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RESUMO

Apresentamos um material para estudo de professores que tem por base, e como finalidade, o
fomento a valorizacéo e ao respeito a diversidade epistemoldgica, dentro de sala de aula. Nosso
estudo utiliza como fundamentos teoricos: elementos conceituais da abordagem humanistica
para 0 Ensino da Astronomia, em particular o respeito a diversidade epistemologica, e a
valorizacdo da vivéncia do céu; os movimentos nacionais e internacionais para a valorizagdo
das autoctonias, como sistematizado pela Declaragdo Universal sobre a Diversidade Cultural,
proclamada pela UNESCO em 2002 e a Lei 11645/2008; estudos da Etnologia indigena,
especificadamente a teoria antropologica intitulada Perspectivismo Amerindio, fonte rica do
exercicio do conhecimento de novas matrizes epistemoldgicas; relatos etnograficos dos
conhecimentos indigenas Guarani sobre o céu e, mais pontualmente, nossas proprias pesquisas
de campo acerca dos conhecimentos sobre o céu dos Mendonga do RN. O material de estudos
esta estruturado em trés médulos, Os céus e as culturas, no qual refletimos sobre a importancia
da inclusdo de conhecimentos indigenas na educacdo em Astronomia; As culturas e os olhares,
que busca um exercicio de olhar para outras culturas identificando epistemologias diversas da
nossa, por meio do estudo do perspectivismo, teoria antropolégica sobre a visdo de mundo de
diversos povos amerindios; e Céu e cultura Guarani, no qual busca-se fomentar conhecimentos,
a vivéncia e a exploracdo de estratégias e materiais sobre conhecimentos tradicionais Guarani,
em especial a relacdo terra-céu estabelecida por esses povos com a Lua e as
constelagBes/asterismos, para serem levados as salas de aula da Educacgdo Basica.

PALAVRAS CHAVES: Educacdo em Astronomia; Diversidade epistemologica;

Astronomia Cultural; Conhecimentos indigenas sobre o céu; Perspectivismo amerindio.



ABSTRACT

We present a material for teachers’ study, that is based on, and as a purpose, the promotion of
appreciation and respect for epistemological diversity, within the classroom. Our study uses as
theoretical foundations: conceptual elements of the humanistic approach to the Teaching of
Astronomy, in particular respect for epistemological diversity, and the appreciation of the
experience of heaven; national and international movements for the valorization of
autochthony, as systematized by the Universal Declaration on Cultural Diversity, proclaimed
by UNESCO in 2002 and Law 11645/2008; studies of indigenous Ethnology, specifically the
anthropological theory entitled Amerindian Perspectivism, a rich source of the exercise of
knowledge of new epistemological matrices; ethnographic reports of Guarani indigenous
knowledge about the sky and, more punctually, our own field research about the knowledge
about the sky of the Mendonga in RN. The study material is structured in three modules: The
skies and cultures, in which we reflect on the importance of including indigenous knowledge
in Astronomy education; Cultures and looks, which seeks an exercise in looking at other
cultures, identifying epistemologies different from ours, through the study of perspectivism,
anthropological theory about the worldview of diverse Amerindian peoples; and Heaven and
Guarani culture, in which we seek to foster knowledge, the experience and the exploration of
strategies and materials on traditional Guarani knowledge, especially the earth-sky relationship
established by these peoples with the Moon and the constellations / asterisms, to be taken to
Basic Education classrooms.

KEYWORDS: Astronomy Education; Epistemological diversity; Cultural Astronomy;

Indigenous knowledge about the sky; Amerindian Perspectivism.



INDICE DE IMAGENS

FIGURA 1: AREA DO CEU NOTURNO ....evvtseseseeseeeeeeteeetes s s eesestetes s s te et et enneseseassssssnneesssesssesenneneeseens 12
FIGURA 2: CONSTELACOES GUARANI DA EMA E DO VEADO ....ccvviiitiieitiee ettt stee et eaae e stee e 12
FIGURA 3. CONSTELACOES GREGAS QUE COMPOEM A MESMA AREA DO CEU .....cccvveeviveeiiiee e 13
FIGURA 4: DISTRIBUCAO DA POPULACAO INDIGENA DE ACORDO COM O IBGE, 2010. ........c.ccouveeee. 15
FIGURA 5: FLUXOGRAMA DA RELACAO (E INTERRELACOES) NO MULTICULTURALISMO E NO
MULTINATURALISMO ...ttt ittt et stte sttt stte e ete e e tae e sabeesabaeeetseesnbaeesabaesnbeesbaeesnbeesseeessseesbeeesareens 26
FIGURA 6: ESQUEMA REPRESENTATIVO DA SINTESE QUANTITATIVA DAS PUBLICACOES ENVOLVENDO
AS PROPOSTAS DE ENSINO ....ciiitiiiiiii ittt ettt ettt s e stte e et e e e ta e e s be e e sabeesnbeeenbeeesntneesaneeans 37

FIGURA 7: FREQUENCIA DA ABORDAGEM DE TEMAS ESPECIFICOS SOBRE O CEU, NOS TRABALHOS. ... 38
FIGURA 8: FREQUENCIA DE CONHECIMENTOS RELACIONADOS AS “COISAS DO CEU”, NOS TRABALHOS.

....................................................................................................................................................... 39
FIGURA 9: ESTRUTURA DO CURSO ...eutiiutietiesiie sttt sttt e steesieestessitessae e e sbeesbeesbeesteesssesnteesbessbesssessnnesnns 46
FIGURA 10: TABELA DE INTERAGOES COM MEMBROS DO GRUPO MENDONGA..........ccevvereerieesieesneenns 47
FIGURA 11: POVOS GUARANI DISTRIBUIDOS NO CONTINENTE AMERICANO .....ccvviviniiieieenieesieesieesineene 49
FIGURA 12: LINHA DO TEMPO MITOLOGICA GUARAN I .......citiiitieitisieaiee e steesteesieessteeteesiessieesneesnse e 50
FIGURA 13: ASTERISMO GUARANI DO HOMEM VELHO EDA EMA ......ociiiiiiii e 70
FIGURA 14: CONHECIMENTOS CLASSIFICADOS DE CEU PRESENTES NAS ENTREVISTAS COM SEU NENEM

....................................................................................................................................................... 72
FIGURA 15: ASTERISMOS MENDONGA DOS TRES REIS E DAS TRES MARIAS ......cccviiviieiniiaiesieaieneens 75
FIGURA 16: ASTERISMO MENDONGA DA ARCA DE NOE ..ottt 76
FIGURA 17:ASTERISMO MENDONGA DO ARAPUA .........eoiie e sieesiesie e steeste et e e ssaeete e ste s sneesneesnee s 76
FIGURA 18: DETERMINAGCAO DAS ESTACOES DE INVERNO E VERAO POR MEIO DO ASTERISMO

MENDONGA DO ARAPUA ...ttt ittt ettt et te e s te e s te e s teess e sn e e e e beesbeesteeeseeeneeeteenreesneennneanes 77
FIGURA 19: ASTERISMO MENDONGA DO ROSARIO ......ceeiiieiiieitieiiesiesteesteesteesteesnee e eaeesteesneesnnesnee s 78
FIGURA 20: ASTERISMO MENDONGA DO SINO .....ciiiiiiiieitiesieesieesieesiesbeesieesteesteesteesseessesstesssesssessssesnne 79
FIGURA 21: POVOS GUARANI DISTRIBUIDOS NO CONTINENTE AMERICANO .....cvviveiieeieenieesreeseeeseeenns 32

FIGURA 22: LINHA DO TEMPO MITOLOGICA GUARAN I ... ..ciiiitieiiiiiieaieesieesteesteesieesseeeaesstessseeseeesneesnee 33



SUMARIO

1. INTRODUGAD ........oooieeeeeeeieeeeeeee e ese st se s e s ss st asassssassassenassessassssnanenes 8
2. SOBRE A INCLUSAO DE CONHECIMENTOS INDIGENAS NA EDUCACAO........... 11
2.1. POVOS INDIGENAS E DIVERSIDADE CULTURAL NO ENSINO.......ccococvverrrereernnnn 15
211, Hapovos indigenas N0 RN?......c.ciiiiieieee e 15
2.1.2.  Mas como assim indios? Discutindo eStereOtipos.........c.cevvrverieererenieerieerieennene 16
2.1.3.  Educacdo para a valorizacédo da diversidade cultural ..............cccoocevevennnnnnnne. 18
3. UM OLHAR PARA O CONHECIMENTO INDIGENA........cocoiiieereeereeeeeeeeeree e, 24
4., O CONHECIMENTO INDIGENA NO ENSINO DE ASTRONOMIA ........ccoooevrrrernnee. 30
4.1.  ANALISE E DISCUSSAO DOS ARTIGOS.......coovireeeeeeeereeeereeessssseeessseesesssessessneeees 31
4.1.1. Que produtos educacionais estao sendo apresentados e discutidos nos trabalhos que
envolvem a inclusdo de conhecimentos indigenas na educag@o em astronomia?................ 36
4.1.2.  Que conhecimentos sobre o0 céu estdo sendo trabalhados e com que outros
(sociais, ambientais, etc.) estdo sendo relacionados? ...........cccvveeeiveeienieiereseee e 38
4.1.3.  Que tipo de fontes de conhecimento indigena estao sendo utilizadas,
etnograficas ou Pesquisas de CAMPO? .......cccveerueiririeierieiereeseee ettt sttt be e eae e 40
4.2. CONSIDERAGCOES FINAIS SOBRE O LEVANTAMENTO REALIZADO.................. 40
5. UM MATERIAL DE ESTUDOS PARA PROFESSORES.........ccccoconmirieenieeneenieesieenens 42
6. METODOLOGIA ...ttt ettt b ettt e e se et e s esensesesaesensns 45
7. RELAQOES CEU E TERRA PELOS INDIGENAS GUARANI: A PESQUISA
BIBLIOGRAFICA . ...ttt ettt ekttt ettt e be e stenes 49
7.1. O DESABROCHAR DE NHANDERU E A CRIACAO DO MUNDO, DOS HOMENS E
DAS DIVINDADES ...ttt sttt ettt ettt b e bt s e b ne st nensene 50
7.1.1.  Aparecimento de Namandu: 08 diVINOS...........cceueviveveervereeeeseeneeeesseseseesesesseeenens 50
7.1.2. Fundamento da Palavra: OS hUManOs..........ccceverierieieieinencne e 54
7.1.3. O mundo de caule de milho: o primeiro experimento de Nhanderu................... 58
7.14. Kuaray vai a terra ou as aventuras doS gBMEO0S .........cecevveeeerresreereesreereenreeseeneenes 58
7.15.  Aavaliacdo da conduta humana: a segunda experiéncia de Nhanderu.............. 61
7.2, NHEEMONGARAL ..ottt sttt et e s st sbe e te e beesbaeseeesssesnseenseens 62
7.3. O MODO DE VIVER GUARANI: TEKOA ..ottt 66
7.4. O MODO DE VIVER GUARANI: FAMILIAS E REUNIOES ........ccoovvevreeieieieieians 68
7.4.1. O verdo, 0o milho e as estrelas: Estacfes GUarani..........ccceeeeveereeeerieseesresesseennens 68
8. RELACOES CEU E TERRA ENTRE OS MENDONGCA DO RN: NOTAS SOBRE A
PESQUISA DE CAMPO ...ttt sttt ettt st et s st sbe e stenes 71
8.1, OS ASTERISMOS......ooiiieirieisieeeiee ettt sttt sttt ettt s et e e be e etenes 72

8.1.1.  Conversas com Seu Neném: Como se orientar pelos asterismos do Cruzeiro do
Sul, Cruzeiro do Norte, Sete-estrela, dos Trés Reis e Trés Marias ou da Arca de Noé......73



8.1.2.  Conversas com Seu Neném: Como identificar as Esta¢des pelo asterismo do

Arapud 76
8.1.3.  Os Asterismos do ROSAII0 € A0 SN0 ......ceoueueririinieinieereceereese e 78
8L, A LU A ettt ettt e st st be b e e nbe e bt e st e eateenteen 79
8.3, O SOL ittt 80
8.4. NOTAS SOBRE A PESQUISA DE CAMPO .....cociiiiiiiieieeteienieetesie et 81
9. CONSIDERAGOES FINAIS ..ottt s ssssasses s ssssssssssssassessssanasnans 82
10. REFERENCIAS ..ottt tsse st sesses s e ss s ssssss s s sesassassasassanssnens 85

APENDICE A — PRODUTO EDUCACIONAL ......oeverereeeteeteeieeeeeeese e, 90



1. INTRODUCAO

O povo indigena é filho das histérias contadas nas noites
escuras das aldeias. Histérias com sabor de
ancestralidade, com sabor de pertencimento a uma
tradicdo, com sabor de saber dos velhos. Histdrias que
dao sentido & existéncia das pessoas e as une num grito
silencioso de verdade (MUNDURUKU, 2005, p.09).

