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RESUMO

Situado na interseccdo entre educacdo, género e etnia o presente trabalho tem como eixo
central a compreensédo das experiéncias das mulheres intelectuais kaiowa e guarani durante o
processo de formacdo em nivel superior no Curso de Licenciatura Intercultural Indigena Teko
Arandu/UFGD e o impacto de suas formacges em suas vidas pessoais e nos coletivos étnicos
do qual fazem parte. Objetivamos cartografar desafios e possibilidades que se apresentam as
intelectuais atualmente e fazer ecoar as histérias de sujeitos que lutaram e continuam a lutar
pela efetivacdo de seus direitos e que constroem, a nivel individual e coletivo, formas de
resisténcia aos sistemas vigentes de dominagdo que se impdem cotidianamente, das mais
variadas formas, as populacfes indigenas em Mato Grosso do Sul. Buscamos resguardar ao
longo do texto a polifonia e investir na poténcia do vivido e do biografico como forma de
acessar as experiéncias culturais de nossas interlocutoras em diadlogo com referenciais
bibliograficos da etnologia, educacgéo escolar indigena e dos estudos feministas.

Palavras-chave: 1. Mulheres Kaiowa. 2. Mulheres Guarani. 3. Ensino Superior. 4. Educacéo
Diferenciada. 5. Género em Sociedades Indigenas.

Abstract

Located at the intersection between education, gender and ethnicity the present work has as
central axis the understanding of the experiences of the intellectual women Kaiowa and
Guarani during the process of formation at the top level in the course of intercultural degree
Indigenous Teko Arandu/UFGD and the impact of their formations on their personal lives and
the ethnic collectives from which they are part. We aim to map challenges and possibilities
that are present to the intellectuals today and to echo the stories of subjects who fought and
continue to fight for the effectiveness of their rights and who build, at the individual and
collective level, forms of Resistance to the prevailing systems of domination that are imposed
daily, in many ways, to indigenous populations in Mato Grosso do Sul. We seek to guard over
the text the polyphony and to invest in the potency of the lived and the biographical as a way
of accessing the cultural experiences of our interlocutors in dialogue with bibliographic
references of ethnology and indigenous school education, of Colonial and feminist Studies.

Key words: 1. Kaiowa women. 2. Guarani women. 3. Higher education. 4. Differentiated
education. 5. Gender in indigenous societies.
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CONSIDERACOES INICIAIS

Esta dissertacdo se desenvolveu a partir da proposta inicial de compreender como
experiéncias das mulheres kaiowa e guarani que ingressaram no contexto universitario através
da Licenciatura Intercultural Indigena dialogavam com o nande reko (modo préprio de ser e
de viver kaiowa e guarani) e atualizavam os papéis femininos em comparagdo aos seus papéis
tradicionais. A escolha deste tema se deu em funcdo do desenvolvimento de uma pesquisa de
iniciacdo cientifica sobre as configuracbes dos papéis sociais atribuidos a mulher nas
comunidades Kaiowéa e Guarani contemporaneas de Mato Grosso do Sul no primeiro ano de
graduacdo em Ciéncias Sociais na Universidade Federal da Grande Dourados.

Este foi o espago que possibilitou e mediou minha experiéncia com indigenas e
passados os (des) ajeitos iniciais postos pelo contato, comecei a estagiar na brinquedoteca do
curso e acompanhei as criangas e suas babas enquanto as maes académicas estudavam. A
construcdo de meu campo estéd relacionada com essa aproximacdo inicial com a tematica

durante os anos de 2012 e 2013 e as participacOes esporadicas durante 0s anos seguintes.

Em uma destas participacbes esporadicas, eu acabei acompanhando as defesas de
trabalhos de conclusdo de curso da turma da 42 turma do Teko Arandu. Uma das defesas que
ocorreu na ocasido foi o trabalho de Dirce Veron sobre a demarcacdo do tekoha Taquara na
visdo das mulheres. Na ocasido Dirce enfatizou a necessidade visibilizar as mulheres nos
processos de demarcacédo de terras indigenas e seu trabalho académico estava profundamente
afetado por sua histéria de vida. As mulheres de sua familia ocuparam espacos de lideranca
frente a luta pelo territorio e seu pai foi assassinado em uma das tentativas de retomada da
terra indigena no municipio de Juti/MS. E muito importante que a classe académica saiba
desta historia e das muitas dores sofridas nesta luta, que ainda ndo chegou ao fim escreveu
Dirce Veron em seu trabalho e a sua histéria foi 0 que me motivou a continuar pesquisando as
mulheres kaiowa e guarani. Eu queria conhecer um pouco mais de suas trajetdrias e entender
também outros sentidos possiveis para estar na universidade. Discussdo apresentada no
capitulo Il a partir do didlogo com quatro interlocutoras: Renata Casteldo, Vanoiria
Fernandes, Marlene Almeida e Rosely Quevedo a partir do material obtido em campo entre
julho de 2017 e marco de 2018.



Desta perspectiva, comecei a refletir como o acesso a universidade contribuia para o
surgimento de uma nova categoria de mulheres nos coletivos kaiowéa e guarani remodelando
as relagdes de género e de poder no interior das comunidades e como haviam poucas
discussdes voltadas para a questdo de género nestes coletivos, me pareceu um interessante
tema de pesquisa. Iniciei entdo fazendo uma reflexdo sobre o que falam as mulheres
indigenas, discussdo apresentada no capitulo Il com base no | Seminéario de Mulheres
Indigenas de Mato Grosso do Sul, evento que ocorreu nas dependéncias da UFGD e UEMS
durante dia 29 margo de 2017 e vinculado a agenda de discussdo do Dia da Mulher (8 de
Marco). Na ocasido estavam presentes estudantes indigenas e ndo-indigena da graduacédo e
pos-graduacdo, professoras e ativistas pensando coletivamente a situacdo das mulheres
indigenas em Mato Grosso do Sul, o que me pareceu uma boa oportunidade para identificar
quais os discursos estdo sendo produzidos com relacdo ao género e também quais séo as

vivéncias e dificuldades experienciadas pelas mulheres indigenas.

Mulheres que como nos lembra Seraguza (2013) séo diferentes entre si e entre nos e
que embora constituidas de experiéncias individuais, ndo sdo experiéncias descoladas do
coletivo. Como ja nos ensinou o feminismo, a categoria “mulher” foi desconstruida, nao
existindo, portanto, esta entidade abstrata e universalizadora, sendo impossivel descolar a
categoria de seus contextos histdricos e sociais (BUTLER, 2003; STRATHERN, 2006).
Como destaca Judith Butler “se alguém ‘¢’ uma mulher, isso certamente ndo ¢ tudo o que esse
alguém ‘¢’.” (BUTLER, 2003, p. 20). Isto porque deixou de ser possivel pensar a categoria
em termos estaveis e permanentes uma vez que 0 género estabelece interseccdes com
modalidades raciais, classistas, étnicas, sexuais e regionais. (BUTLER, 2013)

Portanto, buscaremos ao longo da dissertacdo cartografar a historia de mulheres no
contexto kaiowa e guarani, em um exercicio reflexivo comum que pense sobre os desafios e
possibilidades que se apresentam as intelectuais atualmente. Resguardaremos na medida do
possivel a polifonia que €, segundo Marilyn Strathern (2006), uma necessidade politica
propria do pensamento feminista e que atua na antropologia acomodando algo como “uma

outra voz”, ampliando o leque de experiéncias sobre as quais as feministas precisam refletir.

No intuito de manter de resguardar as diferentes perspectivas investiremos na poténcia
do vivido e do biografico e buscaremos reconstituir através da memoria oral a vida e as
experiéncias dos sujeitos histéricos envolvidos na pesquisa. Entendemos que a partir da

memoria € possivel articular a historia e vida cotidiana e que ainda que a narrativa se enrijeca
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quando reproduzida textualmente, se ndo a contadssemos ela se petrificaria. Pela memdria
entdo o passado volta ao presente e 0 que se lembra s&o 0s momentos vividos, as respostas
pessoais, 0s acontecimentos passados. Nas palavras de Ecléa Bosi (2013), as memorias
representam a melodia do passado interpretada pelo presente onde o autor da narrativa oral

coincide existencialmente com seu sujeito.

Consideramos a subjetividade como um importante componente da experiéncia
humana e ndo pode ser teoricamente ignorada, sob o risco de “empobrecer o sentido de
humano nas ciéncias humanas”. (ORTNER, 2007, p. 380). Consideramos também que a
compreensdo da vida de sujeitos histéricos nos abrem a possibilidade de apreensdo dos fatos
culturais uma vez que a conexdo entre a etnografia e o género biogréafico nos permitem
acessar tanto as experiéncias individuais quanto as percepc¢des culturais nos permitindo
refletir sobre a nocéo de pessoa culturalmente construida. (GONCALVES, 2012; MAUSS,
2011)

Buscaremos reproduzir textualmente as experiéncias dos sujeitos da pesquisa e fazer
dialogar com a criatividade das e dos interlocutores e da pesquisadora. Abandonaremos entdo,
como sugere Wagner (2010) a pretensdo de uma racionalidade objetiva absoluta em favor de
uma objetividade relativa, uma vez que a objetividade “absoluta” exigiria que o antropologo
ndo tivesse nenhuma cultura de origem. Como este ndo é caso, adotamos a posicdo de
relatividade cultural, pressuposto que nos conecta, enquanto pesquisadores, aos n0SSOS

interlocutores, pois “cada qual ‘pertence a uma cultura’”. (WAGNER, 2010, p. 28)

Seguindo as indicacdes deste autor, abordaremos a cultura enquanto uma invencéo,
abstracdo através da qual podemos compreender e ordenar formas de acbes e significacdes
outras e tornada visivel a partir do choque cultural. De acordo com o autor, € a partir do
momento em que o antropdlogo consegue objetificar a “cultura” ¢ que se pode dizer que ele a
esta apreendo-a. Contudo, como ressalta, se é possivel que o pesquisador chegue a aprender e
participar da cultura estudada, o antrop6logo ndo o faz da mesma maneira que o nativo, mas
como alguém que esta simultaneamente envolvido em seu proprio mundo de significados, e
esses significados também fardo parte. (WAGNER, 2010)

Assim sendo, Wagner destaca que a relagdo que o antrop6logo tem com sua prépria
cultura faz toda diferenga em sua compreensdo daquilo que esta “la”, ou seja, a cultura do

outro. Considerando que a invencdo da cultura estudada é mediada pela relacdo do
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pesquisador com sua propria cultura, o autor conclui que o estudo da cultura faz parte de
nossa cultura, pois, “opera por meio das nossas formas, cria em nossos termos, toma
emprestado nossas palavras e nossos conceitos para elaborar significados e nos recria

mediante nossos esfor¢os.” (Ibidem, p. 46)

E essa criacdo e recriacdo de significados, e por fim de cultura(s), traz implicito
implicagdes politicas e éticas para o empreendimento antropologico. “Se a nossa cultura ¢é

criativa, entdo as ‘culturas’ que estudamos também tém de sé-lo, nos diz Wagner.

Pois toda vez que fazemos com que outros se tornem parte de uma “realidade”
que inventamos sozinhos, negando-lhes sua criatividade ao usurpar seu direito
de criar, usamos essas pessoas e seu modo de vida e as tornamos
subservientes a nés. E se criatividade e invencdo emergem como as
qualidades salientes da cultura, entdo é para elas que nosso foco deve voltar-
se agora. (WAGNER, 2010, p. 46)

Na tentativa entdo de mesclar culturas e criatividades, inspiramo-nos nas teorias pos-
coloniais como proposta para compreender a constituicdo de uma intelligentsia indigena e a
configuracdo da categoria politica designada mulher indigena a partir de lécus bastante

especifico, a saber, o Curso de Licenciatura Intercultural Indigena — Teko Arandu/UFGD.

Inspirados por estas teorias, entendemos que tanto a constituicdo de uma intelligentsia
indigena quanto a emergéncia da classe politica mulher indigena em Mato Grosso do Sul
estdo em consonancia com um cenario global que desde a década de 1970 vem consolidando
novas forcas politicas, tais como 0s movimentos anticoloniais, étnicos, raciais, de mulheres,
de homossexuais e ecoldgicos. Neste sentido, conforme destaca Heloisa Buarque de Holanda
estes movimentos vém promovendo um deslocamento radical de perspectiva ao assumirem
como ponto de partida de suas analises o direito dos grupos marginalizados de falar e
representar-se nos dominios politicos e intelectuais que historicamente os excluiram.
(HOLANDA, 1994), dentre os quais esta inclusa a universidade.

Como destacam as antropdlogas Denise Fagundes Jardim e Laura Cecilia Lopez
(2013) a pauta sobre democratizacdo das universidades pablicas se iniciam nas décadas de
1980 e 1990 e constituem um marco na relagéo entre estabelecida entre os Estados nacionais e

as ditas “minorias” que até entdo se pretendiam homogéneos e operavam em regimes de
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saber/poder coloniais, adotando uma postura assimilacionista que negava a diversidade e
mobilizava processos concretos para que a diferenca fosse subsumida em nome de um projeto

de nagé&o.

Os processos politicos e educacionais destinados aos povos indigenas em um cenario
republicano anterior a Constituicdo de 1988 foram pautados no paradigma assimilacionista
que visava a integracdo do indio a sociedade nacional. Foi somente com a promulgagdo da
Constituigdo cidadd que o direito a diversidade foi reconhecido e juridicamente respaldado,

como se |é no artigo 231 - Capitulo VI1I da Constituicdo Federal:

Art. 231. S8o reconhecidos aos indios sua organizacdo social,
costumes, linguas, crencas e tradicdes, e os direitos originarios sobre
as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-
las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens. (BRASIL, 1988)

E neste cenario entdo que novas politicas de Estado foram adotadas e a partir das
mobilizacbes do movimento indigena no Brasil surge a demanda por um outro modelo de
educacdo escolar que seja especifica e diferenciada e garanta o direito constitucionalmente
reconhecido de que a escola respeite as linguas, as culturas e 0s processos proprios de ensino
e aprendizado dos grupos indigenas no Brasil, funcionando como uma forma de reparacéo
historica e reconhecimento social aos povos indigenas que foram subalternizados durante toda

a nossa historia enquanto Nacéo.

Desta forma, o ingresso de indigenas na universidade vem assumindo cada vez mais
relevancia na medida em que 0 acesso ao ensino superior estaria associado possibilidade de
superar as condicdes de marginalidade e exclusdo. Fago esta discussdo no capitulo | da
dissertacdo com base nos dados obtidos em campo e, especialmente a partir de um estagio
realizado na FAIND entre os dias 03 e 12 de julho de 2017. Com base na experiéncia de
campo pude perceber que o discurso dos intelectuais sinaliza para o fato de que a universidade
é entendida como um espaco que deve instrumentalizar politicamente os professores para que
eles tenham condicBes de representar as demandas das suas comunidades na relagdo com o
Estado.
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A formacdo de uma elite intelectual indigena estaria ligada, portanto, a uma demanda
por autonomia politica, econdmica e cultural, marcada, sobretudo, pela reivindicacdo dos
direitos dos povos tradicionais ao territério, a lingua e a cultura, elementos indispensaveis

para que estes coletivos tenham condi¢des de se reproduzir fisica e culturalmente.

Desta forma, podemos pensar que a luta pela educacdo estd intrinsecamente
relacionada a outras demandas dos kaiowa e guarani em Mato Grosso do Sul, e
principalmente a luta pelos direitos territoriais. Além disso, os intelectuais tém um papel
fundamental na producéo e difusdo de novos e velhos discursos que foram se perdendo em
funcdo da colonialidade a qual foram submetidos. Nesse sentido, tornar-se pesquisadora
(enfatizando aqui o segmento com o qual trabalhei) € também reatar os fios da memoria e da
historia permitindo que o0s sujeitos que foram e continuam a ser historicamente
marginalizados tenham condicao enfim de contarem suas proprias versdes dos acontecimentos

historicos e de redescobrir suas préprias culturas.

Refletindo desde a antropologia sobre a presenca e a interferéncia de sujeitos
coloniais nos regimes de saber/poder que os oprimiram, Laura Cecilia Lépez (2013) destaca
que as politicas de acdes afirmativas, como € o caso do Teko Arandu, “tém servido, em varios
paises, para a minimizar os pesados custos sociais para as popula¢des que foram colonizadas,
externa e internamente, em Estados hoje considerados multirraciais e/ou multiétnicos” (p. 97),

além de serem uma ferramenta importante para construir e aprofundar ideais democraticos.

De acordo com a autora, na América Latina, estas politicas sdo transversais a todas
areas de elaboracdo de politicas publicas e sdo um passo importante para enfrentar, na era
pos-colonial, relacdes sociais hierarquicas de exploracdo e dominacdo constituidas durante a
expansdo colonial europeia e que ainda hoje persistem mesmo na auséncia do colonialismo
formal (LOPEZ, 2013), e se configuram também como uma tentativa de reparar danos
causados pela negligéncia do Estado no que se refere a garantia de direitos como justica
social, satde, educacdo, territdrios. (JARDIM, 2013).

De acordo com Denise Jardim (2013), as politicas afirmativas seriam entdo uma
possibilidade de enfrentar as formas de biopoder do racismo institucional que inviabilizam a
presenca de segmentos historicamente marginalizados nas instituicGes ao: 1) considera-los
como sujeitos inadequados as logicas institucionais; 2) ao retird-los de suas posi¢des de

sujeitos no mundo, desqualificando seus registros e linguagens proprias; 3) ao desqualificar os
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sujeitos que desafiam os limites das politicas universalistas, relegando-os a condi¢do de

excecdo. (Ibidem, p. 127)

Para a autora, a Constituicdo Federal de 1988 oferece a estabilidade necessaria para
que os instrumentos juridicos proporcionem formas de reparacao histérica e reconhecimento
social que visem a promogdo do bem comum, potencializando a capacidade das minorias® de
se inscreverem na economia politica da producdo (da diferenga) cultural e assim romper com
a invisibilidade a que foram relegados historicamente. Nesse sentido, conforme destaca, a
presenca de afrodescendentes e indigenas na condicdo de pares que interfiram na vida
académica e na formulacdo de politicas publicas é uma condicdo fundamental para a
promog¢do da dignidade humana e para a justica social que emergem como resultado do
aprimoramento democratico no pais, propiciando um debate que nos permite ‘“atualizar,
refletir e decidir sobre os rumos da cidadania no Brasil.” (JARDIM, p. 131), que, contudo,
vive um periodo de ruptura democréatica que coloca em risco um projeto de pais mais justo e
democratico, tal qual foi idealizado em nossa Carta Magna e que vem sofrendo ataques

contundentes principalmente no que se refere a garantia dos direitos sociais.

Tendo essa conjuntura em conta, destacamos também que a questdo da
interculturalidade ¢ um fio que permeia este trabalho, pois as intelectuais que aqui
trabalharemos passaram por seus processos formativos em uma faculdade que se propde
intercultural, a Faculdade Intercultural Indigena da Universidade Federal da Grande
Dourados. Foram convidadas ao didlogo sobre a trajetoria formativa escolar em nivel superior
por serem mulheres professoras, esposas, maes, liderancas em suas parentelas ou as Unicas da
familia a cursarem o ensino superior. E, principalmente, por serem egressas da Licenciatura
Intercultural Indigena da UFGD. Como destaca Laura Lopez (2013) em didlogo com
Catherine Walsh, ao pensar a interculturalidade é preciso partir da elaboracdo dos proprios
movimentos étnicos-raciais e ndo de instituicdes académicas, uma vez que ela deve responder
a projetos politicos pensados a partir da experiéncia vivida da diferenca colonial e ndo da

ideologia do Estado.

1 Embora seja um conceito em disputa semantica e politica, a no¢do de minoria tal como mobilizada por
Jardim (2013) esta vinculada as desvantagens e aos processos que historicamente reiteraram a marginalizacédo de
determinados grupos étnicos, como indigenas e afrodescendentes.
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Essa é uma discussdo, portanto, que estd presente no primeiro capitulo desta
dissertacdo e que nos indicam algumas chaves a partir das quais as e 0s intelectuais indigenas
em Mato Grosso do Sul vem pensado a interculturalidade a partir desta conjuntura histérica.
Frente ao exposto, a autora nos convida a pensar a universidade como uma arena de didlogo
intercultural de forma que “outros modos de se conceber como sujeito possam emergir € se
expressar para provocar uma transformagao institucional” (LOPEZ, 2013, p. 119), a partir do
compromisso politico, ético e epistémico de levar a sério os discursos e filosofias politicas de

negros e indigenas como uma forma de repensar 0 espaco académico.

Neste sentido, esperamos que este trabalho esteja em consonancia com esta proposta e
que possamos assim ampliar a arena de debate e dialogo para que multiplos modos de ser,
vivenciar e pensar 0 mundo emerjam em contextos institucionais. Os critérios para a selecdo
das interlocutoras foram a resposta a proposta da autora de cartografar as trajetorias escolares,
principalmente no ensino superior. As mulheres aqui apresentadas aceitaram expor as
condicdes, os desafios, as dificuldades e as subjetividades (re) produzidas ao longo da
formacdo escolar e do fortalecimento identitario étnico. Como irdo perceber na leitura, ao
mesmo tempo que desenhavam um curriculo especifico para o normal médio Ara Vera e para
a Licenciatura Teko Arandu os/as protagonistas desses projetos se (re)desenhavam enguanto
Guarani e Kaiowa. Vera Candau () afirma que essa é uma tarefa dos sujeitos na construcéo da
interculturalidade que “ (...) deve favorecer a consciéncia da propria identidade cultural que,

em geral, é dinamizada no contraste com o Outro, o diferente.” (CANDAU, 2009, p. 6-7).
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CAPITULO I - O TEKO ARANDU E OS PORQUES DA
FORMACAO DIFERENCIADA

A educacdo escolar esteve durante muito tempo atrelada ao projeto colonial e tinha por
objetivo a assimilacdo dos povos indigenas a sociedade nacional, sendo-lhes oferecidos
servicos educacionais para que deixassem de ser o que sdo. Acreditou-se durante um longo
periodo que através dos processos educacionais e da integracdo ao mercado de trabalho
nacional que os povos indigenas desapareceriam, diluir-se-iam nas camadas mais vulneraveis
da populacéo e um grande esforco foi feito para que este processo se concretizasse. (CUNHA,
2016; LUCIANO, 2006; PACHECO DE OLIVEIRA, 2006)

N&o obstante, eles estdo vivos e lutam por seus direitos. Neste novo contexto, a
educacdo escolar vem deixando de ser um projeto para indios e se torna um projeto dos
indios. Existe uma percepcao de que a escola, esta instituicdo prépria dos colonizadores, pode,
contudo, ser apropriada pelos povos indigenas com o objetivo de fortalecer seus projetos
socioculturais e abrir caminhos para 0 acesso aos conhecimentos ditos universais, cuja
compreensdo, segundo Gersem Luciano (2006), parece ser indispensavel para responder as

demandas geradas a partir do contato com a sociedade global.

Historicamente pode-se considerar que foi a partir da década de 1970 que o modelo
de politica para indio passou a ser combatida. A partir da luta dos movimentos indigenas e
dos projetos alternativos a politica oficial foram fomentadas novas politicas de Estado que
ganharam respaldo juridico e legal na Constituicio de 1988. Contra 0s projetos
integracionistas de educacao escolar, os povos indigenas conquistaram entéo o direto de terem
reconhecidos na escola suas linguas, suas culturas e seus processos proprios de ensino e
aprendizado.

Para o intelectual kaiowa Eliel Benites (2014), com a institucionalizacdo deste novo
paradigma surge o desafio e a necessidade de fortalecer a identidade, a cultura e os
conhecimentos tradicionais de cada povo em um processo continuo de didlogo com os saberes
ocidentais. A partir desta compreensao, a escola indigena passa a ver vista entdo como um
lugar de encontro entre saberes e culturas. Este encontro, entretanto, ndo se da livre de

disputas e contradi¢des. A escola, como um lécus de poder politico e epistemoldgico aponta
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para a “necessidade de construir novos aportes teoricos e pedagogias que deem visibilidade a
outras logicas epistémicas locais produzidas pela ‘colonialidade do poder’, as quais sdo
diferentes da logica dominante ocidental.” (BENITES, 2014, p. 73)

O autor ressalta que para a implementacdo deste modelo outro de escola indigena:
espaco de (re)descoberta, de (re)leitura e (re)valorizacdo de histérias e experiéncias
especificas, a figura do professor indigena tem um papel central e sua formagdo é um
elemento essencial sem o qual o projeto de educacgéo diferenciada ndo pode se efetivar., Neste
sentido, Benites (2014) entende que a formacdo especifica e diferenciada de professores
indigenas é de suma importancia e apresenta-se também como um grande desafio ja que
muitos deles foram formados pelo modelo assimilacionista de educacdo, tendo construido ai
suas subjetividades e suas concepgdes sobre a escola e a realidade. Desta forma, destaca que
antes que o objetivo de uma educacgéo escolar verdadeiramente kaiowa e guarani se concretize
— refletindo o teko pord, os valores, a espiritualidade, o jeito de ser desse povo —, € necessario
desconstruir o modelo de escola que esta posto e também desconstruir a mentalidade dos
professores que formam formados nesse modelo de escola.

Oguata pyahu, como aponta. Uma nova caminhada a ser construida. E a universidade,
ao ser em grande medida a responsavel pela formacdo destes novos professores, deve
propiciar espacos e ferramentas que os possibilitem desenvolver metodologias escolares
proprias, atendendo aos interesses da comunidade e no didlogo com as liderancas tradicionais
para que tome forma uma verdadeira educacdo escolar indigena; uma educacao decolonial e
emancipatéria que auxilie os povos indigenas a fortalecerem seu projeto coletivo de
sociedade, que fomente a luta pela terra e pelas demais demandas do movimento indigena.

No estado de Mato Grosso Sul, como ressalta o autor, o processo de formacao
especifica para os professores indigenas no caso dos Kaiowa e Guarani se deu a partir das
lutas e do movimento politico destes coletivos, que conquistaram, em 1999, o curso Normal
Médio Ara Vera (espaco/tempo iluminado); e posteriormente, em 2006, a Licenciatura
Intercultural Indigena denominada Teko Arandu (viver em sabedoria). E sobre o processo de

construcdo deste Gltimo, a Licenciatura Intercultural Indigena que nos debrucaremos agora.
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1.1 O curso de Licenciatura Intercultural Indigena — Teko Arandu e os outros modos

de estar na universidade

Criado em 04 de fevereiro de 2006, o curso de Licenciatura Intercultural Indigena —
Teko Arandu tem por objetivo a formagdo de professores das etnias Guarani e Kaiowa em
nivel superior de licenciatura. Como vimos, a formacao de professores indigenas é um passo
essencial para a consolidacdo da educacdo especifica e diferenciada e para a oferta de um
ensino intercultural e bilingue de qualidade que atenda as demandas das comunidades Guarani
e Kaiowd e que contribua para o fortalecimento e autonomia destas sociedades.

Podemos dizer que a criacdo de cursos superiores especificos para a habilitacdo de
professores indigenas comecou a se delinear na Constituicdo Federal de 1988 que vai pautar
um outro quadro juridico com relacdo aos povos indigenas. Nela estdo reconhecidos o direito
a diferenca e a autonomia bem como a necessidade de se romper com as politicas
integracionistas que visavam a eliminacdo das diferencas socioculturais até entdo realizadas

como politica de Estado.

