mesmo, eu gostaria que ele entrasse, mas ndo sei se vai, € pouco
espaco aqui, tem muita gente que esta se formando” (Venancio).

“Eu quero o melhor para eles. um emprego bom, s que é dificil ter emprego
pratodo esse monte de crianga que ta crescendo” (Julho).

“Ir para escola para reforcar o que eu ensinei [...], se preparar para trabalhar.

Futuramente tudo vai depender do estudo, para emprego, profissdo. Se tiver
alguma profissao boa eu deixaria ele morar na cidade” (Herminio).
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“ A gente pensa aquilo de mais positivo pra ele, ndo gostaria que sai ladrao,
uma pessoa viciada, a gente quer que nossa familia sai [...] uma pessoa de
confianga, aprender alguma coisa a mais, seja na escola, com 0s parentes, com
a sociedade [ ...]. Desde a infancia a gente ensina como ele poderia viver, depois
de maior ele pode escolher ja [...] Tem muita escolha para o futuro, depois de
ser alguma coisa, depois de enfermeira, mais pra ser doutora, ndo sei o que”
(Pedro Duran).

“Uma vida que ama meu povo, [...] de viver com seriedade, uma vida pacifica
[...] Se possivel gostaria que €ele [seu filho] seguisse o meu caminho, ser
professor...[...] O meu desegjo pra meu filho é que €ele trabalhasse muito com seu
povo mesmo. Mas se ndo tem jeito, se elas tém capacidade pra trabalhar fora,
pode, mas eu gostaria que elas ficassem ajudando o povo mesmo” (Adriano
Morales).

“ Eu desgjo que €ele estude, assim como eu estudei, busque algum conhecimento
melhor, se ele tiver vontade de se integrar na sociedade indigena, nés tamos ai
paraisso” (Daniel Aquino).

“N&o quero [que] minhas criangas parem [de estudar], [...] que meus filhos
vejam que é importante e se desenvolva o mais rapido possivel [...] Ele tem que
pensar o que vai querer ser depois de grande, mas enquanto crianca, vou
ensinar tudo que eu puder ensinar eles|[...] [Meus filhos] tém que, em primeiro
lugar, entender que eles sdo indios[...] que sdo Kaiowa e aprender a trabalhar
com a comunidade, dar valor praquilo que ele &, [...] nunca querer ter a vida de
uma pessoa que ndo é a gente” (Léia).

“ Acho principal ele se identificar como povo, se orgulhar, falar claramente e
mostrar trabalho” (Vaentim).

“ Gostaria de que seguissem a tradigio guarani e estudar pra ser alguma coisa
no futuro, achar um emprego aqui mesmo, [...] ou entdo ir pra outra aldeia se
tiver vaga. Quando crescerem gostaria de eles levar nossa luta como a gente
esta levando” (Alfredo).

“Eu quero que minha filha aprenda a lingua guarani desde pequinininha [...]
Ser alguém na vida dela, [...] assim: ela lutar pelos direitos indigenas. Ela é
mestica, [...] [se] deixar minha cultura de lado, ela estaria matando proprio meu
espirito; vamos supor que [...] ela sgja um defensor dos brancos, ndo defensora
dosindios, [...] elavai me matar segunda vez“ (Rosenildo).

Apesar das criticas feitas ao modelo estabelecido de escola e seus objetivos, a

maioria dos escolarizados entrevistados continua almejando para seus filhos a mesma coisa

gue seus pais desgaram para eles, ou sgja estudar para ter um emprego e assim “ser

alguém navida’.

Isto significa que os valores da sociedade abrangente sdo poderosos. E o

anico instrumental que os indios possuem, que possa ensinar-lhes a negociar com 0s

codigos de outra sociedade, é a escola.

A diferenca entre 0 0s escolarizados e seus pais, € que estes ndo queriam, para

seus filhos, explicitamente, a mesma sorte que eles mesmos tiveram, ou sga, que
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continuassem na roca. Mas os pais escolarizados de agora, na grande maioria, empregados
como funcionarios publicos, desgjam que seus filhos sigam o exemplo deles préprios, o
que no fundo ndo faz muita diferenca, uma vez que, também, em geral, ndo mencionam
aternativas de sobrevivéncia que tenham a ver com a terra e com a produgdo agricola ou
que indiqguem menos dependéncia externa. Um dos entrevistados, entretanto, vai mais
longe e consegue articular os problemas e as necessidades atuais com solugbes que
valorizem a culturatradicional e a busca da autonomia:
“Eu queria que eles [os filhos] fizessem algum trabalho, por exemplo,
artesanato proprio, do jeito nosso, pra ndo ficar dependendo, ter uma coisa que
€ préprio dele [..]. NoOs dependemos da prefeitura, entdo ndo somos
independentes [...] Por que isso? Porque nosso pai ndo pensou nisso [...]. Com
nosso proéprio conhecimento vai dar uma vida melhor, porque sendo funcionério
vocé nao tem liberdade, vocé ndo €. Mesmo que vocé queira fazer um bom
trabalho pro seu povo, fica nessa fiscalizagdo toda hora e ndo tem liberdade. E

se nosso filho for mais forte, [...] ndo vai pedir dinheiro da passagem, néo vai
ficar dependendo” (Vaentim).

Por outro lado, também ndo consegue explicar como isto seria viabilizado,
sendo que hoje ndo existe mais matéria prima, pois a terra das reservas e adeias € pouca e
exaurida. Entretanto, uma diferenca significativa € que agora comegcam a incluir no
discurso a valorizagdo da cultura, a manutencdo da identidade kaiowé&/guarani, coisas que
antes, na época de seus pais, eram regjeitadas, significando um processo de conscientizacdo
cultural. Além disso, alguns manifestam a vontade de que seus filhos se enggjem nas lutas
do povo, o que revela um avanco do ponto de vista politico, comprovadamente refletido

entre o0s pais escolarizados engajados nos movimentos indigenas.

Percebe-se, também, que o respeito a liberdade individual est4 presente, acima
de tudo, como no sistema tradicional, pois os pais ddo liberdade de escolha para seus
filhos, no sentido de procurar um emprego fora - mesmo entre aqueles que dizem preferir

gue os filhos continuem na aldeia, identificando-se com o povo e a servico da comunidade.

3.1.6 A influéncia da escola sobr e o sistema kaiowa/guar ani

Se até agora foram analisados os resultados da escola frente as expectativas

materiais dos Kaiowd&/Guarani, criadas pelo modelo escolar em vigor, nesta sessdo 0s
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escolarizados analisam a influéncia da escola sobre o0 seu sistema tradicional ou fiande reko

e sobre sua identidade étnica.

A maioria dos entrevistados afirma que a escola negou ou escondeu tudo o que

se referia ao sistema tradicional, tentou anular os valores da educacéo recebida na familia,

levando muitos a querer negar a prépria identidade indigena, como se pode perceber nos

depoimentos a seguir:

“ A escola atrapalha muito o sistema dos indios, porque néo valoriza 0 nosso
cacique, nao valoriza o nosso povo, discrimina nossa lingua” (Alice).

“ Sempre negou a cultura da gente, o valor da gente ser indio, da gente ter
aquela liberdade [...] Tudo aquilo que vocé aprende com seu pai, com a sua
mée, na escola vocé aprende outra coisa [...] Quando vocé ia pra escola era
outra vida [...]. N&o ensinava a respeitar osidosos [...] a gente nunca produziu
um texto:“ Quem tem mais valor? Quem € 0 nosso historiador da vida?”
(Rosenildo).

“Aquilo que eu queria aprender ndo ta no livro, [...] ndo tinha [...] sobre a
minha cultura|...] Anossa culturando foi valorizada” (Adriano Pires).

“ A escola fez esconder as coisas que era nossa, e escondeu aquele valor que a
gente tinha [...] Dentro da escola ndo falava quem era ey, [...] a gente falava
gue nédo era indio [...]. A escola nunca mostrou [...] que eu sou uma pessoa, sou
uma nacao” (Jodo Benitez).

“ A escola tradicional [n&o-indigena] tira o valor que a gente traz de dentro de
casa [...] Os professores impdem um outro valor [...] e conseguem influi a
cabega das criancgas, assim como eu fui influenciado [...] Geralmente o aluno
qguando [...] vai pra cidade e depois €le volta aqui, volta mais agressivo, [...] ja
ndo respeitava os outros, ja falava, xingava o professor, ja volta assim com uma
mentalidade diferente, perde aquela dogura” (Pedro Franco).

Por tudo isso, Maria de Lourdes entende que a escola “ foi um dos papéis que

mais destruiu a cultura indigena” , afetando drasticamente também o préprio ser:

“ A escola fez destruir o espirito do indio [...]. E por isso que[...] maioria ndo
reage, parece que ta tudo cego [ ...] Eu percebo até nos professores, nas pessoas
gue témligagdo mais com branco, [ ...] parece que carrega consigo aquela carga
pesada, ndo tém liberdade nem de se comunicar [...], ndo pisa firme [..] A
escola fez distanciar aquela criatividade, [...] sufocou tudo, ai a gente nao
presta mais para nada” .

Ou, conforme Adriano Pires. “[...]ai misturou tudo [...] desvariou o meu

pensamento” , mostrando o desequilibrio provocado por esta situacdo. Nesta mesma linha

de andlise vai areflexdo feita por Valentim:
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“ A escola desequilibrou muito, e eu, ndo tendo equilibrio, ndo falo, ndo presta
nada [...]. Equilibrio é essas coisa tradicional, por exemplo, ter mais forga, ter
mais coragem, ter mais firmeza das coisas. Por isso que hoje em dia ndo existe
pessoa que luta pela terra, porque ndo sabe peita [...] Ele € uma pessoa morto
[...] que ndo t& enxergando nada, que ndo reage [...] N&o adianta eu, como
lideranca, ter tudo, ter conforto, ter casa, mas nao ter preocupacao [...] pelos
patricios’

Com estas reflexfes, eles sugerem que a escola ndo- indigena teria tornado os
escolarizados indigenas “desequilibrados’, “aienados’, “submissos’, “individualistas’,
“inseguros’, anulando o espirito guerreiro, préprio do povo guarani/kaiowd presente na
histéria, pois percebem que o escolarizado ndo é lutador pela terra (conforme ja
mencionado em secdo anterior). Por outro lado, a escola criou um sentimento critico, como
revelam os depoimentos:

“Essa maneira detira a cultura do indio, coloca as coisa na cabega do indio, e

o indio, quando se V&, ja ta perdendo a cultura, o costume, a prépria lingua”
(Pedro Franco).

“ E que foi muita exigéncia por parte dos brancos. A gente n&o se dava conta do
gue tava acontecendo, através de uma forca que vem de fora pra dentro”
(Silvio).

“ Quantas vezes a gente ouviu na escola, [...] nos livrinhos 14, era bunito as
casas, entao, vocé olhava pra sua casa, pro seu meio I, [...] aquilo néo tinha
valor nenhum. Na verdade, é a gente que constréi os valores nossos [...]. Meu
pai sempre fala: “ vocés ndo deveriam mais viver embaixo de sapé” [...] Mas eu
n&o vejo esse lado. Meu marido queria construir uma casa [de tijolos]. Eu falei:
‘- eu ndo quero, quero viver anbaixo da casa de sapé'. - Ah, mais dai pega
fogo!” ’ - Faz outra se pegar fogo’” (M. Lourdes).

“ A gente sempre tem uma semente que nasce na escola [...] por exemplo: por
trds de uma imagem bonita de casa, isso ai vai passando [..], deixando
perturbado. O meio de comunicacgao, televisdo, radio, sempre passa algum
informacéo na aldeia. |sso no meu ponto de vista perturba o sistema” (Alice).

A escola e os meios de comunicagdo sd0 vistos por Alice e Maria de Lourdes
como “sementeiras’ subliminares que, através das imagens e contelidos ndo- indigenas,
valorizam apenas as coisas da sociedade de consumo, plantando a “semente”
integracionista do “ser alguém na vida’' para superar 0 “nada’ de ser indio. Estas
mensagens, segundo Maria de Lourdes, se transmitem em cadeia para toda familia,
inclusive para os pais da primeira leva de “letrados’ que, afinal, ainda tentam passar os

valores tradicionais para seus filhos:

“Essas coisas consumista [...] pega as crianga e leva pros pais que estudou
nessa escola e hoje formou uma familia [...]. Eu vegjo pelos meus filhos, [...]
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tenho tentado repassar os valores que meus pais me repassava e gque eu aprendi
durante essa luta, depois que eu comecei a ouvir 0s cacique, as pessoas que tem
uma histéria, a gente repassa pra eles, mas eles nao acha que aquilo é bonito,
gue tem valor.[...] As coisas do branco, o costume, a moda, [...] esse lado
material, é ai que pega”

Alguns escolarizados dizem que a escola os afastou do sistema tradicional,
obrigando-o0s a aprender a cultura e a lingua réo-indigenas, mas ndo conseguiu fazer com
que perdessem o préprio idioma “e outras coisas que a gente guarda no coracao” . Silvio
Pires aerta, no entanto, que “ndo € sb falar em Guarani, a gente tem que ter respeito pelo
clima, pelo sol, pelo vento, pelo raio..” , coisas que Nndo esqueceu, mas que no internato ele

escondia por causa da repressao.

Mas ndo sdo todos os que entendem que o resultado da escola foi ruim, pelo
contrério, a escola “abre muita possibilidade pra levar este caminho de ter paz com o
indio, com o branco”, ja que, segundo Adriano Morales, com o jeito proprio de viver,
dificilmente conseguem viver em paz, explicitando os conflitos e ambiglidades da
realidade dos Kaiowd/Guarani. Outros entendem que a influéncia ou ndo da escola
depende de alguns fatores, tais como a decisdo da propria pessoa e a educagao que recebeu
dos pais:

“[A escola] ndo influiu, vai muito da cabega de cada un?” Lucio

“O que eu recebi de ensinamento do meu pai, até hoje serve isso pra mim. A
escola ndo me atrapalhou em nada, ela até me ajudou” (Milton).

“ A escola[...] contribuiu com o que meu pai dizia: [...] que a gente ndo deve
roubar, ndo deve matar, e nao deve nunca desrespeitar alguém[...] No colégio
[...] a gente aprende a respeitar, aprende a ser um alguém na vida, menos

roubar, menos matar, e a respeitar a vida do ser humano” (Daniel Aquino).

“ A escola ndo faz a pessoa mudar o que aprendeu em casa, N0 meu ponto de
vista[...] Mas, se 0 pai e a mde ndo educa até a época da escola, depois|...] ndo
adianta, ai ja vai direto pra escola|...], se for do lado bom que ja aprendeu [em
casa], ele vai continuar aprender mais coisa bom, agora se for meio [...] solto
de casa mesmo, ai nao aprende muitas coisas boas” (Venancio).

Como se V&, este informante enfatiza a importancia da educac&o tradicional,
principal mente até os sete anos.

“1sso ai depende do pai dos alunos de educa as criangas, porque a gente cria
uma familia e deixa livre [...] para aquilo, e se a gente ndo cuida, ai passa a
regra, o dominio do pai” (Adriano Pires).
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Com fala, Adriano Pires da a entender que a prépria educacdo para a

liberdade, sem repressdo, torna-se uma “faca de dois gumes’, pois, com os apelos de fora,

desestabilizando os valores tradicionais, 0s jovens sentemse livres para, também,

abandonar o modo de vida familiar.

Na opinido de outros informantes, o escolarizado apenas se utiliza da

negociacdo cultura,

“encaixando-se’ as situacBes novas, aproveitando todos os

conhecimentos de fora, sem deixar de ser ele mesmo, sem perder os conhecimentos e

valores tradicionais;

Entretanto,

“Eu sei que a maioria [dos escolarizados] ndo mudou em nada aquilo que sente,
aquilo que ainda ensina para os seus filhos, aquilo que acredita, apesar de todas
essas mudancas que teve la fora, principalmente na visio das coisas|...] Eu ndo
mudei, acho que mudei muito pouco [...] A gente tem que se adaptar [...] Entéo,
na verdade, [...] a gente ndo perde, a gente apenas se encaixa hum outro
sistema” (Alice).

“ [A escola] ndo atrapalha em nada, porque a tradi¢cdo nunca perde, o estudo é
s6 um outro conhecimento que voce adquire [...] Vocé simplesmente adquire
mais conhecimentos’ (Gildo).

“ Claro que eu ndo vou me portar la fora como eu me porto na aldeia. Aqui tem
certos costumes que faz parte de mim, inconscientemente eu to vivendo aquilo
gue eu aprendi na familia, [...] aqui dentro da aldeia to vivendo o meu eu [...]
Entdo eu ndo diria que eu tenha que deixar de ser eu, mas eu preciso me
encaixar [...] na forma que a sociedade branca exige. Porque se eu ndo me
encaixar, eu tambémn&o vou conseguir sobreviver 14" (Rosenildo).

outras andises indicam que a responsabilidade pelas mudancas ndo

€ mais da escola e sim das novas religides que vao entrando pelas aldeias adentro:

“ As religides vém mudando a cabeca das pessoas mesmo, como € que elas tém
de viver, de acordo com a vida de disciplina, regra que eles ddo. Entéo, a pessoa
vai ficando pro outro lado. Ela vai fazendo aquilo que a cabeca manda”
(Rosenildo).