Li uma vez, Eduardo Galeano afirmar que enquanto os cientistas diziam que éramos
feitos de atomos, um passarinho havia Ihe contado que somos feitos de historias. Acredito que
o0 autor se refira ndo apenas a histdrias vividas, mas lidas, cantadas, contadas e ouvidas pelas

pessoas. Foram essas mesmas historias que me trouxeram a esse trabalho.

Tudo comecou com minha ligacdo com a literatura, sempre presente em todos 0s
momentos da minha vida, as historias ouvidas ao pé da calcada da casa dos meus avos, em
Jardim de Piranhas no interior do Rio Grande do Norte (RN) e as fantasiadas por nés, enquanto

criancas, brincando no sitio ou na rua, quando ja era noite.

As histérias saciavam meu intimo fantasioso tanto quanto a ciéncia meu lado
desafiador, levando-me a caminhar de maos dadas com as duas areas durante um longo periodo
de tempo, e foi nessa caminhada que me deparei com um dos contos indigenas do Daniel
Munduruku, A pele nova da mulher velha. A essa altura ja estava na licenciatura em fisica, e a
discussdo de fisica e literatura, ou fisica como cultura ja estava arraigada no meu pensamento,
mas esse texto me pareceu diferente dos outros, ndo era como fazia quando identificava
aspectos da ciéncia ou da cultura cientifica em textos literarios. Foi entdo que corri a Ricardo,
meu antigo orientador, como era de costume sempre que tinha dividas sobre ciéncias, sobre as

pessoas e sobre a vida.

Entdo, ele me apresentou a uma area ainda jovem, a Astronomia Cultural. Fizemos a
leitura de textos que ele se lembrara e varios outros que nos foi indicado por seu antigo
professor. Nos momentos em que estdvamos discutindo, o que para mim era fantasia misturou-
se a desafio, deixando-me assustada. Foi entdo que houve uma mudanca e tive que optar, por
hora, por um caminho. Segui de médos dadas apenas com a literatura ocidental, mas deixei a

indigena a vista, até que eu aprendesse 0 caminho para voltar. E ca estou abragada as duas.

O retorno as leituras de Astronomia Cultural aliadas aos momentos de tenséo a qual
estamos vivendo no Brasil — lugar onde varias culturas sdo marginalizadas, massacradas por

grupos dominantes (a maioria de homens, brancos, que afirmam falar em nome da “familia



tradicional brasileira”) — mostrou-me a relevancia de um trabalho que trouxesse, para educagéo
em astronomia, discussdes sobre valorizacdo das culturas, de sua pluralidade, para que nédo
formassemos geracdes tdo nocivas como a que vemos hoje, e sim uma que respeitasse e

valorizasse os mais diversos povos, fazendo ou néo parte deles.

O presente trabalho tem por objetivo fomentar a inclusdo de conhecimentos
tradicionais indigenas sobre a relacdo Terra-Céu, na formacgdo de professores de ciéncias,
fazendo uso, dentre outros, de materiais de criacdo artistica e literaria, como textos étnicos
literarios. Para isso, nos propomos a: 1) Aprofundar o olhar sobre especificidades dos
conhecimentos indigenas, fazendo uso de estudos da antropologia; 2) Analisar como esta sendo
realizada a inclusdo de conhecimentos indigenas na educacdo em Astronomia; 3) Identificar e
selecionar materiais artisticos e literarios de grupos indigenas que retratem a relacdo de
conhecimentos astrondmicos e ambientais com a organizacdo social desse povo; 4)
Desenvolver um material de leitura para auxiliar na formacdo de professores que utilize
recursos artisticos e literarios na inclusdo de conhecimentos tradicionais indigenas na educacéo

em astronomia.
O presente trabalho encontra-se organizado em sete partes:

Sobre a inclusdo de conhecimentos indigenas na educacao, reflete sobre a importancia
da incluséo de conhecimentos indigenas na educacdo em Astronomia, por meio da observacao
e discussao de asterismos Guarani e Mendonca; da problematizacdo sobre os estere6tipos que
trazemos acerca dos povos indigenas; e do conhecimento da repercussdo do Movimento
Indigena Brasileiro na educacdo. Apresenta uma discussdo especialmente na formacdo de
professores, destacando movimentos nacionais e internacionais para o respeito, preservagéo e
valorizacdo dos conhecimentos autdctones, como a Declaragdo Universal sobre a Diversidade
Cultural, proclamada pela UNESCO em 2002, e a Lei 11.645/2008, que determina a
obrigatoriedade do ensino da histéria e da cultura afro-brasileira e indigena em todo o curriculo

da Educacéo Baésica brasileira.

Um olhar para o conhecimento indigena, exibe consideracfes sobre especificidades
da cultura indigena amerindia que se distanciam da visdo de mundo da ciéncia ocidental. Busca
um exercicio de olhar para outras culturas identificando epistemologias diversas da nossa, por

meio do estudo do perspectivismo.
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No capitulo O conhecimento indigena no ensino de astronomia, expomos um
levantamento bibliografico de artigos que trabalharam com conhecimentos indigenas na
educacdo em astronomia, publicados em dois dos principais periddicos de ensino de astronomia,
as edicOes da Revista Latino-Americana de Educacdo em Astronomia (RELEA) e nos anais do
Simpdsio Nacional de Educacdo em Astronomia (SNEA). Identificamos e refletimos sobre
como esta ocorrendo a inclusdo de conhecimentos indigenas na educagdo em astronomia no

Brasil.

Um material de estudos para professores, apresenta algumas reflexdes e apontamentos
iniciais sobre o produto educacional que elaboramos a partir de nossa pesquisa de mestrado,
além de uma visdo inicial do produto, o material de estudos para professores envolvendo

conhecimentos guarani sobre o céu.

Em Metodologia apresentamos a caracterizagéo e os procedimentos realizados durante
a pesquisa, as ideias iniciais desenvolvidas no projeto e as mudancas realizadas durante o

decorrer da pesquisa.

No capitulo Relagdes Céu e Terra pelos Indigenas Guarani: a pesquisa bibliografica,
apresentamos em aspectos mais gerais a cosmovisao Guarani, em especial a relacdo terra-céu

estabelecida por esses povos com a Lua e constelagdes/asterismos.

No capitulo RelacGes Céu e Terra entre os Mendonc¢a do RN: notas sobre a pesquisa
de campo, apresentamos uma classificacdo e analise da entrevista com Seu Neném, trazendo
falas que mostram a variedade de conhecimentos sobre o Céu presente na cultura Mendonga,
abrindo destaque especifico as falas que exibem a utilizacdo de objetos celestes como

marcadores espaciais ou temporais.

Em Consideragdes finais apresentamos os caminhos que percorremos, 0S pontos
positivos e insucessos da proposta inicial e novas possibilidades de pesquisas que podem ser
percorridos na area de Astronomia Cultural, em especial pesquisas que podem ser

desenvolvidas no estado do Rio Grande do Norte (RN).

Em Apéndice A: Produto Educacional, apresentamos o material intitulado
Conhecimentos Indigenas sobre o Céu: exercicios de diversidade epistemoldgica no Ensino de
Astronomia, nosso produto desenvolvido durante o mestrado para ser utilizado por e na

formacéo de professores de ciéncias.
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2. SOBRE A INCLUSAO DE CONHECIMENTOS INDIGENAS NA EDUCACAO

Antigamente, ndo havia nem lua, nem estrelas, nem arco-iris, e a noite
era totalmente escura. Essa situacdo mudou por causa de uma moca
que ndo queria se casar. Ela se chamava /iaga/ [cf. tupi /jacy/, “lua’].
Irritada com a teimosia da moca, sua mée a expulsou. Ela ficou muito
tempo vagando e chorando e, quando quis voltar para casa, a velha
nao quis deixa-la entrar. “Durma ai fora! — gritou. Quem mandou ndo
querer se casar?” Desesperada, a moga corria para todos os lados,
batia na porta e solucava. A mdae ficou tdo furiosa com esse
comportamento que pegou um facéo, abriu a porta e cortou a cabega
da filha, que rolou pelo ch&o. Depois, foi jogar o corpo no rio.

Durante a noite, a cabeca rolava e gemia em torno da casa. Perguntou
a si mesma sobre o seu futuro [cf. Mdjd] e decidiu se transformar em
lua. “Assim — pensou — so vdao me ver de longe.”” Prometeu a mde que
nao guardaria rancor, contanto que ela lhe desse seus novelos de fio.
Gragas a eles, segurando numa ponta com os dentes, ela foi
transportada para o céu pelo urubu. Os olhos da moca decapitada
viraram as estrelas, e seu sangue, 0 arco-iris. Desde entdo, as mulheres
irdo sangrar todos os meses, depois o0 sangue coagulara e elas terdo
filhos de corpo preto. Mas se o esperma coagular, os filhos nasceréo
brancos. (ABREU, 1914 apud LEVI-STRAUSS, 2006, p.86)

Segundo Fourez (1995), a observacdo é uma interpretacdo (da realidade), de acordo
com as nogdes que o observador ja possui. Por exemplo, alguém ndo podera afirmar que ha
uma folha de papel sobre uma mesa, se ndo possuir uma construcdo teorica sobre o que € uma

folha de papel (FOUREZ, 1995). E a interpretacdo tedrica nos é dada por nossa matriz cultural.

Dessa forma, hd varias maneiras de interpretar os “objetos celestes”. A Lua, para
algumas culturas, € um ser antropomorfo, isto €, possui caracteristicas humanas. Para algumas
etnias, como os povos Guarani, € uma figura masculina (AFONSO, 2006; CLASTRES, 1990;
LEVI-STRAUSS, 2004; 2006). Para outras, € uma figura feminina (LEVI-STRAUSS, 2004;
2006). Ha os que acreditam que ela se transforma, pode ser homem ou mulher (FAUSTO,
2012). Outros consideram que ela influencia no ciclo menstrual (FAUSTO, 2012; LEVI-
STRAUSS, 2006). Que é um ser incestuoso (AFONSO, 2006; COELHO, 1983; FAUSTO,
2012; LEVI-STRAUSS, 2004; 2006;). Que € um guerreiro, irmao do Sol (AFONSO, 2006;
CLASTRES, 1990; FAUSTO, 2012; LEVI-STRAUSS, 2004; 2006). E ainda, ha os que a veem

apenas como algo fisico, o satélite natural da Terra.

A construgdo de “imagens” com as “coisas do céu” é outro exemplo de que “o que

observamos” esta relacionado com nossa cultural
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Observe a imagem a seguir:

Figura 1: Area do céu noturno
Fonte: Simulador de céu noturno Stellarium

O que voceé vé?

Os Tupi-Guarani, por exemplo, veem uma Ema nessa regido do céu. As manchas claras
e escuras formam a “plumagem” da ave (AFONSO, 2006). As duas estrelas mais brilhantes,

séo ovos que ela acabou de comer (id.).

Figura 2: Constelagbes Guarani da Ema e do Veado
Fonte: Simulador de céu noturno Stellarium
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J& Seu Neném, Sr. Ronaldo Pedro da Silva, agricultor e cacador dos povos Mendonga
do RN, identifica ali um Carreiro. O Carreiro, como nos explicou numa entrevista, é um

caminho de estrelas:

(...) Ele é um canto que parece que (...) as estrela forma uma vareda (...)! E o canto
que tem mais estrela é o carreiro, vocé pode olhar que (...) tando limpo vocé vé
direitinho. Nitidozinho. Assim... quando vocé vai andando num (...), quando tem
uma... uma capoeira de mato,... Assim... uma comparac¢ado, uma capoeira do mato...
uma capoeira assim, cheia de mato. Sé que a capoeira, 0 mato nédo é unido. Se a
senhora passar dez vezes e parar...passa, por exemplo, dez vezes vai... quando dé fé
td um caminho, (...) de tanto andar. Mesmo assim é as estrelas, 14 nesse... nesse
carreiro, parece que elas formaram um caminho ali (informag&o verbal)®.