Como destacam Denise Fagundes Jardim e Laura Cecilia Lépez (2013) as
universidades comecaram a ser democratizadas a partir das décadas de 1980 e 1990,
marcando uma outra relagdo entre os Estados nacionais e as ditas “minorias”. Até a questdo
da alteridade ndo estava em pauta e os Estados se queriam homogéneos, operando em regimes
de saber-poder coloniais. Oferecendo entdo a Constituicdo Federal de 1988 a estabilidade
necessaria para que os instrumentos juridicos proporcionem formas de reparacdo historica e
reconhecimento social, a presenca destes sujeitos nas universidades pode ser uma importante
ferramenta para romper com a invisibilidade a que foram relegados historicamente,
propiciando um debate que nos permite refletir sobre os rumos da cidadania no Brasil.

Se configurando desde 2001 como parte dos objetivos e metas do Plano Nacional de
Educacdo, a luta pela implementacéo de cursos especificos em nivel superior no Mato Grosso
do Sul comecou segundo Otoniel Ricardo, lider indigena vinculado ao MPGK e umas das
figuras atuantes no processo de construcdo do Teko Arandu, ainda nos anos 1980 quando a
discussdo sobre a educacdo que se gqueria construir nas comunidades indigenas que comeca a
tomar forma envolvendo professores, liderancas, fianderus e a comunidade em geral em
projetos de discussdo coletiva para pensar e debater sobre o futuro das comunidades. A partir

deste momento surgiu entdo a necessidade de que a formacdo de professores indigenas
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estivessem alinhadas com o projeto de avancar coletivamente nas comunidades e
contribuissem para o fortalecimento da lingua, da cultura e dos territérios kaiowa e guarani.
Diante da compreensdo que o modelo de escola e de formagdo de professores posto
ndo atendia as realidades concretas vivenciadas nas comunidades, comegou-se a pensar em
um curso especifico voltado para atender as demandas indigenas. Este curso foi denominado
Aré Vera (espago/tempo iluminado), o primeiro curso com a cara dos Guarani e Kaiowd, que
formava professores indigenas em nivel médio, habilitando-os para atuarem nos anos iniciais

do ensino fundamental.

Antes de sua criacdo, em 1999, a formacdo de professores indigenas era marcada pela
idealidade segundo Otoniel. Aulas eram pensadas para os professores indigenas e ndo
dialogavam com a realidade Kaiowa e Guarani. Foi o desejo de ter a realidade como base que
levou ao fortalecimento da luta por programas de formacéo de professores especificos.

A partir dele [Ard Verd] a gente construiu uma politica voltada as nossas
necessidades, que corresponde a nossa realidade. A realidade de cada local
de cada aldeia que a gente vive e mora. Ele foi pensado em trés eixos, que
eram sempre discutidos no Aty Guasu e no Movimento dos Professores: o
fortalecimento do nande nhe’e, que é a nossa lingua, do fiande reko, que € a

nossa cultura e do fiande Tekoha, nosso territério. (OTONIEL RICARDO,
2016)?

Como aponta Otoniel Ricardo, a lingua, a cultura e o territorio sdo elementos centrais
a serem discutidos e considerados tanto na formacao de professores quanto nas escolas das
comunidades, contudo, nas instituicdes padrdo — ndo especificas -, elas ndo entram em pauta.
Para Eliel Benites, foi entdo como uma resisténcia a pressdo homogeneizante que 0S cursos
especificos foram criados, sendo tanto o Ara Vera e o Teko Arandu projetos dos indios para
formar professores criticos e politizados que tenham condicdo de contribuir para o
fortalecimento da autonomia e sustentabilidade de suas comunidades se opondo ao projeto de

educacdo assimilacionista adotado ha muito como politica de Estado.

O fortalecimento da identidade étnica também € um fator importante bastante

observado entre aqueles que passaram toda sua trajetoria escolar estudando em escolas ndo

2 Vou usar 0 nome e 0 Ultimo sobrenome quando a citagdo recuada se tratar de fonte oral (palestras
gravadas, entrevistas e conversas informais). E quando for bibliografia seguirei a norma da ABNT.
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especificas e posteriormente ingressam em cursos diferenciados. Tendo formado suas
subjetividades em um contexto em que a colonialidade estd posta e identidade indigena é
subalternizada e silenciada a re-descoberta dos conhecimentos indigenas por vezes

assemelhasse a uma revelagao.

Como nos conta a professora Renata Casteldo, egressa da primeira turma do Ara Vera
e do Teko Arandu, apesar de ja ter cursado o nivel médio, ela decidiu ingressar no Ara Vera
pois como havia estudado em escola ndo-indigena e passado boa parte da vida fora da aldeia
esta seria uma boa oportunidade para conhecer sua cultura. Ela conta que muitos falavam que
era perda de tempo fazer o Ara, mas eu sabia 0 que estava fazendo porque estudei numa
escola ndo-indigena. Eu era indigena fisicamente, mas a minha mente tinha mudado. Eu

pensava s6 em mim e no melhor para mim. Nao pensava na comunidade!

Renata cresceu na igreja e na cidade. Seu pai achava que viver como indio era
retroceder, dizia que a sociedade ja era capitalista e ndo havia mais jeito. Possivelmente por
isso ela ndo tenha sido criada aldeia. Ficava 14 um tempo e depois ia para a cidade. Cresceu
com um casal de administradores de fazenda onde trabalhava seu pai. A escola ndo indigena e
religido evangélica compBem sua trajetoria seja intercalando seus curtos retornos a aldeia seja
na vida da cidade morando em casas de familia vinculadas a igreja.

Como eu sai da aldeia aos seis anos de idade e ndo tive mais contato,
ao voltar eu usava muito empréstimo, falava muito misturado. Na
época 0 meu pai carregava a gente da aldeia até a cidade para estudar.
Eramos em vinte e cinco alunos e iamos em uma caminhonete dodge
bem grandona. No comecam eram vinte e cinco, até que vinte se
casaram e 0 meu pai disse: eu ndo posso mais carregar vocés s com
cinco!”, entdo eu fui para a cidade, fui para Tacuru. L4 achei servico
na casa de uma senhora que era da igreja. Fiquei 14 e fazia todo o tipo

de servico. Cuidava de crianca de dia e estudava a noite. (RENATA
CASTELAO, 2018)

Na escola da cidade Renata conta ter sofrido assédio e preconceito, expressos em
afirmagdes do tipo “as indias vocé pega facil!”. Morando em Tacuru e cursando entéo o
oitavo ano na escola, chegou um missionario onde meu pai morava e falou que seria melhor
morar com ele em Dourados. O missionario disse que em Dourados ela ndo precisaria ficar

sofrendo, que escola era perto e que Renata cursaria concomitantemente o Instituto Biblico e a
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escola. Quando ele foi conversar com o meu pai ele falou que eu faria os dois juntos, mas

chegando la ele ndo deixou. Comecei a fazer o Instituto Biblico, entdo, que durou trés anos.

Apds concluir o Instituto Biblico, em 1993, Renata foi convidada para dar aulas na
comunidade indigena de Taquaperi, no municipio de Coronel Sapucaia/MS. L& se casou,
comegou a dar aula e a participar do Movimento Indigena. Ela recorda que no primeiro dia de
aula também agia como ndo-indigena e falava na lingua materna poucas coisas, usava mais 0

portugués.

Quando eu me casei, 0 pai das meninas [Otoniel Ricardo] também nédo
era de luta, depois que foi para o Ard que comegou também. Entdo a
gente comegou a acompanhar. Nas noites politicas nds sempre iamos e
na turma do Ard Vera estavam pessoas com mais idade, mais
experientes. Era o Anastacio, a Léia... nfo tinham muitas pessoas
novas. Entdo quando era noite politica todo mundo ficava ali para
discutir seu ponto de vista, 0 que a gente tinha que fazer e como para
melhorar a educagio.(RENATA CASTELAO, 2018)

No meio destas discussdes politicas entre os professores em formacéo pelo Ara Vera

surge entdo a proposta de um curso de nivel superior que atendesse a realidade indigena. O

Teko Arandu comeca entdo a ser pensado. Conforme explica Renata, o projeto inicial do curso

foi entregue para a UEMS, mas por questdo de divergéncia sobre os rumos da construcéo do

curso, em dado momento o Movimento Indigena retira a proposta da Universidade Estadual e

comeca a dialogar com a UFGD, universidade que naquele momento se mostrava mais aberta
as propostas e reivindicagdes indigenas.

O Otoniel estava acompanhando toda a discussdo e por isso eu fiquei

muito préxima da luta. N6s tentamos dialogar varias vezes com eles

[UEMS]. Uma vez nés marcamos uma reunido para discutir o projeto,

enchemos carro, van e fomos. Chegando |4 eles falaram que s

receberiam duas pessoas, era s para 0 Anastacio e o Rosenildo

entrarem. Ai noés falamos: “Ou entra todo mundo ou ndo entra

ninguém! O projeto é nosso e nds queremos do nosso jeito, ndo do

jeito de vocés!”. Eles ndo queriam deixar a gente entrar mas acabou

todo mundo entrando. Eles falavam que teria que ser do jeito deles, do

jeito da instituicdo. Entdo no6s falamos que retirariamos o projeto.

Demorou um tempo e nés fomos discutir com a UFGD. (RENATA
CASTELAO, 2018)

Na discussdo com a UFGD nés falamos que queriamos do nosso jeito e que ndo era
para mudar o projeto porque ele era diferenciado para atender a nossa demanda. Falamos

que aquela era a universidade que nds queriamos!, conta Renata. Otoniel explica que durante
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quatro anos o Movimento de Professores Guarani e Kaiowa (MPGK) e o Ara Vera seguiram
em luta discutindo o Teko Arandu em uma politica que envolvia a todos: Movimento, Aty
Guasu, professores, Funali, a universidade, a UCBD, o MEC. Todas estas instituigdes reunidas
pensando na construcdo de uma licenciatura indigena que contribuiria ndo s6 para a formagéo
de professores, mas também para a formacdo de liderangas comprometidas com um futuro
melhor para suas comunidades. Nas palavras de Otoniel: o objetivo com a licenciatura € esse:
que a gente venha se formar e voltar preparado para nossa comunidade. Preparado para
intermediar nas relagcbes com a sociedade ndo-india e preparados para fortalecer a luta pela

lingua, cultura e, principalmente, pelos territérios tradicionais.

As liderancas de todas as comunidades esperam que nos, professores, 0s
ajudemos a acompanhar todos os procedimentos. N6s ndo podemos ficar s
entre as quatro paredes da sala de aula. N6s que somos professores somos
intermediadores da nossa comunidade. Nés orientamos nossas comunidades.
Como € que temos que caminhar, como é que temos que avangar na nossa
luta, na questdo da demarcacdo da terra, na questdo politica, na salde,
seguranca publica, no nosso movimento social. Como € que estao essas coisas
a nivel nacional? VVocés aprenderam e estdo aprendendo aqui na Universidade!
Por isso é que nds chamamos a universidade de Teko Arandu. Nossos saberes,
nosso nhe’e, nosso teko e nosso tekoha. Isso ndo pode esquecer! (OTONIEL
RICARDO, 2016)

Otoniel destaca que é preciso que a escola, a comunidade e a universidade andem
juntas, unidas. Sobre o impacto gerado pela formacdo de professores em cursos especificos
cle destaca: “Eu acredito que daqui para frente nés vamos mudar o rumo e preparar nossos
alunos para a luta, para guerra.” Destacando a primazia da luta pela demarcacéo das terras
indigenas, aponta: “nossa luta é a demarcacdo de terra! Sem ela a gente ndo consegue

avangar!”

Com base nestes relatos é possivel pensar que no seu contexto de criacdo havia um
projeto para o Teko Arandu. “O sonho de uma Faculdade Indigena.” Passados mais de 10
anos desde a implementacdo, 0 curso parece estar agora em um processo de revisdo dos
caminhos até aqui trilhados. Esta percepcdo ficou bastante evidente em uma reunido ocorrida
no dia 5 de Julho de 2017 com o intuito de discutir o Projeto Coletivo de FAIND. Na ocasido
foi possivel perceber que a Faculdade esta perpassada por intensas disputas internas entre 0s

docentes do curso e que apesar de ser entendida como uma importante ferramenta de luta,
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principalmente por sua capacidade de instrumentalizar as liderancas indigenas para gerirem
suas comunidades de forma mais autdnoma, hd muitas questdes que precisam ser discutidas e

superadas para que ela entre em sintonia, de fato, com anseios do movimento do indigena.

Convocada em um contexto de pré-eleicdo para a direcdo, esta reunido foi marcada
principalmente por trocas mutuas de hostilidades entre grupos de docentes politicamente
opostos e por demandas e encaminhamentos feitos por representantes indigenas. No que se
refere aos docentes, muitas criticas foram feitas aos limites do Projeto Coletivo de FAIND,
uma vez que nem todos os profissionais se sentiam satisfatoriamente contemplados por esta

discusséo.

A polarizacdo entre os docentes do curso poderia atrapalhar o cumprimento das
reivindicacdes do movimento e a utilizacdo plena do potencial que a faculdade poderia ter.
Assim, 0s representantes indigenas presentes na reunido assumiam por vezes um discurso
conciliador enfatizando a necessidade de que estes conflitos fossem superados para a
universidade pudesse corresponder ao que se espera dela desde que o projeto de sua criacéo

comegou a gestado pelos movimentos sociais.

Conforme explicou-me a professora Maria Aparecida Mendes, professora da FAIND
que acompanhou o processo de construcdo do Teko Arandu, “quando a licenciatura entdo
entra para a universidade, ela entra enquanto movimento organizado. Era uma proposta do
movimento para universidade” e, portanto, eles inclusive pautaram o modelo de vestibular,
compunham uma comissdo interinstitucional onde se discutia o curso tendo representantes do

movimento indigena, articulavam parcerias com outras instituicoes.

Teodora Souza, professora da etnia Guarani com vasta experiéncia na pauta da
educacdo escolar indigena e ex-membro da Comissdo Nacional de Educacdo Escolar Indigena
(CNEEI/MEC), compreende que desde sua criagdo 0 Curso passou por varios momentos,
sendo inicialmente caracterizado pelo estreito relacionamento com o Movimento Indigena e
marcado pela participacdo ativa desse segmento nos processos decisérios. Entretanto, ela

entende que com a institucionalizacédo este trabalho coletivo foi se perdendo.

Eu falo assim que quando institucionalizou o curso, a gente teve menos
participacdo indigena. Quem esta trabalhando aqui a mais tempo sabe que se
discutia sempre antes de ter o curso, de ter a etapa, tinha aquele momento da
fase preparatéria. Sempre vinham professores indigenas, aqueles que ja
tinham saido da formagdo e aqueles que estavam no processo de formacao
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também. Era realizado de forma mais coletiva, né? Isso era realizado no
comeco do curso e com o tempo foi se perdendo. (TEODORA DE SOUZA,
2017)

Apesar de ndo ter cursado o Teko Arandu, Teodora de Souza vem acompanhando este
processo, pois foi cedida pela Secretaria Municipal de Educacdo de Dourados/MS para a
Faculdade Intercultural Indigena, na qual coordena o Programa Ac¢do Saberes Indigenas na
Escola. As falas de Renata Casteldo, egressa da primeira turma do Teko Arandu e do Ara
Verd, também sinalizam para a mesma questdo. Renata entende que as duas primeiras turmas
que sairam do Ara Verd e idealizaram o sonho de uma Faculdade Indigena eram mais
politizadas. Por seus egressos serem compostos por pessoas com um perfil de mais idade e
mais experiéncia de luta, quando a universidade tentava adequar os indigenas a sua légica
havia embates e os académicos indigenas reivindicavam que o curso deveria ser diferenciado
e se adequar a realidade indigena. Explicitando um pouco mais sobre a forma de
funcionamento do curso ela conta:

Antes da etapa universidade tinha uma etapa preparatoria. Vinha o
pessoal de vérias aldeias. Vinham pelo menos umas doze, quinze
pessoas. E entdo a gente discutia o que ia estudar, discutia se as coisas
estavam andando do jeito que a gente queria... A gente ndo tinha
medo! E, agora, acompanhando os colegas, parece que daquela época
para ca decaiu bastante! Sabe por que? Porque na nossa época, quando
vinham com o pensamento: “a universidade ¢ a universidade, os
indigenas tém que se adequar ao nosso modelo”, a gente discutia!
Falava: “nao! vocé veio sabendo que ¢ diferenciado, entdo é vocé que

tem que se adequar com a nossa realidade!” (RENATA CASTELAO,
2018)

Renata conta que a area de linguagens era particularmente permeada por conflitos. O
pessoal da linguagem até brincava: “é muita linguaruda!’, porque a gente ndo aceitava o
que queriam nos impor”. Frente as exigéncias para se adequar a universidade muita luta foi
travada para que o curso se desenvolvesse em consonancia com a proposta inicial de
fortalecer a lingua, a cultura e os territorios Kaiowd e Guarani. “Quando falavam: ‘vocé tem
que se adequar a universidade’, eu falava: ‘ndo! nés ndo vamos aceitar o que vocé estda
dizendo!’ Nado era desfazendo do conhecimento, é porque a minha realidade é uma: eu moro

na aldeia, entdo tem que ser diferente!”
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Anastécio Peralta, importante lider politico no ambito da educagdo escolar kaiowé e
guarani e figura que esteve a frente da luta pela licenciatura intercultural aponta que falta ao
Teko Arandu discussdo politica ¢ sem ela ¢ muito dificil obter avangos, “porque indio ndo
tem dinheiro, a for¢a dele esta na uniao!” NOs anos iniciais do curso também, como aponta a
professora Maria Aparecida de Oliveira Mendes, a formacéo politica era bastante forte e por
vezes os calendarios do Ara Vera e do Teko Arandu coincidiam. Por conta do calendario
comum, as noites politicas e culturais chegavam a reunir cerca de duzentos indigenas. Essas
noites também compdem as memdarias das intelectuais kaiowa e guarani. Vejamos o que nos
fala Marlene de Almeida, professora guarani kaiowa egressa da primeira turma do Teko

Arandu:

Nas noites politicas a gente sentava e cada um falava de um tema. Por
exemplo, se fosse agora a gente ia falar da politica dos direitos dos
povos indigenas. Se fosse hoje, né? Entdo a gente sentava e falava do
que a gente ia discutir naquele dia. Era quarta feira que acontecia.
Quando alguém tinha alguma informacdo para passar, a gente sentava
14 e discutia sobre isso. De la também saiam alguns documentos. Nas
noites culturais nés preparavamos algumas apresentacdes. Um verso,
uma musica, uma danca. Uma apresentacdo cultural mesmo. Era legal
também isso ai. Das noites politicas eu gostava mais porque eu
aprendia mais. O Otoniel estava sempre |4 coma gente, nos
incentivando, passando informacGes para a gente. Ele falava que nds
seriamos um povo autdnomo. Foi ali que eu aprendi essas coisas. Era
engracado! As vezes as pessoas ficavam quietinhas em um canto, mas
depois da noite politica parecia que a mente se abria. (MARLENE DE
ALMEIDA, 2017)

A fomentacdo das discussdes politicas, tdo reivindicada no Teko Arandu, parece ser
fundamental para a formacdo de uma elite intelectual com capacidade critica para
compreender 0s processos historicos através dos quais os Kaiowa e Guarani foram
subalternizados e, a partir de uma apropriacdo da prépria historia e identidade, fortalecer as
lutas que reafirmam os direitos coletivos constitucionalmente reconhecidos. Nesse sentido,
parece haver uma clara associacdo entre os cursos especificos de formacdo de professores e
uma base de militancia politica no interior destes coletivos. Esta pelo menos parece ser a
proposta do Movimento com relagdo ao “sonho de uma faculdade indigena”, contudo, as

criticas direcionadas a FAIND durante este processo de revisdo colocam em Xxeque a

capacidade do curso de contribuir para este projeto.
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Na falta de uma formagdo adequada, que corresponda aos anseios do movimento
indigena e das comunidades, a FAIND formaria entdo professores que funcionam como mao
de obra barata para o sistema, ou nas palavras de Anastéacio Peralta, pedes. Pedo de prefeitura,
pedo de estado e da prépria FAIND .

A gente é muito centrado tecnicamente, na escrita e a gente ndo
discute politica. Discute uma noite politica, uma vez por semana, vai
trés, quatro discutir e trés, quatro professores daqui para escutar, né?
Entdo eu vejo que a gente tem que ser mais politizado para poder
avangar. Porque vocé acaba se formando pedo de prefeitura, pedo de
estado, pedo de FAIND. Vocé ndo forma as pessoas para serem mais
criticas. Entdo eu vejo que precisa mudar esse pensamento.
(ANASTACIO PERALTA, 2017)

Anastacio Peralta destaca que é importante que o0s povos indigenas se formem
politicamente e que construam estratégias de discussdo coletiva com as comunidades. Se 0s
indigenas ndo tém dinheiro o que resta € a unido, defende. Os povos do campo, parceiros
nesta luta, se encontram na mesma situagdo. “A unido que faz a forca. Entdo a gente precisa
ter uma estratégia de coletividade! Como é que trabalha junto? Porque o individualismo a
gente sabe que esta dominado. Que a universidade nos instrumentalize ndo sO
pedagogicamente, mas também politicamente”, €is 0 que deseja Teodora de Souza como
projeto para a FAIND. Um espaco de discussdo e formacéo politica que una indigenas, povos
do campo e demais segmentos invisibilizados de nossa sociedade, fortalecendo as lutas das

ditas minorias para que estas tenham resguardados seus direitos e para que sejam respeitados.

Acho que a luta deve ser coletiva porque quando a gente pensou nessa
faculdade intercultural era uma forma de visibilizar também a presenca dos
indigenas na universidade federal. E eu acho que a presenca do pessoal do
campo vem fortalecer essa identidade também. Entdo a gente espera que
todos da FAIND apoiem essa causa e eu acho que a tendéncia seria, pelo
menos a tendéncia nossa de indigena, a de ampliar a participacdo dos
indigenas, do campo e de outros segmentos para que tenham acesso a
universidade, para que tenham visibilidade e que sejam respeitados. Para
isso a gente precisa juntar forcas. E nesse sentido que a gente tem que
pensar. Como o tema hoje era “Que projeto a gente quer para a FAIND?”, eu
estou colocando a minha visdo indigena. E é o fortalecimento mesmo da
presenca dos invisibilizados dentro da universidade. E a universidade ajudar
nessa construcdo de conhecimento para que as “minorias”, entre aspas,
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tenham condi¢@es lutar, porque a gente sabe que cada vez mais os direitos
estdo se acabando, entdo que universidade nos instrumentalize ndo sé
pedagogicamente, mas também politicamente. (TEODORA DE SOUZA,
2017)

Embora Teodora de Souza considere 0s avangos que ocorreram em decorréncia da
institucionalizacdo, como a regulamentacdo do curso, a criacdo de um prédio proprio e a
formacdo de cerca de 500 professores Kaiowéa e Guarani, ela entende que este processo teve
também seu lado negativo, como a diminuicdo da participacdo indigena e a desvalorizacdo
dos conhecimentos tradicionais, 0 que se caracteriza como perdas lamentaveis uma vez que
estes eram eixos centrais discutidos pelo povo Guarani e Kaiowa. Desta perspectiva,
reivindicar a participagdo indigena nos processos decisorios da universidade seria retomar a
dimenséo do trabalho coletivo, aspecto central para que a educacao escolar cumpra seu papel

nas comunidades.

No6s entendemos que estamos reivindicando nossa participacdo. Eu sei que
isso estd no regimento da universidade e eu acho que agora é momento de
acontecer porque nds precisamos melhorar no sentido de uma participacao
mais efetiva. Entdo eu proponho que retomar esse trabalho coletivo €
importante. Sempre ter indigenas quando vai discutir um projeto, uma
proposta ou mesmo metodologia. E como a gente vai melhorar? A gente sé
vai melhorar quando vocés, ndo-indigenas e gestores, ouvirem a gente.
Vocés também tém autonomia para discutir e tomar as decisdes, mas a gente
ndo quer participar sé da eleicdo, n6s queremos participar das decisdes
também. (TEODORA SOUZA, 2017)

Além da reivindicacdo pela participacdo indigena nos processos decisorios da
faculdade e a explicitacdo da necessidade de uma formacéo politica consistente para avancar
coletivamente, criticas também foram tecidas sobre os limites da interculturalidade. Sendo o
espaco fisico o intermediador das praticas interculturais, Eliel Benites destaca a necessidade
de repensar o espaco da faculdade para que o prédio tenha condi¢bes de melhor comportar as
atividades e a presenca dos mestres tradicionais e as praticas préprias dos Kaiowa e Guarani,
bem como ressalta a necessidade de maior valorizacdo dos conhecimentos tradicionais no
curriculo universitario. A este respeito, Eliel diz que muito se fala em interculturalidade, mas

pouco se tem feito para que ela se efetive na prética.

28



Eu vejo assim, que em nome da interculturalidade, de buscar o
conhecimento, na pratica estamos aprisionando ainda os indigenas. A
minha critica vai nesse sentido. Porque é mais facil, né? A gente ndo sabe
muito bem o que fazer, entdo acabamos mesmo fazendo o que se
conhece. Entdo, avancar nesse sentido € avangar coletivamente. Por
exemplo, ndo tem espago para o rezador. Ndo tem no curriculo um
trabalho para o rezador. Ele vem somente conforme alguém j& pré
colocou as agOes deles. Ou seja, ndo tem no curriculo um sentido de
maior valorizagdo dos conhecimentos tradicionais. A gente fala sobre a
interculturalidade nesse espaco, mas parece que € uma espécie de
laboratério. Vocé quer que o indio viva a interculturalidade, mas ndo os
agentes executores. (ELIEL BENITES, 2017)

Outra questdo que deve ser observada segundo Eliel, se refere ao sucesso dos
académicos indigenas, pois considera que ha um problema fundamental na avaliacdo que se
faz dos académicos uma vez que o sucesso ¢ medido pelo “grau de adequacdo dos indigenas
ao sistema do conhecimento ocidental”, mesmo que este ndo seja o discurso adotado pela

instituicdo. Em sua reflexdo, cabe aqui perguntar: “Para onde estamos caminhando?”

Com todo o aparato da FAIND, do Teko Arandu, toda a institucionalizacdo,
toda uma discussdo, para onde caminhamos? Serad que mais para 0
conhecimento ocidental, para o jeito ocidental, ndo indigena? As pessoas que
compdem o corpo docente sdo muito interessantes, ndo podemos negar isso.
Cada um tem um conhecimento muito importante. Mas isso ndo basta para
pensar para gque lado nos estamos seguindo com a FAIND. Entdo ha essa
avaliacdo sobre o sentido do indio que consegue muito sucesso na FAIND, o
indio que tira nota 10... sera que é isso mesmo? Ou é diferente? E preciso
olhar em que sentido isso é um avanco e em gue sentido isso ndo é avango.
(ELIEL BENITES, 2017)

Para a valorizacdo dos conhecimentos indigenas, um dos encaminhamentos feitos por
Teodora se refere a garantia na matriz orcamentaria do curso para que as liderancas
tradicionais estejam presentes na universidade. Embora ela entenda que o papel de cobrar dos
Orgados competentes seja dos indigenas, ela aponta que € importante que o Movimento
Indigena possa contar com a contribuicdo da FAIND no sentido de levar essas demandas as
autoridades competentes, “de forma diferenciada, porque a gente sabe que o curso é
diferente, para grupos diferentes e também os planos, as estratégias, os gastos também sao

’

diferentes.’