“[A escola] ndo influencia. Agora, areligido é mais complicada, eu acho que os
indios ndo tinha que seguir a religido dos brancos, o indio ja tem sua religido
prépria do Guarani [...] [A igreja] eu acho que... ndo vai ensinar pro jovem
Guarani pegar servico na area indigena” (Venancio).

Estas afirmagdes, no entanto, séo contestadas pelos seguidores escolarizados

destas igregjas, cujas opinides serdo abordadas adiante.

Como se percebe, as opinides desses escolarizados, quanto aos resultados da

escola sobre o sistema tradicional kaiowé/guarani, s3 as mais diversas e contraditorias. E
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neste ponto que se pode ressaltar a tensdo cultural existente na ambiguidade do discurso
apresentado num tempo de extrema negociagéo cultural, embora n&o equilibrada, pois os
proprios depoimentos apresentam a desigual dade em negociar com a sociedade abrangente.
O que vale destacar é que a escola foi criada com a intencdo de que as diferencas socias e
étnicas fossem apagadas; no entanto, ela forma pessoas que passam a questionar esse
método: a0 mesmo tempo em que tendeu a ser monofdnica, abriu uma brecha para a
polifonia, e € a partir desta brecha, como local de transformacéo, que podemos analisar

estes discursos.

Para verificar se a educagdo e os valores do fiande reko sdo também
importantes/imprescindivels para os Kaiowd/Guarani escolarizados reconheceremse em
sua identidade énica e serem reconhecidos como tal, € necess&io andisar como eles

processam suas concepcoes e ressignificam suas vivéncias a esse respeito.

O professor Vaentim entende que tradicional sdo suas rezas, lingua, arte, como
artesanatos e canticos. Mas ndo 0. Seria também “uma coisa de atitude, de
comportamento, de relacionamento [...], semter violéncia, saber lidar com os problemas,
é tranquiilidade e entendé essas coisas, | ...] [ter] paciéncia, respeita o clima, as plantagoes,
[...] deus existe, [entdo] a gente respeita os trovdes, os relampagos..” Segundo ele, 0
tradicional é importante porgue marca a sua identidade e, também, porque, através da
educacdo, sdo passadas as leis do Guarani como, por exemplo, as leis de preservacéo da
natureza: “ Se a gente destruir tudo, as arvores, ela se vinga, e se a gente destruir todo tipo

de passaro, ele também se vinga”

Outros também falam da importancia da educacdo recebida em casa como
parte do sistema tradicional, (que define o “lado moral” da pessoa como essencial para sua
vida). Para Rosenildo, “melhor pra gente é a escola do pai e da mée [...] E que ali vocé
aprende tudo pra viver, pra andar, pra ter a consciéncia de viver com a sociedade, como €
a tua tradicao, teus costumes”

Essa afirmacdo € partilhada por todos os entrevistados, que dizem manter em
sua vida o gue aprenderam com seus pais, ou sgja, os fundamentos do sistema tradicional,
como sintetiza Milton Nelson:
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“Hoje, [guardo] esse valor que 0 meu pai me ensinou, de como sobreviver como
ser humano, e como eu me cuidar durante o meu viver. O comportamento €
aquele que [...] eu demonstro através do meu viver, [...] tanto nas atividades,
[...] modo de receber, modo de falar, modo de néo ferir alguém, mesmo que tiver
assim meio nervoso.[...] E conforme vocé vai levando esse tipo de vida, vocé vai
ganhando mais pessoas’ .

Embora hoje nem tudo sga mantido da mesma forma, conforme explica

Herminio Fernandes:

“ Fazer ascasas: hoje ndo € tdo baixa; fazer aroca: quaseja ndo queima mais a
palha, pois serve de adubo; alimentagdo: em vez de carne de bicho do mato, é
do agougue, comprada, jeito de fazer a comida, usa muito tempero comprado;

agua ndo € mais na mina, agora melhor é encanada; vestir antes nao ligava,

agora porque trabalha ndo pode ser muito desajeitado; transporte facilita muito,
antes tinha que andar mais, agora acha ruim caminhar; antes a mulher né&o

participava de algumas coisas, agora € igual, por causa da lei mesmo, € mais
facil pratodo mundo, a mulher ja pode trabalhar em qualquer coisa” .

Mas é a espiritualidade, 0 sistema religioso, o principal elemento da tradicdo

0

mencionado pelos “letrados’ kaiow&/guarani'?®, e muito bem explicitado por alguns

professores indigenas:

“A questdo da espiritualidade a gente ndo poderia perder [..] O Guarani é
muito religioso [...] To falando a religido no sentido geral, porque o indio,
guando ele fala de religiéo, nédo ta falando s6 naquela hora[...] O indio guarani
éreligioso emtudo [...], por exemplo: quando ele vai fazer a casa dele, [...] na
hora de cavar o pogo, [...] na hora de escolher uma mulher, [...] quando vai
fazer uma roga, [...] quando ele vai pescar com um filho [..] Qué dize: a
religido ta envolvida em todas as coisas, ndo s6 numa coisa” (Alice).

A espiritualidade, segundo Alice, € a “esséncia que o Kaiow&/Guarani tem
para viver” . “Nessa esséncia de ser religioso estdo envolvidas todas as coisas”, por isso

eles ndo podem perdé-la, diz ela. E onde esta essa esséncia? A professora explica

“Ta no ensino das coisas [...] do Teko Marangatu. Tem a pessoa que danca, o
rezador, mas isso ndo qué dizer que ta tudo centrado nele, mas os ensinamentos
dele, [...] reline com o0s ensinamentos e as experiéncias do avd, com o
conhecimento do pai, da méde...[...] O pajé é apenas aquel a pessoa que invoca,
gue ajuda, ai vocé resolve seus problemas quando esta muito problematico. O
indio quando nasce é batizado, [...] recebe um nome, [...] e quando ele [0 paj€]
te da esse nome, a0 mesmo tempo invoca varios tipos de espiritos que venham te

120 Esta pesquisa constatou que 15 escolarizados se dizem “catélicos tradicionais’ ou da religigo tradicional;
19 se dizem atualmente de algum credo protestante, a grande maioria da igreja presbiteriana; 6 de igrejas
evangélicas; 5 ndo declararam areligido. Varios que se dizem crentes também procuram o cacique e vice-
versa. Trés disseram que ja nasceram de pais convertidos, enquanto que os demais se batizaram e se
criaram nareligido tradicional, até entrar na escola.
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ajuda [...] Elevai ajudar a ser uma boa pessoa, [...] uma crianca obediente, |[...]
uma pessoa calma, [...] que trabalhe, que honre sua familia, seus pais, que um
dia possa arranjar umbommarido [...] uma boa mulher”

Como se pode notar, os principios da educacéo indigena estéo estreitamente
ligados aos principios da religido tradicional: educagdo e religido compdem 0 mesmo eixo
cultural para os Kaiowa/Guarani.

Maria de Lourdes explica que ndo se trata de uma religido, mas € o proprio
sistema: ‘Ele fala como que a gente deve vivé, como deve trata a familia, como deve se
comporta, [...] 0 que que pode acontecé, o que que pode ndo acontecé, por que que a gente
ndo deve segui a religido do branco” Ela conta que seu pai diz que hoje ndo tem mais
cacigue “com espirito digno de contar as coisas”’. Mas ela vé de outra forma:

“Claro que nao tem muitos, [...] que fala as coisa pra vocé e que dai um tempo
vocé viu, aconteceu [...]. E uma li¢8o de vida que ele vai dando pra vocé[...]A
Dona Jalia[rezadora] fala assim pra mim: ‘mesmo que vocé nao esteja todo dia
na minha reza - [...] vocé tem que orienta seus filho, [...] mesmo que vocé ja
estgja [com] costume do branco [...] - claro vocé pode convivé com as duas
coisa - [...] vocé sempre tem que sabé pelo menos um pouquinho [...] de alguma
danca, de alguma reza, de algum canto, [...] [pois] quando vem o temporal, vocé

tem que té um mbarakd, [...] um mimby’ [...].Se vocé continua ali, cada dia vocé
vai ouvi coisas novas, eles vao prevé alguma coisa pra vocé” .

Para esta professora, 0 sistema € um ‘modo de vida”, que ela chama de teko.
“Cada pessoa tem um teko marangatu’, inclusive as pessoas crentes, de igreas
evangélicas, “porque 0 marangatu pro crente é o crente vivé a vida espiritual sem

pecado” .

Estas duas professoras tiveram uma educacdo tradiciona até entrar na escola e
depois aderiram a Igreja Presbiteriana, como tantos outros escolarizados, sendo que uma
continua crente e a outra convive intensamente com 0s rezadores, embora participe,
eventualmente, daigreja. Segundo a propria Dona Julia, é possivel conviver com as duas
coisas, 0 que elas e outros fazem muito bem. E por que isso acontece? Pode-se ter uma
idéia pelas palavras dos proprios entrevistados:

“A Igreja ndo briga com a tradicdo Guarani e os fiéis podiam participar das
rezas. SO proibia cigarro, bebida, adultério e baile. Alfredo [Era daigreja Deus

€ Amor e hoje ele leva os filhos nas rezas do cacique Inécio, pois] “eles gostam
de dancar e tém até mbaraka’.
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“ QO fato de eu ser crente, tem certas coisas que eu nunca abandono, que € da
cultura, eisso eu ndo vou deixar” Renata[presbiteriana]

“Meu pai me educou no sistema kaiowd e na igregja [..] Ir na igrga
presbiteriana, também é um meio de [...] entrar na sociedade [...] Naquela
época a gente participava dasreza[...] comuns 7 anos, eu ainda era o que mais
dependia dos pajé, [...] era o pajé que fazia o tratamento pra gente. Até hoje
nossa familia respeita muito os conservador, 0s pajé, a gente vai |4 e fica com
eles por uma questéo de respeito, e ndo desprezando” . Milton [presbiteriano].

Percebe-se as negociagdes que eles fazem para poder conviver sem conflitos.
Para alguns escolarizados, estes conflitos referem se apenas a forma, aos ritos, sem atingir

a essénciareligiosa do homem, gue para eles é 0 mais importante:

“ Se ndo tivesse a doutrina, as duas religides nao teria conflito, porque € apenas
a forma: [...] a forma de adorar esse Deus é diferente, seus rituais (Maria de
Lourdes).

“Areligido é uma s, o jeito de trabalhar dentro de uma igreja é bem diferente
da outra religido [...] A religido indigena ‘catdlico’ [tradicional] defende uma
idéia so: no fundo, ndo quer a maldade; defende que todo mundo quer paz,
alegria [...] Tem maldade, mas sempre tem o bom. Por exemplo, [...] casar com
primo na sociedade do indio € um grande pecado, [...] vocé esté quebrando um
‘marangatu’. E sagrado [...] O espirito se liga no casamento, no nosso corpo, se
liga junto, dai ndo da[...] Segundo a doutrina dos caciques antigos, esse ai vai
virar bicho, qualquer coisa. Por isso que a gente ndo quer falar isso bem na
frente [...] Os mandamentos dos Guarani, alguma parte bate com a Biblia
mesmo: Esse negdcio de matar outra pessoa néo pode, [...] roubar sb apareceu
depois dos brancos [ ...]. A mulher que anda com todos, também é condenada na
doutrina indigena. Pro homem também é assim [...] A pessoa ser mansa € o
melhor caminho, o cacique sempre ensina através da histéria. Mas, se tem coisa
gue vai atropelar, a gente fica bravo também. O indio ndo € uma madeira, ele
sente, tem sentimento de raiva, de todo tipo que as pessoas tém’ (Valentim - Foi
gjudante do Pastor daigreja preshiteriana)

“Nés indio tem o nosso deus, tem a nossa religido [...]. O deus é um s6 que
existe, sem deus dos indio, dos brancos, dos negro [...]. A gente ndo é escrito
como o pastor temno livro, [...] no canto [...]. A nossa danca é com ‘mbaraka’”
[Adriano Pires Era pentecostal na época desta entrevista].

Mas ndo sdo todos que negociam: alguns entendem que sua identidade
indigena esté condicionada a religido tradicional: “-Pra me considerar como indio, eu ndo
OSSO ser crente, eu ndo posso deixar minhareligiao, [...] se eu deixasse o ‘guachir€’, sera

gue eu vou ser branco?”

Sabe-se que entre os Kaiow&Guarani algumas pessoas exercem a funcdo de

rezadores (fianderu ou fiandesy), através de uma educagdo especifica ou através da
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inspiracdo divina revelada em sonho. Em resposta a pergunta se um “letrado” poderia ser
um rezador, eles responderam de acordo com atradi¢do conhecida na historia:
“ Depende da esséncia da pessoa [ ...] Eu gostaria [...] mas (risos) ndo consigo
ter aquela humildade que tem o rezador [..] [O estudo] [..] ndo me
atrapalharia se eu fosse uma pessoa indicada. Eu sempre lembro do Valentim,
ele sim conseguiria ser professor e ao mesmo tempo desempenhar o papel muito

bem [..] Tem muitos que tém dom pra isso, mas ndo sdo todos que sdo
escolhidos’ (Alice).

“Teoricamente poderia 0 estudado, [...] ser alguém assim [...]. Agora, pra
pessoa ser um cacique mesmo, [...] €la vai ter que ser desde criancinha até
guando chega a hora [...] Igual o Daniel [professor kaiowd], [...] era yvyraija,
ele andava pra ca e pra la com a D. Julia [flandesy] [...] Ela fala que ele tinha
tudo pré ser um cacique, mas|[...] €le se afastou dela, ele sabe vérias coisasque
ela ensinou. Ele valoriza muito, sé que a familia, ndo..” (M. Lourdes).

“ Se ele conseguir adaptar com o poder de Deus, se o Tupa der algum poder
para isso, ele vai fazer, ele vai mostrar o poder que ele tem, pra que acredite
naquela coisa. Eu acho que é isso ai s6 [...] Qualquer um pode rezar..”
(Vaentim).

Segundo Maria de Lourdes Beldi*?*, esses depoimentos mostram aimportancia
que a religido possui no sistema simbdlico dos Kaiow&dGuarani e que esta intrinsicamente
ligada a educagdo, também formal, levada, primeiramente, pelas missdes. Ela ressalta uma
fala de Egon Schaden de que ndo podemos mais recontruir 0 universo simbolico guarani,

pois as influéncias cristds datam de cinco sécul os de colonizagéo.

Embora os escolarizados declarem que a religido € essencial no modo de ser
tradicional dos Kaiow&/Guarani e, pelo menos em suas declaragcbes, a conhecem e
continuam valorizando e vivenciando, caberia questionar por que, entdo, eles afirmam que
a escola atrapalha o sistema, que “destroi o espirito do Kaiowa/Guarani”, sendo que, para
eles, parece que nem as outras religides conseguiram destruir esta espiritualidade, esta
esséncia que eles dizem manter? Isto mostra, por outro lado, que o0 seu discurso continua
mostrando-se ambiguio e pouco claro. Mas talvez a resposta esteja exatamente na “ esséncia
religiosa’ que, como aguns “letrados’ afirmam, ndo estd e ndo serd destruida, e que

mantém a sua identidade viva.

Uma das estratégias usadas pelo sistema da sociedade envolvente foi a

tentativa de anulagdo das identidades étnicas, através da homogeneizacdo cultural e da

121 Comentario feito em conversa informa pela antropdloga, sobre o modo religioso atual dos
Kaiowé/Guarani.
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assimilacdo dos indios ap padrdo nacional. E a escola, como ja foi dito anteriormente, foi
um dos veiculos mais eficazes destas politicas. Entre os Kaiow&Guarani, ndo foi diferente,
como revela Daniel Aquino: “[...]Na época da escola, o pessoal chamava eu de bugre,
indio, teu lugar é na aldeia, etc [...] porque a gente € indio e pobre, eles discriminam’
Diante disso o0 que eles poderiam sentir? “ Eu me sentia envergonhado porqgue era indio”,
lamenta-se Danidl. “ Sentia raiva de ser indio” [quando estudava na Misséo], diz Vaentim.
Entéo, passaram a desgjar outra situacdo, como Janio: “[...]Senti que ndo tinha mais
sentido em viver como Kaiow&. E a gente passa a querer imitar o pessoal ndo-indio da
cidade, querer ser igual a eles, no vestir, no falar e na vivéncia também” Certamente,
muitos até hoje mantém estes sentimentos de auto-negacdo que resultaram de sua relacéo
com a sociedade ndo- indigena e, particularmente, com a escola:

“Agora [...] eu me sinto como indio,[mas] ndo totalmente privilegiado [pois]

sinto-me diminuido quando estou no meio da sociedade ndo-india, me sinto

rebaixado. Ai eu me sinto humilhado, porque [...] a gente ndo se sente bem, [...]

se sente desprezado, as pessoas nao querem ter muito contato, muita conversa.
Entao a gente se sente deixado de lado” (Janio)

Esses sentimentos, como se pode perceber, também eram de revolta, por uma
situacdo que, no fundo, os Kaiow&Guarani escolarizados ainda prezavam. Mas, em alguns

casos, aanulacéo foi bem mais radical, como neste depoimento:

“ Eu praticamente ndo conhecia mais nada da minha cultura. A Unica coisa que
tinha me restado era a lingua. Depois eu passei a conhecer muitas outras coisas
gue faz parte da cultura indigena que eu achava que ndo existia mais [...]: as
rezas, as dangas, a lingua, o artesanato [...] Erararo a gente ver estas dancas, a
ndo ser no dia do indio [...]. Na realidade, eu ndo sabia mesmo que tinha
cacique. [Sabia] que tinha os capitdes [...]. [Quando soube que tinha rezadores
indigenas tradicionais] [...] eu senti uma coisa muito distante de mim, porque é
como n&o fizesse parte da minha cultura [...] Eu me sentia alheia a esse tipo de
coisa, porque eu ndo conhecia [...] Na realidade... sdo conhecimentos culturais
que perdi, mas também nao me faz falta, entao isso depende de cada pessoa” .