Os gregos também observavam nessa mesma regido do céu varios padrdes, dentre eles

um Escorpido, um Centauro e uma Mosca.

Figura 3: Constelacdes gegasque compdem a esma area do céu
Fonte: Simulador de céu noturno Stellarium
Verificamos entdo que a cultura cria essa lente interpretativa para o que vemos; em

particular, para 0 céu que vemos. Nos estudos sobre as “coisas do céu” nas culturas, esses

padrdes observados pelos mais variados grupos sdo chamados de asterismos (LIMA et al., 2014;

JAFELICE, 2015). Tais padrdes englobam conjuntos de estrelas, manchas claras ou escuras e

outros fendmenos além de estrelas (LIMA et al., 2014; JAFELICE, 2015).

Uma caracteristica interessante nos asterismos Guarani, nota-se que geralmente
abrangem uma regido maior do céu, quando comparados com asterismos de outras culturas
(CARVALHO FILHO; GERMANO, 2007). E a0 mesmo tempo, percebemos que N0 mesmo

! Entrevista concedida pelo Sr. Ronaldo Pedro da Silva. Gravada e transcrita pelas pesquisadoras Auta Stella de
Medeiros Germano e Leticia dos Santos Fonséca em 09 de outubro de 2019.
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campo visual em que identificam um asterismo, consideram outros asterismos menores; por
exemplo, na Ema, identificam também o asterismo do Curuxu, que embora componha a propria

Ema, é observado mais especificadamente e de forma independente (AFONSO, 2006).

De acordo com Seu Neném, no Carreiro ha também um asterismo de tamanho menor,

0 Arapud. Este representa a casa da abelha Arapud, sendo identificado numa mancha azul no
Carreiro, em periodos de inverno:

(...)... ai tem também... no Carreiro, quando ele t& bem assim... (...) no final do

inverno... ai pronto, ai olha pro Carreiro... (...) ele é uma cor cinza, cinza assim...

branco ou cinza... ai quando ele ainda tem inverno, na experiéncia do agricultor, da

gente... quando ele tem inverno ele € cheio de mancha azuis (...). Tem uma mancha

azul que é... em forma de um ... de um arapua... que arapud é uma abelha que a
gente... que tem aqui (...).

(...) do jeitinho que ele é aqui na terra, a abelha, é o formato 14 no carreiro
(informagéao verbal) 2.

Verificamos, assim, que numa mesma regido do céu podemos identificar uma
variedade de representacdes associados a “objetos celestes” pelas diversas culturas, como nos
exemplos indicados dos asterismos da Ema para os povos Guarani, do Carreiro para 0s

Mendonca do RN, e do Escorpido, Centauro e Mosca, para 0s gregos.

Mais do que imagens ou mesmo representacdes, 0s asterismos fazem parte de um
conjunto de relagdes e significados que 0s povos estabelecem em suas culturas, envolvendo ndo
apenas o céu astronébmico, com que 0 nosso ensino das Ciéncias costuma lidar, mas o céu
meteoroldgico, 0 meio ambiente, a vivéncia do tempo, a cosmogonia e mesmo uma diversidade
de conceitos em que estamos imersos na nossa forma de perceber o mundo. Assim, concordando
com Jafelice (2010, p.224), “o céu ndo é unico; ha tantos céus quantas culturas humanas — assim

como ha tantas Terras, visdes de mundo, da natureza, das pessoas etc.”.

A éarea de Astronomia Cultural (AC), antes intitulada de Etnoastronomia,
Arqueoastronomia, Astroarqueologia, ou ainda, Astronomia na cultura, reiine estudos onde se
busca entender o céu visto pelas diversas culturas, distinguindo “a diversidade das maneiras
como cada povo, antigo ou moderno, percebe e interpreta os fenébmenos celestes observados e
0s integra ao seu sistema cultural e referencial de observagdo — de horizonte ou topocéntrico”
(LIMA et al., 2014, p. 90).

2 Entrevista concedida pelo Sr. Ronaldo Pedro da Silva. Gravada e transcrita pelas pesquisadoras Auta Stella de
Medeiros Germano e Leticia dos Santos Fonséca em 09 de outubro de 2019.
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2.1. POVOS INDIGENAS E DIVERSIDADE CULTURAL NO ENSINO

Conforme dados do Instituto Socioambiental (ISA), a extensao territorial do Brasil é
de 8.511.965 km? e as terras indigenas (TIs), distribuidas em 721 areas, ocupam um total de
1.174.263 km?, ou seja, 13.8% das terras do pais estariam reservadas aos povos nativos ou
“originarios”. Das TIs, a maior parte, 98,25% delas, encontra-se na Amazoénia Legal - regido

que abrange os estados da regido Norte, e partes do Maranhdo, Mato Grosso e Goias.

Em termos de populacéo, dados do ultimo censo realizado pelo Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE), sistematizados no grafico a seguir, apontam que a maior
quantidade de pessoas indigenas esté nas regides Norte (37,4% do total) e Nordeste (25,5%):

Distribuicao da populagao indigena - IBGE - 2010

Centro-Oeste;
130.494

Sul; 74.945 -

Sudeste; 97.960

Nordeste; 208.691

Figura 4: Distribucdo da populacéo indigena de acordo com o IBGE, 2010.

2.1.1. Ha povos indigenas no RN?

Ainda conforme dados do IBGE de 2010, existem no RN cerca de 2500 indios
autodeclarados. Algumas das comunidades indigenas do RN sdo as dos Potiguara do
Sagi/Trabanda, em Baia Formosa (POTIGUARA SAGI/TRABANDA, 2020); dos Potiguara do
Catu, nos municipios de Canguaretama e Goianinha(POTIGUARA CATU, 2020); os Tapuia
da Lagoa do Tapara, nos municipios de Macaiba e Sdo Gongalo do Amarante (TAPUIA, 2020);
0s Mendoncas do Amareldo, Serrote de Sdo Bento, Assentamento Santa Terezinha
Assentamento Marajo, Acucena e Cachoeira/Nova Descoberta - nas regides de Mato Grande,
Jardim de Angicos e Jodo Camara (POTIGUARA-MENDONCA, 2020); os Caboclos de Assu,


https://pib.socioambiental.org/pt/O_que_s%C3%A3o_Terras_Ind%C3%ADgenas%3F
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em Assu e Paral (CABOCLOS DE ASSU, 2020) e os Tapuia Paiacu em Apodi (TAPUIA
PAIACU, 2020).

O namero de pessoas que se autoidentificam indigenas no estado vem aumentando, o
que acompanha, de certa forma, um crescimento que se observa também a nivel nacional. Mas,

por que nao € comum ouvirmos falar de indios no RN?

De acordo com Cavignac (2010), a histéria do estado do RN, escrita por uma elite e
fora dos contextos académicos, contribuiu para o apagamento das especificidades étnicas ao
longo do tempo: a historiografia tradicional “se esforgou em descrever fatos, escondendo
aspectos pouco gloriosos da histéria, chegando, por exemplo, a declarar a extin¢do total das

populagdes autdctones ou subestimar o nimero de escravos no sertdo” (CAVIGNAC, 2010, p.

02).

Para a antropologa, as autoctonias e seus descendentes foram relegados ao segundo
plano e englobados em categorias genéricas, historicamente elaboradas. Aponta entdo trés
possibilidades, que ndo se anulam, para o que tenha ocorrido com as populagdes indigenas no

estado, sdo elas: o exterminio, a fuga, e a miscigenacao, geralmente forcada.

Ja em relagdo a movimentos mais recentes de reivindicacdo da identidade indigena, no
estado, Cavignac (2010, p. 11-12) considera que “o extraordinario despertar indigena que
encontramos em terras potiguares parece ser resultado de um processo individual de tomada de
consciéncia”. E chama a atencdo para o fato de que esses processos de reivindicacdes
identitarias sdo, no Nordeste de forma geral, relativamente novos, “porque esses grupos
surgiram como atores politicos s6 nessas Ultimas décadas, inseridos em realidades sociais,
econbmicas ou politicas movedicas e, muitas vezes, extremas, porém analogas a outras do

continente sul-americano” (p. 06).

Quando estranhamos a presenca de indigenas no Rio Grande do Norte, é importante
considerarmos ainda outro aspecto, que s@o as representacfes e expectativas que trazemos e

usamos como referéncia ao identificarmos ou reconhecermos alguém como “indio”.
2.1.2. Mas como assim indios? Discutindo esteredtipos

Desde o tempo da colonizagéo os povos indigenas permearam o imaginario popular de
duas formas, sob uma visao romantica, em que séo tidos como pessoas livres e com um contato

mais proximo com a natureza, e uma hostil, em que sdo vistos como selvagens, pregui¢osos,
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sindnimos de atraso (DURHAM, 1982; CARNEIRO DA CUNHA, 1994). Ambas as visdes séo
utilizadas e endossadas como justificativa ou reforgo para a negacgéo dos direitos constitucionais
indigenas: na medida em que grupos ndo correspondem ao estereotipo “natural”, diferindo dos
apresentados nos livros didaticos (homens e mulheres nus, utilizando ornamentos de penas, arco
e flecha, etc.), ou, na medida em que ndo entram na logica do sistema capitalista, por uma
“suposta ociosidade caracteristica” que favorece a disseminacdo de preconceitos. Desse modo,
o discurso utilizado como base para a negacgéo de direitos indigenas passa pela negacédo de sua
identidade — “e se ndo ha indios, tampouco ha direitos” — ou pela defesa de que ndo merecem
os direitos que Ihes sdo dados (CARNEIRO DA CUNHA, 1994, p. 127).

Diversos autores que tem refletido sobre as questdes indigenas chamam a atencéo para
que o proprio termo “indio”, criado pelos “brancos”, favorece a persisténcia dos esteredtipos,

na medida em que nega uma representacao da diversidade de culturas entre os povos indigenas.

Os povos nativos do Brasil ndo se reconheciam como “indios”. Eles sdo os Bororo, os

Tapuia, os Nambiquara, etc. No entanto, passaram a adotar esse termo como forma de
sobrevivéncia (DURHAM, 1982). O Estado assegura os direitos dos que se consideram indios

e com isso, esses varios grupos encontraram nessa definicdo uma unidade de luta:

Na medida em que os grupos indigenas se apropriam da categoria indio nesses dois
sentidos, estdo no caminho de construir uma nova identidade coletiva e constituir-se
efetivamente como minoria étnica. Para usar uma expressdo consagrada, estdo
deixando de ser "minoria em si" e transformando-se em "minoria para si*, emergindo
como ator politico coletivo.

Esse caminho parece ser, efetivamente, a Unica alternativa que se apresenta as
populagdes indigenas. Isso decorre do fato de ndo haver, na sociedade nacional, outro
lugar que possam ocupar sem sofrer um tragico processo de pauperizagdo econdémica
e cultural, transformando- se, no dizer de Darcy Ribeiro, de indio em indigente. Com
efeito, sua incorporacdo direta & economia e a sociedade regional que os envolve s6
se da enquanto pedo, individualizado, destribalizado, minoria em si e para si sem
terras, sem direitos e sem defesa, no degrau mais baixo da escala social. Como indio,
ao contrdrio, possui pelo menos direitos formais e € como indio que pode reivindicar
a posse da terra e a assisténcia do Estado. Além do mais, é como indio que pode,
manipulando sua tradi¢do cultural e as imagens e estere6tipos correntes na sociedade
nacional, construir para si uma identidade social que Ihe garanta, pelo menos, o auto-
respeito. A legitimidade especifica que a categoria indio possui como ocupante
original do territorio constitui o recurso politico e juridico que essas populacGes
podem explorar para tentar obter para si um lugar satisfatdrio na sociedade brasileira
(DURHAM, 1982, p. 47-48).