Os representantes indigenas presentes na reunido pautaram também a necessidade de

pensar 0s critérios para o ingresso Teko Arandu. Para Teodora de Souza é preciso rediscutir e
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reelaborar os critérios do vestibular indigena e o processo de selecdo de professores para o
curso, pois quando nés discutimos inicialmente o projeto era para que a gente buscasse
fortalecer os nossos valores, 0s nossos conhecimentos, sem deixar também de ter esses
conhecimentos ocidentais. A respeito especificamente do vestibular indigena, Renata Castelao
enfatiza a importancia de se considerar a relacdo orgéanica entre os professores indigenas em
formacdo e as comunidades. Aponta também que a capacidade deciséria das liderancas fica
comprometida em virtude dos processos seletivos que privilegiam a nota dos académicos em
detrimento do comprometimento com suas comunidades, o que contraria, segundo a
concepcdo de Anastacio Peralta, o proprio sentido de estar na universidade que é ajudar na

comunidade.

Anastécio, representante indigena reconhecido por seus patricios por sua larga
experiéncia de luta no movimento indigena foi o mais critico quanto aos resultados obtidos
durante os dez anos de existéncia do curso. Para ele, os conhecimentos aprendidos na
universidade deveriam servir para responder as necessidades de seu povo, na prética.
Contudo, isto ndao tem acontecido ou seus efeitos sao incipientes. Entdo ele questiona: “quem

estuda que fica para trds ou quem ndo estuda que vai para frente? ”

Quando a gente ndo tinha professor indigena as liderangas tradicionais que
ndo sabiam nem ler nem escrever mexeram com o mundo incluindo dois
artigos na Constituicdo Federal de 1988 que asseguravam nossos direitos! E
hoje a gente tem varios professores que ndo conseguem plantar um pé de
mandioca para matar a fome. Entdo o que é que a gente faz com isso?
(ANASTACIO PERALTA, 2017)

Anastacio destaca que os professores indigenas precisam ser bem formados e precisam
sair da universidade preparados para a luta. Apesar das criticas, ele afirma: “Estamos bem
armados. Estamos com a flecha e com a lan¢a na mdo... as vezes so estd precisando dar uma
afiada na ponta da lanca para a gente pode melhorar!” Para uma mudanca significativa
acontecer, Teodora aposta que a solucdo passa pela participacdo efetiva dos indigenas nos

processos decisorios da faculdade.
A gente ndo nega todos 0s avangos que teve, tem e vai ter, e a gente valoriza
também o apoio dos ndo-indigenas nessa luta, mas a gente entende que o

curso pode ajudar a potencializar mais 0 movimento indigena no sentido de
ter uma mudancga de atitude. Como falou o Anastcio, a gente ndo estd
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percebendo muito na base nenhum enfrentamento para construir a educacéo
escolar indigena que valorizasse a cultura indigena. Eu tenho varias
experiéncias escolares em que os professores indigenas ndo tém uma tomada
de decisdo sobre qual escola indigena eles querem. Entdo, a nossa proposta é
que o curso de magistério tanto quanto a licenciatura ajudasse os indigenas a
terem mais clareza, uma participacdo mais efetiva na base. (TEODORA DE
SOUZA, 2017)

Para fomentar a participacdo politica nas bases, Delfino Borvao, representante
indigena Kaiowa, aponta que seria interessante a proposta de organizar um momento aldeia

para discutir coletivamente as questBes politicas com as comunidades.

Nesse sentido, a faculdade apareceria tanto na aldeia quanto no espaco
da FAIND. Uma ideia de evento é, por exemplo, uma reunido politica.
N&o s6 politica, noite politica e noite politica cultural como aqui. Mas
que l& na aldeia a gente pudesse programar uma reunido politica com
os professores, com a comunidade. SO pelo fato de vocés estarem
apoiando no6s, eu acho que isso seria muito bom. E ai nessa
articulacdo, a gente espera discutir como a gente poderia melhorar a
aldeia.(DELFINO BORVAO, 2017)

Fazendo um balanco do Teko Arandu ele aponta que “a faculdade indigena ta indo
bem e 0 que falta é a gente somar mais parceiros e fortalecer.” Pensando em um processo de
construcdo de luta de uma perspectiva mais ampla, Delfino destaca o fortalecimento do
movimento indigena em sua conexdo com a Universidade e a necessidade de que novos
parceiros cheguem para somar na luta. Diante dos conflitos internos a prépria faculdade ele
pede: “se houve desavenca, se houve grupo, se houve conflito aqui, vamos esquecer isso,
vamos comecar do zero, vamos pontuar coisas que melhorem a educacdo da faculdade

indigena que é do povo Guarani Kaiowd.”

Dentre muitas questdes a ser problematizadas nos pontos levantados nessa reunido de
avaliacdo e planejamento para um novo mandato de direcdo da faculdade ponho em foco o
eixo norteador e transversal da interculturalidade estrutural para o projeto de formacdo
diferenciada e especifica. Para Candau (2009), que Vvé a interculturalidade como um caminho

complexo e original em construcdo na América Latina,

(...) a interculturalidade deve promover um didlogo em bases igualitarias, e
isto ndo se deve dar como pressuposto e sim ser favorecido pelo proprio
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processo intercultural, empoderando-se quando necessario 0s grupos que
necessitem uma maior afirmacdo de sua identidade, para que a igualdade
possa ser construida e afirmada na propria interacdo intercultural.
(CANDAU, 2009, p. 7)

Sdo as bases igualitarias — participacdo efetiva das liderancas Guarani e Kaiowa e
dos/as professores/as egressos/as, dos/as rezadores/as enquanto mestres tradicionais em suas
comunidades e sujeitos da formacdo, ampliacdo do dialogo da FAIND com as liderancas nas
comunidades para fortalecer o Movimento Indigena e 0 MPGK — que vdo produzir

empoderamento dos grupos no processo de construgdo da interculturalidade almejada.

1.2 Outros espacos formativos possiveis: formatura e formagdes

No decorrer do trabalho de campo fui cartografando outros espacos formativos pelos
quais circulam os Guarani e Kaiowd, especialmente as mulheres. O Programa Saberes
Indigenas na Escola e suas a¢Ges foi um desses espacos possiveis, bem como um evento
realizado em parceria entre a UFGD e a UEMS, que reuniu mulheres indigenas Guarani,
Kaiowd, Terena e ndo indigenas para refletir sobre tematicas que estdo em suas demandas. A
sala de aula da turma 2017 foi outro espaco de convivéncia no curso. Vou iniciar pelo
Programa e em seguida trarei 0 Seminario de Mulheres Indigenas de Mato Grosso do Sul e

uma sala de aula.

e Formacdo do Programa Saberes Indigenas na Escola

O Programa é uma politica recentemente implantada no Brasil e tem como objetivo
fortalecer as escolas indigenas a partir da elaboracdo de reflexdes sobre o curriculo
diferenciado e especifico, com foco na producdo de material didatico para subsidiar as
atividades dos/as professores/as, que trabalham com as séries iniciais do ensino fundamental.
A Coordenacdo do Programa no MS, em sua pagina na internet, informa que se formou no
estado a Rede MS da Ac¢do Saberes Indigenas na Escola, composta por vérias Instituicdes de
Ensino Superior (UFMS, UFGD, UEMS e UCDB), responsaveis por acdes de formacéo
continuada com professores indigenas das etnias de dois Territorios Etnoeducacionais, Povos
do Pantanal e Cone Sul. A agéo coletiva e em rede visa apoiar a formagdo continuada de

professores indigenas em letramento, numeramento e producdo de materiais didaticos para
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uso nas escolas indigenas. (https://www.saberesindigenasnaescola.org). As acbes

programadas se encontram na agenda disponivel na pagina, que foi por mim acessada.

Durante os dias 06, 07 e 08 de julho de 2017, acompanhei na FAIND uma formacao
do Programa Saberes Indigenas na Escola cujo foco seriam os problemas envolvidos no
letramento e alfabetizacdo etnomatematica. Presentes estavam orientadores, formadores e
gestores publicos para compartilhar ideias e préticas.

Pensando sobre a funcdo da matematica para as comunidades indigenas, Anastacio
Peralta aponta que ela deveria “ajudar a gente a sair da miséria, erguer a gente.” Os
professores que atuam nas comunidades colocam um problema, pois as criangas tém muita
dificuldade de aprender em grande medida porque a crianga aprende um jeito na casa e outro
na escola. Considerando a premissa de que o problema esteja na escola, ndo em casa, a
questdo transborda para o problema do método. Como fazer para ensinar uma matematica que
faca sentido, que corresponda a esta realidade?

Para ajudar a pensar esta questdo, o rezador Valdomiro Aquino esta presente. Apods
cantar o Canto da Alegria, Valdomiro comeca a contar em sua lingua materna. E assim que
ensina matematica. Uma etnomatematica para os Kaiowa e Guarani deveria colocar questdes
como o tamanho das rogas, 0 espaco necessario para plantar, a quantidade necessaria para
sustentar as familias e as festas. Junto ao conhecimento ocidental, Valdomiro esta la: “a
mandioca se planta a um passo, o milho meio passo.” A professora complementa, a crianca
pode fazer um buraco, da para ensinar a noc¢ao de fundo e raso. Um outro diz, para as criangas
maiores podemos ensinar sobre a no¢do de tempo a partir da passagem da lua. Valdomiro
sugere que as criangas cantem nas rocas, como se fazia na educacao dos futuros caciques. Ao
que Anastacio remenda que “para isso o professor tem que ter roga.” Se queixando por estar
ha “vinte anos” tentando levar uma horta para a escola, Anastacio comenta que sdo os
proprios professores que ndo querem, “eles dizem que ndo precisam pegar em uma enxada,”
explica.

O tema roca estava muito presente na formacdo, e segundo Valdomiro ela esta
intrinsecamente relacionada ao saber viver. “Sabe viver quem sabe plantar, produzir.” Se
lembrando dos tempos passados, “quando ndo tinha bolsa,” Valdomiro lamenta: “Hoje 0s
indigenas s6 querem mercado. Porque antigo ndo tem bolsa. Trabalha no braco mesmo. Néo
tem trator, ndo tem nada. SO brago mesmo.” Questionados sobre o motivo de ja ndo se plantar

nos dias de hoje, um professor compartilha o que ouviu um aluno falar: “A gente ndo planta
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porque vem outro roubar,” alguns dos presentes acenam afirmativamente, confirmando a fala
do professor.

Dentre uma discussdo e outra, os formadores sdo convidados a compartilhar como eles
imaginavam a escola. Anastacio Peralta responde que ela deveria ser um paraiso, um lugar de
aprendizagem, ser mais aberta para a comunidade. “Uma m&e comum, uma mée de todos, da
comunidade em geral.” Maria de Lourdes imagina a liberdade.

Nos estamos em quatro paredes, cadeira uma atras da outra e os alunos acham
que o professor sabe tudo. Isso tinha que mudar, porque os alunos se sentem
oprimidos. E como os indigenas sdo timidos, essa é a politica deles, isso é
dificil mudar. Entdo eu acho que a palavra que deveria definir a escola é
liberdade. (MARIA DE LOURDES NELSON, 2017)

“Meu sonho passa por uma educagdo diferente. Uma liberdade. Uma coletividade. E
produzir, ne?,” diz Silvio. “E 0 mais importante é brincar, né?,” complementa Cristina.
Buscando responder o porqué as criancas indigenas apresentam problemas para aprender
matematica, um professor retoma a questdo da liberdade e a necessidade de aprender pela
pratica. Para ele, a solucdo é tirar os alunos das quatro paredes e leva-los para a roga, “eles
vao aprender, porque aquilo faz parte do contexto indigena,” diz. “Esse € o sonho da

educacgdo escolar indigena, para a gente conseguir libertagdo.’

e Formatura Teko Arandu — Turma 2012

A manha do dia 28 de julho de 2017 é de festa. A turma de 2012 esta se formando e o
auditdrio central vibra, ganhando novas cores e sons durante a ceriménia de outorga de grau.
A abertura é realizada mestres tradicionais, que rezam jehovasa, dancam e convidam aqueles
que compdem a mesa para também fazé-lo. Ao som das takuaras e mbaracas um rito de
passagem se efetiva. Uma mulher foi escolhida para oradora da turma. Para ela, apesar de
tantas batalhas enfrentadas a luta estd apenas comecando. Considerando a formacdo uma
vitoria ela aponta: “Isso € uma conquista de cada um de nos. Aqui tem mée e tem pai que
deixou seus filhos, tem académicos das retomadas. Eu digo a vocés: vamos a luta, vamos a
guerra... ndo vamos parar!” O juramento, um dos pontos altos da cerimdnia reafirma o
compromisso e é pronunciado tanto em portugués como em guarani.

Juro,
Como professor guarani kaiow4,

Contribuir para a luta do meu povo,
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Fortalecendo a nossa identidade,
Mantendo a nossa lingua,

Nossa propria forma de viver.
Através de nossa préatica educativa,
Construindo um caminho de sustentabilidade,
Onde podemos retomar,

O sonho da Terra Sem Males.

Com autonomia,

Com fartura,

Com alegria,

Criancas sadias,

Jovens felizes.

Mas,

Para alcangar essa Terra Sem Males,
Precisamos de terra,

Das nossas Terras Tradicionais. Juro!

(Juramento proferido durante Cerimonia de Outorga de Grau, dia 28 de
Julho de 2017)

Os parentes vao registrando 0 momento com celulares e maquinas em punho. Ao som
de Almir Sater, masicas tradicionais e eletrénicas, os cinquenta e seis formados recebem seus
diplomas. Ao recebé-lo, alguns o chacoalha da parte de cima do auditorio o que gera uma
resposta composta por aplausos, gritos efusivos e o som de mbaraca.

O professor Andérbio Martins, da Area de Linguagens, foi escolhido como Paraninfo
da turma e ap0s iniciar sua fala com a troca de algumas palavras em guarani, aponta que ali
um ciclo de formacao se finda para que outros se iniciem. Para Beatriz Vera, habilitada na
Area de Ciéncias Humanas, serd mesmo assim. Enquanto espera ser chamada para a entrada
no auditorio, me conta que esta se preparando para iniciar o mestrado. Bia pretende estudar os
rios de sua comunidade, Pirajui, no Programa de P6s-Graduacdo em Geografia - PPG/UFGD.
Nesta nova fase, diz que pensa em se mudar para Dourados, “porque € muito caro ficar indo
para Paranhos.” Talvez, fique na Missdo Kaiua, ja que sua tia mora 14 e talvez ela precise
deixar algumas pessoas de quem gosta, conforme me conta. A recém formada esta vibrante
com a possibilidade do mestrado e da viagem no més seguinte, na qual ira conhecer os

Guarani do Parana.
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Antonio Dari Ramos, Professor da Area de ciéncias Humanas e Diretor da FAIND, foi
escolhido Patrono da turma. Rememora durante seu discurso que o mérito da formacgéo é de
cada estudante, de cada comunidade, de todos aqueles que vieram antes e construiram o curso,
daqueles que mesmo analfabetos lutaram pelos direitos indigenas. “Vocés sdo a continuidade
de muita gente que morreu, que doou 0 seu sangue, que embebeu esta terra com o0 seu sangue

para que esse momento fosse possivel!”’

e Assala de aula da licenciatura intercultural da turma 2017

Entre os dias 20 e 29 de julho de 2017 acompanhei as aulas do Teko Arandu e realizei
uma etapa do trabalho de campo concomitante ao estadgio docéncia, sob a supervisdo do
professor Levi Marques Pereira da Area de Ciéncias Humanas. Durante esse periodo pude
circular entre varias turmas em formacao e buscar compreender a dindmica que se estabelecia
ali. Conforme me havia informado Eliel Benites, Professor Kaiowa da Area de Ciéncias da
Natureza, semanas antes, esta etapa receberia uma nova turma do Teko e foi precisamente na
turma de calouros que iniciei este periodo de campo. A sala estava lotada e contava com cerca
de sessenta académicos.

Da forma como o curso é estruturado, os ingressos realizam ao longo do primeiro ano
de formacdo a etapa denominada Bloco Comum, que abarca as mesmas disciplinas
independentemente da habilitacdo especifica que escolherdo posteriormente (Ciéncias da
Natureza, Ciéncias Humanas, Linguagens, e Matematica).

Como parte do ritual académico de se apresentar ao iniciar uma disciplina, o0s
académicos sdo convidados a falar um pouco sobre si, ao que eles respondem dizendo seu
nome, etnia, localidade de origem e expectativas. Sobre 0 motivo de buscarem a universidade
varios deles apontam a vontade de buscar conhecimento, ajudar a comunidade e as liderancas
e até mesmo fazer revolucdo. Na medida em que iam se apresentando, alguns deles
problematizavam ao responder a questao da etnia. “Todos somos um sd, ndo gosto de falar em
etnia, protesta Oziel;, etnia ndo existel,” replica outro; ou ainda, em um discurso que
enfatizava a possibilidade de escolha e a configuracdo dinamica da etnicidade, disse um
terceiro: “meu pai é Guarani e minha mae é Kaiowd, ndo sei qual vou escolher.”

Nesta turma, ha trés mulheres gravidas. Uma delas € Aida, com a gravidez até entdo

no quinto més. Para Julia, o bebé que Aida espera é menina, pelo tamanho da barriga. Julia
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estd na mesma turma de Aida, e passou na terceira chamada, na ultima vaga e ocupa um lugar
na primeira fila, junto com seu filho Christofer. A cunhada de Julia, Michele, também
ingressou no Teko Arandu neste mesmo ano. Diferentemente de Julia, Michele, que tem duas
criangas deixou a mais nova no alojamento com uma baba, “pois ficar na faculdade é muito
cansativo,” e a outra esti com a avo, na aldeia mesmo. E comum durante as etapas do Tempo
Universidade ver as criancas indigenas pelo campus, entrando e saindo das salas de aulas,
brincando, comendo e descansando com bastante autonomia e sem perturbacdes no ambiente.
Embora algumas mées tragam seus filhos, € comum ouvir destas mulheres lamentos de
saudade, porque ao mesmo tempo que elas vém para Dourados, elas deixam as familias, 0s
esposos, as rogas, as galinhas. Para lidar com a saudade, cada qual faz do seu jeito. Seja no
telefone ou chorando escondido no banheiro.

“Depois é mais facil arranjar emprego,” me diz Edna, que havia cogitado a
possibilidade de fazer administracdo em uma faculdade particular em seu municipio e que,
posteriormente desistiu em fungdo das mas perspectivas para depois de formada.

Cada um desses espacos estava repleto de aprendizagens — regras e ritos da
universidade, dos eventos, da sala de aula, das formag@es em servico. E um mundo novo para
guem chega marcado pelo desconhecido e diferente. S&o espacos formativos dos corpos, das
concepcOes, dos géneros, das identidades e do conhecimento intelectual, politico, social,
cultural. Sao perpassados e transversalizados pela interculturalidade, pelas trocas em guarani e
em portugués, nos codigos Guarani, Kaiowa e em outros. S0 espacos de negociacdo e

conflitos.
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CAPITULO Il - SOBRE AS MULHERES E SUAS HISTORIAS

Vocé nao pode se esquecer de onde vocé é e nem de

onde vocé veio, porque assim vocé sabe quem vocé é e para
onde vai. Isso ndo é s6 importante para a pessoa do
individuo, é importante para o coletivo e é importante para
uma comunidade humana saber quem ela é, saber para onde
ela esta indo.

(Airton KRENAK apud Daniel MUNDURUKU, 2012, p.
49)

Este capitulo é voltado para o registro de experiéncias das mulheres kaiowa e guarani
que ingressaram no contexto universitario atraves da Licenciatura Intercultura Indigena —
Teko Arandu, buscando: 1) levantar o perfil familiar e académico das interlocutoras; 2)
cartografar desafios e dificuldades que estas mulheres enfrentaram ao longo da formacdo, bem
como descrever vivéncias e estratégias por elas empreendidas no processo de formacéo
superior; e 3) identificar o impacto da formacéo em suas vidas pessoais e nos coletivos dos

quais elas fazem parte.

Neste sentido, de acordo com textos etnograficos e com os dados obtidos em campo €
possivel afirmar que o contato com o entorno e o atual cenario de vida favoreceram a
reformulacdo de atributos culturais associados a cada um dos sexos. Além disso, a insercéo
mais recente dessas mulheres no mercado de trabalho fez surgir novos papéis como
professoras, agentes de salde e empregadas domésticas, entre outros, contribuindo assim
para a reconfiguracdo das relacdes de género no interior das comunidades uma vez que
0 padrdo de remuneracdo entre estas atividades é considerado alto quando se leva em
conta o padrdo medio de vida entre os Kaiowa e Guarani de Mato Grosso do Sul
atualmente. (PEREIRA, 2008)

Os textos etnograficos indicam também que o estudo entre os Kaiowa e Guarani € tido
como uma ferramenta importante na busca por melhores condi¢bes de vida e, dada a
conjuntura historica, o ingresso de indigenas nas universidades vem assumindo cada vez mais
relevancia. Como destaca o antropdlogo Augusto Ventura dos Santos (2015), o ingresso de
indigenas nas universidades a partir dos anos 2000 foi impulsionado pelos debates de politicas

afirmativas voltadas para a democratiza¢do do ensino superior no pais e, com isso, a incluséo
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de minorias historicamente excluidas dessa modalidade de ensino, no qual os indigenas
compdem um dos segmentos de um bloco mais amplo formado também por afrodescendentes

e por estudantes de baixa renda oriundos de escolas publicas.

O autor aponta também que o ingresso de académicos indigenas em instituicGes de
formacéo em nivel superior foi impulsionado ndo s6 pelo desenvolvimento das politicas de
cotas como também pelo avanco na luta para assegurar o direito das populacées indigenas a
uma educacdo escolar diferenciada, se contrapondo, portanto, as politicas de estado adotadas
durante o século XX tanto pelo Servico de Protecdo aos Indios (SPI) quanto por instituicdes
religiosas missionarias que levaram a cabo experiéncias de educacdo escolar voltadas ao
processo de civilizacdo e assimilacdo dos indios a sociedade nacional. Desta forma, Santos
(2015) destaca que foi principalmente a partir da década de 1980 que passou a se questionar
este modelo de educacdo destinada aos povos indigenas em favor de uma escola apta a dar
conta das especificidades socioculturais e da autonomia das comunidades indigenas no Brasil.

Neste sentido, podemos dizer que foi a partir da inclusdo na Constituicdo Federal de
1988 do direito a uma educacao escolar diferenciada que as experiéncias de escolas indigenas
bilingues e interculturais se multiplicaram de fato. Esse avanco na escolarizacdo nos niveis
basicos produziu um aumento significativo no nimero de estudantes indigenas que desejavam
continuar seus estudos no nivel superior. Aliada a essa demanda por continuidade nos
estudos, verificou-se, como aponta o autor, uma demanda por formacdo de professores
indigenas em nivel superior, surgida da exigéncia prevista por um dos principais marcos

legais do pais no ambito da educacéo, a Lei de Diretrizes e Bases (LDB) de 1996.

Os delineamentos trazidos por Santos (2015) dialogam também com aquilo que esta
pautado no Projeto Pedagogico Curricular do Curso de Licenciatura Intercultural Indigena —
Teko Arandu, curso de licenciatura especifico destinado a formacdo em nivel superior dos
professores guarani e kaiowa de Mato Grosso do Sul, voltado para atender a demanda que foi
criada com implantacdo de escolas indigenas especificas, bilingues e interculturais em nivel

nacional.

Santos (2015) destaca ainda que a modalidade de insercdo de indigenas nas
universidades em licenciaturas indigenas ou interculturais, € ndo em cursos regulares
propiciam aos alunos uma experiéncia diversa em varios pontos daquela vivenciada pelos

estudantes indigenas nos cursos regulares. Assim, entre os Kaiowa e Guarani, a descri¢do
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etnografica aponta para “a existéncia de modos de conhecimento e modos de vida proprios,

que se atualizam de maneira muito singular no contexto universitario”. (p. 1)

Tracando um estudo comparativo, 0 autor afirma que se ingressar no ensino superior
regular entre os Terena parece estar ligado a uma disposi¢cdo muito prépria para ir em busca
de melhores e mais amplas posigdes no mundo “la fora”, entre os Kaiowa e Guarani, o Teko
Arandu se constitui como uma das importantes alternativas no bojo das quais estes coletivos
vém buscando fortalecer o fiande reko (“nosso sistema”); alternativas que envolvem
experimentacdes e conexdes criativas com tecnologias do karai reko, sistema dos brancos. (id.
Ibidem)

Tais relacbes envolvem a producdo de enunciados e praticas reflexivas,
diferentes maneiras de transitar entre o ore reko e o karai reko (“nosso
sistema”, “sistema dos brancos”). Parece haver, assim, uma énfase na
existéncia de sistemas diferentes, acompanhada de uma disposicgao favoravel
a experimentacdo de pontes e conexdo entre eles. Em razdo disso, pode-se
observar que o curso segue um ritmo muito préprio, que procura adaptar o
ambiente universitario as dindmicas de vida Kaiowa e Guarani: auxilio com
transporte para viagens das aldeias para o campus; aulas em modulos
intensivos, que possibilitam cursar o0 ensino superior e, a0 mesmo tempo,
permanecer residindo na aldeia e atuando como professor; valorizacdo e uso
constante da lingua guarani; debates sobre a questdo indigena em sala de
aula; participacdo ativa dos chamados conhecedores tradicionais (fianderu e
fiandesy) em diferentes atividades etc.. [...] Tratam-se de estratégias que,
diferentemente da “resisténcia” teorizada por Egon Schaden na monografia
sobre os Guarani, ndo implica uma rejeicdo radical ao mundo ndo indigena e
prevé uma utilizacdo alternativa e criativa dos dispositivos coloniais, um

modo de fortalecer o ore reko através das tecnologias do karai reko.
(SANTOS, 2015, p. 1)

H& assim, como aponta Santos, o0 uso de diferentes estratégias de acesso e
permanéncia no ensino superior no que se refere aos indios das etnias Terena e os Kaiowa e
Guarani. Mas ndo seria possivel pensar também, para além da questdo étnica, nas diferentes
experiéncias vivenciadas na universidade pelos Kaiowa e Guarani com base nas relacdes de
género? Ou ainda, de que forma, estudar e adquirir conhecimento intercultural pode garantir a
essas mulheres a aquisicdo de um status de poder e prestigio? E mais: de que forma a presenca
constante em espacos interculturais engendram novas categorias, como a de mulheres
intelectuais indigenas e o que elas sugerem sobre as transformacdes na organizacdo social

kaiow4 e guarani? E o que buscaremos pensar a partir da interlocucdo com quatro mulheres
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Kaiowa e Guarani egressas das turmas de 2006 e 2008 da Licenciatura Intercultural — Teko
Arandu.

Sdo elas: Renata Casteldo, Kaiowa moradora da aldeia Tey Kué (Caarap6/MS) que se
formou na &rea de Linguagens e que participou ativamente do movimento de construcédo do
Teko Arandu; Marlene Almeida, Kaiowa e Guarani moradora da aldeia Sucuru’y (Maracaju/
MS), egressa da primeira turma do Teko Arandu, na area de Ciéncias da Natureza; Vanoiria
Fernandes, Guarani da Terra Indigena de Cerrito (Eldorado/MS), egressa da area de Ciéncias
Humanas da segunda turma do curso; Rosely Quevedo, Kaiowa moradora também da aldeia
Sucuru’y (Maracaju/MS), egressa da segunda turma do Teko Arandu, na area de Ciéncias

Humanas.

Nos dedicaremos agora a cartografar estes trés conjuntos de questdes: 1) o perfil
familiar e académico das interlocutoras; 2) os desafios e dificuldades enfrentadas ao longo da
formacdo e as vivéncias e estratégias por elas empreendidas no processo de formacéo
superior; e 3) o impacto da formacdo em suas vidas pessoais e nos coletivos dos quais elas

fazem parte, no intuito de melhor apresenta-|las.