Entretanto, a tragjetdria desses escolarizados mostrou que essas politicas ndo
conseguiram destruir sua identidade, sua vontade de ser Guarani, de ser Kaiowa:

“[...] Percebi que ser indio é ser honrado, [...] percebi que eu carregava uma

histéria e ndo sabia, entdo hoje eu me sinto feliz de saber isso [...] eisso para

mim foi uma coisa que me conquistou profundamente, para conviver com este
mundo” (Daniel Aquino).

“[...]Nunca me senti arrependida de ser india, até me orgulho de ser o que sou,
nunca neguei de falar minha lingua tambént’ (L& a).
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Entdo, como os “letrados’ se identificam hoje? Na visdo dos escolarizados, a
identidade étnica — ser Guarani ou ser Kaiowa — esta diretamente vinculada ao sistema
tradicional que, como visto anteriormente, também ja ndo € 0 mesmo do passado,

ocorrendo ressignificacdes devido & prépria dinamica da cultural??

. Mas nfo bastaso ser. E
preciso incluir nesta identidade uma caracteristica que a qualifique de acordo com o teko
pord, que € o “bom modo de ser” definido pela tradicdo, tornando a pessoa um “bom

Guarani” ou “bom Kaiowa’.

Os escolarizados desta pesquisa afirmam que ser um bom Guarani, ou bom
Kaiowd, em primeiro lugar, € a pessoa reconhecer-se como Guarani ou Kaiowa, hoje, e ser
considerado como tal, como diz Silvio: “ Ser Guarani € como eu sou Guarani [...] Na
verdade a gente € considerado como Guarani” ; ou como Alice: “Acho que ser Guarani é
ser 0 que eu sou hoje, [...] independente de ser vencedor ou derrotado, vocé é o que vocé
€’ ; ou, ainda, como Daniel Vasgues: “ Ser um bom Kaiowa € ndo negar o que vocé é, de

que origem”, e aindater orgulho de sua identidade e gostar de ser.

Entretanto, como Eliezer, alguns parece que néo tiveram a preocupacado de se
definir identitariamente: “eu sO falava que eu era indio [...] eu nem pensava por qué”
Outros se identificam pelo parentesco — “Eu sou, porque meu pai, minha méae, todos
parente sdo também Guarani” (Alfredo); ou pela localizacdo geografica — “[...]eu sempre
dizia que eu era indio, porque eu morava aqui na aldeia, que meus pais, meus parente,
tudo aqui”. Mas Adriano Pires, por exemplo, usou eficazmente a estratégia contrastiva:

“Eu ndo sei se sou Guarani [...] Mas eu me sinto como Guarani [...] Faz parte
as diferencas de outro povo [ ...]. A gente percebeu muita diferenca entre a nossa
cultura [Guarani] e a cultura dos Kaiowa: a danca do Guarani é diferente e 0
modo de viver é diferente, né, [...] é por ai que a gente percebe que nds somos
Guarani., [...] A cultura dos Guarani sO se vé a reza, né [...] Nés respeitamos

também aquilo que a gente ndo sabe, né [...]. Eu me sinto diferente [...] como
Guarani; através da cultura dele, a gente percebe que ele é Kaiowa” .

Enfim, “ a identidade ta nele, na lingua dele, no costume dele, na forma dele

vivé o Teko - modo de vida dele, arremata Maria de Lourdes.

As principais caracteristicas do bom Kaiowa, do bom Guarani, citadas pelos

entrevistados, sd0 as seguintes. ser pessoa humilde, bem educada, ter respeito pelas

122 Como os conceitos de prestigio e espiritualidade.
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culturas diferentes, pelas pessoas e pela natureza, ser trabalhador, saber conviver e tratar
bem qualquer um, saber expressar-se artisticamente, falar na prépria lingua, praticar a
propria reza, a propria cultura, ter a suaroca e morar naadeia. Lucio completa o que é ser

bom Guarani/Kaiow&

“Em primeiro lugar, é ser o indio natural mesmo, companheiro, a pessoa que
[...] trabalha em familia, [...] pessoa boa, pessoa tranqlila, bastante calma [...]
Um bom Guarani fundamental mesmo € respeito, companheirismo e a
convivéncia [em] qualquer lugar que vocé estiver”.

Mas, como diz Venancio - “porque ndo vai ser igualzinho do antigo” -, 0s
escolarizados sabem que precisam acrescentar a estes valores algumas coisas que dizem

respeito a nova realidade em que vivem:

“Hoje, ser um bom Guarani tem que respeitar o branco, também, [...] o jeito
dele[..]. E ter uma boa visio sobre politica [...]. Para ser um bom Guarani eu
acho que tem que ter um plano melhor para a aldeia, comunidade” (Silvio).

Da mesma forma que os antigos repartiam os alimentos, ser um bom Kaiowa,

atualmente, € estar unido democraticamente com o povo:

“E a gente estar unido com o povo [...] democraticamente, sem beneficiar um,
dois, ou meia dizia de pessoas, [ ...] porque na época dos antigos, umaanta[...],
ummel [...] eradividido paratodas as casas|...] Eu quero ser um bom Kaiowa,
porque eu quero [ ...] ser umexemplo para todos os Kaiowa” (Daniel Aquino).

S80 velhas motivagOes reelaboradas para reconhecer e mostrar a prépria

identidade:

“ Ser um bom Kaiowa [hojg] - ah! - eu acho que é lutar pela nossa comunidade,
mostrando o que a gente € [...]: ndo deixar de usar a propria lingua e viver sua
vida, prépria de Kaiow4, assim a cultura, [...] por exemplo, as pinturas, a
comida[...]. Porque se a gente deixar, os brancos ficam falando que a gente néo
é mais indio. [Se] ndo planta mais 0 que era da gente, pra que querer ter terra,
isso que umdia elefalou. (Léia).

E, por fim, Rosenildo queixa-se de que, pelo fato de hoje eles andarem “meio

diferentes’ dos antigos, “falam que a gente ndo é indio”. Mas alerta:

“ Eu sou indio de sangue, de espirito.. [...] Eu posso vestir a roupa do melhor, eu
posso sair no mundo, mas [...] eu sou a mesma pessoa, na lingua, na fala, na
educacdo, eu hunca vou esquecer i1sso, porgue isso hasce com a gente” .
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Essa situacdo € expandida para todos os “letrados’, na opinido de Alice, que
diz enfaticamente:
“Eu ndo conheco um indio que saiu la fora, que estudou e que ndo manifesta
nela, na pessoa, aquilo daonde ela saiu. Eu posso estar em qualquer lugar, [...]
com pessoas diferentes, mas aquilo ta sempre se manifestando. Qué dize: a gente
mudou em uma série de coisas, [...] mas continua vivenciando, a gente carrega
sobre a gente mesmo, a gente sabe que isso ainda tem[...]. Entdo, todo mundo

carrega isso, todos os indios carregam, independente da situacdo que ele esta,
€le se manifesta, ele é indio e isso todo mundo tem sobre si mesmo”.

Em suma, os informantes, em sua grande maioria, deixam claro que a
identidade étnica — ser Guarani ou Kaiowa — esta intimamente ligada a0 modo de ser e de
viver tradicional, atualizado conforme a vida também se atualiza, e que € “como eu sou” e
“como sou considerado e reconhecido pelos demais e pelo entorno”. E saber-se diferente
do outro, contrastivamente. No entanto, mesmo para aqueles que ndo foram educados no
sistema, a identidade refere-se ao sentimento de ser: € “0 que eu sou hoje’, “eu me sinto”,

“hoje eu tenho o0 maior orgulho de ser 0 que sou”.

Para confirmar se o comportamento dos escolarizados esta mesmo de acordo
com o sistema tradicional, buscouse a opinido de pessoas mais velhas. Segundo estes, os
“letrados’ continuam sendo bons Kaiowa e bons Guarani, como se percebe nestes

depoimentos:

“Tem alguns que estuda bem, mas é o mesmo, continua sendo um bom Kaiowa
[...] Umbom Kaiowa é trabalhador, ndo é bagunceiro, ndo toma pinga e briga
ai comosoutro, ai o cara ébom, né€’ (Mauricio).

“Aqui [...] eu vé que [o letrado] continua Guarani, como sempre ele fala na
lingua dele mesmo, [...] ele € um bom indio guarani [...]. No meu ponto de vista
€ assim: [se] ele chega aqui na aldeia fala em Guarani direito, brinca e faz
guaxiré, é a mesma coisa, ndo muda, né. Mas[...] tem argum pessoa que pode
ser que néo fazisso tambéni’ (Carlos).

Mas deperde, também, de outras circunstancias, como a ligagdo com igrejas

(questdo ja levantada anteriormente pelos proprios escolarizados):
“ Os que eu conhego continuam sendo. N&o influi. O que influi aqui pra nés e
vem ajudando a arrebentar essas coisas € a religdo [pentecostaig] [...] Eu

sempre falo: “areligido presta, os religiosos ndo prestam” . E porque ele vem e
aplica uma coisa da sua proépria psicologia.” (Aniceto).
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Entretanto, como parece Obvio, 0 sistema tradicional sO ir4 sobreviver se
houver continuidade na educacdo doméstica. Para saber se 0 escolarizado passa os valores

tradicionais para os filhos, nada melhor do que as palavras dos préprios “letrados’:

“Agenteensina [...] Estamos ensinando o Guarani pros meus filhos, em alguma
parte o Portugués. Importante no comportamento das criangas guarani, em
primeiro lugar, tem que respeitar os mais velhos, ndo falar palavréo, de servir
tereré, chimarrdo, fazer trabalho. Se for menina, fazer trabalho da cozinha, a
mulher guarani tem que entender tudo de casa, de cozinha e saber de tudo”
(Vaentim).

“ A crianca tem que obedecer os pais, ficar quietinha quando ele esta falando.
Eu db conselho pros meus filhos maior [...] Tem que cuidar para nao fazer uma
coisa errada e para ndo andar atoa por ai. Isso é ruim” (Julho).

“ Como estou educando meus filhos? Nas rezas do cacique nés vai, sempre vai

[...] Eu ndo bato neles, mas sempre procuro esclarecer bem a falha que ele fez e
ndo repetir a falha dele, mas nunca cheguei a bater nele, eu ndo gosto ndo. Tem
vez que ele falha muito, s6 dou uma puxadinha de orelha, pra ver se ele
melhorava e sempre foi bom [...] Melhor caminho n&o bater na crianca [...] Se
comega baté na crianga ele fica muito com medo, e as vezes ele acaba em

alguma coisa errada, mais grave ainda [...] Por exemplo, se roubar e chegar

bater nele, as vezes ele pode [...] matar alguém ou ele mesmo se matar [...]

[Uso] sb conversa, como meu avo fazia: ficava sentado e dava um conselho [...]

Se ndo comegar educar desde crianga, crian¢a quando cresce ndao aprende
nada, so através de pegar duro mesmo (Venancio).

“ Importante na educacdo Guarani [...] primeiro lugar é nossa religido, nossa
cultura, nossa tradi¢do, que veio do Guarani mesmo. Muito importante € a
convivéncia dos filhos com a comunidade nossa [...] Eu sempre ensino pra
minha filha... E 16gico que, hoje em dia, a gente tem que aprender um pouco da
cultura do branco, porque hoje a situacéo obriga a fazer isso, né€” (Lucio).

“ Desde pequenas elas [as filhas] treinam para ndo ser preguicosa”’ (Renata).

“ Eu sempre incentivo as meninas de como viver fora de casa, de ndo maltratar
as pessoas, qualquer um, [como] tratar crianga, adulto, porque isso é muito
bom esse tipo de educacéo” (Milton).

Como se pode perceber, os escolarizados procuram continuar “ ensinando os
filhos da maneira do Kaiowa, o Guarani também”, como afirma Alice, ‘apesar de todo
esses Nossos problemas, [...] apesar de tudo que estéa sendo novo, que ta entrando na

aldeia” E damais exemplos:

“ Antigamente a gente aprendia com os pais, [..] que quando comegava a
chover, fazia trovao, [...] a gente tinha que se aquietar num lugar [...], porque a
chuva tem seus espiritos e nessa hora estéo se manifestando [...] e a gente tem
as consequiéncias [...] [Outro] exemplo: as meninas, quando estdo comegando a
menstruar, tém uma série de coisas que elas precisam respeitar, nao podem
passar além daquilo. Passou aquilo, tem consequéncias [...] 1sso a gente [...]
ainda carrega, e a gente sabe que tem as conseqliéncias [...], ndo é uma coisa
infundada” .
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Entdo ela explica porque eles continuam acreditando neste sistema:

“A gente sabe que isso é importante pra eles, porque é como se fosse um
alicerce, é nisso que eles encontram o fundamento. Muita gente diz assim: ‘Ah,
ndo, essa coisa acontecia antigamente, hoje ndo acontece mais.” Claro que
acontece, e a gente acredita nisso, [...] e continua educando os filhos nesse
Sistema” .

Mas as coisas ndo sdo nada faceis para os pais escolarizados. Eles enfrentam
uma série de dificuldades decorrentes de sua nova condicéo, cono relata Alice, partindo de
sua propria experiéncia:

“Eu, por exemplo, criei trés filhos, mas hoje [...] eu tenho um horario prair e
pra voltar, e tem certos momentos que os filhos precisam da gente pra
conversar, [...] pra obter aquela resposta de que eles precisam, mas nao é todo
momento que eu to juntos deles [ ...] E também pela forma que eu to educando:
eu to podendo ir com meus filhos em tal parte? Nao to podendo. Por causa do
meu horario, eu to podendo fazer tal coisa com eles, junto com eles? N&o. Eu to
podendo mostrar alguma coisa? Muita coisa eu to deixando de mostrar. Por

que? Porque eu tenho outros compromissos [...]. Entdo, em parte, eu educo
meus filhos, mas ndo como eu deveria estar educando” .

Alice estd afirmando que, embora escolarizada, éa quer educar seus filhos
segundo os valores e 0 jeito tradicionais, mas a propria condi¢do de escolarizada |he trouxe
outras exigéncias e contingéncias que ndo lhe permitem as condicdes ideais para educar
seus filhos, privando-os, entdo, de muitos conhecimentos do sistema tradicional. Estes,
consequentemente, estardo com a formagédo tradicional comprometida e, obviamente, a
familia que vierem a formar ja tera perdido grande parte do conteldo do sistema
kaiow&/guarani. Ou sgja, mesmo que, diretamente, a escola ndo tenha conseguido seus

objetivos integracionistas, indiretamente ela facilita a integracéo.

Talvez sga por conta de todas essas mudancas e problemas, que os
escolarizados kaiowa/guarani e sua sociedade enfrentam, que alguns velhos afirmam que
asnovas familias ndo estéo mais educando seus filhos de acordo com o sistema tradicional,
ou estariam na Situagdo apontada pelo Guarani ex-capitdo Carlos Vilharva como sendo
“50% pra ca, 50% prala”. A professora Maria de Lourdes, por exemplo, diz que o que ela
Vé nas escolas ndo € nada animador, apresentando, novamente, o discurso hdo univoco que

caracteriza a sua redidade:

“ Eu acho que eles passam muito pouco da educacéo tradicional para os filhos
[..] Eu vgo I& na minha escola [“escola indigena diferencida’] que os
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adol escentes estao cada vez pior. Antigamente néo tinha escola, mas as pessoas
eram mais educadas. Hoje a gente tem escola, e cada vez esta pior a educagdo
dos adolescentes. Entdo, os pais estudados dao uma educagdo pior do que
aqueles pais que ndo sdo estudados [...] E a formac&o que a gente recebe
mesmo, isso que influencia” .

E como seria o futuro sem o sistema tradicional? E, novamente, Maria de

L ourdes guem se manifesta, duvidosa:

“Se ndo ensing, ai que vai acaba mesmo [...] A identidade t4 nele, na lingua
dele, no costume dele, na forma dele vivé o Teko - modo de vida dele. Ele pode
[...] ter uma casa boa, um carro, mas ele sempre tem que dar valor aquilo que é
dele, acima de tudo [...] ndo o que ele copiou de alguém; se ele nao tivé esse
valor, ele ndo é nada, [...] e ninguém vai conhecé ele como alguém[...]. Ele ndo
vai té identidade nenhuma, e ai 0 que que ele vai s&? Um nada, ninguém, vai sé
um sem-nada, ele vai queré sé branco, e o branco néo vai reconhecé ele nunca
como um branco, elenéo pode sé um Terena [...] Se ele ndo ensind, ndo repassa
[...] vai acaba mesmo”.