A historia da colonizagdo é constantemente contada, e recontada, inclusive nos livros
didaticos, apenas do ponto de vista dos colonizadores e assim, conforme Durham (1982)
criamos um imaginario de que ha uma “nacdo” brasileira, oriunda de uma mestigagem, em que

todos compartilham os mesmos costumes. Esse modelo ficcional de Estado (e ndo nagdo) foi
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construido por meio da opresséo de povos (colonizadores) sobre outros, contudo, caberia atentar
para que ndo h& uma unidade nacional, mas sim uma pluralidade étnica (DURHAM, 1982).

Os discursos de preservacdo recaem muitas vezes na visao romantizada do indigena,
segundo a qual gostariamos que eles mantivessem seus costumes primeiros, sem impactos
causados pelo contato com outros povos. No entanto, 0os povos indigenas possuem igual direito
de, enquanto culturas, manterem-se em construgdo e em movimento permanente. S&0 0s
proprios grupos que devem definir, de forma consciente ou inconsciente, o que desejam ou ndo

preservar em seus modos de vida.
2.1.3. Educacdo para a valorizagédo da diversidade cultural

Diante dessa pluralidade étnica e cultural que vivenciamos, nos cabe menos
“preservar” as culturas dos diversos povos do que respeita-las, e garantir a eles seus direitos. E
importante que haja um esforgo coletivo de valorizacdo dessa diversidade, e que os diversos

pOVOS primem por esse respeito aos outros com os quais compartilhamos o pais e o planeta.

A Declaracdo Universal sobre a Diversidade Cultural (DCD), é um documento que foi
elaborado pela Organizagéo das NagOes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura (Unesco)
em 2001, visando estimular, nos diversos povos, posturas e praticas que fomentem o respeito a
diversidade. O documento destaca, dentre outras coisas, o pleno exercicio dos direitos culturais;
a defesa, respeito, valorizacdo, preservacao, e divulgacao da diversidade cultural, patriménio
comum da humanidade. Apresenta a diversidade cultural como algo téo relevante para o género
humano quanto a diversidade bioldgica para a natureza, e a considera inseparavel do respeito a
dignidade humana - tanto quanto o pluralismo cultural de um contexto democratico, sendo este

uma resposta para a realidade da diversidade.

Antes mesmo de ressaltarmos a importancia de um documento como este poder vir a
a compor os discursos que influenciam e orientam as ideologias vigentes no planeta, ha dois

pontos dele em torno dos quais gostariamos de levantar ponderagdes.

O primeiro diz respeito a forte énfase na presenca da industria cultural e da iniciativa
privada associadas a competitividade, a qual € assumida como valor social naturalizado, sendo
gue, ao nosso ver, numa busca por uma convivéncia com verdadeiro respeito a diversidade
cultural do planeta, esse € um valor deveria ser superado. Isso ocorre em especial nos artigos
10 e 11:



19

Artigo 10 — Reforcar as capacidades de criacdo e de difusdo em escala mundial

Ante os desequilibrios atualmente produzidos no fluxo e no intercdmbio de bens
culturais em escala mundial, é necessario reforcar a cooperagdo e a solidariedade
internacionais destinadas a permitir que todos os paises, em particular os paises em
desenvolvimento e os paises em transicdo, estabelecam industrias culturais vidveis e
competitivas nos planos nacional e internacional.

Artigo 11 — Estabelecer parcerias entre o setor pdblico, o setor privado e a sociedade
civil

As forcas do mercado, por si s6s, ndo podem garantir a preservacao e promocao da
diversidade cultural, condicdo de um desenvolvimento humano sustentavel. Desse
ponto de vista, convém fortalecer a funcdo primordial das politicas publicas, em
parceria com o setor privado e a sociedade civil (UNESCO, 2002, p. 04).

Ainda sobre esse trecho do documento, consideramos relevante o incentivo a
divulgacdo cultural e a entrada de produtos indigenas na sociedade como um todo, contudo,
pensamos que deve-se ter cuidado quanto a essa entrada via setor privado (ou incentivo de
indUstrias). Considerando a ldgica de producdo capitalista, essa associacdo pode se tornar
danosa a dindmica de varios desses povos. Caso eles se tornem dependentes para circularem
suas producdes e venham a sofrer exigéncias de quantitativos por parte de vendedores locais,
essas demandas poderdo exigir ritmos e formas de producdo incompativeis com seus modos de
vida. H4, além disso, o risco da apropriagdo cultural feita pela inddstria. Conforme aponta Silva
(2010, p. 41):

(...) os meios de comunicagdo tém servido de veiculagdo para a “industria cultural”,
que tem se apropriado do discurso multiculturalista e reelaborado uma dindmica de
investimento na formagdo de identidades do publico consumidor, direcionando a
producdo de seus produtos para determinados grupos de consumidores e que,

consequentemente expandirdo entre a rede de suas relagBes sociais e assim
sucessivamente.

E interessante que ocorra discussdes e reflexdes sobre quem e como esta conduzindo
a inser¢@o da tematica “diversidade cultural” e a quem verdadeiramente interessa. Por
exemplo: é comum entre 0s membros dos grupos atuantes do “movimento negro”, o
uso dos produtos que os identificam como tal: roupas, acessorios, cosméticos e etc,
formando-se toda uma rede de consumidores em torno de uma caracterizacdo da
categoria étnica, fortalecendo a industria desses produtos que se apropriam da
“industria cultural”.

O outro ponto de ponderagéo que levantamos em torno da DCD € a questdo da mencao
a “preservacao” da diversidade cultural, que pode ser interpretada de diversas formas, inclusive
como expectativa de estaticidade cultural, o que ndo existe em nenhuma cultura. Dessa forma,

deve haver um diélogo diligente em relacdo a esses termos.

Em ambito nacional, a inclusdo dos conhecimentos indigenas e de culturas
afrodescendentes brasileiras em todo o curriculo escolar vem sendo sinalizada na Lei

11.645/2008 que afirma a obrigatoriedade do estudo de “diversos aspectos da historia e da
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cultura que caracterizam a formacgdo da populacdo brasileira, a partir desses dois grupos
étnicos” (BRASIL, 2008).

Essa lei é resultado de reformulacdes na Lei 9.394/1996, que orienta as diretrizes e
bases da educacdo nacional, a qual ja sinalizava a importancia da diversidade cultural nos
curriculos de historia, mas ndo garantia sua obrigatoriedade. Em 2003 houve uma modificacédo
e a Lei 10.639/2003 tornou obrigatoria a presenca do estudo da cultura africana na disciplina
de Historia, abrindo espago para que ele fosse inserido em todo o curriculo escolar, em especial
em Historia, Literatura e Educacdo artistica, e incluindo, no calendario escolar, o dia da
consciéncia negra - 20 de novembro. Ja na Lei 11.645/2008 a obrigacdo desse estudo é
expandido a cultura indigena, abrindo espa¢co também para que a mesma seja abordada em todo
o curriculo escolar (SILVA, 2010).

No entanto, ndo deixando de lado as motivagdes para a implantagéo dessa lei, devemos
analisar essas mudangas de vérias formas. Neste ponto, concordamos com Silva (2010), quando
afirma que as leis da educacdo também ndo deixam de lado uma l6gica de mercado, capitalista.
Segundo a autora estamos num momento em que a inddstria cultural — conforme também
destacamos na leitura da DCD — se apropria dessas culturas como forma de obtencgéo de lucros.

Igualmente nesse contexto ndo é dificil identificar grandes empresas que se apropriam
do conhecimento de alguns povos indigenas para exploracdo de matérias-primas da
regido amazénica, usadas na fabricacdo de produtos de beleza, como também
veiculam imagens da mesma regido para propagar os produtos. Significa que havendo
uma valorizacdo da cultura desses povos indigenas nas escolas dos ndo-indios, resulta
em mais lucros para essas empresas. Ndo devemos ser ingénuos e pensar que a
insercdo desses valores culturais no curriculo escolar é simplesmente uma conquista
dos movimentos sociais e dos grupos étnicos aqui citados, pois pode ser muito mais

do que isso; a educacdo esta sempre atrelada ao desenvolvimento politico e econdmico
(SILVA, 2010, p. 41).

Silva (2010) aponta na Lei 11.645/2008 alguns problemas: a superficialidade com que
é tratada, ndo apresentando os niveis de ensino mais adequados para a apresentacdo da tematica;
a discussdo ainda presente da ideia de “resgatamento”, que remete a expectativa de estaticidade
cultural que discutimos ha pouco; a ideia de mesticagem, presente no termo “formagao da
sociedade nacional”; e o destaque as areas de Historia, Educacdo artistica e Literatura, embora
seja sinalizada a relevancia dos estudos dos conhecimentos indigenas em todo o curriculo.
Nesse Gltimo ponto, a autora ressalta que “correremos o risco de permanecer com uma
abordagem restrita, onde as demais areas se sentirdo desobrigadas a vivencia-los, ou ainda, por
outro lado, os conteudos serem tratados no &mbito dos temas transversais” (SILVA, 2010, p.
42).
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Com tudo isso, concordamos com a autora, quando destaca a formacéo continuada de

professores como forma de, entre outros aspectos relevantes, superar estereétipos:

(...) superar as desinformacGes generalizadas por parte desses profissionais sobre a
temaética indigena (e afro), pois continuam reproduzindo os conhecimentos adquiridos
na trajetdria da sua formacdo académica, acarretando visiveis e sérios prejuizos para
a formacdo de cidaddos que deveriam tornar-se conscientes e criticos. (SILVA, 2010,
p. 45).

Devemos ressaltar que, além do movimento de inclusdo de estudos indigenas no
curriculo, desde a década de 80 os préoprios povos indigenas vém requisitando o direito a uma
educacdo diferenciada, defendendo um formato de escola e de curriculo que os resguarde de
processos de aculturacdo, e que estimule a autoestima das criangas e jovens indigenas em
relacdo ao seu povo. Conquista desse processo de reivindicagdo, atualmente tem-se, por
exemplo, a exigéncia de que as escolas indigenas sejam bilingues, visando a manutencdo da

lingua original dos povos a que a escola atende.

Para as escolas de ndo-indios, como se V& nessa proposta encaminhada ao Congresso
Nacional desenvolvida no | Encontro de Educacdo Escolar Indigena do Mato Grosso, em 1989,
0s grupos indigenas também sinalizavam para a importancia da incluséo da tematica indigena

naqueles contextos:

»  “Asociedade envolvente deve ser educada no sentido de abolir a discriminag&o historica
manifestada constantemente, nas suas relagdes com os povos indigenas” (CIMI, 1992
apud FANELLLI, 2018, p.43).

= “(...) 8 — Queremos a colaboracdo dos senhores senadores para que respeito os indios e
suas culturas nas escolas ndo indigenas e nos livros didaticos” (CIMI, 1992 apud

FANELLI, 2018, p.45).

Vemos aqui novamente a énfase sobre a necessidade de superar visdes estereotipadas

que levam a preconceitos e limitagcdes da abrangéncia e diversidade cultural indigena.

De fato, a relevancia da educacdo entrar como aliada nesse processo de
conscientizacao é imensa. Ha muitas pessoas que acreditam que ndo ha indios no Brasil e que,

se existir, € apenas no Norte do pais.

Isso afeta a forma como a sociedade lida com questdes que afetam diretamente os

direitos dos povos tradicionais, como ocorre de modo particular com a questéo da demarcacgao
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de terras. H& varios grupos indigenas sendo ameacados e violados, e embora 0 processo de
demarcacdo esteja previsto pela Constituicdo Federal de 1988 — e 0 governo tivesse um prazo
para efetivar essa demarcagio — ainda hoje diversos grupos enfrentam problemas®. No RN, em

particular, ndo ha terras demarcadas!