B R R R R R R R R R R R S S R S S S S e S S e S e

Sobre as trajetorias pessoais das interlocutoras, trés das quatro interlocutoras apontam
que cresceram fora de terras indigenas e sem o contato com os seus familiares de forma
constante. Nenhuma delas frequentou escolas indigenas especificas durante o processo de
formacdo escolar e o ensino religioso, vinculado a Misséo e/ou as igrejas evangélicas também
fazem parte dos caminhos por elas trilhados. Como explica Renata Casteldo, seu pai nunca a
deixava passar muito tempo na aldeia, ela passava la alguns curtos periodos e rapidamente era

de novo mandada para a cidade. Seu pai achava que “viver como indio era perda de tempo.”

Sobre esta situacdo, o antropdlogo kaiowa Tonico Benites (2012) nos ajuda a pensar.
O autor argumenta que considerando dada situacdo historica, marcada pela colonialidade na
relacdo com a sociedade ndo-india, cada familia extensa mobilizou diferentes estratégias ao se
relacionarem com a implementacdo de politicas publicas indigenistas, compondo um modo de
ser multiplo (teko reta), onde cada familia elaboraria entdo estratégias politicas e educativas

diversas que vdo sendo desenvolvidas no cotidiano de cada familia.
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Este modo de ser multiplo fica bastante claro ao tomar contato com as trajetdrias das
intelectuais kaiowa e guarani. E possivel perceber que a partir do contato com a sociedade
envolvente cada familia elaborou estratégias proprias de sobrevivéncia e resisténcia. Estas
estratégias variam. Vao da negacdo do modo de vida tradicional, na qual a educacdo escolar
se constitui como uma importante ferramenta na tentativa de “deixar de ser indio”, como fica
mais evidente no caso de Renata, como também se constitui num meio na qual a diferenca se
faz visivel e com ela a consciéncia da etnicidade, como podemos pensar a partir da trajetoria

de Vanoiria.

Vanoiria Fernandes nasceu na comunidade indigena de Tacuru. Contudo, sua familia
materna € original da Terra Indigena de Cerrito, lugar onde cresceu e mora até hoje exercendo
la a funcdo de professora. Apesar de ter estudado a maior parte da vida na cidade, ela conta
que lembra da época em que os moradores passaram a reivindicar uma escola dentro da
aldeia. A demanda surgiu a partir da percep¢do que as criangas precisavam ir para a cidade
estudar e entdo as liderancas encaminham a prefeitura esta solicitacdo. Apds reiteradas
negacdes da prefeitura, a comunidade mesmo decide erguer uma escola para seus filhos e

entdo ela € coletivamente mantida pelos pais dos alunos.

Eu lembro assim... parece que eu estou sonhando. Lembro que
juntaram os pais dos alunos, tiraram a madeira do mato e fizeram a
escola. Uma escola tradicional, vamos dizer assim. O Jodo é quem
dava aula. Era voluntario. N&o tinha salario mas nos estudavamos.
Mal tinha merenda. Eu lembro que gquem mantinha a escola era a
comunidade. Hoje ndo. Hoje quem tem que rocar aqui € a prefeitura,
antes eram os pais. Quem limpava a escola éramos noés. (VANOIRIA
FERNANDES, 2018)

A reivindicacdo da escola por parte da comunidade se dava principalmente porque 0s
alunos que concluiam a 42 série precisavam sair da aldeia para prosseguir 0s seus estudos na
cidade. A demanda da escola somaram-se outras, como a entrada na aldeia do 6nibus escolar
que levava as criangas do 6° ao 9° ano para a cidade e a abertura de uma estrada que chegasse

até a escola da comunidade.

Sobre estudar na cidade, Vanoiria conta que sua experiéncia foi complexa. “Era um

lugar totalmente diferente e havia muita discriminagdo.” Por conta do preconceito sofrido na
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escola da cidade ela diz que pensou muitas vezes em desistir e sé ndo o fez porque sua mae
ndo permitiu. Embora desejasse parar de ir a escola, ndo porque ndo gostasse de estudar, mas

porque “os colegas e professores me discriminavam. Eu falava isso para a minha mde, mas

’

ela ndo entendia. Eu falava: “eu vou desistir! ndo vou mais!”, e entdo, eu apanhava.’

Eu lembro de uma vez que choveu muito, muito, muito. O 6nibus
escolar que nos trazia ao ponto ndo entrou na aldeia. O motorista disse
que nao desceria porque o Onibus iria atolar. Ele ficou em uma
fazenda 14 em cima e disse que teriamos que descer a pé. Imagina a
distancia! E naquele tempo eu ndo sabia falar ndo, ndo sabia discutir.
Desci de la e viemos embora. Eu so tinha caderno, o material estava
na minha mdo. Era muita lama e eu comecei a cair, comecei a
escorregar. Meu material caiu todo na lama. Cheguei em casa e no
outro dia pensei no que ia falar para a professora. Como eu falaria que
cai na lama? Ela ndo queria saber! Ndo queria ouvir! Isso foi bem
dificil para mim! Falar: “eu moro na aldeia, eu voltei ontem e
aconteceu assim, assim, assim.” Ela n3o queria entender porque eles
estavam la na cidade, ndo queriam nem saber por onde eu andava.
(VANOIRIA FERNANDES, 2018)

Além da escola da cidade ndo compreender suas especificidades, Vanoiria conta que
era dificil também ser a Unica a ter que sair da aldeia para estudar. “No comecgo somente eu ia
para a cidade. Nao tinham outros alunos com série mais avancada. Por isso ndo queria ir,

porque eu ia sozinha para a escola.”

A escola de sua comunidade s6 comegou a ser construida no ano de 2002. “Esse tempo
eu ja me lembro bem. Eu lembro que fizeram uma grande reunido com a comunidade. Na
época eu ndo entendi direito o que era, mas eles tratavam de retomar aquela parte.” Neste
dia, ela ndo pode ir a escola. Foi quando decidiram retomar ¢ bloquearam tudo. “Nem me
deixaram estudar porque tinha que ir na retomada e era obrigatorio todos irem. Eu fui com a
minha familia e nos retomamos aquela parte toda.” O processo de retomada e a construgéo,
por fim, da escola estdo nesta histdria entrelacados.

Depois que abaixou a poeira da retomada, nos falamos: “ali que vai
ser a escola!”. A comunidade queria muito a escola, ja tinham muitas
criancas aqui, mas ndo tinha a estrutura e a prefeitura ndo tinha
interesse em construir. A comunidade falou: “aqui vai ter uma
escola!”. E a prefeitura se recusou. Eles falaram que ali ndo poderia

ser escola, e entdo inventaram de mandar um o6nibus para levar os
alunos todos para a cidade. A comunidade disse que ndo, que a partir
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daquele momento nenhum aluno indigena sairia da aldeia porque nos
tinhamos o direito e se eles se recusassem, nos denunciariamos ao
Ministério Publico. Eles recusaram. Acharam que a comunidade nédo
cumpriria o prometido. Eles se enganaram! Deu uma semana e o
Ministério Pablico estava aqui dando o parecer dizendo que tinhamos
o direito a escola.(VANOIRIA FERNANDES, 2018)

Neste periodo, Vanoiria estava entdo concluindo o ensino médio. Como faltava
professores e havia uma vaga para 0 magistério indigena para atuar na escola recém-
conquistada, as liderangas de sua comunidade passaram a incentivar que ela se tornasse
professora. Foi entdo que ela ingressou no Ara Verd. “Minha mde falou: “se eles querem,
porque vocé ndo tenta?!.” Foi neste contexto que ela ingressou no Curso Normal Médio para

a formac&o de professores Kaiowa e Guarani.

A trajetoria escolar de Vanoiria Fernandes destoa das demais interlocutoras desta
pesquisa. Ela foi a Unica que cresceu morando com sua familia em territorio indigena.
Marlene, Rosely e Renata e suas familias teceram cada qual diferentes estratégias na relacédo
com a sociedade ndo-indigena estabelecendo uma relagdo de aproximacdo entre educacéo

escolar e religiosidade crista evangélica.

Rosely Quevedo cresceu na Missdo Evangelica Kaiowa. Seu pai a incentiva a estudar
e falava que ndo queria que ela crescesse sem estudo como ele. Rosely €, entre seus seis
irmaos, a Unica que tem faculdade. Atualmente, é professora no municipio de Maracaju/MS,
ja tendo, contudo, atuado na escola indigena da comunidade Sucuru’y, onde mora desde 2005,

para onde veio lecionar.

Marlene de Almeida cresceu com a madrinha (missionaria) no estado do Parand, que
falava com sotaque carioca carregado. Viveu com ela dos trés aos onze anos de idade e por
este motivo, ao retornar para a casa de sua familia desconhecia seus parentes e praticamente
ndo falava a lingua materna. Cresceu em ambiente evangélico tanto na casa de sua madrinha
guanto na casa de seus pais e, por essa razdo, antes de passar por uma formacdo especifica,

desconhecia a cosmologia Kaiowéa e Guarani.

Renata Casteldo saiu da aldeia aos seis anos de idade, cresceu com um casal de
administradores de fazenda que por ndo poderem ter mais filhos pediram a seu pai para criar a

menina. Morou nos estados de Sdo Paulo e Parana e estudava em escolas ndo-indigenas na
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cidade. Quando retornou para a aldeia j& moca, saia diariamente de sua comunidade para a
escola da cidade até que o veiculo que transportava os estudantes indigenas deixou de circular
em virtude do baixo nimero de alunos que iam para cidade na ocasido. E entdo que se muda
para a cidade de Tacuru, onde passa a trabalhar na casa de uma senhora da igreja para
prosseguir os estudos. “Cuidava de crianca de dia e de noite ia para a escola.” Na escola os
garotos ndo-indios falavam que as indigenas eram faceis de pegar ao que ela respondia que
ndo estava ali para namorar. De Tacuru Renata se mudou para Dourados, onde cursou o
Instituto Biblico. Esta formacdo durou cerca de trés anos e apds este periodo foi convidada a
dar aula na aldeia Taquaperi no municipio de Coronel Sapucaia/MS. L& se casa, faz o
magisterio ndo indigena e ingressa, em 1999, na primeira turma do Ara Vera, realizando entdo

sua primeira formagé&o especifica.

*hkkkhkhkkkhkhkkkihkikkiikk

A entrada em um curso especifico parece se constituir também como um importante
mecanismo de reafirmacdo da identidade étnica. Ainda que a ldgica de producdo da
identidade Kaiowa e Guarani tenha sido caracterizada por processos historicos pautados na
colonialidade e na subalternizacéo é possivel perceber pela fala das interlocutoras que apds a
formacdo especifica, quer no Ara Verd quer no Teko Arandu, as identidades étnicas sdo

afirmadas em detrimento a lo6gica assimilacionista que compdem suas trajetorias.

Marlene Almeida, sobre sua entrada no Teko Arandu aponta que 0 ingresso nNo curso
lhe deu a esperanga de ser novamente guarani kaiowa. “N&o s6 colocar o cocar e pintar. Ser
guarani mesmo.” Por ter crescido na doutrina da igreja evangélica, Marlene conta que cresceu
ouvindo as historias de Davi e Sansdo, mas ndo sabia nada sobre o que era proprio dos

Guarani e Kaiowa como o0s mitos sobre a origem da vida e as historias da criacéo.

“Quando passei no Teko, cheguei la em casa e falei para o meu marido: “Era tudo o
que eu queria esse Teko!.” Tendo contado com o apoio da familia, ela diz que tudo o que
aprendia no curso trazia para casa e compartilhava com seus familiares. Marlene, assim como
Renata, ingressou na primeira turma do Teko Arandu, no ano de 2006. Contudo,

diferentemente de Marlene, Renata ja havia passado pela formagéo especifica no Ara Verd,
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em 1999, o que fez com que ela j& chegasse ao Teko conhecendo mais da prépria historia,

processo iniciado no Ara.

Renata conta que antes de passar pelo Ara ela também tinha uma mentalidade néo
indigena. “Eu era fisicamente indigena, mas a minha mente tinha mudado.” Por ter crescido
fora da aldeia, sua mentalidade também se assemelhava a dos karai: “eu pensava sé em mim,
no que era melhor para mim, tudo s6 em mim; melhorar, fazer mestrado, fazer outras coisas
para mim, e ndo para a comunidade!” Renata lembra, inclusive, que quando comecou a dar
aula, por volta de 1995, em Taquaperi, Coronel Sapucaia/MS, ela ndo queria dar aula em

guarani porque achava que isto era retroceder.

Muitas pessoas falavam para mim que era perda de tempo eu fazer o
Ard Verd [porque ja tinha magistério], mas eu sabia 0 que estava
fazendo porque estudei numa escola ndo-indigena. Eu era indigena
fisicamente, mas a minha mente tinha mudado. Eu pensava s6 em
mim, pensava o melhor para mim, tudo s6 em mim... e nd3o na
comunidade! Foi por isso que eu fui! O que eu ndo aprendi, eu ia
aprender la! Porque a maior parte da minha convivéncia foi fora da
aldeia, entdo eu estudava mas tinha o pensamento do karai: melhorar,
fazer mestrado, fazer outras coisas mas para mim, s6 pensando em
mim. (RENATA CASTELAO, 2018)

“Tornar-se de luta” foi uma decorréncia da formacéo politica existente no Ara Vera,
como apontam suas falas. Ela diz que foram as noites politicas que possibilitaram o
engajamento no movimento indigena e foram os frutos das discussfes neste espaco que
acenaram para a necessidade de um curso de nivel superior para formacdo de professores

guarani e kaiowa.

Vanoiria Fernandes também ingressou no Ara Vera antes de entrar no Teko Arandu,
em 2008; e assim como Renata, ela também j& havia cursado o ensino médio em uma escola
regular na cidade antes de entrar no Ard. Tendo concluido o ensino médio e sem condicdes
para pagar um curso superior em uma instituicdo privada, pareceu a familia de Vanoiria que o
curso de normal médio para a formacéo de professores indigenas seria uma boa opc¢édo. Sobre
sua entrada no Teko Arandu, conta que estava no segundo ano do Ara quando colegas lhe
falaram que o Teko Arandu seria uma opgdo melhor para ela, visto que ja tinha o nivel médio

completo. Apesar de ndo conhecer direito 0 modo de funcionamento do Teko, seus colegas a
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incentivaram. Falavam para mim: “Por que vocé ndo vai? Ld vocé vai aprender mais e ter

certificado de nivel superior”. Um falava, o outro falava; entdo eu fui!

Apesar de fazer o vestibular ainda em duvida sobre ir ou néo ir, ela resolveu tentar.
“Dai eu fiz o vestibular e por sorte ndo apareceram muitos candidatos naquela turma. N&o
tinha concorréncia. Eram setenta vagas e eu acho que s6 foram sessenta. Todos n6s fomos
chamados. Entdo eu entrei para o Teko,” conta. Ela e o marido iam juntos para o curso.
Ingressaram no mesmo ano e enquanto ela se formou em ciéncias humanas, ele optou por

ciéncias da natureza. Sua filhinha, de dois anos na época, também ia junto.

Eu e 0 meu marido iamos juntos. la a familia toda, s6 ndo iam os
cachorros. Mas era muito dificil também deixar a casa, deixar as
coisas para cd. Mas 0 que era mais precioso a gente levava. A nossa
filha. Entdo eu ficava I4, estudando, cuidando de crianca. Tinha que
fazer as duas coisas a0 mesmo tempo, né?! Mas foi legal até. A gente
sofreu muito com ela, teve vez que ficou doente |4 e a gente teve que
ir para o hospital, comprar remédio, mas a gente enfrentou essas
crises, essas coisas que a gente enfrenta no casamento. Foi assim,
tranquilo! Quando eu entrei no Teko ela tinha quase dois anos. Ai
fomos com crianca e tudo. (VANOIRIA FERNANDES, 2018)

No Teko Arandu as criangas kaiowa e guarani compdem a paisagem e as
aprendizagens. A convivéncia é aprendizagem principalmente para os professores formadores,
gue ndo estavam acostumados com a familia na escola. A presenca delas esta estreitamente
associada a presenca das mées que sao académicas no curso. Rosely Quevedo, indigena
Kaiowéa que compartilna com Vanoiria a condicdo de mae e académica da segunda turma do
Teko Arandu conta que também levava seu filho para a universidade durante sua formacéo.
“O meu filho cresceu no Teko junto comigo. Eu levava ele, levava a baba. No comeco ele ndo

Se acostumava, mas depois acostumou.”

Eu penso assim: deixar o marido em casa tudo bem, né?! VVocé ndo se
importa muito mais com marido, entdo até que vai! Mas agora filho?
A crianga ndo tem como vocé deixar em casa ndo, principalmente se
for filho pequeno. Entdo eu levava ele para a faculdade. Tinha hora
que ele chorava, passava frio, calor, mas eu ndo desisti! (ROSELY
QUEVEDO, 2017)
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Apesar de receber o apoio de sua mae e de seu pai, moradores da aldeia Amambai, no
municipio de Amambai, que consideravam importante que Rosely estudasse, sendo ela a
Unica de seis filhos com ensino superior, em casa inicialmente, seu marido ndo a apoiava.
“Teve uma hora que ele até falou para mim: ‘Vocé decide: vocé vai seguir o seu estudo ou a
sua familia?.’ Ai eu falei para ele que eu seguiria 0 meu estudo, mas que levaria o meu filho
comigo.” Rosely conta que este momento foi bastante dificil, mas que depois, na conversa,
eles se entenderam e ele passou entdo a apoia-la. Apesar de ter que lidar com as criticas da
familia dele e de outras pessoas que diziam que ela fazia o curso atoa, ela aponta que o
esforco valeu a pena, e hoje, quem antes a criticava, passou a valorizar os professores

indigenas formados.

Quem me dava mais forga era a minha mée. Ela falava para mim: “eu
ndo tenho estudo!”. Na minha familia toda, ninguém tem faculdade, so
eu. De seis irmdos, sO eu tenho faculdade. Entdo minha mde me
apoiava muito e minha irma mais velha também me apoiou. Apesar de
ela estar longe, ela ligava e perguntava da faculdade. “Vocé esta na
faculdade? Eu estou!”. Entdo eu tinha o apoio da minha mae, do meu
pai ¢ da minha irmd! O meu pai uma vez falou para mim: “Eu nao
quero que vocé saia que nem eu!”. Ele disse isso para mim por celular.
Disse que ndo era para perder a oportunidade porque agora o énibus
até passava na frente da aldeia. (ROSELY QUEVEDO, 2017)

Além da questdo do apoio familiar estas mulheres indicam uma série de
complexidades enfrentadas durante o curso como as seguintes dificuldades: deixar a casa
durante o tempo universidade; a auséncia de financiamento das despesas durante 0s primeiros
anos do curso; a falta de bolsa; e, o desafio de dominar a escrita em guarani e a lingua
portuguesa. Ainda no tocante a linguagem, as configuracbes e conflitos gerados no Teko
foram bastante variados, envolvendo os multiplos contextos e historias de vida nas quais as
interlocutoras se formaram. Rosely, Renata e Marlene destacam sobretudo a dificuldade
guando ao dominio do guarani escrito, ja Vanoiria ressalta sua dificuldade em relacdo ao uso

do portugués.

Rosely Quevedo, por exemplo, destacando seu itinerario linguistico aponta que por ter
crescido na Missdo Evangélica Kaiowd, desde pequena falava a lingua portuguesa. Portugués

era a lingua aprendida na Missao e na escola. Apesar disso, Rosely aponta que também tinha
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contato com a lingua guarani, ainda que este contato fosse restrito ao ambiente doméstico.
Nesse sentido, uma das grandes dificuldades ao entrar na faculdade foi com o guarani escrito,
pois durante cerca de dois anos, embora fosse capaz de falar na lingua materna, ela ndo
conseguia escrever. Como conta Rosely, apesar de ser falante tanto do Guarani quanto do
Portugués, o dominio da escrita, quer em uma ou outra lingua, passou a ser uma realidade
somente apds o ingresso na faculdade. Toda semana tinha que redigir o Memorial das aulas

ou em Lingua Portuguesa ou em Guarani.

Marlene Almeida, que também cresceu fora da aldeia relata dificuldades semelhantes.
Conforme conta, ela cresceu no estado do Parana, vivendo com a sua madrinha de origem e
sotaque carioca e a sua propria fala é igualzinha a dos cariocas. Quando retorna entdo para a
aldeia, aos doze anos de idade, ela se vé confrontada com uma lingua que praticamente nao
falava mais e sente a necessidade de reaprendé-la, fato que passa a ocorrer por volta dos
quinze. Com relacdo ao uso da fala, Marlene conta que a universidade a ajudou a superar a

vergonha de falar, pois 0s professores a incentivavam a se expressar.

Porque antes, eu era uma pessoa bem fechada. Porque eu tinha também outra
educacdo. Eu cresci com a minha madrinha e ela é carioca. A minha fala era
igualzinha a dos cariocas. Eu tinha vergonha de falar. Ai la ndo [UFGD], la
me motivaram a falar. “Nao, seja vocé mesma! Expressa o que vocé quer
expressar!” (MARLENE ALMEIDA, 2017)

Vanoiria Fernandes também sublinha sua dificuldade com relacéo a lingua portuguesa,
“porque toda hora tinha que estar lendo e entendendo materiais que eram todos produzidos
em lingua portuguesa.” Vanoiria, que cresceu em uma comunidade afastada da cidade aponta
que ao entrar no Teko, falava pouquissimo o portugués. Para amenizar as dificuldades, os que

compartilhavam de sua mesma situacdo iam criando estratégias como as discussdes em grupo.

Tinha vez que a gente sentava em grupo. Um lia e o outro tentava entender
para depois escrever. Eu acho que essa foi a parte mais dificil né?! Mas valeu
a pena também a gente ter passado por isso ai, porque a gente aprendeu. Isso
ai eu aprendi l4; a escrever texto — escrever um bom texto - escrever um
documento. Eu acho que valeu a pena essa parte, porque se a gente ndo tivesse
esse habito de ler na linguagem académica, eu acho que eu ndo seria como eu
sou hoje. (VANOIRIA FERNANDES, 2018)
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O dominio do portugués escrito, parece se constituir em uma importante ferramenta
politica nas relagdes estabelecidas dentro e fora das comunidades. Se para fora o dominio do
portugués pode representar uma possibilidade de estabelecer relacbes mais autdbnomas com o
Estado e com a sociedade ndo-indigena, dentro das comunidades a capacidade de redigir
documentos e dominar a lingua portuguesa pode agregar um maior prestigio e status aqueles
que a dominam. Vanoiria, por exemplo, conta que em sua comunidade, ela é uma das poucas
pessoas que domina a técnica de redigir documentos e isso faz com que as liderancas da
comunidade recorram a ela quando ha a necessidade de estabelecer este tipo de relagdo com
as instituicGes ndo-indigenas. Perguntada entdo sobre o que mudou com a passagem pelo

curso, ela conta que mudou tudo, pois agora tem uma demanda na comunidade.

Alem da lingua, citada pelas interlocutoras como uma das principais dificuldades
durante o curso, a relacéo entre a religido tradicional kaiowa e guarani e a religiosidade crista
também foi uma pauta destacada por estas mulheres. Como ja foi dito acima, Renata, Rosely e
Marlene cresceram vinculadas as igrejas evangélicas e sem o contato frequente com suas
familias extensas, que poderiam inicia-las na religido tradicional ou ndo. Marlene ao ingressar
no Teko, por exemplo, diz que aquela foi a primeira vez que tinha visto um rezador e em sua
cabeca a realizacdo do Jehovasa era um pecado. Ela diz ndo ser a Unica a ter passado isso.
Outras companheiras de turma que também cresceram na igreja passaram pela mesma

situacéo.

Foi 14 também a primeira vez que eu vi um rezador. Aquela Jehovasa
era pecado para mim. Essa era a minha ideia e eu ndo queria fazer.
Mas essas coisas ndo aconteciam s6 comigo. Acontecia com a maioria
dos que estavam nha igreja e entdo a gente ficava pensando que nédo
podia fazer porgue era coisa do Diabo. (MARLENE ALMEIDA,
2017)

Marlene diz que esta foi uma das primeiras coisas que perguntou a seu pai. Chegando
em casa ela disse para o marido: “eu tenho que ir para a casa do pai perguntar isso!” Frente

a pergunta, seu pai lhe diz que assim como os catolicos tinha cruz, os Kaiowa Guarani tinham
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0 Jehovasa e que para qualquer lugar que ela fosse, ela deveria fazer para se proteger. “E uma

oragdo igualzinho aos que os evangélicos usam.”

Foi ai que meu pai botou na minha cabeca que eu tinha que fazer as
duas coisas no mesmo tempo. Essa foi uma experiéncia nova porque
eu nunca tinha feito Jehovasa. Essa foi a primeira coisa que mudou a
minha vida. Se eu ndo tivesse consultado 0 meu pai, eu jamais faria o
Jehovasa. Antes disso, eu até tinha perguntado para as meninas:
“Meninas o que vocés acham sobre esse Jehovasa?”. Perguntei e falei
que achava que a gente ndo poderia fazer. Olha I& 0 meu raciocinio!
Até agora eu rio de mim mesma quando falo isso. (MARLENE
ALMEIDA, 2017)

Depois de conversar com seu pai, Marlene entendeu que o Jehovasa também era uma
oracdo e passa a realizar o ritual. Ela conta que passado o impacto, esta foi uma boa novidade
e que depois eles conheceram varios rezadores no curso, mantendo para com eles uma relacao
de respeito. Como explica Rosely, “apesar de alguns ndo acreditarem em fianderu e fiandesy,

eles eram bem respeitados.”

Vanoiria, que se formou na segunda turma do curso, aponta que em sua sala a questéo
das religibes também causava incomodo. Lembra que esta parte “era horrivel, pois alguns
crentes ndo queriam participar dos rituais.” Quando perguntada se cresceu na religido
tradicional, ela responde que também participa. “Quando eu vou na igreja, eu estou na igreja,
guando eu vou na danca, eu estou na danca. Até porque eu acho que o professor tem que ser
intercultural, né?!, ela responde.” O fato é que a expansdo das igrejas cristds nas aldeias é

uma realidade no Cone Sul do estado de Mato Grosso do Sul, mas ndo somente.

Dedicamos, ainda, maior espaco & Missdo Caiua, por ser a mais antiga a
atuar entre essas populagdes no estado, bem como por estar direta ou
indiretamente envolvida na maioria das suas &reas: possui sedes e atuagdo
permanente de pastores e missionarios, ou atende os Kaiowa e Guarani por
meio de escolas e de assisténcia médica.(BRAND & VIETTA, p. 219, 2004)

Apesar de a religido ser fonte de desencontros, as mulheres lembram em suas falas dos
bons encontros propiciados pelo curso e das noites politicas e culturais das quais participaram

e que muito contribuiram para suas formagdes. Marlene relembra que quando entrou para
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curso, pensou que seria estranha a convivéncia entre os patricios no decorrer das etapas do
tempo universidade. Contudo, ela conta que a convivéncia com o0s colegas ndo foi um
problema e que durante o curso conheceu muita gente que a incentivou a levar a luta para

frente.