Como se percebe, ao contr&rio do que muitos KaiowaGuarani dizem, que sO
através do estudo se pode “ser alguém”, Maria de Lourdes afirma que fora do modo de ser
e de viver tradicional, o letrado ndo sera reconhecido como “alguém”, sera “um nada’,
sem identidade definida. No entanto, a capacidade de ressignificacdo dos Kaiowa/Guarani,
sustentada por caracteristicas como a toleréncia e a espiritualidade, permitem aos
escolarizados entenderem seu futuro de forma otimista. E o que se nota na andise de
Valentim:

“lsso ai [futuro sem o sistema] ndo vai acontecer, [...] porque eu acredito no
meu trabalho, [...] na minha mensagem, acredito que meu deus me ajuda pra ser
abencoado esse trabalho [...] A gente vé a manifestacdo dele através do vento,
da natureza, de tempestade, de sol, de lua, e quem foi criado por ele tem que
acredita [...] na mensagem que ele coloca na cabega, porgque 0 pensamento, 0
espirito € um sO e é dominado por ele, ele pode mostrar o caminho certo. As
vezes vocé pode apanha, até pra vocé aprendé [...] Tem que estimul& pra pessoa
busca e senti bem naquilo 14, ai ele vai sentir [...] que isso € bom, que é muito
doce, é muito mais gostoso [...] E meu dever, meu compromisso de explica pra
qualquer um, seja velho, seja doente, seja qualquer um..”.

Mesmo para os escolarizados de outras igrejas, isso funciona:

“Eu pra mimacho que a gente ndo vai deixa isso ai. Eu mesmo, eu td nareligido
presbiteriana, mas eu valorizo muito, né, a cultura nossa tradicional. Quando
chego na reza, agora que eu respeito muito, né, porque eu dei muito valor, dou
muito valor a nossa cultura[EliezerMartins - presbiteriano]

“ Aquele que enfrenta a igreja, uma religido ndo indigena, [...] ele respeita o
tempo de plantagdo, tempo, vento, tudo. Em alguma parte, os [crentes] mais
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religioso respeita[...] No fundo, aquilo que as pessoas ganharam dos pais... elas
nao esguecem, da familia elas ndo esqueceni [Valentim]

Pelas andlises feitas até agora, pode-se perceber que, apesar da pressdo que a
escola exerceu sobre 0 modo de ser e de viver dos Kaiow&Guarani, a trgjetoria desses
escolarizados mostra que alguns fatores desta historia fizeram com que os escolarizados se
reidentifiguem/ressignifiqguem culturalmente, resgatando sua auto-estima perdida ou nunca
tida, a ndo ser pela negacéo de sua identidade:

“ A gente pode ta muito tempo numa religido, s6 que um dia vocé sempre vai
gueré volta, procura as suas origem, a sua raiz, [...] e sempre vocé volta. Vocé

pode continu& depois, mas sempre vai ta em conflito consigo mesma, vocé nao
consegue ... As veiz vocé volta definitivamente” .

Rosenildo, também, conta que depois de viver o processo de catequizacdo, saiu
da aldeia para estudar, ficou muitos anos fora e achava que a educagdo indigena “era coisa
do passado, era coisa do antigo, que nao tinha nada a ver com as pessoa da frente, ndo

tinha valor”, mas “até que umdia ... a gente voltou”.

Mas 0 que faz estas pessoas “retornarem”? Dentre os fatores que mais
contribuiram para a reidentificac8o/ressignificacdo cultural destacam-se a participacdo no
movimento indigena, sga na luta pela terra, no Movimento dos Professores
Guarani/Kaiowa, ou no Aty Guasu (movimento de liderancas) e, também, os estudos
difererciados e especificos:

“Comegou a partir dos encontros que a gente teve, varios Aty Guasu e eu fui
vendo esse lado de eu mesmo queré me entendé, esse lado da religido [...] Ai eu
comecei a entrar em conflito comigo mesma [...], e a gente vai refletindo.[...]

Cada encontro € uma aula, cada conversa com alguém é uma aula que vocé
ouve, vocé aprende|...] nessalutatoda...” (M. Lourdes).

“Voltamos a ter consciéncia de nés através do movimento, através da lei [...]
Mesmo que alguém néo falasse [...] da para perceber: vocé sente que alguma
coisa falta, tem alguma coisa incomodando, que néao ta dando certo, né, mas
através do movimento, da conver sa, fica consciente de novo” (Adriano Pires).

Como estdo processando esta “volta’ ressignificada? Alice explica que
“aprende uma série de coisas ha escola, [...] uma série de coisas na familia, agora, eu
juntei todo esse conhecimenta’. Ou, como Danid Vasgues: “[...] um pouquinho de cada
um, do meu pai, do meu avd, da educacéo da escola, através dos livros, das leituras dos

jornais, televisdo, revistas’ Assim, declara Vaentim:
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“A gente ndo pode julgar 0 que aconteceu antes da luta... [mas] ...quem ja
cresceu com essa cabega vai ter duas cabegas [...]: A gente entende a parte do
nosso conhecimento, tenta conversar com as pessoas huma reunido, numa reza,
tenta valorizar pelo menos [...] Tendo o material dos brancos, [...] tendo
relégio, tendo roupa, coisa de branco, [..] ndo significa que estamos
discriminando o nosso, [...] porque a gente tem a cabega consciente de que tipo
nos somos’ .

E conclui que, para continuar esse processo recém comegado, € preciso vencer
0 medo, pois “0 medo € coisa da terra”, e, € necessario ter “esse espirito Guarani mesmo,

ai temforcasim’ .
O depoimento de Jodo Benitez sintetiza o que os informantes falaram:

“ A escola atrapalhou muito. Mas hoje estamos aqui [...] porque a gente também
pegou da escola aquilo que a gente precisava para montar uma escola
diferenciada, uma escola prépria. A gente descobriu [ através] da escola também
[...] Através daorganizacéo [indigena] ou de algum curso [...] e também através
de alguns mais velhos, [...] a gente consegue entender que a escola explorou
muitas pessoas, [ ...] a escola fez esconder as coisas que era nossa, aquele valor
gue a gente tinha [...] A gente aprendeu que ndo era essa escola que a gente
deveria ter. Agora a gente tamo vendo que essa escola tem que ser uma escola
gue segja nossa, que seja do nosso jeito de ser [...] A gente, quando ndo tem
muito conhecimento, tem pouca autonomia, a gente ndo sabe do que se trata
guando a professora passa as coisas [...] Agora no curso [Magistério Indigena —
Ara Verd] que a gente ta percebendo que ndo € bem assim: cada um, as coisas
témo seu valor, o seu limite, suasregras’.

Em suma, as influéncias externas buscaram sufocar 0 modo de ser tradicional,
mas ele segue presente e, quando a pessoa, pela maturidade da vida ou até através da
propria escola, redescobre os seus valores, ela reencontra o equilibrio através da auto-
estima resgatada e busca as condi¢bes para viver realmente uma interculturalidade. 1sso
parece te mais condicdes de ocorrer com a geracéo que teve uma educacdo domeéstica mais
tradicional na primeira infancia. Depois, com a oportunidade de analisar a propria historia
através de estudos diferenciados, da escola indigena, de reunifes e encontros e do proprio

movimento indigena, ocorre, entdo, a reidentificagdo/ressignificacdo cultural.

Ou sga, como explica Ferreira (Apud: Barros, in Secretaria de Estado de
Educacdo/MT, 1997, p. 30, 211-213), o proprio de educacdo escolar “ € interpretado e
remanejado por sociedades indigenas, de acordo com a dialética interacdo de sistemas
culturais com eventos do contato” . Em suas pesquisas, a autora concluiu que a educagdo

escolar, tal como concebida pelos diferentes povos indigenas estudados por ela,
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“[...] constitui um instrumento imprescindivel a reproducéo das unidades sociais
€, portanto, para a constitui¢éo de identidades étnicas; que as culturas préoprias
a cada sociedade, [...] imprimem ao espaco da educacdo escolar dinamica
propria, fundada nas légicas diferenciadas, especificas; que a educagéo escolar
adquire [..] uma concepcdo diametralmente oposta aos objetivos
integracionistas...”

Essa reflexdo aplica-se perfeitamente aos Kaiowé&Guarani, conforme se pode
observar pelos depoimentos analisados e pela propria histéria da educacdo escolar no
contexto desta sociedade.

3.2 A escola segundo os mais velhos kaiowa/guar ani >

Segundo o ponto de vista dos mais velhos, a escola contribui para o cerco
cultural que inviabiliza o tekoyma e o futuro: “[...]JGuri agora n&o aprende mais nada. Tem
escola, tem outras coisas ja. Ta aprendendo tudo coisa do branco. Nao aprende mais a
fazer ‘jeguaka’. Quem termina estudo ja qué i embora”, diz o cacique Avelino Ramirez
(Brand, 1997, p. 248). Com efeito, “ as escolas, junto com as igrejas, emergem, segundo 0s
Kaiowa/Guarani, como as grandes responsaveis pela ‘ perda da cultura’”, afirma Brand. O
Kaiowa Jodo Morel, da aldeia Pirakua, disse, a esse respeito, que “a escola € que tira a
religido do indio, seu canto também” (Paulus,1997,9p), mostrando o evidente desrespeito

pelo universo mitico, simbdlico e religioso do indio.

O cacique Ricardo Jorge vai direto no ponto que, segundo ele, identifica o
papel da escola como integracionista: “ Instrucdo do branco € que estraga [...] por causa
do papel, porque quer civilizaire (grifo meu)” (Brand, 1997, p. 247). E isso significa

“acompanhar o papel”, ou seja, aderir a um modo-de-ser préprio (kuatia*®*

reko), que ndo
€ 0 modo-de-ser tradicional” (idem, p. 248). Acompanhar o papel, para estes informantes,
€, ndo SO sair fora do sistema, mas também, sair da aldeia, através do casamento com nédo-
indio: “j& acompanha o papel e ja casa com branco” . A pesguisa entre os escolarizados,
no entanto, indicou poucos casamentos com n&o indios™?®. A fala de Ricardo Jorge estaria
indicando que o kuatia reko, ou karai reko, ndo pode conviver com o tekoyma, mostrando

o conflito claro entre os dois modos de vida, cujos resultados véo se verificar mais tarde,

123 Os depoi mentos desta sessdo foram extraidos, principalmente, da pesquisa de Brand (1997).
124 K uatia = papel.
125 De 41 entrevistados, trés casaram com branco.
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na geracao seguinte, em que “vencera’, certamente, 0 modo de vida da cultura dominante,
uma vez que os filhos sdo efetivamente educados no sistema no indigena, conforme a
pesquisa constatou. Ou, talvez, ele quisesse dizer que “ja casa com branco”, nao
exatamente no sertido de matriménio, mas um casamento com as idéias embutidas no

papel (kuatia reko), que vém do mundo dos brancos, da “civilizagdo”, para 0s quais se

voltam os objetivos da escola integracionista.

Para os informantes de Brand, duas razdes principais tornam a escola
prejudicial para 0 modo-de-vida tradicional dos Kaiow&Guarani. Uma primeira atribui a
escola e a0 “papel” a responsabilidade pela ndo aprendizagem das rezas por parte das
geragdes mais jovens. E o que diz o cacique Julio Lopez: “quem sabe ler ja ndo consegue
gravar uma reza’ (idem, p. 249). Este problema remete para o confronto entre a religido
tradicional e as novas igrgjas. enquanto a primeira depende da tradicdo e da memoria,
caracteristica do tekoyma, as demais dependem do dominio da leitura, para ler os textos
evangélicos, traduzido como kuatia reko, ou sgja, um modo de vida onde o papel tem um
lugar fundamental. Haja visto a importancia dada pelas Missbes a formagdo de quadros de

mi ssionarios/professores.

O outro problema apontado pelos informantes de Brand € o fato da escola
ignorar a vivéncia e a historia deles e sO levar em conta a experiéncia e a historia dos
outros: “ traz um grande problema porque o indio ja tem sua experiéncia”’ , diz Jllio Lopez
(idem, p. 252). Eles apontam também para ainutilidade do que é ensinado na escola para a
vida na addeia. O velho Ruffino Romero afirma: “[...] depois que cresce mais um pouco ja
nem aproveita o que sabe. Em vez de aproveita o que aprendeu, ja vai e casa” (idem, p.
249). Isto nada mais € do que fruo da desconexdo entre a escola e 0 mundo real em que

vivem os indios, cujos resultados ndo os habilita nem para dentro, nem para fora da aldeia.

Por outro lado, percebendo a escola como espaco de ensino-aprendizagem,
importante nos dias de hoje, os velhos Kaiowa/Guarani entendem que os caciques, Como
“professores’, “devem utilizar da estrutura escolar para ensinar o ‘costume’ as criancas”
(idem, p. 250). Esta perspectiva é compreensivel, considerando que 0s espagos costumeiros
para 0 aprendizado do sistema tradicional vém se reduzindo e a escola, pelo seu prestigio
junto as comunidades kaiowa/guarani, pode ser considerado um espago viavel paraisso. E,

mais do gue isto, pode ser um espaco viavel para o modo-de-ser tradicional, se a escola for
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entendida, enquanto “presente’ (tempo), como a “ponte por onde o passado transita para o
futuro”, futuro este entendido como o “ sobrenatural, [...] o0 mundo das divindades para o

qual toda a alma kaiowé/guarani aspira” (idem, p. 23).

Entretanto, mudando a perspectiva e a seméantica das palavras, para muitos
atingidos pelo “cerco cultural”, a escola € um “presente’(dadiva), que representa um
“caminho de futuro”, especialmente para os jovens, entendido, neste caso, como seguir o
modo-de-ser dos ndo-indios (karai reko). Isto, para a cacique Inacia, de Amambai,

enfraguece o modo-de-ser tradicional, “porque usa duas idéias, do indio e do branco” .

Essa ambigidade reflete as contradicdes e os conflitos que os Kaiowa/Guarani
vivem frente a duas concepgdes distintas de mundo, duas bgicas diferentes. Para eles,
essas concepcdes “brigam” no seu imaginé&rio e nas suas préticas. Para dona Inécia, esse
biculturalismo n&o acrescenta, mas enfraguece o fande reko. Por que enfraquece? Porque a
entrada do karai reko foi programada para inviabilizar o modo-de-ser tradicional. E o que
se propde a politica assimilacionista/integracionista, desde os jesuitas, passando por
Pombal, pelos missionarios do nosso século, até as escolas municipais. Se assim néo fosse,
e a escola servisse realmente para estabelecer um didlogo intercultural, talvez ndo haveria

enfraguecimento de nenhuma “idéia” vinda do mundo tradicional.

Também vale a pena sadlientar que o fato de Inécia ter clareza desse processo
indica que o0 seu modo de ser e de pensar ainda estd muito forte e vivo nela. E o fato de ter
interlocutores com quem possa expor seu pensamento e espaco para reclamar da situacéo, €
porque tem outros entre 0s quais tem certeza que sera entendida e onde suas palavras teréo
ressonancia. A pessoa so é reamente entendida e aceita (mais que respeitada) entre seus
pares, entre aqueles que compartilham de suas idéias e sentimentos. Aliés, € por isso que,
quando se quebra a comunidade tradicional, os caciques também ndo encontram mais
sustentacdo para continuar realizando & rezas. Inécia e os outros estdo indicando que
sempre haverd na sociedade kaiowd/guarani 0s que “seguram” a reza, o fiande reko,
mantendo o equilibrio desta sociedade, apesar dos elementos contrarios que atrapalham e
enfraguecem seu modo-de-ser tradicional. Pelos depoimentos dos escolarizados, percebe-
se que, para eles, também sempre havera os que fazem a “limpeza’ desta “fonte de dgua
fresca’ que, conforme o professor Valentim Pires, est4 apenas coberta pelo lixo de um

modo de ser que “estraga’ (tekovai) o seu teko pora?
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O problema, no entanto, € que estes velhos ja ndo estdo passando para os mais
jovens os seus conhecimentos ou estes ja ndo querem mais ouvi-10s'%®. Mas, serd que,
realmente, 0S mais jovens nd ouvem mais os ensinamentos dos mais velhos, ou “ouvem”
de outra forma? Ao que tudo indica, eles estdo, a seu modo, reelaborando e ressignificando
aquilo que os velhos lhes disseram na infancia. Como seria ressignificacdo? Pelo que
se pbde perceber entre os escolarizados, nesta “volta’ que os jovens fazem, depois de ja
maduros, resgatam 0 que aprenderam na infancia e passam a vivencia-lo, pelo menos no
imaginario, junto com seus filhos menores, ou mesmo com seus netos peguenos. Na
verdade, esse fendmeno € bastante comum e pode ser verificado em muitas familias que
ainda se mantém unidas, inclusive entre os escolarizados. Outra afirmacdo duvidosa de se
fazer é dizer que os escolarizados ndo mais acreditam na eficacia das rezas tradicionais. No
cotidiano, ou em situacBes especiais, principalmente quando ha doencas, é facil vé-los,
inclusive os seguidores de igrejas ndo- indigenas, apelando para os rezadores tradicionais,

Ou para as pessoas mais velhas que ainda detém os conhecimentos de cura.

A explicacdo desse fenémeno cultural € dada por Barros: “ A idéia de tradicdo
ndo implica [...] a negagdo do movimento histérico. Ela comporta [...] tanto a idéia de
resisténcia quanto de inovacao” (In Secretaria de Estado de Educacdo/MT, 1997, p. 28-
29). Neste sentido, Sahlins (apud Barros, idem, ibidem) explica que:

“A sintese desses contrarios desdobra-se nas acgdes criativas dos sujeitos
histéricos|[...]. [Ousga], [...] as pessoas organizam seus projetos e dao sentido
aos objetos partindo das compreensdes preexistentes da ordem cultural grifo
meu]. Nesses termos, a cultura € historicamente reproduzida na acao”.