Outro ponto muito importante na defesa da inclusdo de conhecimentos indigenas na
Educacdo é pontuado por Aikenhead e Ogawa (2007) quando apresentam as motivacdes de
docentes da area das Ciéncias da Natureza para a inser¢do desses conhecimentos nas aulas de
Ciéncias: evitar que, na construcdo de uma sociedade sustentavel, decisdes
governamentais tomem como base somente a Ciéncia e ignorem o0s conhecimentos
tradicionais. Entende-se, aqui, que os conhecimentos de natureza mais geral, da Ciéncia, ndo
conseguem apreender a complexidade do real de determinado ambiente ou ecossistema. Em
contrapartida, um aspecto marcante na forma de conhecer indigena € justamente “a dependéncia
do local”, ou seja, a vinculacdo do seu conhecer as vivéncias que tém do local onde vivem: 0s
conhecimentos aprofundados acerca do rio especifico, do relevo, da mata, do ecossistema
especifico que vivenciam; e esses conhecimentos deveriam necessariamente serem
considerados nas decisfes sobre a gestdo do meio ambiente. Vemos um exemplo claro, que
ilustra essa motivacdo, no caso da construcdo da usina de Belo Monte, no Rio Xingu. Uma
variedade de animais e plantas estdo sendo prejudicados. A construcdo da usina significou um
problema na distribuicdo de dgua e producdo de alimentos. Por causa da estiagem de dgua para
o desvio a hidrelétrica, segundo os estudos publicados/divulgados pelos Juruna, as plantas que
estdo as margens do rio Xingu caiam no seco, e 0S peixes, a traira principalmente, ndo se

alimentam, ficando secos e doentes, inapropriados para o consumo (PEZZUTI et al., 2018).

Considerando as motivacbes que levantamos para a inclusdao dos conhecimentos
indigenas no ensino, cabe refletir: como trazer esses conhecimentos para sala de aula de forma
a evitar julgamentos e preconcepgdes por parte tanto dos professores quanto dos alunos?
Concordamos com Jafelice (2012), quando destaca a insuficiéncia de uma formacao pautada
somente em conhecimentos astronémicos, e a relevancia de uma educacdo antropolégica — e
em areas relacionadas, como histdria, linguistica, psicologia, etc. — para nés, professores que
busquemos desenvolver o ensino da Astronomia fazendo numa perspectiva consoante com a da

Astronomia Cultural. Aqui também defendemos uma formacao adequada para trabalhar com

3 Esses problemas gerados no processo de demarcagdo, ou na sua auséncia, € evidenciado em alguns relatos
apresentados em  documentdrios como Indio cidaddo?, Brasil, 2014. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=Tilq9-eWtc8> Acesso em: 24/02/2019.
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conhecimentos indigenas na educacdo, ndo o simplificando, ou subordinando-os a um

conhecimento cientifico “verdadeiro”.

Nesse sentido, serd necessario buscarmos uma superagdo - ou pelo menos, para
comecar, a problematizacéo - de visdes etnocéntricas, principalmente no que se refere a forma
usual de se lidar com os conhecimentos cientificos: “nas sociedades de tradi¢ao cientifica ainda
se encontra um sistema valorativo mediante o qual a forma de construir conhecimentos,
reconhecida como valida por nosso sistema cultural, é vista por muitos como

epistemologicamente superior” (LIMA et al, 2014, p. 93).

Dai a defesa, com a qual concordamos, de que o ponto central da proposta de incluséo
de conhecimentos tradicionais — 0s conhecimentos indigenas, entre eles - na Educacéo esta na
defesa da valorizacdo da diversidade epistemoldgica — das relagdes que essas culturas

estabelecem com as pessoas, 0 céu, a terra, etc. (JAFELICE, 2015).
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3. UM OLHAR PARA O CONHECIMENTO INDIGENA

Num tempo muito antigo, os Bororo viram um macaco
acendendo o fogo e aprenderam a acendé-lo também.
Naquela época, o macaco era muito parecido com 0s
homens: ndo tinha pelo, comia milho e dormia na rede
(MUNDURUKU, 2008, p. 40).

Em nossa cultura, aprendemos e nos acostumamos a pensar que nés, seres humanos,
somos seres da natureza, animais, mas nos diferenciamos dos demais seres pela nossa
linguagem e cultura. Esta, ou ainda, qualquer tipo de subjetividade, seria algo exclusivo nosso,
dos seres humanos, havendo assim uma descontinuidade entre “Nos” € “Os Outros” seres €
fendmenos da natureza. Aprendemos gue a natureza, associada ao mundo material, seria uma

entidade estavel, Unica para todos, enquanto a cultura, é algo construido e multiplo.

Estudos da Antropologia tém concluido, contudo, que ha outras formas de pensamento
e de relagBes com a natureza. A propria compreensdo do que seja natureza e cultura, para
diversos povos — e em particular, para muitas etnias indigenas, passam por uma ideia bem

diferente da nossa.

Consideremos o texto a seguir, do escritor indigena Daniel Munduruku:

Num tempo muito antigo, os Bororo viram um macaco acendendo o fogo e
aprenderam a acendé-lo também. Naquela época, 0 macaco era muito parecido
com os homens: ndo tinha pelo, comia milho e dormia na rede
(MUNDURUKU, 2008, p. 40).

Ele ilustra algo muito comum na mitologia dos povos indigenas: encontra-se recheada
de seres que possuem uma mistura de atributos humanos e ndo humanos, pressupondo um
estado inicial de origem indiferenciavel, no qual animais, humanos e outras subjetividades
compartilhavam de um contexto comunicativo comum, semelhante ao dos seres humanos atuais
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996).

De fato, tdo marcante é essa caracteristica que, indagado certa vez sobre o que seria 0
mito — questdo cuja dificuldade ressaltou -, o antrop6logo e filésofo Lévi-Strauss (1908-2009)
concluiu sua reflexdo com a seguinte sintese: “Se vocé perguntasse a um indio americano, €
muito provavel que ele respondesse: € uma historia do tempo em que 0s homens e 0s animais
ainda nio se distinguiam” (LEVI-STRAUSS e ERIBON apud VIVEIROS DE CASTRO, 2004,
p. 229).

Para além do contexto do mito, a ocorréncia de um tipo de relacdo social com néo

humanos — plantas e animais, por exemplo, muito presente em grupos indigenas da América
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(amerindios), e em especial da América do Sul, é algo que gerou e vem gerando muitas leituras
e discussdes por parte dos antrop6logos. No passado, esse tipo de relacéo foi tratado como fruto
de um pensamento “imaturo”, porém o amadurecimento da propria Antropologia tem levado a
uma visdo mais complexa e menos etnocéntrica sobre os pensamentos que fundam esse tipo de

relacdo, nos diversos grupos que o apresentam.

Dois conceitos muito importantes trazidos pelo antrop6logo brasileiro Eduardo
Viveiros de Castro para interpretar esse tipo de ocorréncia sdo os de multiculturalismo e
multinaturalismo. A compreensao que desenvolvemos em nossa sociedade, de que a natureza
é um plano de fundo estavel, Unica, do qual emergimos, enquanto existem varias culturas, ou
seja, varias formas de interpretar e representar essa natureza, seria o que ele identifica como um
multiculturalismo. Nessa visdo, conforme ressaltamos anteriormente, assemelhamo-nos aos
animais pela nossa condicdo animal, a animalidade, mas diferenciamo-nos deles pela
humanidade, inerente apenas aos seres humanos (VIVEIROS DE CASTRO, 1996).

Os povos amerindios, ao contrario, parecem supor uma unicidade do espirito e uma
diversidade dos corpos. A cultura, entendida como subjetividade, ou alma?, seria algo universal,
um plano de fundo comum a todas as coisas e seres (os “outros”, ndo humanos, também a
possuem!), enquanto a natureza - 0S corpos em que essa subjetividade imanente se manifesta -
, € variavel, multipla. Essa forma de ver o mundo seria, assim, um multinaturalismo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2004). Nessa visao, o que nos diferencia dos outros seres ndo seria

a humanidade, ou a alma, mas os diferentes corpos que eles e nds possuimos.

Viveiros de Castro (1996; 2004; 2018) e Lima (1996; 1999), propdem ainda que, além
de multinaturalistas, varios grupos amerindios sdo perspectivistas, ou seja, em suas relacées
com outros seres da natureza, supdem que estes sdo capazes de assumirem pontos de vista, 0s
quais se relacionam com seus corpos. Por corpos deve-se ter em mente ndo uma fisiologia, mas
“afetos, afeccdes ou capacidades que singularizam cada espécie de corpo: o que ele come, como
Se move, Como se comunica, onde vive, se é gregario ou solitario” (VIVEIROS DE CASTRO,
1996, p. 128).

Nas palavras de Viveiros de Castro:

4 A nogdo que utilizamos no texto “remete ao pensamento reflexivo e a consciéncia de si como aquela de um eu
humano, dotado, enquanto tal, de relagdes sociais, condutas culturais e capacidade para distinguir humano e
animal” (LIMA, 1996, p. 28).
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(...) numerosos povos do Novo Mundo compartilham uma concepc¢éo segundo
a qual o mundo é composto por uma multiplicidade de pontos de vista: todos
0s existentes sdo centros potenciais de intencionalidade, que apreendem os
demais existentes segundo suas proprias e respectivas caracteristicas ou
poténcias. (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 42).

Essa teoria antropoldgica acerca do pensamento amerindio é conhecida como
perspectivismo. Antes de prosseguirmos com algumas particularidades sobre ela, vejamos, no
quadro a seguir, uma sistematizacao das ideias desenvolvidas até aqui, sobre multiculturalismo

e multinaturalismo:

( MuLTICULTURALISMO ]« difere do »( MULTINATURALISMO |
Singularidade entre seres
humanos, animais e outros
pressupBe pressupde & seres, a HUMANIDADE
Matureza como universal Pluralidade de Culturas Dlver5|d(:|a\|da(-:tudroasl}C0rpos, SIngular{ldci?ﬁfaol}Esplrlto, —refere-se a
refere-se a & gerada pela relaciona-se Proporcionam que &
Singularidade entre seres Particularidade na A capacidade e PR .
e T A forma expressa o
humanos e animais, a atribuicdo de significados I—(ROUI?:; diferenciacdo de A Essir&%?d!sné‘lagp?g;u)mana,
ANIMALIDADE (REPRESENTAC@ES) PONTOS DE VISTA

Figura 5: Fluxograma da relagdo (e interrelacGes) no Multiculturalismo e no Multinaturalismo
Fonte: Elaboragdo propria

Do ponto de vista empirico, a teoria do perspectivismo foi desenvolvida inicialmente
a partir dos estudos de Lima junto aos Juruna, um pequeno grupo de indios tupi, canoeiros,
cacadores e agricultores, que habitavam no passado as ilhas do baixo e médio Xingu, e por volta
da década de 90 ocupavam uma Unica aldeia no alto curso do rio (LIMA, 1996). Dados obtidos
com outros grupos indigenas também contribuiram para os autores sustentarem e refinarem a

teoria do perspectivismo.

O relato a seguir, de Lima, explicita o qudo diferente parece ser a visdao de mundo
perspectivista, em relacdo a nossa:

Em meu trabalho de campo, uma das primeiras coisas a chamar-me a atencéo
foi a marca indelével, mas muito misteriosa, da nocéo de ponto de vista. Certas
frases, ditas para mim em portugués, como “isso € bonito para mim”, “bicho
virou onga para ele”, “apareceu cacga para nés quando estdvamos fazendo a
canoa”, pareciam remeter exclusivamente a estrutura gramatical de uma lingua
que eu ndo dominava, mas que transparecia no portugués dos Juruna. Depois
que comecei a arranhar algumas frases, as constru¢des que ensejavam tais
traducdes nunca deixaram de soar estranhas; dentre as praticas juruna mais
dificeis de assimilar eu as destacaria, em primeiro lugar e sem hesitagao.
Amana ube wi — ndo é fécil dizer isso sem se desconcertar,
desagradavelmente ou ndo. Sentia-me dizendo “choveu para mim”, e ndo
“choveu onde eu estava”. Essa maneira de relacionar a pessoa até mesmo os
acontecimentos mais independentes e alheios a nossa presenca deixa sua marca
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na cosmologia juruna, mas nem presumo que todas as categorias gramaticais
tenham o mesmo papel em uma cultura, nem acredito que exista a mais remota
possibilidade de algum de nos se colocar na pele de um Juruna para captar o
sentido que assumiria a vida humana em uma situacdo em que, para nds, de
repente, se tornaria aceitavel, ou mesmo perfeitamente justo, dizer: Chove para
mim (LIMA, 1996, p. 30).

(...) O principio ego-sdcio ou etnocentrado por meio do qual os Juruna
organizam sua experiéncia é o correlato de um principio a primeira vista
semelhante ao relativismo, tal como o concebe nosso senso comum
(antropolégico ou mais amplo). Assim, para si mesmaos, 0S porcos tocam
flautas, que para os humanos sdo simplesmente os cocos (esvaziados do miolo,
comida desse animal) que os porcos fugam, provocando a emissdo de um som
que lembra o apito para uma audicdo humana, mas cuja musicalidade, na
audicdo dos porcos, é tdo rica como aquela das flautas (LIMA, 1996, p. 31).