Quando aconteciam as etapas, a gente ficava numa igreja catélica la
no bairro Agua Boa. Eu achei que a convivéncia seria estranha, mas
nao foi. Chegando I4 todo mundo ia se comunicando e ai comegamos
a fazer amizades. Um se comunica, 0 outro se comunica. “Eu sou de
la, eu sou daqui, eu sou” Ai eu comecei, fizemos amizades, né? Eu
conheci muita gente que incentivava a gente a levar a luta para frente,
aprendi muito com elas... com a Léia, a Maria de Lourdes. Através da
amizade delas, nés crescemos. A convivéncia la com as meninas era
bem legal. N&o tinha ninguém querendo ser mais orgulhosa.
(MARLENE ALMEIDA, 2017)

Marlene conta que apesar do receio inicial, conviver socialmente foi uma boa
experiéncia. Ela lembra que no alojamento cada um compartilhava aquilo que tinha. “Quando
alguém ndo tinha um shampoo, um sabonete, o outro: “eu tenho, eu te empresto.” Isso para
mim foi tudo muito legal.” Apesar de a convivéncia ndo ser um problema, para Marlene o
dificil mesmo era ficar longe de casa. Marlene entrou no curso aos vinte e nove anos e destaca
que um dos pontos positivos da turma era que ela era composta em sua maioria por pessoas de
idade mais avancada. E como eles eram mais velhos, sabiam muitas historias de antigamente

e compartilhavam com a turma.

Eu tinha vinte e nove anos quando entrei, mas la tinha mais gente
idosa mesmo. Isso era bem legal. Jovens ndo tinha muito ndo. Tinha o
Seu Adriano, |4 de Pirajui; o senhor que mora la em Jaguari; a Dona
Loélia. N&o tinha sé gente com idade nova, tinha esses idosos também
que participavam. Era legal porque eles contavam como eram as
histérias do antigamente, como era a vida antigamente, como era a
educacéo deles antigamente com os proprios pais, 0s proprios filhos.
Eles sempre falavam isso para nds. Eu sou da primeira turma e todo
mundo ja tinha sala de aula, j era professor. Essa € a diferenca que eu
estou vendo agora. Esses jovens entraram, mas ndo tem nenhuma
experiéncia. (MARLENE ALMEIDA, 2017)

Destacando a questdo geracional, Marlene aponta que é uma das principais diferencas

que percebe nas novas turmas do curso. As novas turmas, como destaca, séo compostas
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sobretudo por jovens e elas ndo contam com pessoas mais velhas de referéncia que tem o
papel de instruir os mais novos tanto na luta quanto na tradicdo, como foi o caso das primeiras
turmas, onde a maioria dos ingressos eram mais velhos e mais experientes. “NOs tinhamos o
Lidio que sempre dangava guachire com a gente. Tinha o Valentim que era 0 nosso
historiador e sempre contava historias para a gente. Ndo sei se agora nesses grupos tem
essas pessoas.” Rosely, da segunda turma, destaca a mesma questdo: ‘“na minha area,
ciéncias humanas, eram todos muito participativos. Eu me lembro que na Histéria e
Geografia tinham pessoas mais velhas do que eu. Lembro do Pedro, do Seu Amilton Lopes.

Nds falavamos para eles que ele era nossos pais, né? Porque eles eram os mais idosos. ”

No Teko eu gostava bastante das noites culturais. Dava para conhecer
todo mundo. Eu lembro que no primeiro dia eu ndo fui, porque a gente
perdeu o 6nibus. Dependia da Funai naquela época e a Funai ndo
mandou, por isso a gente ndo participou. A gente conhecia muitas
pessoas e cada uma levava sua experiéncia. Eu me dava muito bem
com a Vanoiria, ela também trazia a filhinha dela. O pessoal do Ara
Verad também sempre ia nas noites culturais. Eles iam |4 para
conversar, se enturmar. (ROSELY QUEVEDO, 2017)

As noites politicas e culturais marcam as lembrancas das mulheres que passaram pelo
Teko Arandu. Rosely Quevedo preferia as noites culturais, mas Marlene Almeida destaca o
papel das noites politicas na formacdo dos professores indigenas, apontando a importancia
desses momentos para que compreendessem como ajudar na comunidade era importante.
Sobre seu funcionamento ela explica que as noites politicas aconteciam nas quartas-feiras,
guando sentavam e comecavam a discutir sobre algum tema importante. Marlene conta que
foi ali que ouviu pela primeira vez que os Kaiowa e Guarani eram um povo autbnomo e que

ter contato com estas ideias fazia com que a mente se abrisse.

Além da formacdo politica e cultural, estas mulheres também se tornaram
pesquisadoras durante a formacdo universitaria. Marlene, motivada pela vontade de retomar
os conhecimentos indigenas discutiu em seu trabalho de conclusdo de curso (TCC) sobre a
origem da vida dos Kaiowa e como ela se relaciona com o surgimento dos invertebrados e

vertebrados — ““é a ciéncia, né?!”’
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O meu TCC eu fiz sobre a origem da vida dos kaiowa. Sobre esse
tema eu conversava muito com o meu pai. Eu sempre perguntava:
“Pai, é verdade que assim acontece?”. Tem aquela teoria sobre a
criacdo dos homens, né? A que fala que n6s viemos dos chimpanzés.
Entdo eu perguntei para o meu pai se era verdade e ele me disse:
“Minha filha, essa ¢ apenas uma hipotese.” Eu aprendi tanto quando
meu pai falou isso para mim. “Minha filha, isso é apenas uma
hipétese. Entdo no meu TCC eu falo sobre o surgimento dos
invertebrados e vertebrados e comparo o fato de que na histdria
Kaiowa e Guarani, desde a origem da vida, eles estdo presentes.
Comparando eu percebi que as larvas, 0S mosquitos e as moscas nunca
acabam porque comecam la nessas historias. (MARLENE
ALMEIDA, 2017)

Marlene se formou em ciéncias da natureza. Rosely, apesar de ter se interessado
inicialmente pela matematica, passou a gostar mais de historia e geografia e quando chegou o
momento de escolher optou pelas ciéncias humanas. Em seu TCC, escreveu sobre a historia
da aldeia onde mora, Sucuru’y (Maracaju/MS). Sobre esse processo, conta: “eu acho
importante contar essa historia, porque as vezes as pessoas falam sobre ela, mas pesquisar
mesmo ninguém tinha pesquisado.” Sobre tornar-se pesquisadora, ela lembra que aprendeu no
Teko como proceder. “Eu aprendi la na UFGD que para entrevistar um idoso, principalmente
Guarani e Kaiowa, vocé ndo pode ir 1& com papel e caneta, com celular, com gravador.
Parece que eles tém medo. Ai eles ndo falam.” Para contar a historia de Sucuru’y ela recorreu

aos velhos Turiba, casal de moradores antigos na regido.

Me lembro de uma vez que n6s fomos |4 e ele ndo queria muito falar
com a gente, entdo eu tive que ir conquistando aos poucos. Para eu
conseguir fazer a pesquisa, eu tinha que chegar la s6 por chegar
mesmo. Chegar, conversar. Nao podia chegar 1& com o papel e a
caneta ndo. Eles eram um casal. Eu ia 14, sentava, conversava. Eu nao
tomava mate, mas aprendi a tomar com eles. Eu sé tomava tereré, mas
como as vezes el ia |4 de manha, horario que idoso tomava mate, para
nao falar ndo eu comecei a tomar. Ai na conversa eles falavam entéo,
se abriam. Era assim. Eu aprendi isso la na UFGD. (ROSELY
QUEVEDO, 2017)

Rosely, que dependeu do apoio de sua prépria familia para terminar o curso diz que
durante o TCC, ela pensou em desistir. “O meu pai me ajudou muito! Foi ele quem me fez
terminar o TCC, porque eu ia desistir no final.” J& no Gltimo ano, ele pediu que a filha ndo

desistisse: “Vocé ja estd no ultimo ano, agora que vocé vai desistir?”. Ele falou para mim:
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“eu ndo sei o que é TCC, mas eu falo isso para vocé. Ndo pode abandonar o barco agora”, e
entdo ele ia contando muitas historias para mim e que eu escrevia no papel e depois passava

’

tudo a limpo.”’

*hkkkhkkkihkkkihkkk

Apesar da entrada na universidade se constituir como uma importante ferramenta de
luta se aliada aos anseios e necessidades das comunidades kaiowa e guarani no Mato Grosso
do Sul, representando a possibilitando dialogo intercultural e a construcdo de relagdes mais
igualitarias entre os povos indigenas, a sociedade civil e o Estado, a formacdo, por si s6, ndo
garante a transformacdo da realidade social. Como aponta a antropologo do povo Baniwa
Gersem Luciano (2012), uma das questdes que surge com a entrada dos académicos indigenas
na universidade ¢ como as comunidades e as organizacfes indigenas podem aproveitar o
potencial dos estudantes fazendo com que o conhecimento adquirido na universidade se
converta em melhorias para o coletivo. Uma preocupacao recorrente e das mais graves € a de
que ao entrarem para a universidade, os estudantes ou profissionais indigenas percam o
vinculo organico que os liga as suas comunidades e que se enfraquecam as estratégias e 0s
projetos coletivos construidos pelo movimento indigena.

Nesse sentido, a formulacdo de cursos e de projetos especificos que valorizem a
cultura e os conhecimentos indigenas aliado a uma consistente formacdo politica e o
aprendizado dos codigos que regem a sociedade ndo-india, em especial o dominio do
portugués escrito para o estabelecimento de rela¢cbes mais autbnomas com o Estado, parecem
ser indispensaveis para que o projeto politico das e dos intelectuais kaiowa e guarani se
efetivem. Em sua dissertacdo de mestrado a pesquisadora Guarani Teodora Souza afirma que

0s cursos especificos em nivel médio e superior planejam suas atividades com essa meta.

As concepcles educacionais que tém permeado 0 ensino e as praticas
pedagdgicas dos cursos tém devolvido aos Guarani e Kaiowa a sua
autoestima, pois reconhece e valoriza as identidades culturais, as linguas
indigenas e os saberes, que ha tanto tempo a historia tem silenciado,
ocultado ou negado; a segunda questdo € que 0s cursos, através da
metodologia de pesquisa, tém possibilitado a cada Guarani e Kaiowa
descobrir-se a si mesmo, individual e coletivamente enquanto grupo étnico
cultural, no resgate ou no fortalecimento de seus saberes, sua ciéncia, sua
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arte, sua lingua, sua forma de organizacdo, embora ndo mais como antes
(SOUZA, 2013, p. 88 € 89).

Sobre os impactos gerados nas comunidades pela atuagdo das intelectuais kaiowa e
guarani é possivel perceber que estas mulheres professoras e liderancas vem articulando
relacdes politicas que extrapolam os limites do parentesco e do fogo doméstico ao que sdo
tradicionalmente associadas e estabelecem relac6es de alianga e convivéncia social ampliada
mobilizando um lécus de poder simbolicamente associado ao homem e que dizem respeito
aos agenciamentos politicos que se ddo para além dos interesses exclusivistas que
predominam nos fogos domésticos. Nesse sentido, o principio pavém, associado ao homem e
a necessidade da ampliacdo do horizonte social parece ser incorporado também pelas
intelectuais kaiowa e guarani promovendo significativas transformacdes que contribuem para
a reformulacdo os atributos culturais associados a cada um dos sexos, fazendo com que se

realoquem posicdes de status, prestigio e poder.

Vanoiria, por exemplo, ao ser perguntada sobre o que mudou apds sua formacéo, diz
que mudou tudo, mudou completamente, pois agora ela tem uma demanda na comunidade. De
sua perspectiva, como sdo poucos os professores que dominam a escrita de documentos que
permitam a comunica¢do com o poder publico, ela passa a ser reconhecida na comunidade
também como uma lideranca. Citando o exemplo do projeto que escreveu para a instalacéo de
uma rede de abastecimento de agua encanada na aldeia, ela conta ter sido reconhecida em um
evento politico na escola em que trabalha e que ajudou a construir como alguém que entrou

para a historia da aldeia, de acordo com uma lideranca de sua comunidade.

A professora considera que a sua atuacdo politica € de fundamental importancia na
comunidade e que os professores, juntamente, com as liderancas sdo aqueles que articulam a
organizacdo coletiva da aldeia. Ela reconhece também que foram as formas de mobilizacéo
politica aprendida durante o curso universitario, a partir da experiéncia de gestdo do curso e
da coordenacdo das noites politicas e culturais, que contribuiram para sua formacdo no
sentido de aprender a intermediar a relacdo de sua comunidade com as instituicdes ndo-
indigenas. Rosely Quevedo destaca condicdo semelhante, sinalizando o fato de que a escola e
0 postinho da comunidade onde vive serem resultados do seu esforco, juntamente com o
cacique. Esse agenciamento das mulheres professoras € muito significativo para seu

reconhecimento enquanto lideran¢a em sua comunidade.
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Para o antrop6logo Antonio Carlos de Souza Lima, hoje representante da Area de
Antropologia na CAPES, é necessario conhecer os codigos da sociedade brasileira, bem como
os protocolos de funcionamento das instituicdes e de suas politicas para de fato ser um sujeito
ativo na defesa das demandas das comunidades, superando a necessidade de mediadores. E

isso vem como resultado da busca por qualificagdo escolar e politica.

Assim, é entendendo as realidades em que se veem entramados que 0s
integrantes dessa geracgdo de indigenas tém buscado superar a necessidade de
mediadores, colocar-se como formuladores de utopias para além daquelas
determinadas para e pelas suas tradigdes especificas, e selecionar as aliancas
que lhes parecerem oportunas. A procura por qualificacdo, que é apresentada
como parte do interesse pela formacdo no ensino superior, é também uma
tentativa de entender e dominar a avassaladora entrada das politicas publicas
nas aldeias indigenas, até mesmo em aspectos os mais reconditos, como o do
parentesco e o das relagdes intergeracionais. (LIMA, 2015, p. 451)

Para além da dimenséo estritamente politica o papel desempenhado pelas intelectuais
estimula também a reproducéo cultural dos kaiowa e guarani e o fortalecimento da identidade
indigena. De acordo com Vanoiria, a preservacao da lingua materna e da identidade indigena
estd intrinsecamente relacionado ao trabalho dos professores em dialogo com os projetos
coletivos construido pelo movimento kaiowa e guarani. Reconhecendo a importancia de
trabalhar a autoestima, a identidade e o valor da lingua materna, ela considera bastante
positivo o fato de os alunos manterem e afirmarem a lingua materna frente a lingua
portuguesa e considera importante a valorizacdo da identidade étnica na escola uma vez que
para que os alunos valorizarem quem eles séo, eles precisam se apropriar a propria historia.
“Entdo eu considero que a valorizacdo da nossa identidade, da nossa historia é um ponto
muito positivo e eu acho que a escola é uma ferramenta que esti ajudando eles”, diz

Vanoiria.

Renata, que se formou na area de linguagens e que pesquisou a importancia da
alfabetizacdo na lingua materna em seu TCC entende que a alfabetizacdo em lingua materna é
de fundamental importancia para reforcar a identidade étnica e para garantir que o processo de
aprendizado se dé efetivamente. As dancas e as lendas indigenas também sdo aspectos
importantes para pensar uma educacdo verdadeiramente kaiowd e guarani e uma escola
realmente indigena que funcione enquanto um espaco de fortalecimento das identidades

étnicas e de construcdo permanente da autonomia e da alteridade, como lembra Marlene
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Almeida. Estas perspectivas, contudo, foram construidas ao longo da formacéo especifica
ap6és um processo de desconstrucdo da subjetividade colonial e da reafirmagdo do

pertencimento étnico.

Estabelecendo um novo olhar sobre os fatos ocorridos historicamente, as mulheres, ao
desenvolverem seu trabalho contribuem para a formagdo ndo apenas dos estudantes kaiowa e
guarani, mas também ha uma dimensdo do trabalho coletivo que permite que se eduque
também a populacdo ndo-india, como demonstra a fala de VVanoiria Martins ao explicar sobre
uma passeata em funcdo da comemoracéo do aniversario da cidade de Eldorado/MS, na qual a
escola onde trabalha foi convidada a se apresentar. Conta que foi sua a ideia de apresentar
durante a passeata as oito etnias indigenas de Mato Grosso do Sul e foi ela quem ensaiou e
preparou as criancas. Seu esforco valeu a vaga de primeiro lugar na apresentacdo do
municipio e ela entende que a partir destas intervencbes as pessoas estdo comecgando a
enxergar a presenca indigena no municipio e passam a valorizar e respeitar mais estes povos.
Ainda que o preconceito continue, ela entende que a situacdo esta melhorando e que se em
alguns lugares a escola ajuda os indios a perderem sua identidade, em Cerrito a escola tem

desempenhado o papel inverso, contribuindo para valorizar a lingua e modo de ser tradicional.

Para a pesquisadora Potiguara Rita Nascimento (2009), o preconceito ndo € recebido
de forma passiva pelos indigenas quando esse tem o conhecimento de que essa é uma pratica
de etnocentrismo. Assim € no caso dos Tapeba, no estado do Ceard, por ela estudado no
doutorado em Educacdo, junto aos quais a escola tem um papel fundante nos rituais de

resisténcia frente aos simbolos de estigma.
Mas, tais situacOes de preconceitos ndo sdo vivenciadas pelos indios de
forma passiva, sendo marcadas, na trajetoria histérica do grupo, pelo
acionamento de préaticas e discursos gque assumem e, conseguentemente,
enfrentam os simbolos de estigma a que estdo cotidianamente associados.
Nesse sentido, vale ressaltar que as suas lutas e conquistas recentes refletem,

invariavelmente, a busca de superacdo de situacbes interpretadas como
expressdes de preconceito. (NASCIMENTO, 2009, p. 75)

Neste sentido, é possivel perceber que a partir da formacdo especifica, mulheres e
homens kaiowa e guarani sdo instigados a experimentarem outras formas histéricas de
educacdo escolar indigena que, se contrapondo ao modelo de escola no qual elas foram
formadas, contribui para o fortalecimento da identidade étnica e os projetos coletivos de

comunidade baseados na ideia de autonomia e na sustentabilidade, desestabilizando, portanto,
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0 tipo de escola colonialista e mecanicista no qual se instruiram. Como aponta o intelectual
Kaiowa Eliel Benites (2014), antes de se concretizar 0 objetivo de uma educacdo escolar
verdadeiramente kaiowa e guarani, que reflita o teko pord, os valores, a espiritualidade, o jeito
de ser desse povo, é necessario desconstruir o modelo de escola que formou toda uma geracéao

daqueles que hoje sdo professores indigenas.

E uma longa caminhada que demanda o envolvimento coletivo, a participacio da
comunidade, espacos alternativos de construcao do conhecimento, reflexdes sobre o curriculo,
sendo necessario mudar ndo s6 o contetido do ensino, mas também a metodologia para que ele
se pareca cada vez mais com o modo de ser de cada povo. Esse é um processo dificil, visto
que a impregnacao de mentes e coracfes com as epistemologias coloniais remonta a séculos.
Entretanto, os kaiowa e guarani nos deixam importantes licdes de luta e resisténcia e
comegamos a notar os avangos ocorridos no sentido de construir uma educacdo que seja
indigena ndo s6 no curriculo e nas datas comemorativas, mas também nas metodologias, nos
espacos, nas subjetividades. Uma educacdo decolonial e emancipatéria que auxilie estes
coletivos a fortalecerem seu projeto de sociedade, que fomente a luta pela terra e pelas demais
demandas do movimento e que permita que eles se instrumentalizem para dialogar com a
sociedade civil e pressionar 0 governo de forma mais efetiva para a garantia de seus direitos

constitucionais.
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CAPITULO I1l- CONSIDERACOES EXPRESSAS SOBRE SER MULHER
NAS COMUNIDADES KAIOWA E GUARANI DE MATO GROSSO DO SUL

Com o intuito de cartografar a configuracdo dos papéis femininos nos coletivos étnicos
kaiowa e guarani, este capitulo se dedicara inicialmente a uma abordagem bibliogréfica cujo
aporte tedrico se dara com base nos estudos de Seraguza (2013; 2015) e Pereira (2004; 2008),
referéncias na tematica de género entre os Kaiowa e Guarani contemporaneos de Mato Grosso
do Sul. Posteriormente, pensaremos a configuracdo dos papéis femininos a partir de dados
obtidos em trabalho de campo, mais especificamente no | Seminario de Mulheres Indigenas
em Mato Grosso do Sul: Lutas, Resisténcias e Autonomias cujo objetivo era o de discutir
questdes que dizem respeito a especificidade da mulher indigena no que se refere a temas
como saude, educacdo, violéncia, retomada de territorios e sustentabilidade. O evento ocorreu
no dia 29 de marco de 2017 em referéncia a programacéo do Dia da Mulher (8 de margo) no
espaco da Universidade Federal da Grande Dourados e da Universidade Estadual de Mato
Grosso do Sul. Por fim, buscaremos ao longo do capitulo fazer dialogar com ambos materiais
para que melhor possamos compreender as transformacdes recentes, 0s papéis sociais
femininos em comparacdo com papéis prescritos tradicionalmente e entender como as
mulheres intelectuais vem buscando se articular politicamente.

Ressaltamos que embora o interesse seja nos papéis femininos de uma forma geral, os
dados obtidos em campo se referem as perspectivas das intelectuais indigenas, um segmento
bastante especifico dentro das culturas kaiowa e guarani contemporaneas. Além disto, com
referéncia ao material produzido a partir das discussdes do seminario, que reunia tambem as
mulheres da etnia terena ocupantes de espacos diversos dentro do movimento indigena. E
preciso sublinhar também que as transformag6es geradas pelo contato com o entorno e pela
entrada das mulheres indigenas no mercado de trabalho alteram significativamente os
mddulos de organizacdo tradicionais, fazendo com que signos de poder, prestigio e status
social sejam rearticulados no interior das familias e das comunidades (PEREIRA, 2004).

Assim, temos por hipdtese que as mulheres que aqui desigharemos intelectuais
indigenas tém um importante papel neste processo, contribuindo para a reinvencdo das
culturas tradicionais. Acreditamos que a presenca destas mulheres em espacos interculturais
como a escola e a universidade contribuem para que novos arranjos emerjam na organizacao

social kaiowa e guarani, influenciando ndo apenas as relacbes de géneros, mas também as
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formas de produzir politica e identidade, o que sera discorrido mais detalhadamente ao longo
do capitulo.

A respeito do incomodo que a categoria analitica mulher intelectual indigena — ou
mulher intelectual kaiowa e/ou guarani, mais especificamente — talvez possa provocar,
afirmamos de inicio que esta é uma categoria que quer ser superada visto que € criacao
exdgena e remete mais ao universo de significacdo da pesquisadora do que a forma como
estas mulheres se referem a si mesmas. Contudo, na falta de termos émicos mais apropriados
utilizaremos a categoria e apostaremos, portanto, em sua positividade, sendo utilizada no
estudo para designar a emergéncia de uma outra configuracdo de mulheres indigenas, forjadas
em uma conjuntura historica especifica, a saber, aquela que remete a Constituicdo de 1998, a
luta pela educacdo escolar indigena especifica e o consequente processo de formacdo de
professoras e professores indigenas no estado de Mato Grosso do Sul.

3.1 Sobre a alteridade radical: Pa’i Kuara criou o homem. Ana criou a mulher

Foi entdo que Pa’i Kuara criou 0 homem e Afia criou a mulher, mas esta com
chifres, asas e rabo, marcando a desigualdade ontoldgica da criacdo de
homens e mulheres humanos. Pa’i Kuara assoprou a Ultima criacdo de And e
retirou dela os trés atributos vinculados ao universo animal e a fez humana,
eliminando dela o excesso de alteridade. De Afa tornou-se Kufia, gragas ao
sopro de Pa’i Kuara que, desta maneira, concedeu-lhe sua alma ayvukue, a
alma branda [...] sua re’é, ayvu, palavra/alma, para confrontar com sua
asyigua, a parte desassossegada, “uma alma animal”. (SERAGUZA, 2013, p.
18, grifos da autora)

Ao estudar as relacBes cotidianas estabelecidas pelas mulheres guarani e kaiowa em
Mato Grosso do Sul com o entorno terreno e o universo cdésmico, Lauriene Seraguza (2013)
constréi uma andalise onde a mulher humana € ligada a figura de Afa, categoria nativa que
simboliza o excesso de alteridade e que, a semelhanca de sua criadora, guarda em si 0 excesso
de diferenca, marcada principalmente pelo sangue vertido e pela producdo e reproducédo de
COrpos.

Para a autora, o ser criador da mulher, Afa, em decorréncia de uma heranca
possivelmente cristd, possui uma certa equivaléncia com o demdnio, realizando incontaveis

tentativas de desviar as obras da criagdo e humanizagdo do mundo de Pa’i Kuara, 0 Sol.
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Enquanto Pa’i Kuara criou a galinha, Afia, na tentativa de se igualar ao
primeiro pai, criou o urubu; Pa’i Kuara criou o pindé arvore sagrada entre
os Guarani, Afia criou o espinhento bocajd (mbokaja); o primeiro criou o
besouro, o segundo a formiga cortadeira, continua nas rogas (kokue) kaiowa
e guarani; Pa’i Kuara criou o lagarto til (teju), Afa criou a cobra (mboi).
Por mais que se esforcasse, as obras do segundo ndo se igualavam as do
primeiro. (SERAGUZA, 2013, p. 18)

Produzida por um ser que se assemelha ao demonio cristdo, a primeira mulher humana
na cosmologia kaiowa e guarani tem como marca uma superabundancia ontoldgica, expressa
através do corpo. Herdeira de uma descendéncia perigosa, a mulher kaiowa e guarani recupera
constantemente a histoéria de sua criagcdo, pois “onde hd mulher, ha sexo, sangue e palavra”
(idem, p. 170), ha alteridade radical a ser controlada.

Tendo a alteridade como dado, a autora nos propde que a percebamos como um lécus de
poder das mulheres, condicao fundamental para a reproducédo da vida social na terra.

Entretanto, esta alteridade ja havia sido posta, outrora, no cosmos. Se Afia
cria na terra a mulher, no cosmos ¢ Mba’ekuaa quem inaugura a vida social.
Em ambos os planos, a reproducdo da vida social s6 pode ocorrer a partir da
existéncia de um casal. Assim, entre os Kaiowa e Guarani, aquilo que seus
deuses, Nanderuvusu e Nandesy, fizeram na primeira terra é deixado de
heranca e exemplo aos viventes do plano zero. (idem, p. 67).

Na primeira terra, Nanderuvusu, o Primeiro Homem ou Primeiro Pai, pede para
Nandesy, a Primeira Mulher, Primeira Mae, que busque milho, ela nfo o busca, pois ndo
acredita que as espigas solicitadas pelo Primeiro Homem estejam maduras. “Bravo,
Nanderuvusu saiu andando pela primeira terra, disposto a abandonar Nandesy, que estava na
companhia de um terceiro vivente, Mba ekuaa” (idem, p. 69) Nandesy avisa Nanderuvusu de
sua gravidez, que vai embora desconfiado de que o filho que espera a Primeira Mulher ndo
seja seu. O Primeiro Homem diz a Primeira Mulher que se os filhos fossem seus, que ela o

encontrasse.