Por outro lado, Barros (idem, p. 89 e 29) também diz que, quando a acéo néo
se conforma aos significados culturais,

“[...] os homens criativamente repensam seus esquemas culturais. E nesses
termos que a cultura é alterada historicamente na acéo [...] Nessa perspectiva,
ndo ha espagcos para se pensar a cultura/tradicdo como algo acabado,
cristalizado no tempo, mas como algo extremamente dindmico, sujeito a
inovagdes. Ou sgja, as tradicdes sdo reinventadas através da adequacédo do
passado ao presente, sdo ressignificadas’ [grifo meu].

126 \/er cap. | “Contexto histdrico”.
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CONSIDERACOESFINAIS

A escolatem sido, ao longo da historia, um lugar privilegiado de ruptura com o
modo-de-ser tradicional. Quando a escola é incorporada de acordo com parémetros
exclusivamente ndo-indigenas, causa profundas rachaduras no alicerce cultural. Foi isso 0
gue aconteceu com 0s povos indigenas no pais, conforme modelo de escola estabelecido
pelo poder dominante com os objetivos de incorporar, assimilar e integrar os indios a

sociedade nacional.

Apesar das mudancas ocorridas nos Ultimos anos quanto as politicas publicas
para educacdo escolar indigena, postulando uma escola mais pluraista, valorizando as
culturas e respeitando as diferencas, alguns indios ainda permanecem com a concepcao dos
antigos model os, nos quais a escola era vista no sentido de alcangar 0 mesmo estatus social
e econdmico dos ndo- indios, de conseguir emprego, de melhorar de vida, de “ser alguém”,
as custas da ruptura com os valores culturais de sua sociedade. Mas essa funcdo da escola
jA comegou a ser questionada, devido a sua quase inutilidade frente a um “mercado”
limitado de vagas e por uma nova mentalidade critica crescente, da qual emerge um novo
conceito de escola, uma mudanca de paradigma e de rumos, de uma perspectiva
individualizadora para uma perspectiva de instrumento coletivo de luta e de andlise da
realidade.

Considerando os véarios modelos de educacdo escolar (assimilacionista,
integracionista e pluralista) no contexto das sociedades indigenas e, particularmente, dos
Kaowa/Guarani do Mato Grosso do Sul, bem como a histéria deste povo e seus

referenciais culturais tradicionais, neste trabalho analisou-se os resultados da escola no



modo de ser e de viver tradicional e atual desta sociedade, ou sgja, 0 papel da escola no
processo da dindmica cultural dos Kaiowd/Guarani. Buscouse compreender as concepcoes
dos préprios escolarizados (tendo como contraponto a 6tica de pessoas mais velhas das
comunidades, que se espelham na tradicéo), descobrindo até que ponto eles se identificam
com sua etnia, com seu sistema tradicional, sendo na cultura material, pelo menos no
imaginério e como eles interpretam sua inser¢do no mundo escolarizado, ou como reagem
a insercéo da escola em seu mundo socio-cultural. Como a principal questéo posta se
referia & identidade étnica, a andlise partiu da premissa de que os Kaiow&Guarani buscam,
natradicao, os referenciais parailuminar o presente alterado pelas circunstancias e torna- 1o

vidvel, tendo em vista um futuro que supde a reconstrucdo de sua identidade.

Os sujeitos dessa pesquisa sd0 a terceira geragdo, depois do “esparramo” e da
rearticulacdo dos grupos nas reservas ou areas novas, enfrentados por seus pais e avos.
Fazem parte da primeira turma de “formados’ entre os Kaiow&Guarani. As historias de
vida destes escolarizados sdo parecidas. A maioriafoi educada na familia de acordo com o
sistema tradicional, pelo menos até os sete anos, quando, entéo, entraram na escola, com
uma experiéncia “homogeneizante”, por terem passado, em sua grande maioria, pelas
mesmas experiéncias escolares, inclusive por sua passagem pela Missdo, recebendo uma
educacdo escolar voltada para fora, para um sistema ndo-indio e empenhada em
desacreditar e depreciar 0 sistema indigena. Diante disso, suas expectativas foram as
mesmas, a construcdo de suas representacdes sdo parecidas e, também, suas frustragdes

quando ndo logram satisfazer suas expectativas.

Por outro lado, os jovens mais escolarizados, comecaram a participar de uma
nova conjuntura, na qual eles tém mais consciéncia de seus direitos e comegam a assumir
postos de servico até entdo fechados aos indios — professores, agentes de salde ou
auxiliares, funciondrios da Funai, motoristas, etc. E quando entram num processo de
revisdo critica de seu contexto, principalmente a partir de 1988, ao inserir-se politicamente
nos movimentos indigenas, seja de luta pela terra, sgja em encontros de liderancas locais
ou nacionais, €/ou, principamente, do Movimento dos Professores Guarani/Kaiova,
participando da reconstrucéo de sua autonomia como sujeitos histéricos. Ou entéo, quando
tém oportunidade de participar de cursos de capacitacéo/formacao, orientados por uma

visdo de educacdo escolar indigena diferenciada e especifica, que supfe o resgate de sua
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memoria histérica e a interculturalidade, e cujo objetivo primordial é o protagonismo das
acOes que lhes dizem respeito e a libertagdo das visdes e atitudes de submissdo e
colonialismo, resgatando-lhes a auto-estima e a consciéncia de sua identidade enquanto
povo. Manifestam um processo de mudanca conceitual e politica, baseada num maior
conhecimento de sua propria realidade, inserida num contexto de relagdes com a sociedade

envolvente e do papel da escola neste contexto.

Entre os escolarizados envovidos pela pesquisa (egressos das escolas de
Amambai, da Missdo/Dourados e de outras escolas), as concepcdes ndo sao muito
diferentes entre si. Nota-se diferencas entre os que participam de encontros e cursos
diferenciados e especificos e do movimento indigena e entre os que ficam fora deste
processo. No entanto, mesmo estes, ou exatamente estes, manifestam reagdes ambiguas e
incoerentes, ora declarando-se favoraveis ao antigo modelo, ora abracando uma nova
postura, revelando que a escola, enquanto legado da sociedade ocidental, é transformada
em um espaco de negociacdo cultural e, portanto, um espaco de reconstrucéo identitéaria

para os Kaiow&Guarani, que é caracterizada pela extrema tensio entre estas ambiguidades.

As categorias, analisadas a partir das concepgoes dos escolarizados, foram as
seguintes. papel da escola; resultados quanto aos contetidos escolares; quanto aimagem do
escolarizado; influéncias no ambito do trabalho e da qualidade de vida; no ambito do

sistematradiciona e da identidade étnica.

A grande expectativa dos escolarizados pesguisados e dos seus pais era em
relacdo ao papel “civilizatério” da escola, principalmente no sentido de resolver os
problemas pessoais e de baixa auto-estima, buscando “ser alguém”. “Ser alguém” era ser
“civilizado” e, para isso, seria necessario aprender portugués para ter acesso a um
emprego/cargo e, assim, conseguir bens de consumo e, portanto, possuir algum prestigio,
principalmente na aldeia, como Unica forma de resgatar sua auto-estima, uma vez que sua
identidade j& vinha sendo silenciada desde seus pais e avos. Isto se explica pela visdo
negativa de s proprios que os pais transmitiam para os filhos: a de sentir-se “ninguém”. E
a escola aparecia, entdo, como a instituicdo que iria resolver todos os seus problemas.
Entretanto, apesar de perceberem que a escola ndo esta conseguindo realizar este papel, a
nao ser para poucos e individualmente, muitos escolarizados ainda entendem que ela

continua hoje, basicamente, como instrumento de integracdo na sociedade ndo-indigena,

156



principamente quanto a questdo do mercado de trabalho, “progresso” e

“desenvolvimento”, junto com a concepcdo individualista, tipica da sociedade capitalista.

Mas, como consequiéncia da prépria politica de integracdo que tentava jogar os
Kaiow&Guarani para fora das adeias, comegaram a surgir posi¢cfes divergentes, pois
percebiam que no entorno a Situacdo néo era diferente e que, mesmo tendo acesso ao
codigo da cultura abrangente, através da escola, a sua identidade étnica ja os condenava ao
néo-lugar. Passaram, entdo, a propor um outro papel para a escola, no sentido de
instrumentaliz&los para “defender-se” da sociedade magjoritéria. Hoje, muitos entendem
que a escola tem uma funcdo ndo apenas “para fora’, mas também “para dentro”, ndo s
como linguagem nova para processar conhecimentos tradicionais, mas para gudar a
resolver os graves problemas internos das comunidades. Para esses escolarizados, a escola
€ um local de negociagéo cultural e faz parte de um processo de construcéo intercultural,
ndo sem conflitos, contradicdes e ambigiidades. Ao mesmo tempo em que ainda mantém
parte da mentalidade anterior, jA comecam a perceber o novo papel da escola. Estas
concepcdes, aparentemente confusas e contraditérias, estdo perfeitamente articuladas
através de uma idéia de dindmica, de processo, em que entram 0s componentes da
educacdo tradicional e as concepcdes novas articuladas no espaco escolar. A escola, neste

momento, passa a ser um lugar privilegiado de possibilidades de reflexéo.

A escolarizacdo trouxe, de fato, resultados positivos para a auto-imagem dos
Kaiowd/Guarani. Nota-se uma elevacdo consideravel em sua auto-estima, pois eles
passaram a ser mais respeitados e prestigiados, tanto na sua sociedade, como na sociedade
envolvente. O simples fato de “ter" estudo ja significa prestigio e isto € fundamental para
“ser adguém” entre os Kaiow&Guarani. O escolarizado também adquire prestigio pelo
dominio de conhecimentos do mundo dos “brancos’ — que ndo € acessivel atodos - eisso 0
faz “ser alguém” frente aos seus pares. Percebem, por outro lado, que, internamente, outros
comportamentos influem para a aceitacdo, o prestigio e 0s espacos que possam angariar
junto aos seus patricios. E estes comportamentos dizem respeito ao que é recomendavel do

ponto de vista do modo de ser tradicional, tal como o respeito matuo.

Pela concepcdo dos escolarizados, um maior conhecimento, tanto tradicional
como escolar, e saber juntar os dois, gjuda-0s a serem mais respeitados e valorizados. Isto

demonstra que a escola “cumpriu”, para eles, o papel de “fronteira’, isto é, foi um lugar de
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negociacdo cultura com a sociedade mais ampla e, também, junto a seus pares,
construindo um espaco de pertencimento, segundo suas expectativas e as de seus pais de

“ser alguém”.

A pesquisa mostrou que alguns escolarizados sentemse satisfeitos com 0s
conteidos e habilidades que aprenderam na escola, salientando, principalmente, a lingua
portuguesa. Mas grande parte critica a escola, afirmando que esta ndo garantiu o nivel de
aprendizado das competéncias linglisticas de portugués e nem de outros contelidos como a
matemética, sendo que pouca coisa eles realmente aproveitam: o que aprenderam néo foi
suficiente “para saber se comunicar, para nd0 ser enganado” e, muito menos “para
competir com a sociedade envolvente”, como era a aspiracdo expressada pela grande
maioria dos interlocutores indigenas. E que Portugués e Matemética s3o simbolos-chaves
de interlocucéo cultural, dando a possibilidade de didogo e, portanto, de negociacdo com a

sociedade abrangente.

Por outro lado, a escola por onde passou a maor parte dos “letrados’
pesquisados negou a lingua indigena, causando problemas para a aprendizagem, além de

prejudicar a propria identidade étnica.

Os aspectos negativos da escola, apontados pel os escolarizados, ndo significam
a negacao simplesmente, mas a ambiguidade do discurso que caracteriza um momento de
transicdo na construcdo identitéria. O fato de ter acesso ao cddigo cultural da sociedade
abrangente ja os faz interlocutores. Os depoimentos, em geral, mostram que a escola que
eles tiveram, embora ndo tivesse esta intencéo, permite-lhes, hoje, um didlogo intercultural,
ou sgja, sem a escola eles ndo teriam a consciéncia étnica que os discursos apresentam,
nem a possibilidade da negociacdo cultural @m a sociedade ocidental. Entretanto, essa
consciéncia étnica esta latente no ambito da educagdo tradicional e é complementada pelo

conhecimento escolar.

Apesar das criticas feitas a0 modelo estabelecido de escola e seus resultados, a
maioria dos escolarizados entrevistados continua amejando para seus filhos a mesma coisa
gue seus pais desgaram para eles, ou sga, estudar para ter um emprego e assim “ser
alguém navida’. Isto mostra o poder dos valores da sociedade envolvente. E, para tentar

negociar melhor com esta sociedade, € necessario, primeiramente, falar bem o Portugués,

158



através da escola, para depois manipular seus cédigos. Alguns manifestam, também, a
vontade de que seus filhos se enggjem nas lutas do seu povo e comecam a incluir o
discurso sobre a valorizacdo da cultura e a manutencdo da identidade guarani/kaiowa,
C0iSas que antes, na época de seus pais, eram rejeitadas.

Refletindo sobre a questdo do trabalho, a pesquisa demonstrou que uma das
grandes expectativas, tanto para os escolarizados, cono para seus pais, era de que a escola
fosse 0 acesso a um futuro melhor, através de um emprego, que resolveria 0s problemas
pessoais e familiares e que possibilitaria “ser alguma coisa’ e melhorar sua qualidade de
vida. As opinides dos entrevistados quanto a satisfac8o destas expectativas sdo divergentes
entre si. Para a maior parte dos escolarizados pesquisados, a escola foi, realmente, a porta
para 0 emprego, mesmo reconhecendo ndo estarem t&o bem preparados. Alguns afirmam
que o estudo facilitou o emprego em 70% e, para completar os outros 30%, € necessario ter
conhecimento dos problemas da sua comunidade. Outros entendem que a escola né&o
preparou para competir no mercado de trabalho, para “avancar”, ocasionando frustragoes e
0 aumento do preconceito em Elacdo aos profissionais indigenas que, muitas vezes, ndo
déo conta de acompanhar as exigéncias desse mercado. Por outro lado, alguns
escolarizados estdo percebendo que a escola sozinha ndo |hes da acesso ao emprego, entdo
propdem procurar outras aternativas. A mais interessante € a busca de trabalho que vem de
encontro com a solucéo apontada pelos mais velhos — aterra - tanto em termos de espaco

como de ocupacdo viavel deste espaco.

Ha um outro fator responsavel pelo emprego, embora ndo mencionado pelos
entrevistados: a situacdo de parentesco que estrutura as familias extensas nas comunidades;
alias, o proprio acesso a escola se deve, em sua grande maioria, a esse fator. 1sso revela a

persisténcia da l6gica tradicional na definicéo de prestigio.

A pesquisa revelou que 76% dos primeiros “letrados’ kaiowé/guarani de maior
grau tém emprego como funcionérios publicos, ocupando hoje os cargos disponiveis no
interior das comunidades. Pensando nas expectativas das pessoas que freqlientam a escola,
a pesguisa aponta para novos problemas que irdo surgir futuramente. As vagas no mercado
de trabalho interno vao se esgotar num curto espaco de tempo, para um ndmero cada vez
maior de escolarizados, tendo como consegiiéncia mais disputas internas e/ou a saida da
aldeia para competir na cidade.
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Além do emprego, outro ponto levantado como causa de evasao da aldeia, seria
a busca de continuidade dos estudos. Por enquanto, entre estes primeiros escolarizados de
maior grau, a evasao do interior das comunidades foi minima. Hoje, amaior parte deles
continua os estudos através de cursos parcelados, como forma, inclusive, de garantir o
emprego na aldeia. Mas, a procura por cursos de maior grau, que ndo ha no interior das
adeias, certamente aumentara a evasdo. E certo, na opinido dos entrevistados, que 0s

futuros alunos de nivel superior dificilmente voltariam para a comunidade.

Anaisando o item que se refere a qualidade de vida, nota-se que, quando os
escolarizados dizem que querem estudar para “melhorar de vida’, apesar do acesso as
bens materiais proporcionados pela escolalemprego, esta “ qualidade” traz consigo aspectos
culturais que fazem parte de outras satisfagbes indispensaveis a0 bem-estar. Os bens
materiais sdo tratados mais como itens de prestigio do que de consumo, ressaltando que o
prestigio ainda é a forma de reconhecimento do grupo a que pertence. Exemplo disso € 0
carro, que simboliza “ ser alguém”. Tradiciona mente este conceito esta ligado aos caciques
e capitdes. No contexto ora apresentado, este conceito amplia-se, passando a simbolizar
também as pessoas que possuem este bem. Trata-se de um processo de transicdo, em que
as duas situagdes acontecem, ocorrendo também a ressignificacdo de valores culturais.
Estas situagOes indicam que os escolarizados continuam mantendo os mesmos referenciais

culturais no que diz respeito as relacles sociais.

E evidente a tensdio cultural existente na ambiglidade dos discursos
apresentados num tempo de extrema negociacdo, ndo significando uma relagdo equilibrada.
A0 mesmo tempo em que a excola tendeu a ser homogénea, abriu uma brecha para a
pluralidade e para o didlogo intercultural. E nesta brecha que se pode analisar os discursos,

num local de transformacao.