(...) O ponto de vista implica uma certa concep¢do, segundo a qual sé existe
mundo para alguém. Mais precisamente, seja um ser ou um acontecimento (...),
0 que existe, existe para alguém. N&o ha realidade independentemente de um
sujeito (LIMA, 1996, p. 31).

A ideia de ponto de vista, portanto, parece indicar ndo apenas que outros seres, além
dos humanos, podem assumir centros de intencionalidade, mas admite ainda certa fluidez no
trato com os fatos que se vé e vivencia, lidando-se com a realidade como algo subjetivo. Esta
subjetividade no trato da realidade estaria por tras, por exemplo, da frase “choveu para mim”
que a autora explicita na fala dos Jurunas — no ponto de vista de outra subjetividade, poderia
ndo estar chovendo, e sim ocorrendo outro fendmeno que visto de um ponto de vista “outro”

determinaria uma agao distinta de “chover”.

Trata-se de um Relativismo? Para Viveiros de Castro, ndo. O relativismo supde interpretacdes
diversas (de grupos humanos) para um mesmo evento. No perspectivismo ocorrem mais de um
evento! (LIMA, 1996, p. 35). Como vimos anteriormente, no multinaturalismo ha uma
multiplicidade da Natureza, e uma unicidade da cultura. Isto implica dizer que quando os Juruna
observam um fendémeno, eles o apreendem segundo seu ponto de vista, outra subjetividade veria

um fenémeno “outro”, isto é, ha mais de um fendmeno ocorrendo!

Lima, em seus estudos, concentrou-se particularmente nas relacoes estabelecidas pelos
Juruna com os porcos do mato. De acordo com a autora, a caga aos porcos € um tema que chama
muito a atencdo dos Juruna (LIMA, 1996). Os porcos para aquele grupo possuem um

simbolismo a mais quando comparados a outros animais, de forma que, dettm um papel
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importante nesse contexto perspectivo (LIMA, 1996). Os porcos, no pensamento Juruna,

possuem ponto de vista!®

Na cosmologia Juruna os porcos se veem como parte da humanidade, para si mesmos;
vivem em comunidades organizadas em familias, chefiados por um xama, “habitam aldeias
subterraneas e sao produtores de cauim, o qual, na perspectiva humana, nada mais € que uma
argila finissima” (LIMA, 1996, p. 22). E, conforme apontamos anteriormente, a exemplo desse
contexto perspectivo, quando 0s porcos em seu proprio ponto de vista estdo tocando flauta, os
Juruna veem outro fendmeno, os porcos fucando cocos (LIMA, 1996).

Os porcos se veem como humanos e aos Juruna como espiritos.® Durante a cagada,
acao de suma relevancia para o povo Juruna, conforme ja destacado, ocorrem dois
acontecimentos, um para esse povo, e outro para 0s porcos, respectivamente a caca e a guerra,
em que cada um tentara impor seu ponto de vista sobre o outro, se 0s primeiros obtiverem
sucesso, entdo 0s humanos cagcaram porcos, caso contrario a alma humana é capturada e vai

viver com 0s porcos, que na perspectiva Juruna, os porcos atacaram e mataram o ca(;ador.

Para os Juruna Humanos cagam porcos

Para os porcos = Humanos séo atacados por inimigos

De acordo com Lima (1996) a cacada se situa no campo de acdo do xama. Segundo a
autora, “quem estiver com desejo de comer dessa caga pode, diz-se, pedir a0 xama para atrair
porcos” (p. 22). Viveiros de Castro (1996; 2004; 2018) e Lima (1996; 1999), destacam que,
para 0 perspectivismo, ha uma esséncia interior comum entre 0s seres, mas que nos € oculta
pela roupa animal, o corpo. S6 quem consegue acessar essa esséncia interior sdo os seres da
mesma espécie. O acesso a esséncia de outras espécies, sem perder suas proprias afeccdes, so
é possivel aos xamas (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, 2004; LIMA 1999).

S Destacamos anteriormente que potencialmente todos os seres podem ter ponto de vista. Usualmente, ndo séo
todos os seres que fazem parte das relagdes perspectivas, geralmente é um que ja possui sentido simbolico e pratico
para a comunidade, “mais frequentemente sobre espécies como os grandes predadores e carniceiros, tais como o
jaguar, a sucuri, 0s urubus ou a harpia, bem como sobre as presas tipicas dos humanos, como o pecari, 05 macacos,
os peixes, os veados ou o tapir” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 228). Mas, conforme discute Viveiros de
Castro em Metafisicas Canibais (VIVEIROS DE CASTRO, 2018), pode ocorrer de até mesmo um artefato poder
assumir ponto de vista.

6 Os humanos séo os (inicos capazes de perspectivar a si mesmos, por exemplo, os Juruna sabem como 0s porcos
0s veem como igual, no entanto, os porcos ndo sabem que o0s Juruna os enxergam como porcos (LIMA, 1999).
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O xamanismo, segundo Viveiros de Castro (2018, p. 48), “pode ser definido como a
habilidade manifesta por certos individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais
entre as espécies e adotar a perspectiva de subjetividades estrangeiras”. Além disso, cabe ao

xama administrar as relacdes entre essas subjetividades e 0s humanos.

Uma observacao interessante que nos ajuda a refletir sobre as diferencas nas formas
de pensar e modos de conhecer nosso e dos amerindios é colocada por Viveiros de Castro
(2018), ao discutir o xamanismo como um ideal de conhecimento para os indigenas. Em nossa
epistemologia, supomos que é necessario “dessubjetivar” o que queremos conhecer, separar do
objeto de conhecimento aquilo que seria intrinseco dele, daquilo que seriam projecdes humanas,
do “sujeito cognoscente” sobre ele (id., p. 50). No xamanismo, diferentemente, ou quase em
oposicdo, a pretensdo é de conseguir personificar o objeto, assumir o ponto de vista dele, para
conhecé-lo. Algo que ndo se preste a esse processo de subjetivacao € insignificante, resiste ao
conhecimento preciso: “um objeto ¢ um sujeito incompletamente interpretado” (VIVEIROS

DE CASTRO, 2018, p. 52).

Um primeiro ponto a destacarmos, a partir de nosso estudo sobre a teoria
perspectivista, é a ideia de que, conforme estudos antropoldgicos, ha outras epistemologias,
diferentes e tdo complexas quanto a nossa! Devemos notar que a relacdo que alguns povos
indigenas mantém com a natureza esta longe de ser simples, tampouco primitiva ou “imatura”,
e sim que se trata de um outro modo de compreender aquilo que noés, adeptos do
multiculturalismo, chamamos de natureza. Assim, a primeira contribui¢cdo que esperamos que
esse estudo forneca aos professores nesse curso € refletir sobre essas possibilidades de relaces

e as complexidades que as envolvem.

Outro ponto €, percebendo essa complexidade que envolve os conhecimentos
indigenas, notar que para trabalharmos em sala de aula as relagdes que esses povos estabelecem
com a natureza (e com o céu, em particular), pode ser prejudicial se for feito dissociado de sua
matriz epistemoldgica original e apenas buscando adequa-los a nossa. Consideramos
importante o aprofundamento dos estudos das relagdes estabelecidas dos povos indigenas com
a natureza, de suas epistemologias, e, dessa forma, percebermos e apresentarmos a nossos
alunos, quédo ricos sdo esses conhecimentos outros e essas formas outras de construir

conhecimento desde a perspectiva da cultura questéo.
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4. O CONHECIMENTO INDIGENA NO ENSINO DE ASTRONOMIA

O presente capitulo tem por objetivo apresentar um levantamento bibliogréafico sobre
a insercdao de conhecimentos indigenas no ensino de astronomia. O prop6sito da pesquisa na
qual se insere esse levantamento € identificar e refletir sobre como esta ocorrendo a inclusao
destes conhecimentos na educacdo em astronomia em nosso pais, conforme vem sendo
registrado nas publicacbes de anais de eventos e de revistas nacionais em Educacdo em
Ciéncias, particularmente em Educacdo em Astronomia. O presente estudo também contribuiu
para a nossa proposta de produto por viabilizar 0 nosso contato com outras propostas de
intervencdo que possuem o mesmo objetivo geral de nosso trabalho e pela possibilidade de
refletirmos sobre os aprendizados e questionamentos que vem sendo levantados pelos autores,

a partir das intervencdes ou reflexdes relatadas.

No presente texto, analisamos os dados obtidos na pesquisa, considerando
levantamento realizado em dois dos meios mais importantes de divulgacdo do ensino de
astronomia no Brasil, quais sejam: a Revista Latino-Americana de Educacdo em Astronomia
(RELEA) e os anais do Simpoésio Nacional de Educagdo em Astronomia (SNEA)”. A RELEA
é um periodico eletrdnico de livre acesso, voltado a publicacdo de pesquisas empiricas e tedricas
na area de educacao em astronomia da América Latina, com edi¢fes desde 2004. Busca suprir
a escassez de publicacdes especificas nesta area, atendendo a um publico de professores e
pesquisadores dos mais diversos niveis de ensino, visando fornecer subsidios metodoldgicos e
fomentar o desenvolvimento de pesquisas em educagdo em astronomia (Revista Latino-

Americana de Educacdo em Astronomia).

O Simpésio Nacional de Educacdo em Astronomia € um evento com quatro edi¢oes
realizadas® — 1 (2011), 11 (2012), 111 (2014) e IV (2016) — “para servir de forum nacional para
debate de ideias, apresentacdo de trabalhos e estruturagdo da educagdo em astronomia” (SNEA:

Simposio Nacional de Ensino de Astronomia).

O levantamento foi realizado em todas as edices da RELEA e atas dos SNEA

publicados até outubro de 2017, utilizando como estratégia de busca a verificacdo das palavras

7 O levantamento bibliografico em questdo foi realizado com a colaboracdo de Wellington Allyson de Aradjo,
aluno da Licenciatura em Fisica da UFRN e membro do planetario mével Barca dos céus.

8 No periodo em que fizemos este levantamento, as atas do 1V SNEA contemplavam apenas os resumos dos artigos
apresentados nas comunicagdes orais e painéis, ndo constando nelas os artigos na integra, nem os textos referentes
as mesas redondas e encontros de pesquisa. Isto posto, no presente texto, para aquela edicdo do SNEA
consideramos apenas os resumos disponibilizados no caderno de resumos da pagina do evento.
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indio ou indigena nos titulos, resumos e palavras-chaves dos trabalhos publicados. Apés a
identificacdo dos artigos com essa caracteristica, separamos para nossa analise todos aqueles
que tratavam especificamente da insercao de conhecimentos indigenas no ensino da astronomia,
resultando num conjunto de 19 artigos, os quais serdo listados mais adiante na Tabela 1. Para
esse corpo de artigos, desenvolvemos a leitura completa dos mesmos, procurando sistematizar
trés aspectos principais ligados a nossa motivagdo para o estudo em questdo: 1) Que produtos
(ou propostas) educacionais estdo sendo apresentadas e discutidas nos trabalhos?; 2) Que
conhecimentos indigenas sobre o céu estdo sendo abordados nos produtos e com que outros
conhecimentos ou dimensdes (sociais, ambientais, religiosas, artisticas, etc.) estdo sendo
relacionados?; 3) Que tipo de fontes de conhecimento indigena, se é um relato etnogréafico ou
pesquisa de campo, estdo sendo utilizadas na elaboracdo daquele produto ou proposta? Além
desses trés aspectos, procuramos identificar também as principais reflexdes sobre a insercdo de
conhecimentos indigenas na Educacédo, que os trabalhos apresentaram. Apresentamos a seguir

0s principais resultados da primeira etapa da pesquisa.
4.1.ANALISE E DISCUSSAO DOS ARTIGOS

Nos dois meios de divulgacdo do ensino da astronomia em que realizamos nosso
levantamento encontramos um total de 19 publicagdes - 4 nas edi¢es da RELEA e 15 nas atas

dos SNEA — sendo, no total, 6 resumos e 13 textos completos.