Nandesy seque atras de Nanderuvusu, gravida de gémeos, sob a possibilidade
de cada filho ser de um pai, no caso, uma dupla concepgdo: o irmdo maior
como filho do primeiro homem, e o menor, do terceiro vivente. A primeira
mulher pede que os filhos, ainda em sua barriga, a guiem. No caminho, 0
irmdo maior, Pa’i Kuara, pede que a mae lhe dé uma flor e, ao tentar tird-la,
tem o dedo perfurado por um espinho. Irritada, bate na barriga para acertar o
filho que Ihe pediu a flor. Magoado, ele confunde a mée durante o caminho e
a conduz até a casa de vorazes Jaguareteava (onga homem), onde o primeiro
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Jaguareteava a devora assim que a avista, pois eram inimigos da humanidade;
este ato é testemunhado por um papagaio. (idem)

Como as criancas eram imortais, elas sobrevivem a morte da mée e nascem 0Orfaos,
numa panela junto aos Jaguareteava, onga homem. “Outros Jaguareteava, quando viram as
criancas, desejaram comé-las a todo custo, mas Pa’i Kuara avisou Jasy para ter serenidade,

pois ndo iriam morrer.” (idem)

A avo do Jaguareteava proibiu os gémeos de se aproximarem do local onde
moram e cantam o0s passarinhos; entretanto, eles desobedeceram a ordem e
brincaram naquele local por diversas vezes. Dentro de um pindd, partido ao
meio, repousava 0 papagaio, que reconheceu os gémeos e lhes relatou que
presenciou o inforttnio vivido pela Primeira Mulher. Bravos, Pa’i Kuara e
Jasy espantaram, estrategicamente, os passaros e, naquele local, criaram um
guaviral, que cresceu em proporcOes surpreendentes, e de la colheram as
guaviras e as levaram para a familia de Jaguareteava. Quando 0s avos
receberam os presentes, devoraram as guaviras e queriam mais, entdo pediram
aos gémeos que os levassem até o guaviral. Para chegar 14, era preciso
atravessar um rio e, quando os avos chegaram a este rio, 0os gémeos lhe
atiraram uma flecha que os transformou em Jaguarete (ong¢a bicho), o inimigo
da humanidade. [...] De I4, os gémeos fogem e caminham em busca de sua
mae e seu pai, iniciando uma trajetéria de aventuras e desventuras, para
humanizar a terra. (idem, p.70)

De acordo com Pereira (2004), a andanca, o caminho percorrido por Nanderuvusu é
percebida como uma jornada de distanciamento para a criacdo da abdboda celeste, com seus
respectivos patamares e reflete a importancia dos caminhos na cosmologia dos Guarani e
Kaiowa. No entanto, a vida social € um processo que ndo esta assegurado, como podemos
perceber através das teorias miticas da construcdo da humanidade evidenciadas por Seraguza
(2013) e Pereira (2004). Desta forma, “enquanto Pa’i Kuara criava a humanidade, Jasy, o
irmdo mais novo, dificultava o seu caminho. Produziam as pessoas sem a necessidade das
relagdes sexuais.” (idem)

No meio deste processo de humaniza¢do, Pa’i Kuara teve um filho, um
pequeno indio, com status de astro resplandecente, tal qual os gémeos,
chamado de Jasy Jatere, ou, em portugués, fragmento, pedago de lua. Tio e
sobrinho se juntam e continuam a atrapalhar as agdes de Pa’i Kuara, que,
irritado, tal como na barriga da mée, expulsa a dupla da primeira terra. Jasy
foi expulso ap6s arrumar confusdo com Asa, [...] Jasy Jatere foi expulso por

roubar os milhos verdes da plantagdo do irmao maior, que continuava a buscar
0s pais. (SERAGUZA, 2013, p. 71)
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Também Pa’i Kuara continuou a buscar seu pai. Ele “juntou toda a sua forga para
chegar, através da reza e da danga, ao paraiso, buscou sua casa no céu.” (MONTARDO apud
SERAGUZA, 2013, p. 71) E para “provar a forga de seu filho, Nande Ru colocou todo o tipo
de obstaculos no caminho, pelos quais hoje em dia a alma tem que passar para chegar ao
paraiso. Nande Ru considerou o Pa i Kuara como seu filho mais forte e lhe entregou o sol

para que o cuide em sua Orbita” (idem). A Jasy entregou a lua.

O Sol, que até entdo se tratava de uma pequena estrela de pouca claridade “ao ser
elevado tornou-se inalcangavel e péde iluminar a todos os habitantes dos diversos patamares
terrenos e celestiais.” (idem) Sol e Lua, [rmao maior e Irmdo menor, sdo para os Guarani,
icones dos herdis culturais, guardando Jasy uma estreita relacdo com as mulheres e seus
ciclos. “Jasy, para subir aos céus, a morada dos pais, acorda com o irmao que sé o fara se
subirem com ele as mulheres do mundo” (CHAMORRO apud SERAGUZA, 2013, p. 72).
Entretanto, enquanto Jasy exerce do céu atracdo sobre as mulheres, Jasy Jatere, sobrinho do
Irmdo Menor, exerce sua influéncia no plano terreno. A ligacdo de Jasy com o Jasy Jatere
estd fundamentada numa relagdo de parentesco. “Tio e sobrinho apontam para a alteridade, a
partir da existéncia de Afa, que incita o Kaiowa ou o “atrapalha” em seu modo de ser e de
viver, fazendo-o um ser antissocial.”(idem, p. 70)

A descendéncia paterna de Jasy e Jasy Jatere €, supostamente, a mesma,
Mba’ekuaa (em Portugués, “Aquele que Sabe”), assim como Afia, alteridade
radical, descende deste. Jasy se manifesta na vida das mulheres,
especialmente, mas ndo sO, a partir da menstruacdo, reconhecida entre as
mulheres kaiowa e guarani como “uma doenga” e/ou “perigosa”. Quando Jasy

Jatere se manifesta, é engravidando, perseguindo ou provendo as
necessidades das mulheres. (idem, p. 72)

A relacdo entre os seres miticos e a figura da mulher como portadora da alteridade
absoluta, inaugurada por Mba’ekuaa ¢ Ana na vida social kaiowa e guarani, aponta para a
necessidade de controle da alteridade radical. Este controle incide no cotidiano feminino,
“principalmente nos periodos de transi¢do, ou vulnerabilidade do corpo da pessoa, como Nnos
periodos de sangramento feminino, visto como um residuo da alteridade que a marca a génese
feminina.” (idem, p. 68) Entretanto, esses cuidados ndo dizem respeito apenas as mulheres,

mas antes englobam a organizacao social como um todo, pois os homens também precisam se
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preparar para manter o controle da alteridade radical expressa no excesso de sangue e de fala.
Assim, se entre as mulheres o controle da alteridade é importante pois elas sdo vitimas em
potenciais da perda da humanidade em virtude de uma légica da predacdo, para os homens, o
sangue feminino tem o poder de interferir na vida do coletivo e implica a necessidade de

resguardo e cuidados cotidianos e rituais.

De acordo com Celeste, xam& guarani com quem Lauriene Seraguza dialogou, na
Primeira Terra, os homens foram criados “de madeira de cedro ¢ em maiores proporgdes que
as mulheres e a eles coube a menstruacdo. Os homens a tiveram por dois dias, mas nédo
souberam ser suficientes cuidadosos” (idem, p. 98) Eles nao souberam proteger o coletivo do

perigo das excrecdes.

Entdo, a menstruacdo foi dada as mulheres, mas ndo somente enquanto
dadiva, mas também, como um residuo que marca a sua alteridade perante a
criagdo da humanidade. Tratou-se de um demérito dos homens e um “castigo”
a primeira mulher; pois esta comera um fruto proibido que afinou sua voz, e
quando o homem foi repetir a acdo, se engasgou e a cuspiu de volta. A marca
do “engasgo” é o “pomo de Addao” ou manzana, localizado no pesco¢o dos
homens. Desta forma, enguanto a mulher for capaz de complementar a
producéo da vida social, tera em si, correntemente, a marca que a lembrara de
sua criacdo. (idem, p. 99)

Posta a todo momento, a alteridade absoluta ndo é bem-vista entre os Kaiowa e
Guarani, “contudo, ¢ na forma¢do dos pares que a vida social é possibilitada, significando
que, por mais radical que seja a alteridade que comporta a mulher, ela deve ser controlada e
canalizada para que possa viver em coletivo e possibilitar a reproducao da vida social” (idem,

p. 169).

Esta interdependéncia entre homens e mulheres nos coletivos étnico Guarani ressaltam
a tese da complementaridade, tal como descrita por Pissolato (2012) e Pereira (2004), como
veremos a seguir e nos apontam para um complexo universo de significacdo que remete tanto
ao plano terreno quanto ao plano cdésmico e que merece ainda ser melhor explorado a luz de
uma teoria nativa de género, o que ndo podera ser realizado neste estudo em virtude do recorte
da discussdo, mas que a partir desta breve explanacdo nos permite perceber a inventividade e

a criatividade a partir da qual os Guarani e Kaiowa elaboram sua vida social.
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3.2 Do Cosmos ao Sécius: a alteridade e complementaridade na vida terrena

A dinamica estabelecida entre a alteridade e a complementaridade no cosmos tal como
descrita acima também pode ser percebida na organizacdo social por meio do agenciamento
de uma série de equilibrios que podem ser mais ou menos instveis, nos quais 0
comportamento dos deuses nos patamares celestes sdo fontes de inspiragdo em direcdo ao que

se considera o bom viver entre os Kaiowa e Guarani.

Neste sentido, como destaca Pereira (2004) a base sociol6gica se encontra referida a
principios cosmoldgicos, e tal como a alteridade absoluta das mulheres precisa ser controlada
para que a vida social se reproduza, também as unidades sociologicas que compdem a
estrutura social precisam negociar permanentemente, politica e religiosamente, para que o
caos ndo se instaure.

Para Pereira, o0 modelo de estrutura social Kaiowa € composto por categorias
relacionais, como o fogo doméstico, as parentelas e tekoha, que ora partilham campos

semanticos comuns e ora se opdem, enfatizando determinadas distingdes.

Essas distingdes permitem as pessoas se situarem umas em relacdo as outras a
partir do reconhecimento de gradientes diferenciais de proximidade ou
distancia social. A interacdo dindmica dos principios antagénicos (ore e
pavém) imprime a estrutura social Kaiowa um corpo de tensdo permanente,
articulando disparidades, sempre sob a acdo de forcas de atracdo e repulsdo. O
ator social esta sempre colocado frente a op¢do de enfatizar a proximidade ou
o distanciamento em relacdo ao cenario de interacdo social. Como emissor de
um discurso social, pode destacar de maneira consciente, em situacdo de
interacdo com determinado receptor de seu discurso, a proximidade ou o
distanciamento, de acordo com os objetivos politicos. Assim, a acdo social é
inerente ao exercicio da politica. (PEREIRA, 2004, p. 151)

Esses principios antagdnicos, ore e pavém, aos quais se refere Pereira séo
relacionaveis tanto as unidades socioldgicas da estrutura social Kaiowa quanto as relacfes de
género nestes coletivos. Como explica o autor, enquanto o principio ore se vincula ao
universo feminino e estd ligado as formas de reciprocidade no interior das parentelas, o
principio pavém se relaciona com as preocupacdes masculinas de solidariedade ampliada

entre as parentelas que comp&em o tekoha.
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E possivel relacionar o principio ore ao ambito feminino da reciprocidade
calculada por vetores de aproximacdo e repulsa que rege a convivéncia entre
segmentos de parentela e a relagdo entre parentelas aliadas. O contrario parece
acontecer com o principio pavém, que sintetiza as preocupagdes masculinas
de solidariedade ampliada, ndo relacionada de maneira direta ao parentesco, e
onde a preocupagdo com o contato com as divindades assume um papel de
centralidade. A maior parte do tempo a vida social presentifica o principio
ore, 0 que faz crer que a vida numa formacdo social se realiza em espaco
feminino por exceléncia. O principio pavém sé eclode em lampejos
esporadicos, fulgurantes, mas efémeros: os ajuntamentos politicos e os rituais
religiosos. Assim, a festa como momento liminar dissolve temporariamente as
regras do cotidiano, onde predominam o principio ore. A festa institui
momentaneamente comportamentos regidos por formas de sociabilidades
ampliadas, sinalizando a possibilidade de superacdo da formacéo social atual
enquanto condicdo transitoria a partir da renincia aos padrdes de conduta que
a organizam. (PEREIRA, 2004, p. 147 — grifos do autor)

Se referindo a uma forca centrifuga que acentua e intensifica as relacdes entre pessoas
consideradas proximas, em detrimento das pessoas consideradas distantes, o principio ore
comporia unidades com profunda identificacdo social, cuja expressdo maxima seria o fogo
doméstico, onde socialidade idealmente estaria marcada por formas de convivéncia livre das
disputas e tensdes sociais caracteristicas da vida social fora do circulo da mutualidade.
(PEREIRA, 2004).

O pertencimento a um fogo doméstico, Che ypyky kuera, unidade sociolégica minima
no interior da parentela, é tido entre os Kaiowd como a pré-condicdo para a existéncia
humana. Uma pessoa deve necessariamente estar ligada a um fogo para tornar viavel sua
existéncia social, pois € no fogo e por meio do fogo que se prepara o alimento e se protege
contra o frio e é ao redor dele que as pessoas se relnem ao amanhecer e ao anoitecer para
tomar mate. (PEREIRA, 2004) Como vimos, de acordo com o0 modelo proposto por Pereira o
fogo doméstico é identificado com o principio ore, tendendo portanto a acentuar as relacées
de reciprocidade entre pessoas consideradas proximas.

Sendo requisito essencial para a constituicio da humanidade entre os Kaiowd, “¢
impensavel a condicdo de saude fisica e estabilidade emocional fora da sociabilidade livre e
descontraida que ocorre no circulo de parentes proximos.” (idem, p. 51) Prescritivamente,
nele as pessoas devem se sentir confortaveis e a vontade umas com as outras e a amabilidade
deve prevalecer, sob o risco de que o fogo se dissolva caso esse ambiente de conforto ndo seja
criado ou sustentado.

Idealmente, segundo Pereira (2004) o fogo doméstico reiine um homem, seus filhos e

filhas solteiros (consanguineos) e sua esposa, porém, como ressalta, empiricamente os fogos
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domésticos comportam significativas variages, podendo reunir pessoas ligadas por relagdes
de descendéncia, alianga e pseudoparentesco, atraves da adogdo ou criagdo de criangas.
Contudo, os Kaiowa parecem ndo ter uma visdo substancialista do fogo doméstico, visto que a
circulagdo de pessoas imprime grande dinamismo a esta unidade sociologica e o0s

procedimentos de cooperagdo mutua sdo tdo importantes quanto a consanguinidade em si.

Embora o nlcleo central do fogo doméstico seja o casal, em torno do qual se reGnem
filhos e agregados, o papel da mulher na instituicdo e funcionamento cotidiano do fogo
familiar é central e ha um entendimento comum de que sem mulher ndo ha fogo, visto que é
ela quem detém o poder de unir e alimentar seus integrantes. Neste sentido, embora seja
possivel encontrar fogos domésticos bem-sucedidos compostos e liderados por mulheres, a

mesma situacdo ndo ocorre no caso de fogos domesticos formados apenas por homens.

De acordo com Pereira (2004) o padréo reconhecido como tradicional, a esposa ideal
é obediente e sabia no que diz respeito ao padrdo moral; forte e gorda pelo padréo estético e
econémico; e se 0 noivo tiver maiores pretensdes politicas, deve pertencer a uma parentela
importante. Da mesma forma, tradicionalmente, o padrdo moral prescreve que o esposo ideal
deve ser religioso, calmo e ndo dado ao consumo de cachaca, além de ser forte e demonstrar
capacidade de trabalho suficiente para prover a esposa e filhos de protecéo e alimentos no que
tange ao padrdo estético e econdmico, bem como apresentar habilidades para o exercicio de
atividades politicas e religiosas se a futura esposa e sua parentela pretendem que o novo fogo

tenha status elevado.

Se como vimos, o principio ore em seu movimento tende a excluir a exterioridade e
sobrevalorizar as relagdes sociais proximas, o principio pavém, simbolicamente identificado
com o universo masculino, “aciona valores religiosos que procuram romper com 0s interesses
exclusivistas dominantes nas unidades socioldgicas menores, resultando na ampliacdo dos
horizontes da convivéncia social” (PEREIRA, 2004, p. 135). De acordo com o autor, a
emergéncia de uma rede de parentelas aliadas — tekoha - depende diretamente da
proeminéncia do principio pavém. O que “pressupde a existéncia de lideres religiosos ¢
politicos com reconhecida habilidade e carisma para convencer as pessoas das vantagens da
abertura para a relacdo com outros fogos e parentelas, muitas vezes em detrimento de seus

interesses e sentimentos exclusivistas.” (idem)
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A acdo do principio pavém sobre a estrutura social quebra a hegemonia e a
exclusividade das formas de mutualidade restritas a um pequeno nimero de
pessoas ou fogos. Para isto, institui mecanismos que permitem reunir um
nimero maior de pessoas, fogos e parentelas relacionadas como parcerias
politicas e cerimoniais. A despeito da agdo da forca desse principio no
estabelecimento de associacBes mais amplas, elas parecem ter um caréater
instavel, sempre a mercé das situagdes conjunturais, envolvendo estratégias de
confronto entre liderancgas politicas e religiosas potencialmente rivais. (idem,
p. 134)

Desta forma, este principio valoriza a aliangca e a convivéncia social ampliada,
enfatizando o compromisso com a ordem publica, principalmente no que toca as ceriménias e
festas coletivas. O principio pavém coloca portanto, a necessidade da ampliacdo do horizonte
social, a partir de uma logica “inspirada no comportamento dos deuses, em que o tempo do
ritual, da festa e da danca abole a obrigatoriedade da troca e da reciprocidade no circulo mais
restrito de convivéncia para estabelecé-la num nivel mais amplo.” (idem, p. 145) Contudo, o
estabelecimento de redes de aliangas mais amplas se choca com um certo “ethos” Kaiowa,
contrario a centralizacdo e que resulta constantemente desmobilizacdo politica que pretensos
lideres conseguem erigir. Assim, ao contrario do ambiente que deve prevalecer no fogo
doméstico, as redes de socialidade mais amplas, como as parentelas e os tekohas estdo sempre
permeadas por disputas, conflitos politicos e toda a sorte de forcas disjuntivas que entram em
jogo quando as relacGes estabelecidas envolvem os ndo-parentes, entendidos como nao-afins

politicos.

Pereira (2004) aponta que se tradicionalmente a parentela se constituia como o lécus
de diferenciacdo social, atualmente, pelas profundas modificacdes produzidas pelo contato,
pelo recolhimento destas popula¢es em reservas e pelo processo de degradacao da paisagem
natural, o l6cus de diferenciacdo se volta para o fogo doméstico, num movimento que pode
ser identificado como fragmentacdo social. Assim, a parentela que ocupava antes um lugar
central na etnografia classica, tem suas fungdes politicas, econémicas, festivas e rituais
minimizadas. O contrario aconteceu com o fogo doméstico que ampliou sua importancia e

passou a gozar de maior autonomia.

Para o autor, o cenario de vida atual da populacdo kaiowa gera uma série de
situacOes que favorecem a reformulacdo de atributos culturais associados a cada um dos

sexos, fazendo com que se realoquem posi¢des de status, prestigio e poder (PEREIRA, 2008),
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0 que leva os Kaiowa a reelaborarem suas construcfes de geracdo e género a partir das
transformagdes provocadas pela situacdo histdrica atual. O autor destaca que nas atuais
circunstancias, surge um novo papel para o caso das mulheres que trabalham fora, realizando
atividades remuneradas, entre as quais se destacam as professoras, agentes de salde e
empregadas domésticas. “O salario ¢ considerado uma boa remuneracdo para o padrdo
econdmico do grupo, além de ser em carater permanente, agregando uma série de vantagens
sociais para estas mulheres.” (PEREIRA, 2008, p. 16) Esse processo reestrutura as relagoes de
género no interior do fogo e gera também uma nova forma de distingdo social entre mulheres
ja que é comum que a mulher assalariada contrate uma irmd ou prima para realizar as
atividades domésticas em sua casa, “instituindo novas formas de hierarquia e dando origem a
lacos de dependéncia que podem ser a base para a constituicdo de grupos politicos composto e
liderados por mulheres.” (idem)

*hkkkhkhkkkhkhkkkihkkkihkhkiikx

Dentre os grupos politicos compostos e liderados por mulheres, nos debrugaremos
nesta dissertacdo especificamente nas mulheres intelectuais indigenas, que como diziamos
anteriormente é forjada em uma conjuntura historica especifica, tanto em nivel nacional
quanto a nivel local. As mulheres que aqui buscaremos tracar um perfil vem se organizando
politicamente e como sugere Marcela Lagarde (1999), intentam superar a visdo tradicional e
sexista que escamoteou durante muito tempo as mulheres indigenas com o argumento da
proeminéncia da etnia sob o género. Desta perspectiva, € possivel inferir que as mulheres
kaiowa e guarani vem construindo espacos coletivos de discussdo, onde elas tem a
possibilidade de se reconhecerem como tal e perceberem as condicdes comuns que
compartem por seu duplo vinculo identitario, elaborando também estratégias politicas que as
permitam formular reflexdes, propostas e acdes que podem contribuir para a efetivacdo da

condicao de cidadania tanto como mulher quanto como indigena.

Como defende Marcela Lagarde, antropdloga mexicana e uma das maiores
referéncias do movimento feminista na América Latina, se € verdade que as mulheres
indigenas compartem com os homens indigenas sua etnicidade, é verdade também que elas
vivem sua etnicidade de uma maneira muito diferente deles justamente pelo fato de serem
mulheres. Desta forma, podemos dizer também que se as mulheres indigenas compartem com

0 resto das mulheres de seu pais sua condicdo de género e enfrentam problemas e situacfes
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semelhantes, como se delineara mais claramente a diante, elas vivem sua condicao de género
de maneira diferente das mulheres que ndo indigenas, precisamente porque sdo indigenas.
(LAGARDE,1999)

Tomamos como inspiragdo neste trabalho a categoria de mulheres indigenas tal como
apresentada por Nellys Palomo Séanchez (1999), importante ativista do movimento de
mulheres indigenas no México e Ameérica Latina e fundadora da organizacdo Kinal Anzetik
para aconselhamento de mulheres artesas. A autora, propde que entendamos a categoria de
mulher indigena como uma identidade coletiva insurgente, o que pressupde a compreensao de
quatro elementos: 1) seu processo de visibilizacdo para serem sujeitas; 2) seu sentido
identitario entre o étnico e o género; 3) sua condi¢do de discriminacdo tanto dentro de seus
povos quanto fora, na relacdo com a sociedade néo indigena; 4) o empoderamento enquanto

mulheres indigenas.

Sanchez (1999) aponta que os movimentos indigenas latino-americanos nos ultimos
anos se tornaram referéncias obrigatorias na constru¢do de movimentos sociais alternativos e
que a partir destes movimentos de luta, eles estabeleceram novos sujeitos sociais e novas
identidades coletivas, pautadas em formas outras de resisténcia e organizacdo. Uma destas
categorias que emergem neste contexto € o de mulher indigena, até entdo invisibilizadas

enquanto sujeitos.

Este exercicio de fazer-se presente tem implicado em uma tomada de
consciéncia sobre si mesmas, sobre suas relacdes dentro da comunidade e a
organizacdo, compartida, em certos momentos, com seus irmdos, maridos,
esposos e filhos. Os espacos que vem sendo cimentados tanto a nivel
individual quanto a nivel coletivo tratam de fazer visiveis e acionar as
mulheres. (SANCHEZ, 1999, s/p — traducéo livre)

A autora aponta que o processo de tomada de consciéncia de si e a constituicdo de
espacos coletivos que visibilizam as mulheres indigenas contribuiram para que mudancas
notaveis acontecessem, como a ocupacdo dos postos de liderangca em seus povos ou em
espacos no movimento indigena fazendo com que suas vozes e preocupaces ecoassem.
Contudo, Sanchéz (1999) aponta que quando as primeiras vozes se fizeram presentes
reclamando sua condicdo e situacdo como mulher indigena, muitos questionamentos foram
feitos no sentido de indagar em que medida essas posi¢des por parte das mulheres indigenas
ndo eram resultados de ideias estranhas a cosmologia indigena, tal como as ideias de liberacéo

feminina e o feminismo, e se tais posicionamentos ndo levariam a desunido do movimento.
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Sanchéz a despeito de tais questionamentos prefere enfatizar que as experiéncias das mulheres
ndo podem estar divorciadas da lutas comunidades e/ou da luta de seus povos e irmdos. Assim
sendo, cabe questiona-los também em que medida eles s&o responsaveis por violentar a

dignidade das mulheres, golpeando-as, hostilizando-as e castigando-as.

Neste sentido, o reconhecimento de suas identidades étnicas e de género as ajudariam
a conceituar suas posicdes de subordinacdo dentro de seus povos e de igual maneira, as
relagbes assimétricas estabelecidas com o mundo ndo-indigena, vinculadas tanto as
discriminacBes de género quanto as étnicas e de classe. Para a autora, 0s que tem poder,
nutrem consciente ou inconscientemente, concepcbes discriminatérias. Assim, da mesma
maneira que mesticos consideram indios como ignorantes e sem capacidade de decisdo, 0s
homens indigenas em suas comunidades reproduzem o mesmo exercicio de poder com

relacdo as mulheres.

Embora os estudos etnogréaficos sobre género entre os Kaiowa e Guarani enfatizem a
tese da complementariedade e da proeminéncia dos aspectos femininos na cultura reproduzida
cotidianamente, as violagdes aos direitos das mulheres sdo constantes e a violéncia doméstica
€ um dos grandes problemas que precisam ser superados nas comunidades. Assim, embora
possamos pensar 0 problema da violéncia contra a mulher de diversas perspectivas, dentre as
quais assumiremos mais adiante a possibilidade de que a violéncia intra-étnica cometida por
homens indigenas contra mulheres indigenas esteja ligada a fatores relacionados ao contato
com a sociedade envolvente, a antropdloga norte-americana Sherry Ortner (1979) nos ajuda a
pensar teoricamente na questdo da dominacdo masculina e no fato de que as mulheres

parecem ter um status secundario em todas as culturas.

A autora considera a dominacdo masculina uma constante em todas as sociedades,
embora esta dominacdo assuma formas variadas historica e culturalmente. Considerando que
a desvalorizacdo universal esta relacionada ao fato de que as mulheres séo identificadas ou
simbolicamente associadas com a natureza, em oposi¢cdo aos homens que sdo identificados
com a cultura, a autora afirma que: “Uma vez que o plano da cultura sempre ¢ submeter e
transcender a natureza, se as mulheres sdo consideradas parte dela, entdo a cultura achara
‘natural’ subordina-las, para ndo dizer oprimi-las” (ORTNER, 1979, p. 101). Essa associagdo

com a natureza se da em funcdo do corpo e da procriacdo e dos papéis sociais e estruturas
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psiquicas a eles relacionadas, o que parece guardar uma semelhanca com a cosmologia e

sociologia Kaiowa e Guarani como vimos nos tdpicos acima.

Esta concepcdo da mulher ligada a natureza e a ideia de geracdo de vida, como afirma
Sanchéz (1999) pressupde muitas vezes a negacao do corpo das mulheres como ser pensante
associando-o apenas a sexualidade e a maternidade. Neste sentido, a desvalorizag&o do corpo
das mulheres indigenas resulta por vezes no maltrato doméstico e na violéncia sexual,
situacdo que se complica ainda mais nas comunidades pela proliferacdo do alcoolismo,

convertendo-se em um verdadeiro problema para as mulheres.

Sanchéz defende que ainda que haja essa ligacdo simbdlica entre a mulher e a
natureza, € possivel tambem que simbolicamente estas relacdes sejam ressignificadas, assim
como a subjetividade das mulheres indigenas. Neste sentido, elas se tornariam sujeitas ndo so
no controle de suas préprias vidas, mas também nas de suas comunidades, exercendo o direito

de serem n&o soO para os outros, mas também para si.