As opinides dos escolarizados quanto as influéncias da escola sobre o sistema
tradicional kaiow&/guarani continuam no quadro das ambiguidades. Ou sgja, a0 mesmo
tempo em que as avaliam como negativas, explicitam, também, aspectos positivos. A
maioria dos entrevistados afirma que a escola negou ou escondeu tudo o que se referia ao
sstema tradicional, tentou anular os valores da educacéo recebida na familia, levando

muitos a querer negar a propria identidade indigena. Eles entendem que a escola tentou
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torna-los “desequilibrados’ e “individualistas’, anulando o “espirito guerreiro” préprio do

Seu povo, que, neste caso, seria caracterizado pela luta pelaterra

Estes escolarizados afirmam que a escola € a principa responsavel por esta
situagdo, mas ndo so, também os meios de comunicacdo sdo vistos como veiculadores de
valores integracionistas, de “ser aguém na vida’ para superar 0 “nada’ de ser indio,
através das imagens e contelidos da sociedade de consumo. Outras andlises, entretanto,
indicam que a responsabilidade pelas mudangas ndo € da escola e sim das novas religides
que vao entrando nas aldeias. Ja alguns entendem que a influéncia ou ndo da escola
depende de outros fatores, tais como a decisdo da propria pessoa e a educacdo que

receberam dos pais.

Por outro lado, esses mesmos escolarizados avalian a escola ndo O
negativamente, mas entendem que a escola abriu a possibilidade de estabelecer relagdes
cordiais entre indios e ndo-indios e, também, despertou o sentimento critico. Entendem que
0 escolarizado apenas se utiliza da negociacdo cultural, “encaixando-se” as situacOes
novas, aproveitando todos os conhecimentos de fora, sem deixar de ser ele mesmo, sem
perder os conhecimentos e valores tradicionais. A maioria avalia que a escola, que tentava
impor seus propOsitos integracionistas, ndo conseguiu efetivamente fazer com que
perdessem o proprio idioma e outros aspectos que se referem ao sistema tradicional, como
a educacdo, a espiritualidade, a identidade étnica E sdo estes que marcam,

fundamental mente, o discurso destes escolarizados.

Para eles, o tradiciona € importante porque marca a sua identidade. Todos os
entrevistados dizem manter em sua vida 0 que aprenderam com seus pais, Ou sgja, 0S
fundamentos do sistema tradicional. Mas é a espiritualidade, o sistema religioso (eko
marangatu), o principal elemento da tradi¢cdo mencionado pelos letrados kaiowa/guarani.
A espiritualidade, segundo €eles, € a esséncia que o Kaiow&Guarani tem para viver e na
qual estédo envolvidas todas as coisas, por isso eles ndo podem perdé-la. N&o se trata de

umareligido, mas é o préprio sistema, um modo de vida.

Muitos escolarizados tiveram uma educacdo tradicional até entrar na escola,
quando se tornaram presbiterianos, sendo que aguns continuam crentes e outros convivem

com os rezadores, mesmo participando também de igregjas ndo-indigenas. Percebe-se as
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negociacdes que fazem para poder conviver sem conflitos. Para alguns, estes conflitos
referem-se apenas a forma, sem atingir a esséncia religiosa do homem, que para eles é o

mais importante.

As concepgoes desses letrados mostram que a escola ndo conseguiu destruir
sua identidade, sua vontade de ser Guarani ou Kaiowa. A capacidade de ressignificacdo
dos Kaiowa/Guarani permite aos escolarizados entenderem seu futuro de forma otimista.
Eles acreditam que n&o vao abandonar a vivéncia do sistema e estéo procurando ensinar 0s
filhos dentro da tradicdo. Sabem, no entanto, que se trata de tarefa bastante dificil. As
causas apontadas por eles sdo 0 “novo” que esta entrando nas aldeias e a propria condicéo
de escolarizados que ndo lhes permitem as condicOes ideais para edwcar seus filhos,

privando-os, entdo, de muitos conhecimentos do sistema tradicional.

Percebe-se que o comportamento e os discursos dos KaiowaGuarani estéo
influenciados pelo lugar que ocupam no tempo e no espaco historico e geografico,
considerando seus referenciais culturais e suas relagfes internas e externas. A hipétese de
que a educacdo escolar, para os Kaiow&Guarani, segundo o modelo integracionista,
cumpriria 0 seu objetivo, ndo se concretizou, pois os resultados verificados, a partir da
analise das concepcdes e histérias de vida dos primeiros escolarizados de maior grau,
mostraram que algo realmente escapa ao controle das institui¢bes dominantes. Este “algo”
€ a sua enorme capacidade de ressignificar-se, com o desgjo de continuar “sendo o0 que
sa0”. Confirmouse que os Kaiowd/Guarani, sujeitos desta pesquisa, apesar de
aparentemente “civilizados” e “letrados’, continuam identificando-se com sua etnia e
sendo reconhecidos e prestigiados por suas comunidades, através de alguns mecaniSmos,
dentre eles o bilinglismo cultural, necess&rio para a negociacdo cultural, com os quais é
possivel ‘a permanente recriacdo de sua identidade e de seu ‘modo de ser’, frente a
condigdes progressivamente adversas’ (Monteiro, apud Cunha, 1992, p. 475).

Por outro lado, se comparados com os resultados verificados junto aos que
passaram por escolas integracionistas, 0 modelo pluralista, de recente historia, que postula
uma educacdo escolar “adequada’ a realidade e cultura proprias de cada etnia, em relagdo
aos poucos escolarizados kaiowéd/guarani que passaram pelo ensino fundamental nesta
modalidade de escola, ndo apresenta, aparentemente, resultados diferenciados em relagéo a

manutencdo do sistema tradicional kaiowd/guarani, ou a melhoria da qualidade de vida
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deles e de suas familias. No entanto, a politica de educacéo escolar indigena pluralista,
pelo fato de ter atingido outras instancias de formagdo (movimentos indigenas, encontros e
cursos especificos), possibilitou a que a maior parte dos escolarizados pesquisados se
colocassem numa posic¢do de revisdo de suas concepcgdes, ndo SO escolares, mas, sobretudo,
politico-culturais, voltando a posicionar-se de acordo com os preceitos tradicionais. Apesar
de admitirem que a escola seja considerada como co-responsavel pelo abandono do sistema
kaiowa/guarani, ndo sO os escolarizados mas também os velhos propdem apropriar-se da
prépria escola, como espaco para o reaprendizado da tradicdo, embora ressignificada e
devido, principalmente, ao prestigio que os professores indigenas detém, substituindo,

muitas vezes, o papel dos educadores tradicionais.

Como muitos outros elementos exdgenos que foram reelaborados
culturalmente e apropriados pelos povos indigenas, também a escola, a0 ser apropriada
pelos indios, é ressignificada segundo seus proprios interesses e parametros e suas |6gicas
diferenciadas e especificas. E, neste sentido, que muitos escolarizados ja estdio
manifestando uma concepcdo mais “pluralista’ de educagdo escolar indigena,
reconhecendo o papel da escola para compor um novo espaco-tempo educativo, onde é
possivel a utopia do didlogo intercultural, valorizando 0 seu modo de ser tradiciona e
vinculando-o a redlidade em que vivem hoje. Esta utopia para os Kaiowa/Guarani é
revelada nos discursos atuais de grande parte dos escolarizados pesquisados e, também, na

prética escolar de muitos professores.

E nesse momento que eles comegam a recompor 0 seu lugar junto aos seus,
buscando, novamente, ou &s vezes até pela primeira vez, ser oréva (“um dos nossos’). E a
“volta” que acontece com muitos Kaiowd&/Guarani. Depois de terem percorrido varios
caminhos, eles se ddo conta que € melhor ser oréva. E é justamente no processo educativo
dos Kaiowa/Guarani, no qual hoje se inclui, também, a escola, que se reproduz aquilo que
s80 ou que pensam de s mesmos, refletindo o Nos (Ore) - em movimento, historico, hoje
um No6s em tempo de crise -, como componente da identidade, do fande reko (“nosso

modo de ser e de viver”).

Entretanto, ndo da para ser ingénuo e supor gque essa mudanca é facil. Como
essas discussdes ainda ndo chegaram a comunidade indigena como um todo e, também,

ndo atingiram toda a comunidade escolar indigena, a maioria dos indios continua com os
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mesmos referenciais de pensamento baseados nas concepgdes produzidas pelo antigo e
tradicional modelo de escola que ainda persiste, pela politica indigenista que ainda vigora
na pratica, apesar da legidacdo, e pela mentalidade veiculada pela sociedade majoritéria,
hegem®nica e etnocéntrica

Ha que se perguntar se a quarta geracdo dos Kaiow&Guarani, depois do
confinamento, ainda tera os referenciais educativos do sistema tradicional, ou apenas os do
tekopyahu (novo modo de ser), se ndo acontecer a reviabilizacdo das condicbes para a
vivéncia do fiande reko, em todos os niveis (terra, recriacdo de uma base ecoldgica
adequada, reestruturacdo familiar, escola, entre outros). Com estas condigOes, os fatos
novos podem ser ressignificados e apropriados pelos indios, segundo referenciais culturais
que permanecem presentes na memoria coletiva deles e na vivéncia do grupo que ainda
“segura a reza’, pois “[...Jtoda inovacdo, por mais radical que sga, lanca raizes no
passado e se alimenta de potencialidades dindmicas contidas nas tradigdes’ (F.
Fernandes, apud Pereira e Foracchi, 1978, p. 171). E é isso que esta se verificando entre os
escolarizados, aos quais a educacéo escolar ofereceu melhores condigdes para um didlogo
intercultural (ou negociacdo cultural), para continuar sendo o que séo - Kaiowda ou Guarani
-, apesar das ambiquidades e contradi¢es decorrentes e sua inser¢do na dinamica da

prépria humanidade.

“ A escola é para fortificar dentro de nés, valorizar a propria etnia para ser um
bom indio, dominar bem os contelidos, saber criticar, ser pessoa clara e sonhar
com o melhor caminho para o Guarani” (Valentim Pires).
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Anexo ||

Escolas I ndigenas no contextos dos K aiowa /Guar ani

Distribui¢do das escolas por municipios e éreas indigenas, com o nimero de alunos

de educacdo infantil a 4% séries do ensino fundamental matriculados em 1998, de acordo

com o Censo Escolar Kaiow&Guarani (Rossato e Nantes, 1999).

. i o Alunos
Municipios |Areasindigenas Escolas K ai ow&/Guar ani
Amambai Amambai Benjamim Constante (miss&o) 350

Coroa Sagrada (pélo) 97
Pa Tavytera 56
Pandui 118
Patriménio Kaiowa 102
Jaguari Sala Jaguari 53
Limao Verde Mbo’ eréy Kuarahy Rendy 46
Mbo’ eréy Tupd'i 74
Antonio Jodo Campestre Marcal de Souza (p6lo) 0
Cerro Marangatu - -
Ara Moreira Guassuty Sala Guassuty 56
Bela Vista Pirakua Pirakua (polo) 71
Caarap0 Caarapo Loide Bonfim (misséo) 149
Mbokaja 0
Nhandejara 173
Savera 9%5
Savera Extensdo 32
Coronel Sete Cerros Sete Cerros 60
Sapucaia
Takuapery Alberto Luciano 91
Fernandes Martins 66
Olinda Camilo (missé&o) 140
Douradina Panambi Jodozinho Carapé 37
Miss&o Panambi 78
Dourados Dourados Agostinho 81
AraPord 64
Francisco Hibiapina 101
Francisco Meireles (p6l o/missdo) 201
Sardinha—Y Vera 15
Tengatui Marangatu (pélo) 462
Panambizinho Panamb izinho 64
Eldorado Cerrito Mbo’ eréy Okara Poty 17
Mbo’ erdy Sayju 23
Japord Porto Lindo Afonso Pena (Guasory) 40
Antonio Maria Coelho 45
José de Anchieta (missao) 170
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Municipios

Areasindigenas

Escolas

Alunos

Kaiow&/Guar ani
Porto Lindo 174
Tomé de Souza A
Juty Jarara Jarara 40
LagunaCarapd |Guaimbé Guaimbé 53
Rancho Jacaré Pai Tavytera-Rancho Jacaré 39
Maracaju Sukuri’y Sukuri’'y 10
Paranhos Pirajui Mal. Céndido Rondon(missao) 188
Pirajuf 124
Paraguassu Pancho Romero %6
Potrero Guasu 2 -
Tacuru Jaguapire Jaguapire 101
Sassord Misséo — Sassoro 109
Ramada 71
TOTAL 4620

127 Esta escola comegou em 1999, a drea foi reocupada em 1998.
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Anexo |11

Quadro dos dados ger ais dos escolarizados

. L | Estado, civil, Ne de Lingua |Linguado - Local de Local de : . | Alguns bens de
Hernz Hinfe: g etniado parceiro |filhos dosgfi lhos sujg to Familia nascimento Qlc;;aila Tipo de moradia cogsumo
1. Guarani 28 Casado desde 5 L1-G L1-G Filho e sobrinho [ Rancho Kapi’i Reserva de Pirgjui. Casade madeira | Moto, bicicleta,
VALENTIM 1989 L2-P L2-P de ex-capitées Seu pai voltou paraa | com sapéecasa | aparelho de som,
PIRES Mulher guarani terratradicional. de avenariacom | fogdo a gas, etc.
eternite.
2. Guarani 33 Casada desde 4 L1-P. L1-G. Membro de | Fazenda Santa| Reservade Dourados. | Casade avenaria, Moto, TV,
TEODORA DE 1990 L2—-PFicou familia Luzia (Enquanto estudava de 90 m?, geladeira,
SOUZA Marido terena/ G semfaarall| importante na morou na Missao 3 quartos, bicicleta, aparelho
desde que reserva. Caiuds) banheiro interno, | de som, fogdo a
entrou na telhade argila. gés, beliche.
escola até
1997
3. Guarani 31 | 1@mulher guarani, 3 L1-G L1-G ? Reservade | ReservadePorto Lindo| Casacomum de ?
HERMINIO presbiteriana; L2-P L2-P Porto Lindo sapé.
FERNANDES 22mulher também apartir
guarani. 2 dos7
anos.
4, Guarani 31 Casado. 4 L1-G L1-G Sobrinho de ex Reserva de Pirgjui, Casa comum de ?
PEDRO DURAN Mulher guarani L2-P. L2-P. capitéo. desde 0s 7 anos. sapé
evangélica
5 Kaiowa 31 Casado. 4 L1-G L1-G Familiade Fazendana | Reservade Sassoro Casa de tébua, Carro, fogéo a
SEBASTIAO Mulher kaiowa. L2-P L2-P. liderancgas. regido do cobertade gés, bicicleta,
DUARTE Chefe de posto Sassord eternite cavalos, som,
da FUNAI, em armérios
Sassoro.
6. Kaiowé 29 Casado. 1 L1-K L1-K Casadocoma | Takuspery | Reservade Takuapery | Moranacasada Carro, TV,
GILDO Mulher kaiowa L2-P L2-P sobrinha do Funai, nareserva. | galadeira, som,
MARTINS capitéo. fogdo, sof4,
guardaroupa,
mesa, bicicleta.