Na tabela 1, o trabalho identificado pelo nimero 05 (ALBUQUERQUE et ali; 2011),
do I SNEA, apresenta uma analise de pesquisas envolvendo os temas Astronomia, Cultura e
Ensino, feita a partir de um levantamento de producGes de uma década, em 21 meios de
divulgacdo, entre periddicos e anais de eventos com Qualis Al, A2, B1 e B2 na area de Ensino
de Ciéncias e Matemaética — publicacbes nacionais, na sua maioria, mas algumas também
internacionais -, além de teses e dissertacdes. Em todo aquele corpo de trabalhos analisado, as
autoras encontraram apenas 4 trabalhos sobre os temas em questao, e apds ampliarem esse leque
inicial com artigos adicionais conhecidos por elas, obtiveram, ao final, 11 trabalhos para a
analise. Importa-nos aqui fazer um destaque para esse trabalho de Albuquerque e colaboradoras
porque os temas que focalizaram podem ser vistos como um conjunto maior onde se insere
nosso foco de interesse, os conhecimentos indigenas sobre o céu, e alguns comparativos em
quantidade podem ser feitos. Ressaltamos assim, num primeiro momento, a ampliacdo do
numero de producdes desses tipos de trabalhos — abordando Astronomia, Cultura e Ensino,

guando comparamos o que identificamos em nosso levantamento, observados especificamente
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os trabalhos envolvendo os conhecimentos tradicionais indigenas. Em apenas dois meios de
divulgacdo, encontra-se j&, um numero significativamente maior — 19 — desse subconjunto de
producdes, quando comparado ao levantamento de 2011, realizado pelas autoras (4 artigos, se

considerada a busca sistematica em torno de Astronomia, Cultura e Ensino, de modo geral).

Consideramos que a Lei 11.645/2008 pode ser um dos fatores que contribuiram para
esse aumento significativo nas produgdes dessa linha, no que diz respeito, de forma mais
especifica, aos conhecimentos indigenas sobre o céu. Deve-se ressaltar ainda o fato de que, em
nosso levantamento, uma concentragdo muito maior dos artigos nessa tematica é encontrada
nas atas dos SNEA, o que de um lado aponta a relevancia desse evento também como espaco
para discussdes e exploracdo de novas dimensdes no ensino da astronomia. Mas a0 mesmo
tempo, esse fato pode indicar que o0 movimento em torno da temética indigena ndo esta ainda
sistematico, na medida em que um aumento semelhante ndo tem alcancado as edi¢Ges da
RELEA. A principio, ainda que a RELEA veicule pesquisas de natureza empirica, cabendo ali
relatos de experiéncias com discussdo tedrica sobre as mesmas, as publicacdes em eventos
admitem relatos de atividades mais exploratérias podendo ser este 0 motivo de termos maior
concentracdo de publicacbes em anais do SNEA. Contudo, certamente precisamos ainda

ampliar nosso levantamento para verificar se isso se mantém para outros periddicos e eventos.

Outro aspecto a mencionarmos da producdo de Albuquerque e colaboradoras, é que na
analise dos artigos que levantamos adotamos uma classificacdo até certo ponto similar a
proposta por aquelas autoras, implementando ao mesmo tempo altera¢fes que tinham em vista
as dimensbes e discussbes que buscamos desenvolver. Assim, nas producbes da area
envolvendo Astronomia e Cultura, as autoras haviam identificado dois tipos de producéo, que
denominaram de Reconhecimento Cultural, no caso dos trabalhos que relatavam estudos
visando a compreensdo dos conhecimentos produzidos em determinada cultura ou etnia, e de
Propostas de Ensino, para as pesquisas que desenvolveram propostas para diferentes niveis e
espacos de ensino. Na nossa analise, classificamos os trabalhos em trés grupos, acrescentando,
aos dois grupos definidos por Albuguerque e colaboradoras, o grupo de Reflexbes para o
Ensino, no qual reunimos os trabalhos que ndo versam sobre proposta elaborada ou aplicada

pelos autores, mas como o proprio nome indica, trazem reflexdes para a area.

A tabela 1, a seguir, traz uma apresentacdo geral dos artigos identificados em nosso
levantamento, com a classificagdo para 0s mesmos com base nos trés tipos de produgdes que

acabamos de definir.



33

Tabela 1: Artigos que envolvem conhecimentos indigenas na educacdo em astronomia publicados na
RELEA e no SNEA até outubro de 2017.

intercultural:
experiéncias no
ensino de

Soares, Leandro de
Oliveira Kerber

N° TITULO AUTOR(ES) ANO | CLASSIFICACAO MEIO DE
DIVULGACAO
“As coisas do céu”: | Caroline da Silva | 2016 RELEA
etnoastronomia de | Garcia, Samuel Costa, Propostas de ensino
uma comunidade | Suzy Pascolali,
01 | indigena como | Mateus Zanette
subsidio para a | Campos
proposta de um
material
paradidatico
Astronomia Luiz Carlos Jafelice 2015 | Propostas de ensino RELEA
cultural nos ensinos
02 | fundamental e
médio
As diferentes | Vicente Pereira de | 2014 RELEA
culturas na | Barros, Daniel Propostas de ensino
03 | educacao em | Fernando Bovolenta
astronomia e seus | Ovigli
significados  em
sala de aula
O universo das | Erika Akel Fares, | 2004 RELEA
sociedades numa | Karla Pessoa Martins, Propostas de ensino
04 | perspectiva Lidiane Maciel
relativa: exercicios | Araujo, Michel
de etnoastronomia | Sauma Filho
05 | Astronomia e | Vanessa 2011 SNEA
cultur_a nas Al,b uquerque, . Reflexdes para o
pesquisas em | Clistines  Merlucci, ;
) A . ensino
ensino de ciéncias | Marta Rodrigues,
na ultima década Cristina Leite
- . 2011
06 | Resgate da cultura | Camila Gabriela de SNEA
estelar indigena Melo_ Sllva,_ Pal~J|0 Propostas de ensino
Henrique Guimaraes
Melquiades, Peter
Leroy Faria
. . . 2011 N
07 | Astronomia Luiz Carlos Jafelice Reflexdes para o SNEA
cultural e educagéo ensino
intercultural
Astronomia Flavia Pedroza Lima | 2011 Reconhecimento SNEA
cultural nas fontes cultural
08 | etno-histéricas: a
astronomia bororo
09 | Astronomia e [ Flavia Cristina de | 2011 | Propostas de ensino SNEA
educacéo Mello, Jules Batista
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astronomia e
ciéncias em escolas
indigenas
10 | Curt nimuendaju, o | Priscila Faulhaber | 2011 Reconhecimento SNEA
conhecimento do | Barbosa cultural
céu ticuna/magita
e a observacdo do
céu
. . 2012 .
11 | Ensino de | Pedro Jovchelevich Propostas de ensino SNEA
astronomia no meio
rural através de um
calendario
astronémico
agricola
. 2012
12 | Etnoastronomia: Andrea Walder Pronostas de ensino SNEA
um resgate das | Zanatti, José Flavio P
culturas africana e | Rodrigues Sigueira
indigena
13 | Observatorio Leandro Kerber, Jules 2014 | Propostas de ensino SNEA
astronémico da | Soares, Milton
UESC: relato sobre | Schivani
o inicio de suas
atividades
14 | Oficinas de | Leandro de Oliveira 2014 | Propostas de ensino SNEA
astronomia cultural | Kerber
e educacédo
intercultural no sul
da Bahia
15 | Formacéo de [ Leonardo  Marques 2014 | Propostas de ensino SNEA
professores Soares, Silvania
indigenas e acdes | Sousa do Nascimento
de divulgagdo no
espaco do
conhecimento
UFMG
16 | Potencialidades do | Marta de  Souza 2014 Reflexoe§ para o SNEA
ensino de | Rodrigues,  Cristina ensino
astronomia  para | Leite
uma formacéao
pautada na
diversidade
cultural: os céus
dos povos
indigenas no Brasil
17 | A lei federal n° | Marta de  Souza 2016 Reflexoe_s para o SNEA
11.645 e 0s | Rodrigues,  Cristina ensino
materiais didaticos | Leite
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em ensino de
astronomia cultural

Educacéo em | Erika Kénia Sales | 2016 | Propostas de ensino SNEA
astronomia por | Pereira
18 | meio da geografiae
da cultura

19 | Ensino intercultural | Maria José Ribeiro de | 2016 | Propostas de ensino SNEA
em astronomia com | Sa, Cleydson Wallace
criangas indigenas | Castro da  Silva,

Antonio Gomes
Guajajara, Daniela de
Sousa Cortez,
Rivelino Cunha

Vilela, Silvia Lilian
Lima Chagas, Uelber
de Carvalho Farias

Como ilustrado na tabela, obtivemos treze artigos referentes a Propostas de Ensino,

quatro com Reflexdes para o Ensino e dois artigos de Reconhecimento Cultural.

A leitura dos artigos a partir de nossos questionamentos centrais nos levou a
diferenciar os trabalhos sobre Propostas de ensino, de maneira diferente de Albuquerque e
colaboradoras. Os classificamos, no caso, conforme a natureza dos produtos que exploravam:
se um Recurso de ensino (didatico ou paradidatico), uma Sequéncia de ensino (para alunos da
educacao basica ou para um publico mais geral), ou uma Proposta para formacao de professores
(fosse formacdo inicial ou continuada). No caso das sequéncias de ensino e nas propostas de
formacéo de professores consideramos também se os mesmos foram voltados para um contexto
de ensino formal ou ndo formal. Para os trabalhos de Reconhecimento Cultural, mantivemos a
classificacdo de Albuquerque e colaboradoras e os identificamos conforme a fonte de
conhecimentos indigenas que buscaram, ou seja, se 0 aprofundamento acerca de determinado
grupo cultural (indigena, em nosso caso) ocorreu pela via etnografica ou por pesquisa de campo.
Essa mesma dimensdo foi usada para analisar todos os trabalhos, sendo que no caso dos artigos
do tipo Propostas de Ensino a questéo sobre a fonte de conhecimento indigena foi direcionada
para a fonte utilizada na elaboragéo da proposta ou do produto em discusséo, observando se 0s
autores usaram conhecimentos obtidos em algum momento por eles, em campo, ou se
utilizaram relatos etnograficos, ao produzirem o produto. Nas publicagdes do tipo Reflexdes

para o Ensino, utilizamos um item de anélise referente aos pontos de discussdes levantados.
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4.1.1. Que produtos educacionais estdo sendo apresentados e discutidos nos trabalhos que
envolvem a inclusdo de conhecimentos indigenas na educacdo em astronomia?
Identificamos, nos 13 trabalhos de propostas de ensino, 3 tipos de produtos, quais

sejam, sequéncias de ensino (5 trabalhos), propostas para formacdo de professores (4), e
recursos didaticos (4); a natureza destas producfes nos mostra uma preocupacgdo para atingir
diversas frentes do ensino, na medida em que focalizam tanto o publico — seja 0 da educagéo
basica ou, como veremos, o publico mais geral que visita espacos ndo formais —, como a

formacéo dos educadores e, em uma escala geral, a producéo de recursos educacionais.

Todavia, notamos que das cinco sequéncias de ensino apenas duas ocorreram no
ensino formal, evidenciando que, apesar das pesquisas estarem aumentando, um namero ainda
pequeno de propostas esta visando, de forma efetiva, o curriculo escolar. Além disso, dos quatro
cursos/oficinas de formac&o de professores, trés eram voltados para professores indigenas, um
namero bastante reduzido e preocupante, pois, se notarmos que apenas um destes trabalhos
destinou-se a formacdo de professores de uma forma geral, independente da modalidade de
educacdo indigena, concluimos que o objetivo de inclusdo e valorizacdo cultural em toda a

escolarizacdo ndo esta sendo contemplado.

A proposta de incluséo da diversidade cultural no curriculo escolar e a demanda que
ela gera na formacao de professores deve chegar a todos, as comunidades indigenas, certamente,
como forma de garantir a autovalorizacdo, pertencimento e reconhecimento cultural, mas a toda
a sociedade, para que esses conhecimentos sejam valorizados e respeitados por todos,

pertencendo ou ndo as comunidades indigenas.

No que concerne aos recursos educacionais, dois livros, um gibi e um calendario, 0s
resultados obtidos nos mostram que estdo sendo buscadas ferramentas alternativas para a
difusdo de uma educagdo em astronomia voltada para a diversidade cultural. Todos os recursos
fizeram parte de sequéncias de ensino ou de cursos de formacéo de professores, no entanto eles,

enquanto recursos educacionais, eram o ponto de destaque nos trabalhos que os abordaram.