As dificuldades sdo muitas e estdo relacionadas com a existéncia de uma
cultura onde a divisdo do trabalno € uma prescricdo transcendente,
estabelecida sobre bases simbdlicas de uma suposta complementaridade entre
homens e mulheres; mas que na realidade tem privilegiado as posicdes de
poder dos homens cuja masculinidade encontra suas fontes na valorizacdo do
autoritarismo, da discriminacdo, da exploracdo e da violéncia sobre mulheres
e filhos. Atitudes que se incrementam com o aumento desmensurado do
alcoolismo, suposto refugio simbdlico das tensGes da pobreza, da
discriminagéo e da guerra. (SANCHEZ, 1999, s/p — traducéo livre)

Complementa afirmando que “As mulheres exigem que a lei s6 deveria proteger e
promover 0s usos e costumes que as comunidades e as organiza¢6es analisem como boas, ja
que 0s costumes que tenham os povos indigenas ndo devem causar dano a ninguém.” (s/p)
Neste sentido, a autora considera que seriam legitimos 0s processos de reinvencdo simbdlica e
cultural que se pautassem em novos imaginarios e referenciais contribuindo para o
reconhecimento da cidadania enquanto mulher indigena e que aludissem a diversidade, a
diferenca, a tolerancia e a pluralidade. Conforme entende, as bases para construir mudancas
sociais profundas nas sociedades indigenas deveriam ser assentadas sob projeto politico

includente que admitisse a autonomia coletiva e individual das mulheres indigenas.
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A autora defende entdo que a autonomia requisitada pelas mulheres indigenas diz
respeito ndo apenas ao territdrio e a comunidade, mas também para si mesmas. Defende
também que todos os planos de desenvolvimento sejam manejados pelos préprios indios, e
que neles estejam incluidas as mulheres e que 0s costumes ndo sejam um pretexto para violar-

Ihes a saude fisica e mental, nem as discriminar.

Estas ideias representam para as mulheres um desafio a ideologia patriarcal
com o intuito de transformar as estruturas que reforcam a discriminacdo de
género e a desigualdade social. Este desafio representa o “empoderamento”
que leva a questionar as relagbes familiares patriarcais e um
desempoderamento dos homens, ou seja, a perda de posicdes privilegiadas em
que estdo colocados os homens pelo patriarcado. Isto significa uma mudanca
da dominagdo tradicional dos homens sobre as mulheres, tanto no que se
refere ao controle de seus corpos, sua sexualidade, sua mobilidade, abuso
fisico e as violaces e aplicacdo de leis restritivas. (SANCHEZ, 1999, s/p —
traducéo livre)

Como defende Marcela Lagarde (1999), se as culturas tradicionais se mantiveram
vivas, isso se deu em grande medida pela acdo civilizadora das mulheres que transmitiram
suas linguas maternas e sua identidade linguistica a seus povos, que ensinaram e
enriqueceram a medicina tradicional e evitaram a morte dos seus. Assim sendo, se tiveram e
continuam a ter um papel tdo vital no desenvolvimento da identidade de seus povos, elas tem
o direito de serem reconhecidas e valorizadas como preservadoras e criadoras de suas culturas
e também o direito de preservar suas habilidades e saberes a se conjugar com o direito a
educacdo formal (publica, laica e gratuita) em todos os niveis; o direito de ascender aos meios
de comunicacdo e difundir suas necessidades, problemas, analises e alternativas até que estas
se difundam para o resto das sociedades e instituicdes;, o direito ao trabalho visivel,
valorizado, remunerado e criativo, orientado a satisfazer as necessidades vitais e incrementar

o0s beneficios pessoais e coletivos.

No Brasil, mais especificamente, a antropologa Angela Sacchi (2003) ressalta que a
criacdo de um movimento organizado de mulheres indigenas comecou a surgir a partir da
década de 1990, quando as mulheres indigenas comecaram a criar suas proprias organizacdes
ou departamentos de mulheres dentro das organizagdes indigenas ja estabelecidas na

Amazonia brasileira, l6cus a partir do qual realiza suas pesquisas. De acordo com a autora, no
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momento atual, o que estas associagdes buscam ¢ “a reivindicagdo de direitos proprios de seu
género e o fortalecimento de antigas lutas de seus povos, o que faz com que negociem com
diferentes atores no contexto interétnico.”, dialogando com diferentes atores sociais, como
organismos estatais e ndo-governamentais, agéncias financiadoras do Brasil e do exterior,

missOes religiosas e igrejas, empresas, universidades e centros de pesquisa, etc.

Sacchi (2003) destaca que estes novos espagos de discussdo inaugurados pelas
mulheres indigenas tém o mérito de articular mulheres de diferentes etnias, 0 que propicia o
fortalecimento de suas trocas de experiéncias e organizacOes e que se destacam entre estes
coletivos um expressivo numero de professoras e de mulheres que atuam na area da satde. No
que diz respeito as lutas, as pautas frequentemente estdo associadas ao combate a violéncia,
estupro e prostituicdo; a revalorizacdo da identidade étnica; e a maior articulacdo e
participacdo politica das mulheres, temas que indicam pautas comuns no que se refere a lutas

das mulheres indigenas em cenario nacional.

No Mato Grosso do Sul, entre os espacos de luta especificamente femininos do
movimento indigena se destacam as Aty Kufia, as grandes assembleias realizadas pelas
mulheres guarani e kaiowa. Como explica a antropologa Lauriene Seraguza (2015), as Aty
Kufia surgiram como um desmembramento das Aty Guasu, reunifes nas quais 0 movimento
indigena kaiowa e guarani em Mato Grosso do Sul reivindica a garantia de seus direitos, se
configurando como “um espago de dentncias, reflexdes, aconselhamentos, canto/reza,
composicBes conjuntas de estratégias de sobrevivéncia diante de uma situacdo de

‘confinamento’”.(p. 6)

De acordo com a autora, a origem da Aty Kufia remonta aos anos de 1970, embora as
informacGes sobre esta que seria a primeira grande reunido de mulheres seja bastante dispersa.
No ano de 2011 contudo, mediante a necessidade de um espaco préprio para se reunir e falar,

as mulheres sugeriram a retomada da Aty Kufia, parada desde 2006.

Durante um Aty Guasu na area indigena Arroyo Kora, em Paranhos, MS, no
ano de 2011, os homens discursavam para o publico quando uma lideranca
se alterou numa fala e sua mulher, que estava atrds, balancou a cabega
negativamente e pediu o microfone para falar. A lideranga imediatamente
deu o microfone e se afastou da mulher abaixando a cabega, enquanto a
mulher tomou a fala e discursou para o publico. Foi quando a ouvi
convidando todas as demais mulheres presentes para discutir em um canto da
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tenda onde ocorria a Aty Guasu; me dirigi até 1&. Quando me aproximei,
falavam ora em guarani, ora em portugués e palavras como terra, tekoha,
salde, educacdo, violéncias, espaco para falar, entre outras, apareciam com
frequéncia. Eis que uma delas sugeriu a retomada da Aty Kufia, parada desde
2006 quando ocorreu em Nanderu Marangatu e originou o retorno do grupo
a terra de onde foram despejados. As mulheres se dirigiram em grupo até o
microfone da aty guasu e anunciaram a decisdo: que uma nova Aty Kufia
aconteceria naquele mesmo ano. E assim o foi. Se organizaram em um
Conselho de Mulheres, rezadoras, professoras, agentes de saude, parteiras,
artesas e demais liderancas de diversas areas Kaiowa e Guarani e assumiram
a reestruturacdo da Aty Kufia. (SERAGUZA, 2015, p. 10)

Nestas reunibes, realizadas com frequéncia entdo desde 2006, além de pautas
especificas, como a questdo da violéncia contra as mulheres, elas reivindicam as demarcacdes
das terras indigenas, salde, educacdo, seguranca alimentar, seguranca publica,
sustentabilidade, justica por suas liderancas mortas e desaparecidas. Uma situacdo bastante
curiosa descrita por Seraguza se refere a realizacdo da V Aty Kund, denominada V Aty Guasu
Kufiangue Arandu Kaa'guy, realizada entre os dias 25 e 29 de junho de 2014 na regido da
Grande Dourados, onde por proposta de uma liderangca homem, teve-se a ideia de prender e
amarrar Maria Augusta Assirati, entdo presidenta da FUNAI, até que ela demarcasse as terras
dos Kaiowa e Guarani.

Seraguza explica que na fala de um procurador da republica, que atuava na regido, em
um tom de desabafo sugeriu que a culpada da ndo demarcacdo das terras indigenas em Mato
Grosso do Sul fosse Maria Augusto Assirati, desconsiderando todo contexto geral que
envolve a participacdo do Ministério da Justica, Casa Civil, bancada ruralista, bancada
evangélica etc. Teve-se entdo a ideia, por parte de uma lideranca masculina de prender a
presidenta da Funai até que ela demarcasse as terras do Guarani e Kaiowda. Seraguza registra
entdo que neste momento uma lideranca mulher que assistia as falas pegou o microfone e
“comegou a falar, visivelmente alterada, que aquele ali era o aty guasu das mulheres e que ‘nada

iria acontecer com a presidenta’, que foi ao evento porque ‘as mulheres convidaram’”’.

Afirmou que os Kaiowa e Guarani “estavam provando que ndo gostavam das
mulheres”, porque se alguém ali iria fazer algo, seriam elas, elas que iriam
falar e “ndo permitiriam” qualquer acdo contra a presidente da FUNAIL E
recordou ao procurador presente, o papel do Ministério da Justiga, que
frisaram ser coordenado por um homem, frente a morosidade dos processos
demarcatérios. Aparentemente envergonhados, os homens ficaram em
siléncio e quando a presidente chegou, eles rezaram e cantaram para ela. Vale
ressaltar que foi no evento das mulheres que a FUNAI revisou com as
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liderancas indigenas, processo por processo, area por area, para que as
liderangas presentes soubessem a quantas andavam a demarcagdo de suas
terras reivindicadas. (SERAGUZA, 2015, p. 15)

Tecidas estas consideracbes, Angela Sacchi (2003) aponta que a presenca das
mulheres indigenas na arena politica tem complexificado a configuracdo de identidades
étnicas e de género no contexto atual do movimento indigena, reestruturando estratégias de
representacdo e dialogo com os diversos segmentos no intuito de viabilizar as demandas das
mulheres. A autora ressalta também que ainda que haja uma alianca politica de mulheres
indigenas com o movimento de mulheres/feminista e mesmo que o feminismo tenha
incorporado as suas definicGes de género a questdo da diversidade, este reconhecimento ndo
levou a formacdo de uma agenda feminista que desse conta das necessidades especificas das
mulheres indigenas. Neste sentido, a autora sublinha que embora questdes como a violéncia
contra a mulher e o reconhecimento dos direitos reprodutivos sejam demandas compartilhadas
pelos dois movimentos, a experiéncia cotidiana das mulheres indigenas € bastante diferente da
realidade das mulheres ndo indigenas e que ainda que o terreno para o didlogo possa ser um

campo fértil, ele ainda é inexpressivel.

3.3 Sobre o que falam as mulheres: o I Seminario de Mulheres Indigenas em Mato

Grosso do Sul

Realizamos agora uma analise sobre o evento intitulado | Seminario de Mulheres
Indigenas em Mato Grosso do Sul: Lutas, Resisténcias e Autonomias cujo objetivo era o de
discutir questBes que dizem respeito a especificidade da mulher indigena. O evento ocorreu
no dia 29 de marco de 2017 em referéncia a programacdo do Dia da Mulher (8 de marco)
no espaco da Universidade Federal da Grande Dourados e da Universidade Estadual de
Mato Grosso do Sul em funcdo da articulacdo entre as mulheres indigenas académicas de
ambas universidades e o projeto Rede de Saberes, programa de acdo afirmativa que tem por
objetivo apoiar a permanéncia de estudantes indigenas na educacdo superior. O evento
mobilizou a presenca de rezadeiras, liderancas, professoras, estudantes indigenas,
profissionais de saude das aldeias e terras indigenas e participantes do Movimento de

Mulheres Indigenas — Aty Kufia, com o intuito de discutir questdes como saude, educacéo,
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retomada de territorios tradicionais e sustentabilidade, dando énfase as especificidades que
dizem respeito as mulheres indigenas.

Na parte da manha, cujo tema foi intitulado “Mulheres Indigenas em Mato Grosso do
Sul: desafios e perspectivas”, uma questdo bastante discutida entre as protagonistas do
Seminario foi o problema da violéncia contra a mulher indigena e o machismo dentro nas
comunidades. Diante da constatacdo de que “existem mais desafios que perspectivas”, as falas
ressaltavam o problema da violéncia doméstica, da cultura do estupro e do feminicidio bem
como a questdo dos direitos das mulheres indigenas e a necessidade de solidariedade entre

elas diante das barreiras a serem enfrentadas.

Como destacou a guarani Dercy Viana, mestranda do programa em Ciéncia e
Tecnologia de Alimentos da UFGD (que ja desenvolveu pesquisas relacionadas a producédo da
xixa, de farinhas produzidas a partir do milho branco e o uso de plantas medicinais), as
comunidades indigenas também sdo machistas e perpetuam a cultura do estupro. De sua
perspectiva, essa luta é compartilhada entre a mulher branca e a mulher indigena. “Ela no seu
contexto urbano e a gente dentro das comunidades. Porque a minha conduta, a minha
vestimenta, elas sdo justificativas para eu ter o meu corpo violado. Para ter os meus direitos

violados. E isso ¢ um absurdo!”

De acordo com Jaqueline Goncalves, Kaiowad, integrante da Associacdo de Jovens
Indigenas de Dourados (AJl) e assessora civil da ONU Mulheres, além de serem comuns 0s
casos de violéncia contra a mulher nas comunidades indigenas, ainda ha questbes que
precisam ser resolvidas no que diz respeito a dificuldade de registrar estas violéncias e a ndo
aplicabilidade da Lei Maria da Penha no contexto indigena, pois, como ressalta, esta lei foi

feita com o olhar do branco e ndo considera a especificidade indigena.

A gente tem a lei que é a Maria da Penha, mas ela atende as nossas
demandas como indigenas? Ela foi feita com o olhar do branco, ndo com o
nosso olhar e quando n6s vamos registrar um B.O. do que aconteceu é tanta
dificuldade! Tem muitas mulheres que ndo conseguem chegar a uma
delegacia para registrar uma violéncia que aconteceu na sua familia, na sua
aldeia, na sua comunidade. Muitas mulheres ndo conseguem chegar a
delegacia e as que chegam, muitas ndo conseguem dar continuidade ao
boletim de ocorréncia e entdo eles ficam arquivados. Além disso, quando
uma pessoa € estuprada - quando uma crianga, uma menina, uma mulher é
estuprada, é ela que é tirada da comunidade, ndo o agressor. O agressor
continua ali, fazendo outras vitimas. Entdo eu vejo que nds mulheres temos
que ser mais solidarias com as outras, porque se uma mulher foi estuprada,
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se uma mulher foi violentada, todas nés fomos! (JAQUELINE
GONCALVES, 2017)

O problema da violéncia intra-étnica praticada por homens contra as mulheres
indigenas como sublinham as pesquisadoras Estella Libardi de Souza, Mariah Torres Aleixo e
Marjorie Begot Ruffeil (2010) vem sendo bastante discutido com o fortalecimento da
articulacdo dos povos indigenas em movimentos organizados e, sobretudo, a partir da
mobilizacdo das mulheres indigenas em associacdes proprias que emergiram a partir dos anos
1990. Em meio a temas de interesse comum, como € o caso da saude e da educacgdo, 0
problema da violéncia contra a mulher indigena se destaca como um dos temas principais e
veem sendo discutido em diversos encontros ao longo da ultima decada, como na |
Conferéncia Nacional das Mulheres Indigenas e no Encontro Nacional de Mulheres

Indigenas, ambos eventos realizados em Brasilia, em 2004 e 2006, respectivamente.

Nestes espacos, diversas propostas sdo pensadas para que o combate a violéncia intra-
étnica praticada contra as mulheres indigenas seja mais efetivo e que as informacdes sobre a
Lei Maria da Penha cheguem as mulheres indigenas de forma mais contundente. Contudo, 0s
autores ressaltam que ao tratar da violéncia contra mulheres no contexto das aldeias ha
implicacdes bastante incisivas que devem ser levadas em conta, entre elas o fato de que a
violéncia contra mulheres indigenas implica em discutir as relacdes de género estabelecidas,
“tema que comporta desafios teoricos e gera desconfiangas, considerando que o debate sobre
género ¢ considerado ‘estranho’ aos povos indigenas” (SOUZA, ALEIXO e RUFFEIL, 2010,
p. 4). Pode causar temor pela possibilidade de justificar a intervencdo nas estruturas sociais
enddgenas e implica considerar também que 0s povos indigenas possuem sistemas juridicos
proprios, e que, portanto, a aplicacdo da lei estatal, “desconsiderando a diversidade (cultural e
juridica), pode representar a violacdo do direito constitucional dos povos indigenas aos seus
costumes e tradigdes, principalmente, ao direito de se autogovernarem e determinarem.”

(1dem)

Tanto as questdes teoricamente levantadas por Souza, Aleixo e Ruffeil (2010) ao
pensar a aplicabilidade da Lei Maria da Penha quanto os relatos das mulheres indigenas
durante o Seminario apontam em uma direcdo comum, sinalizando a necessidade de uma
aplicacdo diferenciada desta lei em contexto indigena, pois tal como foi pensada, nédo

contempla as particularidades que dizem respeito a mulher indigena. A solugéo parece passar
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entdo por um processo de didlogo continuo com as principais interessadas na questdo de modo
que se possa compatibilizar o interesse das mulheres indigenas, os direitos étnicos coletivos e

a lei estatal.

Por parte dos intelectuais ndo indigenas, uma das preocupagdes € que a lei possa
transformar-se em mais um mecanismo de ingeréncia politico-cultural do Estado brasileiro
sobre a autonomia dos povos indigenas nos processos individuais e coletivos de decisdo e
gestdo da vida comunitdria (VERDUM, S/D), ameacando o direito a autonomia e a
autodeterminacdo conquistados por meio de um processo historico de luta. Apesar destas
preocupacdes é possivel perceber por parte das mulheres intelectuais indigenas, de acordo
com as falas tal como mobilizadas no seminéario, que o interesse maior esta em denunciar 0s
abusos sofridos e resguardar a integridade fisica e emocional das mulheres vitimas de
violéncia, aspectos que ndo séo satisfatoriamente resolvidos na atual forma em que esta lei foi
pensada. Dentre as preocupagdes que precisam ser pensadas para que a lei atenda mais
satisfatoriamente as especificidades das mulheres indigenas Souza, Aleixo e Ruffeil (2010)

nos propdem trés conjuntos de questdes para reflexao:
(1) caso as mulheres indigenas facam dendncia de que estdo em situacdo de
violéncia, serdo retiradas de suas casas, de suas terras, de seu territorio de
convivio para serem levadas a casas de abrigos? (2) Pais, irmdos, maridos e
filhos das mulheres indigenas, uma vez denunciados, terdo que responder
criminalmente, onde cumpririam as penas? Nas cadeias e prisdes das cidades?
Como o Estado garantiria 0 ndo constrangimento produzido pelo convivio em
espagos estranhos a sua cultura? E, quando estes homens retornarem para a
aldeia, como ficara o convivio? (3) Quais os efeitos do afastamento para a
alimentacdo diaria, uma vez que, em funcdo da divisdo de trabalho, ha tarefas

que devem ser realizadas pelos homens? (SOUZA, ALEIXO E RUFFEIL,
2010, p. 8)

Da forma como entendem, a solucdo passa por compatibilizar o direito estatal com o0s
diversos direitos indigenas, de modo que a Lei Maria da Penha seja aplicada no contexto
indigena no que diz respeito as especificidades culturais de cada povo. Defendem também que
para esta compatibilizacdo seja adequada € preciso ouvir as mulheres indigenas e estabelecer
um dialogo permanente com elas a fim de que a situacdo de violéncia seja superada e o

preceito da autodeterminacdo ndo seja violado.

Na mesma direcdo, o antropdlogo Ricardo Verdum (s/d) aponta para a necessidade de

difundir maiores informacdes sobre a referida Lei para que as mulheres tenham condicéo de
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decidir se tal mecanismo legal lhes serve ou ndo e em quais situaces. Neste sentido, a Leli
Maria da Penha deveria funcionar como um instrumento normativo — ao lado leis indigenas —

a disposicdo das mulheres indigenas no enfrentamento das situacfes de violéncia.

Para além da compatibilizacdo legal entre o direito estatal e o direito indigena, a
Terena Simone Eloy, doutoranda em antropologia social pelo Museu Nacional/UFRJ,
pesquisando as experiéncias das mulheres terena no estado de Mato Grosso do Sul, defende a
necessidade de profissionais capacitados para lidar com a questdo, visto que as policias civis e
militares ndo sdo suficientemente capacitados e que por ter em conta a questdo da
especificidade da mulher indigena, mesmo as delegacias da mulher podem ndo estar
preparadas para lidar com a questdo. De toda forma, a solugdo passa necessariamente pela
construcdo de um dialogo mais efetivo com as mulheres indigenas, ainda que, como sintetiza
Simone, “nessas questbes é dificil achar companheiros para o debate.” Apesar das
dificuldades, contudo, as mulheres intelectuais indigenas podem ser um importante elo neste
processo de didlogo e podem vir mesmo a funcionar como uma espécie de ponte entre dois
universos de significacdo, assumindo um papel de mediadoras culturais, assumindo, portanto,

’

“duplas e triplas responsabilidades dentro e fora da academia.’

Além da violéncia doméstica, tema que se repetiu durante as falas da mesa e nas
intervencdes da plateia, se destaca também entre as mulheres indigenas que vivem em Mato
Grosso do Sul a violéncia relacionada as causas agrarias. Considerado o estado mais violento
do pais contra os povos indigenas, a regido de Dourados de acordo com Dercy Viana é ainda

uma das que registra maiores indices de conflitos fundiarios em todo territorio nacional.

De acordo com Dercy, a espoliacdo dos povos indigenas de suas terras tradicionais e
os altos indices de conflito fundiario no estado repercutem diretamente na relagdo da mulher
com sua espiritualidade, mediada pelo territério. Cita o exemplo da Cacique Damiana,
simbolo de luta Guarani-Kaiowa em Mato Grosso do Sul pela persisténcia em continuar
ocupando a terra em que seus parentes estdo enterrados a despeito de toda truculéncia nos
ataques a comunidade indigena Apyka’y, localizada as margens da BR 463, no municipio de
Dourados/MS. A pesquisadora indigena enfatiza, a respeito dos processos de reintegracdo de
posse a favor de fazendeiros: “jogada como um animal numa BR! E assim que as mulheres

hoje em dia estdo sendo tratadas no nosso estado!”
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Ao estudar o tema da violéncia de género entre as mulheres indigenas do municipio de
Amambai/MS, cidade interiorana localizada a 350 km da capital, Campo Grande, as
pesquisadoras Tania Zimmermann, Lauriene Seraguza e Ana Evanir Viana (2015) ressaltam
a necessidade de pensar o problema da violéncia contra mulheres indigenas desde uma
perspectiva histérica, lancando um olhar para profundas transformac6es ocorridas em Mato
Grosso do Sul a partir do processo de expropriacéo territorial aos quais foram submetidos os
coletivos indigenas no estado a partir do século XIX. Neste sentido, as autoras destacam as
acOes exploratdrias que se estabeleceram na regido inicialmente a partir da atuacdo da
Companhia Matte Larangeira, posteriormente o processo de confinamento levado a cabo pelo
Servico de Protecio aos indios (SPI), quando a organizagdo tradicional dos territorios

indigenas foi desarticulada em favor de interesses particulares e estatais.

Pensando o processo de expropriacdo territorial a partir da regido da Grande
Dourados, a pesquisadora Guarani Teodora de Souza (2013), destaca também o processo de
criagdo da Colbnia Agricola Nacional de Dourados — CAND (1943) quando houve um intenso
processo de mudancas culturais, sendo que muitas familias guarani e kaiowa foram expulsas
de suas terras tradicionais e confinadas na Reserva Indigena de Dourados, 0 que segundo a
autora provocou grandes transformacgdes na organizacdo social e cultural destes povos e que
estdo correlacionadas com a situacdo atual de uso indiscriminado de alcool e outras drogas,
violéncia, falta de saneamento basico, inexisténcia de rede de esgoto e falta de 4gua potavel
como consequéncia do confinamento territorial, da superpopulacdo nas reservas e da

proximidade com a cidade.

Zimmermann, Seraguza e Viana (2015) consideram entdo que essas intensas
transformacdes geopoliticas em um periodo histdrico relativamente curto comprometeram
seriamente a capacidade destes coletivos étnicos de gerirem seus recursos e manterem seus
modos de vida tradicionais. Desta perspectiva, a emergéncia de conflitos politicos, sociais,
religiosos, econémicos e de género, bem como os problemas como a desnutricdo, doencas,
suicidio e violéncia podem ser entendidos como resultados deste processo de aldeamento e

confinamento sob os quais 0s Kaiowa e Guarani foram submetidos.

Na atual situacdo vivida pelas familias nas duas reservas [Limdo Verde e
Amambai], novas interacfes, advindas das transformacGes e mudancas
provocadas com o contato ndo indigena, recolhimento das popula¢Ges em
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areas pequenas, o trabalho temporario dos homens fora da reserva, a
profissionalizacdo de mulheres, a diminuicdo de praticas xaméanicas e de
rituais, a degradagdo da paisagem natural e a introducdo de drogas e bebidas
alcodlicas dos ndo indigenas nestas comunidades reservadas, redefinem as
relagdes de género, que tornam-se conflitivas e por vezes violentas. Nesse
contexto, os atributos culturais associados as tarefas e espagcos masculinos e
femininos realocaram as posi¢Ges de prestigio e de status para ambos. Essa
realocacdo pode ser conflitiva nas relacdes de género. (ZIMMERMANN,
SERAGUZA E VIANA, 2015, p. 109)

Assim, as autoras entendem que se historicamente a violéncia nestes coletivos étnicos
era pequena e quando existente controlada pelas préprias estruturas organizacionais,
procurando-se resolver conflitos e desavencas no interior das préprias familias e parentelas a
partir da intervencdo e do aconselhamento dos mais velhos, atualmente percebe-se a
diminuicdo da capacidade de intervengdo destas figuras identificadas como articuladores da
parentela, geralmente associados a figura de um casal de prestigio e de reconhecida
capacidade politica. Desta forma, se por um lado o fogo doméstico assume cada vez mais
autonomia e capacidade de se determinar, a rede de protecéo e reciprocidade com a qual se
pode contar é também diminuida e agentes publicos externos passam a interferir
significativamente no fogo doméstico, assumindo entdo funcBes que até pouco eram dos
articuladores do fogo ou da parentela.

Esse conjunto de fatores criam, segundo Pereira (2008) um ambiente novo, no qual 0s
Kaiowa controlam menos sua propria sociedade. Para o autor, € possivel considerar entdo que
estas sociedades enfrentam atualmente um dilema organizacional que se reflete numa espécie
de mal-estar social, principalmente nas reservas mais povoadas, como € caso de Dourados e

Amambai, apresentando altos indices de problemas sociais, como violéncia, delinquéncia, etc.

Esse menor controle da prépria sociedade indigena e a espécie de
mal-estar social nestes dois coletivos contribuem com os crescentes
indices de violéncia contra a mulher. Sobre esta questdo nos
aldeamentos, Vietta reforga que: Agora o que a gente percebe essa
grande familia foi desarticulada. Seja em fungdo da reducdo do
espaco (...) onde elas habitam hoje, seja em funcdo da completa
escassez e as vezes até auséncia de recursos naturais para garantir a
alimentacdo e os problemas do proprio contato com os ndo-indios.
Entdo, acabou levando ao verdadeiro atropelamento dessas familias e
essas referéncias como o tamoi, (...) elas perdem. Entdo a familia
acaba ficando muito vulneravel. (Entrevista com a antropdloga Katya
Vietta - ZIMMERMANN, SERAGUZA E VIANA, 2015, p.