184




N ] © | Estado civil E etnia | N°de Linguados [ Lingua do - Loca de Local de moradia | --. . Bens de consumo
ome Etnia B . ) . it Familia . Tipo de moradia .
© |do parceiro filhos filhos sujeito nascimento atual importantes
7. Kaiowa 39 Casado. 3 L1-K L1-K Irm&o do atual | Reservade Reserva Sassoré | Casade dvenaria, Gdeadeira, TV,
DILSON DUARTE Mulher guarani do L2-P L2-P chefe de posto da | Dourados. cobertade eternite | fogéo a gés, som.
Paraguai FUNAI. Vieram para
Sassor6 em78.
8. Guarani 35 Casado. 2 L1-G L1-G Genrodoex- | Porto Lindo Cidade de Casadealvenaria, | Moto (javendeu),
OMEDES Com mulher L2-P capitdo de Porto Iguatemi. Antes | cobertade eternite | bicicleta, som, TV.
VELASQUEZ guarani Lindo. morava na aldeia
9. Guarani 36 Casado 1 L1-G L1-G Parente do P. Lindo Reserva Casatradicional, de ?
SILVANO L2-P capitdo de deAmambai paus, com sapé.
FLORES Amambai.
10. Guarani 32 Casado. 4 L1-G/P L1-G Irm&o do Eliezer | Reserva Porto Porto Lindo Casade tdbua, Bicicleta, toca-fita.
GERSON Mulher guarani. L2-P Martins Lindo coberta de eternite.
MARTINS Sobrinho do ex
capitéo
11. Guarani 33 Casado. 2 L1-G L1-G Irméo danorado | Reserva Porto Aldeia guarani no ? ?
VICENTE Mulher guarani. L2-P ex-capitdéoda |Lindo Espirito Santo
SAMANIEGO reserva Porto
Lindo
12. Guarani 33 Solteiro - - L1-G Irm&o da Cirlene. | Fazenda Porto Lindo Morajunto com a Bicicleta, TV.
MARCOS L2-P Seu pai foi Takuaral, perto de mae.
MARTINEZ comandanteda | P. Lindo
policiaindigena
dareserva
13. Guarani 38 Casado. 4 L1-G L1-G Defamiliaforte |Pirgjui Pirgjui. ? ?
MAXIMO Mulher guarani. L2-P L2-P nareserva Morou um ano
VELASQUES 1filhasd em S&o Paulo
Port.
14. Guarani 31 Casado. 6 ? L1-G Primo do Takuapery Potrero Guasu, ? ?
TIMOTEO PIRES Mulher guarani. L2-P Valentim. Seu pai antiga aldeia
foi capitdo da tradicional.
reserva Pirgjui.
15. Guarani 34 Casado. 6 L1-G L1-G Primo do Pirgjui Pirgjui. ? ?
ELPIDIO PIRES Mulher guarani. L2-P L2-P Valentim. Morou no Potrero
Familia Guasu, mas
tradicional voltou.
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Nome Etnia Idade | Estado civil e N°de Lingua Linguado | Familia Local de Local de Tipo de moradia Bens de consumo
etnia do parceiro filhos [ dosfilhos sujeito nascimento Moradia atual importantes
16. Guarani 30 Casado. Sobrinho do Reservade Reservade Mora num comodo da escola Bicicleta,
ALFREDO Mulher guarani 3 L1-G L1-G ex-Capitao. Porto Lindo Porto Lindo Esté construindo uma casa Aparelho de som,
MARTINS L2-P L2-P grande de alvenaria perto do TV.
posto da FUNAL.
17. Guarani 29 Casado. L1-G Parente da Fazenda na Reservade Casa de tdbua coberta de Bicicleta,
VENANCIO Mulher guarani. 4 L2-Pa L1-G familiado ex | regido de Porto | Porto Lindo eternite. aparelho de som,
CACERES partir dos L2-P capitdo da Lindo. TV, celular,
7 anos + reserva. carro.
18. Kaiowa 31 Casado 3 vezes: Parente do Amambai Cidade de A casanaaldeia édetdbuae Carro, TV, som,
PEDRO Mulher kaiowa, capitdo da Amambai. Tem | coberta de sapé. Na cidade, a geladeira.
CHAMORRO mulher terena e 2 L1-G L1-G reserva. Seu casanareserva | casaé alugada
FRANCO atualmente, L2-P L2-P pai é de Amambai.
mulher branca aposentado da
FUNALI.
19. Guarani 36 Casado. Filho do ex Reservade Periferiada Casapopular dedvenaria, sem | Méveise
LUCIO Mulher guarani. capitdo Porto Lindo. cidade de pinturaem Iguatemi. Naaddeia | aparelhos
VILHARVA Iguatemi desde | Cerrito mora na antiga dos donos | €l étricos, comuns
2 L1-G L1-G 1993. Em 2002 | dafazenda. em qualquer
L2-P L2-P mudou-se para familia de classe
Cerrito, masa popular.
filha continua
em Iguatemi.
20. Guarani 27 Solteiro 1 L1-G Sobrinho do Reservade Reservade Peguena casa de paus cobertade | Bicicleta, som,
ELIESER O filho L2.p L1-G ex- capitdo Porto Lindo Porto Lindo. eternite TV, parabdlica,
MARTINS ndo esta L2-P Carlos fogdo a gés.
RODRIGUES comele.
21. Guarani Casado. A familiatem | ReservaPorto | Porto Lindo. Casa 2 comodos, detijolos, sem | Bicicleta, som,
VALDOMIRO Mulher guarani. 6 L1-G L1-G parentesco com | Lindo pintura, coberta de tabuinha. viol&o, foggo a
ORTIZ L2-P L2-P 0 ex-capitdo da gés.
reserva
22. Kaiowa 23 Casado Filho de Reservade Missdo de CasadaMisséo Bicicleta
JANIO Kaiowé Dourados Amambai
SANCHEZ 1 ] L1-K | vinculado a
L2-P Missdo.
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Local de

) Estado, civil e N° de Lingua Lingua do . Loca de X . i Bens de consumo
Sk o722 etnia do parceiro | Filhos dosfilhos| sujeito e nascimento Xt%raladla EDCSMEEIE importantes
23. Kaiowa 29 Casado. 1 L1- L1-P Neto do principal Nanderudo | Sitio naregido Aldeia Casade tdbua, Bicicleta, som, TV,
DANIEL Mulher kaiowa KeP L2-K Panambizinho, Paulito Aquino. do Panambizinho, | “cedida” pela fogdo a gés.
AQUINO Panambizinho desde os 14 FUNAI.
anos. Antes
morava na
Vila
24, Guarani 36 Casado. 1 L1- L1-G Irm&o do capitdo daaddeia Fazenda no Aldeia Antigo postoda | Moto, TV, aparelho
HUTO VERA Mulher branca, GeP L2-P. Paraguassu Paraguai, Paraguassu. FUNAI, na de som, fogdo a gase
ndo faante de “reduto dos Antes morou ddeia, casade outros objetos e
Guarani indios’. em MG, Sete alvenaria utensilios comuns de
Infanciada Quedas e uma familia ndo-
aldeia Pirgjui. Paranhos. india assalariada.

25. Kaiowa 30 Casada. 2 L1-P. L1-K Familiamuito ligadaaMissdo | RegidodoPl | SededaMisséo| Casacedidapela | Moto, TV, aparelho

RENATA Marido kaiowa L2-G/K L2-P presbiteriana Sassord Caiuas, ao lado Missdo. de som e outros
CASTELAO do Paraguai dareservade objetos e utensilios
Caarapo. comuns de familia
assaariada, ndo-
india
26. Guarani 22 Casado. 2 L1- P. L1-P ? Reserva Periferiada ? Moto, TV, som.
ROSENILDO Mulher negra, L2-G Caarapo. cidade de
BARBOSA DE “ndo aceita os Cresceuna | Caarapd. Ficou
CARVALHO costumes cidade de 2 anosna
indigenas’. Caarapo. reserva, mas
sua mulher ndo
gosta.
27. Kaiowa 41 Casado. 3 L1-G/K L1-K Filho do capitéo dareserva Reserva Reserva Casadetabua Carro, TV, som,
MILTON Mulher guarani e netos L2-P. L2-P. Limao Verde. Amambai Amambai coberta de sapé. bicicleta, celular,
NELSON fogdo a gés.
28. Kaiowa 32 Casada. 3 L1-K L1-K ? Reserva Vila Casa de tabua, ?
LEIA AQUINO Marido kaiow4, L2-P L2-P. Amambai Campestre, a0 | comum navila,
agentedalgrga lado daddeia cedidapela
Unida. Campestre Missdo.
29. Guarani 46 Casado. 6 L1-G L1-G ? Reserva Reserva ? ?
ADRIANO Mulher guarani | enetos? | L2—P L2-P. Pirgjui Pirgjui
MORALES
30. Kaiowa 24 Casado. 1 L1-G L1-K Nenhum. Takuapery Reservade Casade takuara Bicicleta, som.
AMARO DE Mulher kaiowa. L2-P L2-P. Takuapery coberta de sapé.

SOUSA ROCHA
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Local de

) Estado civil e N° de Lingua Lingua do . Local de - . i Bens de consumo
Alonf= Sk o722 etnia do parceiro Filhos | dosfilhos sujeito e nascimento thgladla EDCSEELIE) importantes
31. L Reserva Casade madeia. Gostaria
DANIEL LEME |Kaiowa |23 | Solteiro . . S.S Netodocapitaoda | Resevade |y mamba deftijolos, “mobiliadae | Fogao, som.
VASQUES ' (perto do avd) | tudo”.
32 Casado. . ) o Resarva Qe " Tv, parabdlica,
JUL H o Kaiowa 30 Mulher guarani, 4 Ll-g L1-g Filho do capitdo Qa Reserva . Amambai Casa de.tl jolos, coberta sor;w bicicleta
merendeirada L2-p L2-p reserva Amambai Amambai (perto do posto | de eternite. . i
VASQUES . fogao, geladeira
escola dafunai)
33 Genro dadi retora da Reserva _ _ .
ZENILDO K aiowéa 25 Casado. . 1 Ll-g L1-g escolaeasobrinho do | Reserva. Amambai Alvenaria, coberta de Fogéo, som, tv,
LOPES Mulher guarani L2-p L2-p atual administrador da | Amambai (perto da eternite bicicleta, moto.
Funai. sogra)
34.
RIVELINO . L1- Reserva Reserva
PEREIRA | Raowa |24 17 ? 2p |7 Amambai Amambai ? ?
35. L } Filha do agente de Mora num cémodo com
SLMA K3 o5 | Seperada 1 t;_g salde, sobrinhada | poori it amée, casa de dvenaria, | Fogao, bicicleta
CACERES diretora da escola. coberta de eternite.
. Aldeiasete
36. - Ex-marido da Selma
FLAVIANO éi’;‘;"nal/ 26 | Separado 1 l'_‘;_g 'L‘;_S Cicereseparentede | noore %eg:;f;i:;% ? ?
FRANCO Pedro Franco .
Amambai)
37.
ROBSON K aiowa 29 Casado. o " L1-g Fi_I hc_; de Aniceto Reserva _ Reserva _ " 5
CHAMORRO Mulher kaiowa L2-p Ribeiro Amambai Amambai
RICARTI
38. Guarani 39 Casada. 3 L1-G/K L1-G. Norado capitéo da Fazenda Reserva Casade tdbua cobertade | Carro, TV, som,
MARIA DE Marido Kaiowa | enetos | L2-P. L2-P. reservaLiméo Verde. | Laguna Amambai sapé. etc. (Ver Milton
LOURDES Mulher deum agente | Carap3, desde 10 anos Nelson).
CACERES de salide da reserva. Dourados deidade.
NELSON Familiatradiciona.
39. Guarani 35 Casada. 3 L1-G L1-G Familiatradicional. AldeiaBorord, | Reservade Casadetabuacobertade | Bicicleta, radio,
ALICE Marido Guarani L2-P L2-P. Irmadadiretorada reserva de Amambai. sapé. som, fogdo, etc.
CACERES Escola Indigena de Dourados

Amambai
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Estado civil e

N° de

Lingua

Linguado

Local de

Local de

Bens de consumo

Alonf= Sk o722 etnia do parceiro Filhos | dosfilhos sujeito e nascimento thgladla EDCSEELIE) importantes
40. Guarani 25 3° casamento 3 L1-G. L1-G. Irm&o do capitéo da Nasceu na AldeiaCerrito Casade avenaria (do Bicicleta, som,
JOAO BENITEZ com mulheres L2-P. L2-P. aldeia regido onde antigo zelador dafazenda| TV, fogdo a gés,
RIQUELME guarani. agoraesta retomada pelos indios. sofg, camase
demarcadaa armério.
aldeia Cerrito
41. Kaiowa 27 Solteira 1 L1-KeP L1-K Defamiliatradicional. | AldeiaJarard | Aldeia Casa comum de oindo é Fogéo a gas.
MARIA L2-P Irmé do capitdo da Guasuty. Antes sapé.
CRISTINA adeiaJarara moravana
BENITEZ cidade de Juti,
depois S.Paulo.
Com 23 anos
foi morar na
adeiaJarara
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Trabaho/

Participacao em

Nome Escolaridade - Trabaho /cargo / funcdo anteriores I Religido atual Religido anterior
cargo / funcéo atual organizagOes indigenas
1 1 a4 séries— Escola da Missdo na Professor de séries |- Acompanhava o pastor noscultos | Movimento dos Prof. “Catdlico” Presbiteriano. Foi
VALENTIM [Reserva iniciaisdesde 1989, na | nasadeias e naMissio; Guarani/Kaiowa; tradicional. missionério no tempo
PIRES Pirgjui reserva de Pirajui - Ajudante de mecanico em Dourados, | Comissdo dos Asvezes daescolanaMisséo /
5 a 8 séries — Escola Francisco na Miss&o; Professores G/K; acompanha o Dourados
: Y - Derrubou mato em fazendas do Comité Nacional de cacique nas
Meirel es, Missdo/Dourados — Paragua. Educacio Escolar o
Concluiu 1986. Indigena do MEC
Instituto Biblico na Missdo/Dourados
Magistério regular / Paranhos
Magistério Indigena— Projeto AraVeré
2. 1 a4 séries— EscoladaMissao em Coordenadora do setor | Doméstica na Missdo Movimento dos Presbiteriana Até os 5 anos
TEODORA DE | Dourados de educacdo escolar | Caiuds/Dourados; Professores desde que participava das rezas e
SOUZA 5 a8 séries — Escola Francisco| indigenana Secretaria | Professora desde 1986 na Guarani/Kaiowd; entrou naescola |  dangas tradicionais.
; P Municipal de Educacéo | Missdo/Dados e, depois, na Escola Comissdo dos da Freglentou igrejas
Meirel eS Missdo/Dourados — — Dourados, desde | Tengatui/Reserva de Dourados. Foi Professores G/K. Missédo/Ddos. pentecostais.
Concluiu em 1984. 2000. membro do conselho daescolae
Magistério regular — Dourados candidata & diretora.
Faculdade de Pedagogia— CEUD/UFM S
3. 1 a4 séries— Escola do Posto em P. Professor de séries | Trabalhou em serrarias em Rondonia; | N&do Presbiteriano Acompanhava os pais
HERMINIO |Lindo; iniciais desde 2001 na |ajudou afazer doces na casa do chefe desde que nas rezas tradicionais.
FERNANDES (5 a8 séries— Escola Francisco Meireles, escoladareservade |de posto daFunai em Sassoro; entrou na 52 A méae é rezadora até
Missdo/Dourados — Concluiu em 1986; Porto Lindo. Deu aulas durante 5 anos na reserva série naescola hoje.
1°ano Ensino Médio regular — cidade de Sassoro. da
Tacuru Missdo/Ddos.
4. 1 a 4 séries — Escola da Missdo em Professor de séries | -Professor naadeia 87/88; Nao Igreja Foi batizado pelo
PEDRO Pirgjui; iniciais, desde 1999, na | -fazendas e destilarias — 89/98. Evangélica cacique quando
DURAN 5 a8 séries— Escola Francisco Méareles, escoladaMissdo em Indigena Unida, crianca.
Misséio/Dourados — Concluiu em 1986; Pirgui. desde a
Magistério Indigena—Projeto AraVerd infancia.
5. 1 a4 séries— Escolada Missao em Chefe de Posto/Funai da| Foi professor nareservaetrabalhou | Aty Guasu, como Congregacéo Presbiteriana.
SEBASTIAO | Sassor6 reservade Sassor6 | em destilarias. lideranca. Cristéd do Brasil Foi batizado pelo
DUARTE |5 a8 séries— Escola Francisco Meireles, desde 2000. cacique quando
Missao/Dourados — Concluiu em 1987; crianca.
Formado em Pedagogia/ Educacéo
Infantil, em Navird.
6. 1 a 4 sfries — Escola da Miss@o em Chefe de Posto da | Foi auxiliar de enfermagem nareserva | Aty Guasu, como Presbiteriana Presbiteriana
GILDO Takuapery FUNAI nareserva |de Dourados. funcionario daFUNAI. [ (n&o praticante)
MARTINS |5 a8 séries—Escola Francisco Meireles, desde 1999.

Missdo/Dourados .
2° grau no Col. Oswaldo Cruz/Dourados
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Trabalho/cargo/ funcéo

Participacdo em

Nome Escolaridade Trabaho /cargo/ funcdo anteriores SN Religido atua Religido anterior
atual organizagOes indigenas
7. 12a 42 séries — Escola da Missdo / Sassor¢; Trabalhanaroga, pois | Professor nareserva Sassor6 3 anos, Né&o. Diz que ndo éde Presbiteriano
DILSON 5% a 82 séries — Escola Francisco Meireles, perdeu o cargo publico | Vereador 4 anos; Tocou em banda de Participava dos Aty nenhumarreligido, mas
DUARTE Missdo/Dourados — Concluiu em 1984, quetinha. Aguarda | misica; Capitdo 2 anos,; Chefe de posto Guasu. participa de outras
Ensino médio regular na cidade de Tacuru; outro cargo. daFUNAI quase 2 anos. igrejas pentecostais.
Faz curso de computagao.
8. 12a 4?2 séries— EscoladaMissdo em Motoristada Auxiliar de enfermagem na adeia, pela N&o Sediz “catdlico Preshiteriano
OMEDES P. Lindo; FUNASA. FUNALI. guarani”.
VELASQUEZ | 5%a 8?2 séries— Escola Francisco Meireles,
Missdo/Dourados — Concluiu em 1985.

9. 12 a 42 séries — EscoladaMissdo em P.Lindo Dedtilaria Professor na escola Guassory, nareserva Nao Tradiciona Filho darezadora
SILVANO 53 a 82 séries — Escola Francisco Meireles, Porto Lindo, por 2 anos. D. Jlia, de
FLORES Missdo/Dourados — Concluiu em 1985; Roca e destilarias. Amambai.

10. 12 a 42 séries — Escola da Missdo em Porto Destilaria, fazendas da | Professor de sériesiniciais em escola na Néao Sediz “catdlico Presbiteriano
GERSON Lindo; regido edo Paraguai. | reservaPorto Lindo, por 2 anos. guarani”.
MARTINS 5% a 82 séries — Escola Francisco Meireles,
Missdo/Dourados — Concluiu em 1986;
11. 12 a 4@ séries — Escola da Missdo em Porto Motoristada FUNASA | Professor de sériesiniciais em escola na Néo Tradicional Tradicional
VICENTE Lindo; reserva Porto Lindo, por 1 ano.
SAMANIEGO | 5%a 82 séries— Escola Francisco Meireles,
Missdo/Dourados — Concluiu em 1986;
12. 12 a 42 séries — Escola da Missdo em Porto Professor de séries | Professor de sériesiniciais naescolada N&o Presbiteriana Seu “pai € bem
MARCOS Lindo; iniciaisnaescolada | Missdo de Porto Lindo. “N&o quer nem Guarani dereza’.
MARTINEZ | 5%a8séries— Escola Francisco Meireles, Missdo de Porto Lindo. | discutir o ensino diferenciado”.
Misséo/Dourados — Concluiu em 1987, Missionério da Missdo Presbiteriana.
Instituto Biblico em Dourados;
Magistério médio regular na cidade de
Iguatemi.
13. 12 a 42 séries— Escolada Missdo em Pirgjui. | Motoristada FUNASA | Professor na escolada Missdo de Pirgjui; N&o ? Igreja Evangélica
MAXIMO 52 a 82 séries — Escola Francisco Meireles, Vereador; Indigena Unida,
VELASQUES | Miss8o/Dourados — Concluiu em 1986. Capitdo dareserva por 1 ano (disputou ligada a Missdo
aguns anos pelo cargo). Alema
14. 12 a 42 séries — Escola da Missao em Pirgjui; Agente desalide na | Professor naescoladareservaPirgjui por | Movimento de lutapela Presbiteriana ?
TIMOTEO 52 a 82 séries — Escola Francisco Meireles, aldeia Potrero Guasu | 2 anos. retomada das terras
PIRES Missdo/Dourados — Concluiu em 1985; E vice-capitdo da tradicionais.
Curso de auxiliar de enfermagem -FUNASA adeia
15. 12 a 42 séries — Escola da Missao em Pirgjui; Trabalhanaroca Fazendas no Paraguai; Movimento delutapela Nenhuma Igreja Evangélica
ELPIDIO PIRES | 52 a 8?2 séries — Escola Francisco Meireles, Destilarias; retomada das terras Indigena Unida,
Missdo/Dourados — Concluiu em 1985; Candidato a vereador em 2000. tradicionais. ligada a Missdo
Alem&
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16. 42 série na Escola da Missdo em P. Lindo; Professor de sériesiniciais, na | Trabalhou nalavourae em Movimento dos Se diz “catdlico” IgrejaDeus é
ALFREDO 52 a 72 séries na Escola Francisco Meireles/ | reservade Porto Lindo, desde | usinas de dlcool. Foi Professores guarani. Levaos Amor, por 4 anos.
MARTINS Missdo Dourados, saiu em 1987; 1993. “obreiro” dalgrejaDeus é Guarani/Kaiowa filhos nasrezas Deixou por calnia
83 série naesc. Est. de Jakarei/Japora/ 1988. Amor. tradicionais. contraele.
Cursa 0 Magistério Indigena Ara Vera
17. 1 a4 sériesnaEscoladaMissdo/ P. Lindo; | Professor de sériesiniciais, na | Trabalhou 5 anos tomando Movimento dos Sediz “catdlico” Tradicional.
VENANCIO .52 e 62 séries na Escola Francisco Meireles/ | reservade Porto Lindo, desde | conta de umafazenda Professores guarani. Nunca
CACERES Missdo Dourados. Saiu em 1986. 1994, vizinha e como tratorista. Guarani/Kaiowa. quis “virar”
72 série na escola estadual de Jakarei / Comissdo dos presbiteriano. A
Japor&/1996. Professores sogra é rezadora
Cursa 0 Magistério Indigena Ara Vera Guarani/Kaiowa. tradicional.
18. 1 a4 sériesnaEscoladaMissdo / Amambai. | Administrador Regional da Professor de séries iniciaise | Aty Guasu. Diz que nunca Suafamiliaé
PEDRO 52 e 62 séries na Escola Francisco Meireles / | FUNAI, DR Amambai, desde | diretor da Escola Participava do freqlientou igrejas, | presbiteriana.
CHAMORRO [ Missdo Dourados (1986). Terminou Ensino | 1999. Guarani/Kaiowade Movimento dos nem as rezas
FRANCO Fundamental através de “reclassificagdo”. Amambai. Professores tradicionais.
Iniciou Magistério Proformag&o, nivel Guarani/Kaowa.
meédio, mas desistiu.
19. 1 a3 sériesnaEsmladaMissdo em Porto | Chefe de Posto auxiliar da Professor de sériesiniciais N&o N&o freglienta Freqlientou aigreja
LUCIO Lindo. FUNAI nareserva de Porto Lindo. nenhumaigreja. pershiteriana.
VILHARVA 5% e 72 séries na Escola Francisco Meireles /
Missdo Dourados /1987.
Concluiu ensino fundamental em 1992, na
escola estadual de Jakarei/Japora.
Ensino Médio em Jakarei.
20. 12a42 sériesna EscoladaMissdo/ P. Lindo | Professor de sériesiniciaisna | Chacara no Paraguai, 2 anos. | Movimento dos Presbiteriano desde | Era gjudante de um
ELIESER 52 e 62 séries na Escola Francisco escola da Missao em Porto Destilarias de dlcool, 7 anos. | Professores 2000. rezador guarani.
MARTINS Meireles/Missdo/Dourados Lindo, desde 1998. Guarani/Kaowa
RODRIGUES | Faz curso Magistério Indigena— Ara Vera
21. 12 a 42 séries — Escola da Missio e do Posto | Professor de sériesiniciaisnas | Destilarias; Movimento dos Sediz “catdlico Tradicional
VALDOMIRO | em Porto Lindo; escolas dareserva Porto Lindo, | Candidato a vereador 2 Professores guarani”.
ORTIZ 5% a 72 séries — Escola Francisco Meireles, desde 1992 e “articulador” Vezes. Guarani/Kaowa
Missdo/Dourados. Concluiu naVila politico interno e externo. Comissdo dos
Jacarei/Japor; Professores
Ensino médio regular na cidade de Japor$; Guarani/Kaiowa
CursaMagistério Indigena— Ara Vera
22. 12a82sériesnaEsc. Fr. Meireles/Missao Professor de sériesiniciaisna | Trabahou em gréficaem N&o Preshiteriana Idem
JANIO Dourados; escola da Missdo/Amambai, Dourados
SANCHES Iniciou magistério regular mas desistiu; desde 2000.

Cursou tipografia no SENAI;
Cursa Magistério Indigena-Ara Verd
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23. Ensino fundamental em escola estadua na Temligagbes | “Fui catequizado
DANIEL Vila Panambi: com aMisséo pela Misséo
AQUINO Ensino Mgdlo em escola estadual, cidade de Agente de Saiide, naadeia, Trabalhou naroca e lavouras da Organlzagaq pelaretomada Alemaecoma Alem&'.

Douradina; o2 FUNASA reqiZ0 do Panambi daterratradicional do Presbiteriana,
1° ano de Matemética— CEUD/UFMS, P ’ 9 ' Panambizinho. “mas sou mais
mas desistiu; ligado anossa
Curso para agente de salide - FUNASA. cultura’.
24, 1, 3e4 sériesnaescoladaMissdo em Tratorista. mecanico de maauinas Nao é mais Catdlicae depois
HUTO VERA | Pirgjui. 22 série em aldeia terena. " 8 mecan lagL praticante, “por Luterana.
. agricolas, auxiliar de escritorio e
5e 62 sériesem MG/ 72 e 82em escolana P, . falta de uma
cidade de Paranhos/MS. Professor de sériesiniciaisna | professor de Ensi no Fundamental em NZo igrejana
ST aldeia Paraguassu, desde 1997 | escola estadual na cidade de .
Cursou Magistério nivel médio, em Sete adeia’, mas
Paranhos, por 10 anos. s
Quedas/MS. . Pediu PDV tem ligagdes
Cursa o Magistério Indigena—Ara Vera ) com a Missdo.
25. 1 a4 séries na Escola da Missdo em Sassoro; Movimento dosProfessores Familia
RENATA 6% 72 séries escola estadual em Tacuru. Professora de ensino T A presbiteriana na
~ - o . . . .- .. .. | Professorade sériesiniciais, modelo | Guarani/Kaiowa : .
CASTELAO | Fez Instituto Biblico na Missdo em diferenciado nas sériesiniciais, T - - . terceira geracéo.
o tradicional, na escoladaMissdo de | e equipe de professores para | Presbiteriana
Dourados. na escola da Misso, reservade Takuaper criacio da.escola indicena na
Cursou LOGUS, magistério parazonarura. | Caarapo. apery. a ndig
. ' < . reserva de Caarapo.
Cursa o Magistério Indigena AraVera
26. Movimento dos Professores Presbiteriana
ROSENILDO | 5*a 72 séries em escola estadual cidade de Coordenador das escolas . S Guarani/Kaiowa
BARBOSA DE | Caarapd. Nao concluiu. indigenas dareservade :gifrd%eg;spg“ ciais naescola e equipe de professores para | Tradicional.
CARVALHO | Fez Ingtituto Biblico naMissdo Caiuas. Caarapo. ’ criacdo da escolaindigenana
Cursa o Magistério Indigena AraVera reserva de Caarap0.

27. Presbiteriano | “Até 0s 7 anos eu
MILTON 1 a4 séries na escola da Missio /Amanmbai: Monitor de sallde nareservade desde crianca, aindaerao que
NELSON 57 2 82 séries supltivo ' | Agente de salide nareservade | Amambai, desde 1979, pela FUNAI. NZo mas “participa | mais dependiado

Ens &di P letive Amambai, pela FUNASA. Antes trabalhava em fazendas da dareligido pajé, fazia
NSINC MEdIO SUPTEUVO. regido. tradicional tratamentos de
também”. salde’.
28 Movimento dos Professores Nasceu em
LEIA AQUINO | 12a4?sériesnaescoladaMissdo . Professora de séries iniciais na Professora de sériesiniciais naaldeia | Guarani/Kaiowd, Comissdo familiaja
PEDRO 57 a 8 séries supletivo. esco da aldeia Campestro Guaimbé, na escola da Missio de dos Professores GK e Prespiteriana “convertida’.
Fez Instituto Biblico na Missao Caiuas. P ’ Takuapery e naescolada Missdo de | movimento pelaretomada da “Eu cresci na
s . " . desde 1999. i . I o
Cursao Magistério Indigena— Ara Vera Lagoa Rica terratradiciona do Caro igreja mesmo”.

Marangatu.
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29. Trabahou em fazendas no Paraguai loreia Converteu-se ha
ADRIANO | 12a4?séries supletivo (iniciou com 20 anos) | Professor de sériesiniciais na | por 5 anos, e como monitor de séries Egvgn dica 16 anos. Antes
MORALES | 5*a8?séries supletivo. ) escoladaMissdo de Pirgjui e | iniciais na escolado Posto por 21 Néo Unidg lioada a participava das
Cursao Magistério Indigena— Ara Vera alfabetizador de Guarani anos e depois na escola da Misséo de lda, liganac rezas
A Missdo Alema L
Pirgjui. tradicionais.
30. 12a 42 séries na escola da Missdo de Secretério do chefe de posto da loreia Igreja Evangélica
AMARODE | Takuapery. FUNAI, na reserva Takuapery, Egvgn dica Cristé do Brasil.
SOUSA ROCHA | 5% a 8* séries na Escola Agricola e escola desde 2000. Em 2002 passou | N&o teve. Né&o cri stg d
estadual de Amambai. também a ser secretério gera Brasizla 0
Ensino médio supletivo no Exata. daescoladareserva '
12 a 42 séries na escola do Posto em ST “Catolico de
; Professor de sériesiniciais na . e
31 Amambai. laind d escola da reserva Amambai Participa.ati ted reazg (reléglao
' 5%a 82 series na Escolaindigena de : ' 5 ICIpa ativamente das tradicional). x
DAV’\J-\I ek LIJ_IIEESM E Amambai. Concluiu em 1995. g:ije;r%ggr'aﬁggaé' ade dar Néo teve. questBes da reserva. Acompanhava Néo
X Magistério nivel médio Proformagao. para ’ arezadoraD.
cabeleireiro. o
Jllia
12 a 42 séries na escolada Missdo em Diz que néo
Amambai Professor naescoladaaldeiadesde | Participou da equipe que tem ? dligizo Freqiientou a
et . o i - \
32. 5%e6 aserlgspg EscolaFr. I\{Ielr,eles/M issdo Desempregado ha 3 anos. 1989. criou ae@colalndlgenade masqueanda | igrga
JULHO dos. 62a 82 séries na Escolaindigenade Trabalhanaroca do pai Vereador de 1992 a 1995 Amambai. articipa das eshiteriana da
VASQUES Amambai. Concluiu em 1995. cadopa. Voltou alecionar na aldeia, mas Agora esti ausente dos fezas P E/Iissﬁvo
Iniciou Magistério nivel médio Proformag&o, perdeu o cargo. movimentos. S ’
o tradicionais.
mas desistiu.
12 a 47 séries na escola do Sertéo na Reserva
de Amambai Professor de sériesiniciais na “Nunca seguiu
33. 5% a 82 séries na Escolaindigena de &eco dareserva Amambai Movimento dos Professores religido de
ZENILDO Amambai. Concluiu em 1995. desde 1996 e na secr etariacia Né&o Guarani/Kaiowa “Nenhuma’ igrgid’, nem a
LOPES Cursou Magistério nivel médio | religido
Proformag&o. Esta cursando faculdade escoa tradicional.
Pedagogia em Amambai.
34. 12 a 42 séries na escolada Missdo em
RIVELINO Amambai; o 5 ~ “Elendo é Seu pai era
PEREIRA 5% a 82 séries na Escolaindigena de Destilarias ’ Néo nadd’. preshiteriano.

Amambai. Concluiu em 1995.
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12 a 42 séries na escola da Misséo /Amambai;
5% a 82 séries na Escolaindigena de
35. Amambai. Concluiu em 1995. Professora de sériesiniciais na Pai e m&e
SELMA escoladaMissio de Amambai | N&o teve. Nao Presbiteriana | também sdo
CACERES Iniciou magistério médio regular mas e desde 2000 na reserva. presbiterianos.
desistiu;
Cursa o Magistério Indigena- AraVera
Ninguém sabe
36 12 a 42 séries na escolada Missdo em dizer q_ual é ) o .
FL AVIAN o Amamb?i_; o Trqtlal ha nas fazendas da Profr_ na escoladareserva NZo Seu pa agora e “ Nap _t| nha, ndo
FRANCO 52a 82 séries na Escolaindigenade regido. Amambai. daigrea participava’.
Amambai. Concluiu em 1995. Assembléiade
Deus.
Nainfanciaera
37. laa4asé(iesnaescoladaMisséoem . Foi ilustrador de livrosinfantis. de tradiciqnal. Hoje
ROBSON Amamba; Naroca daaldeia e nas autoria de um missiondrio daMissio | Nao Preshiteriano. | Soos Pas
CHAMORRO | 5°a8?séries na Escolaindigena de fazendas da regi&o. Caiuds " | freglientam
RICARTI Amambai. Concluiu em 1995. ) também aigreja
preshiteriana.
38. 12a 42 séries na Escola da Missdo/Amambai; | Direg&o da Escola Indigena De 82 a86 professorano pré da Movimento dos Professores | Tradicional e Tradiciona na
MARIA DE | Cursou magistério LOGUS, mas ndo Amambai, desde 1999. Escola Missdo/Amambai; de 87 a88 | Guarani/Kaiowado MS; presbiteriana. infnciae
LOURDES concluiu. Iniciou supletivo e desistiu. aulanareserval.Verde; em 89 aula | Comissdo dos Professores presbiteriana
CACERES CursaMagistério AraVera. para adultos em escola alternativa G/K; desde que entrou
NELSON mares. Amambai; em 91 Comité Estadua de na escola da
alfabetizadora em Guarani; em 92 e | Educagéo Escolar Missdo
93 diretora da Escola Ind. de Indigenal SED/MS; Amamabai.
Amambai. Comissdo de EEI do MEC.

39. 12 a 42 séries na Escola da Missdo/Amambai; | Coordenadora pedagdgicada | A partir de 1989 deu aulaparao pré, | Movimento dos Professores Preshiteriana Tradicional na
ALICE 6% e 72 séries na escola estadual na cidade de | Escola Indigenade Amambai, | sériesiniciais e adultos, em Guarani/Kaiowado MS infanciae
CACERES Amambai; ndo concluiu 1° grau. desde 1996. Amambai e Liméo Verde. presbiteriana

CursaMagistério AraVera desde os 7 anos,
guando entrou na
escola da Missdo.

40. Até 42 série na escola da fazenda dos padres | Professor de sériesiniciais Pedo de fazendas. Movimento dos Professores Tradiciona Catélicae
Jodo Benitez | onde é aterratradicional do Cerrito. desde 1993, naaldeia Cerrito. Guarani/Kaiowado MS; tradicional.
Riquelme Comissdo dos Professores

G/K.
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41. 12 a 42 séries na Escolarural em Juti; Professora de sériesiniciais Professor de sériesiniciaisde 93 a Movimento dos Professores | Tradiciona até Catdlica/
MariaCristina | 52 e 62 séries em S8o Paulo; desistiu na 72 desde 2001, naadeia 95 e em 98 € 99, naaldeia Jarara Guarani/Kaiowado MS; 2001; agora Tradicional
Benitez sig Guassuty; em 2002 d4 aula de Comisséo dos Professores tem ligagéo
Cursa o Magistério Ara Vera reforco em escolarural perto GIK; Ccom amissao
da aldeia Guassuty. Comité Estadual de presbiteriana.

Educacdo Escolar
Indigena/SED/MS.
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