113)
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Se é como ressalta Vietta a familia acaba ficando vulnervel, e podemos pensar que no
interior das familias, a situacdo das mulheres é particularmente complicada, fazendo com que
elas se tornem as principais vitimas desses processos continuos de violéncia. Assim, embora
possamos considerar os multiplos fatores que se traduzem em violéncia contra as mulheres
indigenas, é importante ressaltar na fala de varias mulheres que é bastante explicita a
associacdo entre esta modalidade de violéncia com o abuso de bebidas alcoodlicas por parte
dos homens indigenas.

Estamos, como destaca Ricardo Verdum (2008), ainda engatinhando na compresséo e
tratamento da questdo da discriminag&o e violéncia contra a mulher indigena, mas é possivel
pensar que o abuso do alcool, tido como um subterflgio para a condicdo de miséria e
discriminacgdo repercute direta e drasticamente na vida de uma quantidade significativa de
mulheres indigenas, violando-lhes a dignidade, o que coloca a necessidade de avancar na
questdo e formular politicas puablicas especificas que efetivamente contribuam para o

enfrentamento do problema.

Entendemos que este assunto é complexo e demanda uma abertura do poder publico
para discutir e resolver a questdo, que passa pela demarcacgédo dos territorios tradicionais e um
didlogo efetivo com as protagonistas desta luta. O que temos visto, contudo, é que mulheres
indigenas sdo ainda quase que invisiveis para o indigenismo brasileiro, apesar dos avancos

efetivados nos ultimos anos no Brasil no que se refere as politicas sociais. (VERDUM, 2008)

Em paises como 0 México e na regido Andina ja ha alguns avangos no campo
da pesquisa académica, na reflexdo de ativistas indigenas, na organizagao
propriamente politica das mulheres, etc., que tém contribuido enormemente
para dar visibilidade social, cultural e politica a questdo da violéncia contra as
mulheres indigenas e a justica de género de modo geral [...] E dessa regido
também que nos chegam reflexdes inspiradoras sobre justica indigena e
pluralismo juridico e de como avancar na prevencao, reducao e eliminagdo da
violéncia contra a mulher indigena em um marco normativo mais amplo,
estabelecido a partir do reconhecimento do aspecto pluricultural e multiétnico
do Estado brasileiro. (VERDUM, 2008, p. 15)

Como dissemos, ampliar as discussfes sobre o tema e construir uma rede de dialogo,
reflexdes e tomada de decisdes que envolva os coletivos étnicos e, principalmente as mulheres

indigenas é essencial para que avancemos na prevencao, reducdo e eliminacdo da violéncia
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contra as mulheres indigenas. Conforme pontuam Zimmermann, Seraguza e Viana (2015)
para muitas mulheres indigenas vitimadas possiveis solucbes para as violages passam
também por ouvir os mais velhos, reestruturar ritos e rever as leis préprias, de maneira que as
instancias proprias de organizacdo tenham condigdo de garantir maior protecdo, dignidade e

qualidade de vida, ndo somente para as mulheres, mas também para as criangas e homens.

Ainda que sejam tantos os desafios a serem enfrentados pelas mulheres indigenas em
Mato Grosso do Sul, elas se mostram, de fato, protagonistas em suas lutas e resistem. “Se a
gente ta de pé com todos esses problemas, entdo isso significa que somos guerreiras, que
somos fortes”, ressalta Jaqueline (2017). Para ela, as mulheres indigenas tém muita forca para
enfrentar todas essas situa¢es. Durante os periodos em que a violéncia mostra sua face mais
brutal, como é o caso das ocupacdes das areas de retomada, a forca da mulher indigena vem a
tona com toda nitidez e sdo elas que dao sustenta¢do a luta: “N&o, a gente ndo vai sair! A
gente vai ficar aqui! A gente vai continuar!”, para ela, essa é a imagem da mulher lutando
pelo seu tekoha. “A mulher tem uma forga incrivel sabe, ela tem uma forga
incrivel!”(JAQUELINE GONCALVES, 2017)

Mesmo constatando o fato de que sdo mais desafios que perspectivas, tanto Dercy
quanto Jaqueline enfatizaram a necessidade de discutir mais a questdo dos direitos das
mulheres e do empoderamento feminino dentro das aldeias. Nesse sentido, de acordo com as
falas, o empoderamento das mulheres indigenas esta intimamente interligado com a
possibilidade de acesso a educacdo. Se por um lado Dercy viu o poder nas suas maos quando
teve acesso a educacdo, Jaqueline se orgulha muito de ver suas colegas se formando e
conquistando espacos que antes lhes eram negados, como € o caso da colega Indianara
Kaiowa. Enfermeira por formacdo, como conta Jaqueline, assumiu a unidade de saude de
Dourados e hoje ¢ chefe dos médicos e de outros enfermeiros. “Imagina uma Kaiowa chefe
dos karai?! E mulher ainda! Entdo assim, isso € uma conquista! Esses espacos a gente

precisa ocupar! A gente precisa disso! Porque é uma forma...porque essa é a unica forma da

gente conquistar os nossos direitos.” (JAQUELINE GONCALVES, 2017)

E possivel constatar que a busca pela educacdo escolar tem se constituido entre os
povos indigenas no Brasil como uma importante estratégia em busca de melhores condicdes
de vida e que lhes permitem construir caminhos outros a partir do contato com a sociedade

envolvente. De acordo com a ponderagdo de Dercy, parece inaceitdvel que hoje meninas e

85



mulheres indigenas sejam predestinadas a ficarem em casa ou serem mée. Dercy destaca
ainda a responsabilidade das mulheres indigenas que ja cursam o ensino superior em levar
adiante suas formagdes, “eU peco pra Vocés para que ndo desistam, porque vocés estdo

fazendo por vocés e estao fazendo por um povo!”

A questdo da presenca da mulher indigena na universidade continuou a ser discutida
no periodo da tarde, pela mesa intitulada “Mulheres Indigenas e o Ensino Superior”. A
discussao foi aberta com a rememoracdo das palavras do lider guarani Marcal de Souza por
Daniele Lorenco, mestranda em Antropologia Social pela UFGD que desenvolve pesquisa
sobre o impacto dos Territérios Etnoeducacionais na formacgéo dos professores indigenas: “Eu
creio que pelo Brasil inteiro vao levantar ou ja levantaram indios esclarecidos como eu que
levantara sua voz em prol da sua raga.” Daniele Lorengo, mediadora da discussdo, diz entdo
que neste espirito de luta a mesa teria inicio e desejava que este guerreiro ndo fosse

decepcionado.

Na sequéncia, a kaiowa Michele Machado, doutoranda em Antropologia Social pela
UFRGS pesquisadora na educacao da crianca Kaiowa e Guarani, prossegue a discussdo. Ela
se apresenta e comeca a discorrer sobre a presenca indigena nas universidades. Sobre a
presenca de parentes ou conhecidos aponta que “é uma felicidade enorme a gente ver e saber
gue nos somos capazes como qualquer outro, porque muitos ainda nos rotulam como
incapazes.” Neste sentido, a cada indigena que entra na universidade “€ uma barreira que a
gente derruba.” As aprovacOes e conquistas representam uma vitdria ndo so6 da pessoa ou da
etnia, mas de todos os povos indigenas do Brasil, “porque para chegar até aqui é preciso
muita luta. Luta esta que se complica ainda mais pois, na mesa tem mulheres, mas tem maes,

tem dona de casa, tem indigena, entdo tudo isso pesa muito.”

Da forma como entende Simone Eloy, o0 mundo esta imerso em um contexto de

transformagdes e os povos indigenas ndo sdo imunes a isso. “E nds, mulheres indigenas,

’

também vamos passar por alteragoes e temos que pensar como vamos lidar com isso.’

Dentro desse nosso movimento enquanto mulher indigena, pensando
este contexto de mudanga, n6s podemos ver que temos cacique
mulher, professoras, agentes de salde, médicas, esses dias eu vi que
tem até uma PM indigena. Entdo, toda aquela visdo da mulher
indigena que se tinha antes, dentro e fora da comunidade, ja esta
sendo quebrada. Nds estamos conseguindo fazer aos poucos isso! E
nos, enquanto professoras e pesquisadoras também vamos comecar a
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escrever sobre n6s mesmas, para mostrar nossa realidade, como nés
estamos sendo inseridas nesse contexto urbano. (SIMONE ELOY,
2017)

E possivel perceber que com essas mudancas surgem outras possibilidades de ser
mulher indigena, como € o caso de caciques mulheres, professoras e agentes de satde. Simone
realca uma mudanca no papel da mulher indigena, pois hoje muitas delas ndo ficam mais
restritas a casa ou aos limites da comunidade. Atualmente, elas compdem cenario levam suas
pautas aos governos, interferem e pressionam. Neste cenario, apesar da luta pela autonomia,
Simone destaca também o peso das duplas ou triplas jornadas, pois elas continuam sendo as
responsaveis por cuidar da casa, criar os filhos, aprender as coisas da academia e conhecer o

mundo ndo indigena.

No6s, mulheres indigenas, eu ndo gosto de falar a palavra guardid, nds nao
somos guardids do nosso futuro, mas nGs Somos as responsaveis por transmitir
a nossa cultura aos nossos filhos. N6s temos a responsabilidade também, de
ainda dentro da academia, aprender as coisas, debater com pessoas nado
indigenas, conhecer as questdes do mundo ocidental e o que difere da nossa
cultura. E nos temos o dever de cuidar de casa, de criar nossos filhos e ndo é
facil para nds ter essas duplas jornadas. Entdo nos estamos na luta e
desejamos expandir 0 nosso movimento enquanto mulher indigena, entdo nos
temos que pensar juntas: como vamos fazer? como vamos discutir essa
questdo? (SIMONE ELOY, 2017)

Simone que € doutoranda em antropologia social e busca pensar como as mulheres
indigenas estdo inseridas no contexto urbano, propde que o papel da mulher indigena vem
mudando e que esta questdo precisa ser discutida dentro das comunidades, pois a visdo da
mulher indigena ligada ao lar e ao trabalho doméstico vem sendo transformada
historicamente.

Essa visdo que se tem hoje dentro das aldeias de ligar a mulher
indigena aos ditos afazeres do lar é muito enganosa. Nés estamos aqui
para mostrar gque esse tipo de pensamento ja esta mais que superado.
A ideia de a mulher indigena ter que ficar em casa trabalhando
costurando, plantando, rogando j& estd superado! Hoje n6s podemos
ir aos governos, discutir, levar nossas pautas. E vocés que estdo se
formando também tem esse papel; tanto os homens quanto as
mulheres. (Idem)

Sobre a dificuldade para se conquistar espagos sendo mulher indigena, a Kaiowa

Rosileide Barbosa egressa da area de linguagens do Teko Arandu e mestranda em linguistica

87



pela Universidade de Brasilia (UNB), ressalta que o preconceito sofrido é muito grande e vem

ndo s6 do branco como também dos proprios Guarani e Kaiowa.

Porque 0s homens pensam, baseados muitas vezes em nossOS
antepassados, que a mulher é para cuidar dos filhos, do esposo, da
casa... SO que nds estamos conquistando 0S nossos espacos. E por
mais que nos valorizemos a cultura e a lingua, nds também precisamos
nos preparar para levar a diante as nossas lutas. NOs precisamos
também conhecer 0s nossos direitos e mesmo 0S Nnossos deveres.
(ROSILEIDE BARBOSA, 2017)

A preocupacdo com a questdo do empoderamento era constante no evento. Segundo
Simone, para se empoderar € necessario discutir mais e levar esse debate para as bases, para
que as mulheres conhecam seus direitos e se organizem enquanto movimento, mas este
processo ¢ dificultado quando “as mulheres ficam com vergonha de dizer um “a’ nas
reunioes onde estdo presentes as liderancas.” Agradecendo ao apoio das mulheres
indigenistas que contribuem na luta, Simone enfatiza a necessidade de discutir a fundo a
questd@o e aponta que as académicas indigenas sdo uma referéncia para as outras mulheres da
comunidade. “Entdo vamos refletir hoje, vamos fazer um documento daqui e vamos tocar o

barco pra fazer acontecer o nosso movimento enquanto mulher indigena.

Temos nos preocupado também com a necessidade de construir um
didlogo com a fandesy sobre a valorizacdo da mulher, porque muitas
vezes a gente se forma e se prepara, mas ndao ha esta discussao na
comunidade. Isso precisa ser trabalhado dentro da nossa comunidade
porque ainda que o homem ndo viva sem a mulher nas lutas, nas
demarcac0es de terra, no dia a dia, e nem a mulher também consiga
viver sem 0 homem porque é uma parceria, muitas vezes sao pessoas
que estdo ali lutando no dia a dia e ndo sdo valorizadas. As pessoas, a
sociedade ndo tem aquele olhar de valorizar nds que somos mulher,
entdo a gente precisa lutar pra conquistar 0 nosso espago. NOs temos
gue amarrar isso e discutir mesmo. (ROSILEIDE BARBOSA, 2017)

Relembrando sua trajetoria Simone nos contou sobre a estranheza de se identificar
como mulher indigena. A tomada de consciéncia se deu a partir da participacdo no Programa
de Igualdade de Género e Empoderamento das Mulheres na Organizagdo das Nagbes Unidas
atuando como multiplicadora no projeto “Voz das Mulheres Indigenas”. A partir dali, ela

comecgou a se identificar como académica indigena e mulher indigena. Neste processo de se
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perceber enquanto académica e mulher indigena, ela comecou também a se dar conta das
inimeras violacdes de direitos sofridos e da necessidade da consolidacdo de um movimento
de mulheres indigenas, no qual possam pressionar o Estado e reivindicar seus direitos que

estdo sendo violados.

Apesar da presenga na universidade ser considerada motivo de orgulho, elas ressaltam
que sdo muitos os desafios a serem enfrentados, entre eles a permanéncia, “porque nds temos
que pagar 0 xerox, nds temos que pagar a comida, 0s passes do 6nibus de vir para a
universidade.” Para Simone, estas dificuldades encontradas durante o percurso precisam Ser
discutidas coletivamente. Além da questdo econémica, que dificulta a permanéncia de muitos
indigenas na universidade, um outro problema que se coloca para estas mulheres é a
dificuldade de se deslocar para outras cidades em busca do estudo dada a distancia dos filhos
que vai na contramdo da educacdo indigena tradicional, na qual a mée e os filhos convivem

continuamente.

Rosileide, que tem trés filhas meninas relata a dificuldade de deixar 0 marido e as
filhas em seu tekoha. Segundo ela, isto ndo é facil, ainda mais para os Guarani e Kaiowa que
costumam criar os seus filhos mais perto. “Como que estivessem mais protegido. Por mais
que fique com a avg, com o tio, com a tia, com 0s parentes mas a gente precisa que esteja
mais ao nosso lado.” Simone e Michele relatam condicdo semelhante. Para Michele, o fato de
nao costumar carregar sua filha, faz com que ecla se veja como “uma kaiowa meio falsa.”
Embora Michele ndo carregue sua filha, ela reconhece a importancia de ela vivenciar este

espaco de luta e de discussdo, uma vez que as criangas aprendem muito pela observacao.

Simone, apos relatar a dificuldade em deixar seu filho, contou que embora sentisse
vontade de vir embora, seu orientador sempre lhe lembrava: “Vocé ndo pode desistir. Vocé é
uma guerreira, vocé é uma lideranca e faz diferenca para o seu povo! Entdo se a gente
desiste, muitos também desistem!” Segundo ela, isto é um teste: “Fu estou me testando até
onde vai 0 meu limite enquanto mulher indigena, porque deixar filho ndo é facil. Ai vocé esta
la distante, ndo sei quantos quildmetros e sente vontade de vir embora, mas precisa ficar ali

’

firme e forte.’

Alem de enfrentarem a cidade grande e uma ruptura drastica em relagdo ao cenario de

vida anterior, a sala de aula também se revela como um ambiente hostil, permeado de
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preconceitos que coloca permanentemente em xeque a capacidade destas mulheres ocuparem

0 espaco da universidade.

S&o varios o0s preconceitos que a gente sofre em sala de aula, né? O
coleguinha, por exemplo, que comecga a olhar assim: “sera que sido
capazes?” E ai nos temos que provar pra eles que nds somos capazes
sim de apresentar um seminario, de fazer uma prova, de tirar nota.
Ent&o tem tudo isso. (SIMONE ELOY, 2017)

Rosileide Barbosa destaca o preconceito que sofreu antes de ingressar no curso
regular de letras pelo Centro Universitario da Regido da Grande Dourados - UNIGRAN.
Segundo seu relato, no colégio em que ela fez o ensino medio, suas colegas eram todas

patricinhas e elas Ihe desestimularam a seguir com 0 curso.

Quando eu falei pra elas que eu queria estudar a lingua portuguesa
como segunda opcdo elas disseram: — Mas amiga, vocé é india, vocé
nem fala direito a lingua portuguesa! Eu acho que vocé ndo tem
chance nenhuma. Naguele momento eu falei: a minha primeira op¢édo
é direito. Mas me doeram aquelas palavras e entdo eu falei que
mostraria para ela que era possivel eu, enquanto Guarani Kaiowéa
chegar 1a. Hoje eu sou formada em Letras e Literatura, me formei no
Teko na area de Linguagens, até julho eu concluo a minha
especializacdo e ja passei no mestrado na UNB. Estou viajando sexta
feira para comecar minhas aulas na segunda. (ROSILEIDE
BARBOSA, 2017)

Como sugere o relato de Michele, o preconceito sofrido por mulheres indigenas ndo
ocorre somente durante a formacdo. Ela, pedagoga formada, ao atuar em uma escola
particular no municipio de Dourados/MS como professora de educacdo infantil sofreu
também preconceito. “Nunca falavam pra mim, mas eu sabia que existia. De certo achavam

que eu ia comer as criangas, né? Talvez. [risos].”

Neste cenario, para Simone, a constatacdo que fica é que a vida da mulher indigena
consiste num emaranhado de provas. “E dia a dia provando que n6s somos capazes de estar
ali, de ocupar aquele espaco, seja em entidade publica, seja em entidade particular, pois
quando eles veem a figura do indigena, eles julgam que ndo sdo capazes, mas nds somos

capazes sim!” Mesmo com todas as provas, Michele Machado pede que as companheiras ndo
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desistam da luta, mesmo quando é preciso “provar para a propria comunidade que 0s
indigenas também sdo capazes de cuidarem de si mesmo. A nossa luta depende de nos”,

afirma.

Compartilhando sua histéria e incentivando as demais companheiras a seguirem na luta,
Rosileide Barbosa lembra que se os povos indigenas sobreviveram a tantas violéncias no
passado e continuam vivos, lutando e transformando a realidade muitas barreiras ainda serdo
quebradas. “Enté@o eu espero que a maioria das mulheres guarani que estdo aqui sigam em
frente, lutem pelos seus direitos, ocupe 0s espagos do seu tekoha, ajudem nas suas
comunidades, nas retomadas, na saude.” Ressaltou a necessidade de se preparar e de lutar e
da mesma forma passar estes ensinamentos para as meninas e para as jovens, para que elas se

tornem grandes guerreiras mulheres, grandes liderancas.

Para ela, a tarefa de ser professora guarani kaiowa ndo é facil. Representando ao
mesmo tempo o papel de professora e lideranga muitas vezes ela “se v& no meio de um fogo

cruzado porque vocé tem uma familia, tem filhos, mas vocé também tem que dar suporte

’

dentro da comunidade porque o professor tem que ajudar a sua comunidade.’

Professor ndo é aquele que fica entre quatro paredes!
Professor guarani kaiowa, eu acho que essa palavra —
professor - diz muito pouco pra nds. Porque nds somos muito
mais do que isso. Os rezadores, os fianderu, as fandesy
esperam algo de nos. Eles ja fizeram muito por nds e
continuam fazendo e nds, que somos jovens, temos que levar
a luta adiante porque aqueles que estdo indo embora estdo
passando ela para n6s. (ROSILEIDE BARBOSA, 2017)
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CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalhou buscou compreender as experiéncias das mulheres intelectuais
kaiowa e guarani durante o processo de formacdo em nivel superior e o impacto de suas
formacBes em suas vidas pessoais e em suas comunidades e coletivos étnicos. Investimos ao
longo do trabalho na poténcia do vivido e do biografico, fazendo dialogar estas vivéncias com
os referenciais bibliograficos da etnologia e educacdo escolar indigena e o0s estudos

feministas.

Afetada pela vontade de conhecer um pouco da historia destas mulheres que
compartilhavam comigo, em dados momentos, o0 espago da universidade, busquei
compreender outros modos possiveis de estar e significar esta instituicdo. Desta forma,
percebi que outras racionalidades permeiam este espaco. Nesse sentido, podemos destacar,
por exemplo, que se na sociedade ndo-indigena é bastante difundida a visdo de que o estudo
serve como um mecanismo para “subir e/ou ser alguém na vida”, a perspectiva indigena
parece mobilizar outras perspectivas em que o avanco coletivo é reconhecido como mais
legitimo que o individual, sendo uma ferramente importante para a efetivacdo de direitos

territoriais e socioculturais.

Com base em relatos fornecidos pelas interlocutoras e interlocutores na pesquisa
busquei compreender em dialogo com o material tedrico a constituicdo de uma intelligentsia
indigena e a configuracdo da categoria politica designada mulher indigena a partir de espago
académico e como a presenca destes sujeitos, forjados em um contexto de relagdes pautadas
na colonialidade afetam e sdo afetados pelas politicas de Estado que foram geridas ao longo

do periodo historico pds-Constituicdo de 1988.

Neste sentido, podemos dizer que a Constituicdo Federal da 1988 representou um
marco na relacdo entre povos indigenas e Estado nacional e que foi a partir dai que o ingresso
de indigenas na universidade assumiu cada vez mais relevancia e possibilitando a formacédo de
uma elite intelectual. Foi também esta a conjuntura que possibilitou o surgimento da categoria

que designamos mulheres intelectuais indigenas.

Entendemos, desta forma, que a partir da entrada das mulheres kaiowa e guarani nos

cursos especificos para a formacdo de professores indigenas, que em Mato Grosso do Sul
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tiveram dois expoentes principais, a saber: o Curso Ard Vera, de nivel normal médio e o
Curso Teko Arandu, de licenciatura em nivel superior, que as intelectuais kaiowa e guarani
tem articulado um processo que contribui significativamente para a reproducéo e reinvencao

de suas culturas tradicionais.

Em didlogo com as conexfes estabelecidas nestes espacos, as mulheres vem
reforcando o exercicio de se fazer presente em espacos eminentes politicos, ocupando espacos
de lideranga entre seus povos € no movimento indigena para além de suas casas e relacdes
entre parentelas, - como tradicionalmente prescrito, o que contribui para que tomem
consciéncia do seu papel enquanto mulheres indigenas e do que representam, tanto dentro
quanto fora das comunidades.

Podemos pensar assim que a presenca destas mulheres em espacos interculturais como
a escola e a universidade contribuem para que novos arranjos emerjam na organizacao social
kaiowa e guarani, influenciando ndo apenas as relac6es de género, mas também as formas de

produzir politica e identidade.

Sobre esta questdo, a filésofa estadunidense Judith Butler (2003) nos provoca sobre a relagdo
estabelecida entre politica e representacdo. Ao problematizar a categoria de “mulheres” como
sujeito do feminismo, a autora aponta que a teoria feminista presumiu a existéncia de uma
identidade em comum, compreendida pela categoria de mulheres, em nome da qual a
representacdo politica é almejada. Se de um lado a ideia de representacdo busca estender
visibilidade e legitimidade as mulheres como sujeitos politicos, por outro, a ideia de
representacdo pode ndo coincidir com o que € tido como verdadeiro sobre a categoria das

mulheres.

Assim, surgiu recentemente um questionamento a partir do interior do discurso
feminista sobre a relacdo entre teoria feminista e politica, donde se concluiu que “o proprio
sujeito das mulheres ndo € mais compreendido em termos estaveis ou permanentes”
(BUTLER, 2003, p. 18). Os questionamentos de Butler nos coloca diante da seguinte questao:
¢ possivel supor que o termo mulher denote uma identidade em comum? Pois, “se alguém ‘¢’
uma mulher, isso certamente ndo ¢ tudo o que esse alguém ‘¢’”(Ibidem, p.20), uma vez que o
género estabelece interseccbes com modalidades raciais, classistas, étnicas, sexuais e

regionais, com ja afirmamos linhas atras.
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Nesses termos, ao tentar fazer antropologia, a licdo que fica é que ao acionar a
categoria mulher, nio é possivel pensar em “mulher” de uma forma abstrata, universal. E
preciso que se reconhega 0s contextos histéricos especificos e que se tenha em mente que
essas mulheres sdo distintas entre si e entre nds, e que embora constituidas de experiéncias

individuais, ndo sdo experiéncias descoladas do coletivo (SERAGUZA, 2013).

Para melhor compreendermos a dindmica de interseccdo entre género e etnia,
mobilizamos a categoria de mulher indigena tal como apresentada por Nellys Palomo Séanchez
(1999), ou seja, uma identidade coletiva insurgente. Tomando como referéncia o cenario
latino-americano, Sanchez destaca que os movimentos indigenas tornaram-se referéncias
obrigatorias na construgdo de movimentos sociais alternativos, estabelecendo novos sujeitos
sociais e novas identidades coletivas, pautadas em formas outras de resisténcia e organizagao.
Uma destas categorias que emergem neste contexto € o de mulher indigena, até entdo

invisibilizadas enquanto sujeitos.

Concomitante ao movimento de se reconhecer enquanto mulher indigena e a
constituicdo de espacos coletivos que visibilizem a presenga e pauta desta categoria,
pretendemos com este trabalho contribuir para as discussdes antropologicas acerca das
mulheres e das relacdes de género entre os Kaiowa e Guarani, pensando as especificidades do
“ser mulher” para as interlocutoras ¢ a forma como elas tem impacto suas comunidades a

partir de suas atividades profissionais.

O que busquei durante o desenvolvimento da dissertacdo é ver como essas mulheres se
pensam a si proprias e refletir sobre o que consiste “ser mulher” para elas, sempre atenta ao
fato de que existem multiplas formas de ser mulher. E certo que o que se apresenta é uma
proposta incompleta e cheia de fios soltos, mas como aponta Strathern (2006) “a completude ¢
indesejavel”. Assim, ¢ necessario que vozes outras, absolutamente distintas, mantenham suas

diferencas, uma vez que a polifonia é uma necessidade politica do pensamento feminista.

E nessa tentativa de tentar acomodar uma outra voz e buscando refletir sobre nossas proprias
experiéncias é que talvez resida uma imensa contribuicdo do pensamento feminista na forma
de se produzir antropologia. Nesse sentido, o conhecimento antropoldgico de inspiracéo
feminista pode nos ajudar a transformar a maneira de escrevermos sobre cultura e sociedade,
tal como aponta Strathern, ou entdo, como nos incita o antrop6logo colombiano Eduardo

Restrepo (2006), nos possibilite pensar uma “antropologia de outra forma”. Antropologias
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marginais, dissidentes, criticas. Experiéncias mualtiplas e alternativas que sejam orientadas
tanto para a desestabilizacdo dos sistemas vigentes de dominacdo quanto para o0
questionamento das préticas académicas e institucionais que condicionam a propria formagéo

dos antropdélogos enquanto sujeitos politicos.
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