O esquema ilustrado na Figura 4, a seguir, permite visualizar uma sintese quantitativa
das publicac6es envolvendo as Propostas de Ensino, no que diz respeito aos tipos de produtos
que vem sendo elaborados ou experimentados, conforme as diferenciacdes que estabelecemos

na nossa analise.



37

Ensino Néo
Formal [04]

Sequéncias de

ensino [05] Ensino Formal
[02]

Professores em
escolas Indigenas

Egogﬁ:ﬁ; Formacéo dfa Cursos e [03]
[13] Professores [04] Oficinas [04] Professores em

escolas ndo
Indigenas [01]

Livros [02]

Recursos Didaticos
[04]

Calendario [01]

Gibi [01]

Figura 6: Esquema representativo da sintese quantitativa das publicagdes envolvendo as Propostas de Ensino
Fonte: Elaboragio prdpria

Verificamos, a partir desse esquema e usando como base para comparagdo o
levantamento sobre Astronomia, Cultura e Ensino de Albuquerque e colaboradoras (2011), que
h& um aumento significativo, na literatura, no nimero de propostas de ensino contemplando a
inclusdo da tematica indigena na educacdo em astronomia, no entanto, apenas duas delas
discutem sequéncias de ensino experimentadas no ensino formal; além disso, um numero
minimo de propostas, no formato de cursos/oficinas, foram destinados para formacdo de
professores que tenham interesse em trabalhar com a temaética indigena em contextos escolares
ndo indigenas. Assim, embora estejamos caminhando na utilizagdo/construcdo de novos
recursos e propostas educacionais, os dados que coletamos no levantamento desse tipo de

producdes nos leva a dois questionamentos centrais:

» Por que, embora 0 nimero de pesquisas sobre propostas para a inclusdo de saberes
indigenas na educagdo em astronomia esteja aumentando, ainda ndo conseguimos leva-
las de forma efetiva para o curriculo escolar?

» Por que ndo estamos levando esses saberes e uma formacéo adequada sobre 0s mesmos
para o maior alcance possivel de professores, em particular, seguindo nosso foco central,

para professores com atuacdo em escolas ndo indigenas?
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4.1.2. Que conhecimentos sobre o céu estdo sendo trabalhados e com que outros (sociais,
ambientais, etc.) estdo sendo relacionados?

Nos 15 artigos classificados como Propostas de Ensino (13) ou Reconhecimento
Cultural (2), procuramos identificar os temas sobre o céu trabalhados nas aplicaces relatadas,
0 que foi possivel para 9 dos trabalhos. Nesses, os temas: constelac@es, Sol, Lua (fases da Lua),
eclipses, estagdes, criacdo do universo, criacdo dos astros e/ou planetas, foram explicitados
como componentes das intervengdes ou estudos desenvolvidos. A frequéncia com que cada um

foi abordado, considerando as publica¢Oes analisadas, encontra-se descrita na figura 7.

Frequéncia da abordagem de temas
especificos sobre o céu, nos trabalhos
10
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Figura 7: Frequéncia da abordagem de temas especificos sobre o céu, nos trabalhos.
Fonte: Elaboragdo propria

Notamos, aqui, uma grande concentragdo de artigos que trabalham com o tema das
constelacGes, 0 que é relativamente esperado, tendo em vista que a observacao e 0 mapeamento
do céu por meio da elaboracdo de padrdes é uma pratica comum e essencial nas diversas
culturas. Para os indigenas, como para outros grupos, esse mapeamento € uma base relevante
para a marcacgao de diversos ritmos e ciclos do ambiente e de fato, o tema das constela¢des, em
7 dos 9 trabalhos que o abordaram, surgiu associado a calendarios agricolas (5 trabalhos) ou
conhecimentos relacionados a este, como as festas de solsticios e/ou equinécios (2 trabalhos).
Os demais (outros dois) ndo citaram relacdo especifica estabelecida para o tema das

constelacdes. Reconhecemos ainda uma variedade de conhecimentos sobre o céu abordados nos
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trabalhos, 5 deles contemplando o tema das fases da Lua, ou ainda, com frequéncia menor,
abordando-se o Sol, os planetas e mitos de criagdo — dos astros ou do universo.

Conforme mencionamos anteriormente, na andlise dos artigos procuramos verificar
também com que outros tipos de saberes ou conhecimentos (sociais, ambientais, religiosos,
cientificos, etc.) os saberes indigenas sobre “as coisas do céu” estao sendo relacionados, seja
nas Propostas de Ensino seja nas pesquisas de Reconhecimento Cultural. Como pode ser visto
no figura 8, os calendarios agricolas (em 3 trabalhos, também os pesqueiros) sdo o0s temas que
mais aparecem, e a partir dos dados tabulados, foi possivel verificar que eles estdo associados
mais fortemente aos conhecimentos sobre as constelac6es. Nota-se ainda, em menor proporcao,
a associacdo dos conhecimentos indigenas sobre o céu com praticas sociais ligadas a atividades
de subsisténcia, tais como caca, pesca, ou ainda, com orientacdo espacial. Esses trabalhos, a
excecdo de um que menciona armadilhas de caca, estdo sempre entre os que incluiram o tema
dos calendarios, ndo devendo-se portanto visualizar os varios temas indicados no figura 8 como
sendo abordados por trabalhos diversos. Além disso, cabe ressaltar o pequeno numero de
trabalhos que trazem explicitada uma dimensdo mais humanistica na relagdo indigena com os
elementos do céu e da natureza, na medida em que o tema dos rituais aparece em somente trés
dos 15 artigos onde analisamos esse aspecto. A analise dessa dimensdo, sugere-nos de certo

modo uma percepcao e talvez uma abordagem utilitarista dos saberes indigenas nesse campo.

Frequéncia de conhecimentos relacionados as
“coisas do céu”, nos trabalhos
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Figura 8: Frequéncia de conhecimentos relacionados as “coisas do céu”, nos trabalhos.
Fonte: Elaboragdo propria
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Outro ponto preocupante indicado na figura 8 € o nimero de trabalhos (8 de 15) que
ndo explicitam com que outros saberes indigenas estéo relacionando os conhecimentos sobre o
céu. Pode ter ocorrido, em alguns desses trabalhos, de os autores ndo terem explicitado tais
saberes em funcao de terem outros focos em seus relatos. Mas fica o questionamento sobre se
estd sendo de fato abordada ou atribuido relevancia, nessas pesquisas, & conexdo entre esses
conhecimentos. Ignorar esse aspecto pode ser bastante nocivo, porque pode deturpar a relagéo
naturalmente holistica que os indigenas estabelecem com e entre os diferentes elementos de seu

meio ambiente e de seu universo como um todo.

Isso posto, verificamos que ha uma variedade de conhecimentos indigenas sobre o céu
sendo trabalhados na educacdo em astronomia, no entanto aparecem poucos aspectos
humanisticos, relacionando homem-ambiente numa conexao menos utilitarista, levando-nos a
questionar: Como o conhecimento indigena deve ser apresentado nas propostas de ensino que

pretendem inclui-lo?

4.1.3. Que tipo de fontes de conhecimento indigena estao sendo utilizadas, etnograficas

ou pesquisas de campo?

Verificamos que uma quantidade expressiva de trabalhos 11 fizeram uso de relatos
etnogréficos, enquanto 3 deles ndo explicitaram sua fonte e em apenas 3 os pesquisadores foram
a campo para levantar esses conhecimentos. Cabe ressaltar a importancia das pesquisas de
campo que ja foram realizadas, por facilitarem o acesso desses conhecimentos para professores
e/ou grupos de pesquisas que ndo possuem comunidades indigenas proximas de suas escolas e

universidades.

Um questionamento que fica, considerando a realidade das varias escolas distantes de
grupos indigenas, é sobre de que formas podemos fomentar estes conhecimentos de maneira
significativa para alunos e professores que ndo possam entrar em contato efetivo com aqueles

grupos?
4.2. CONSIDERACOES FINAIS SOBRE O LEVANTAMENTO REALIZADO

Verificamos, apos analisar os trabalhos publicados nas edi¢cdes da RELEA e do SNEA,
gue o numero de propostas de ensino que tem por objetivo incluir conhecimentos indigenas na
educacdo em astronomia vem aumentando, principalmente a partir da realizacdo dos | SNEA,
e esse crescimento requer pensarmos no que estamos produzindo e levando para as salas de

aula, espacos nao formais de ensino e formacéo de professores.
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A presente analise mostrou que alguns pontos sobre a inclusdo da tematica indigena
ainda precisam ser discutidos, tais como a abertura de espaco efetivo para o tema no curriculo
escolar e de que forma isso deve ocorrer em termos do espaco, do tempo escolar e dos conteddos
de ensino, em particular do ensino de ciéncias e de astronomia; 0 acesso a cursos e oficinas de
formagcdo para todos os professores, independente da modalidade de ensino — indigena ou ndo
indigena - em que atuam; a conexdo dos conhecimentos sobre o céu com outros saberes
indigenas, destacando a relacdo reciproca homem-ambiente de forma ndo utilitarista; e
estratégias e ferramentas para 0 acesso de professores e alunos ao conhecimento indigena de

forma significativa e vivencial, mesmo que ndo possam entrar em contato fisico com o0s povos.
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5. UM MATERIAL DE ESTUDOS PARA PROFESSORES

Nos capitulos anteriores discutimos a importancia da inclusdo de conhecimentos
indigenas na educagdo em astronomia, formas com que algumas culturas indigenas percebem,
vivenciam e se relacionam com a natureza conforme estudos da antropologia, e como os saberes
sobre o céu estdo sendo incluidos na educagdo em astronomia, este tltimo ponto sendo discutido
por meio de um levantamento de &rea em dois dos principais meios de divulgacao e pesquisas
em educacgdo em astronomia do pais. 1sso posto, o presente capitulo tem por objetivo apresentar
algumas reflexdes e apontamentos iniciais sobre o produto educacional que elaboramos a partir

de nossa pesquisa de mestrado.

Ressaltamos, de inicio, que a leitura dos trabalhos da RELEA e do SNEA, entre outras
que realizamos, nos sugere que apesar da Lei 11.645/08 determinar a obrigatoriedade do Ensino
da Historia e Cultura Afro-brasileira e Indigena em todo o curriculo e niveis da Educacao
Baésica, ainda ndo h4d uma discussdo ampla na éarea de ensino de astronomia que ofereca
fundamentos comuns aos professores para desenvolverem a insercdo de conhecimentos
indigenas sobre o céu, no ensino formal. Estamos, ao que parece, numa fase exploratéria em
que a experimentacdo em diversas frentes — sequéncias de ensino para a Educacdo Basica,
cursos e oficinas voltados para professores, recursos didaticos - tem sido tentada, ainda que,
vale ressaltar, em escala muito pequena considerando-se o ensino formal em escolas nédo
indigenas. Consideramos que € importante que haja uma fase exploratdria que, aliada a
reflexbes tedricas, possa ajudar a identificar formas ndo simplistas de se inserir 0s
conhecimentos indigenas no curriculo, ou seja, no espago-tempo da escola. Mas a0 mesmo
tempo, é fundamental garantir que os professores sejam provocados para se envolverem, e

tenham oportunidade de construir fundamentos para desenvolverem ac@es junto aos alunos.

Do ponto de vista das discussdes e questionamentos teoricos, ha alguns elementos que
aparecem com certa frequéncia na fala dos autores dos trabalhos que examinamos na RELEA
e no SNEA, em particular, a preocupacao em evitar visdes etnocéntricas, e o reconhecimento
de que o trabalho com os conhecimentos indigenas pode ajudar a compreender a ciéncia como
uma construcdo cultural, humana e historica. Apesar disso, identificamos poucos
guestionamentos nos relatos, e pensamos que questbes ligadas ao didlogo entre o0s
conhecimentos produzidos no ambito da ciéncia europeia-ocidental e 0os conhecimentos no

ambito das (diferentes) culturas indigenas deva ainda ser mais discutido e problematizado.
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Nesse sentido, pensamos que o aprofundamento nos saberes e culturas indigenas, em
suas especificidades na forma de perceberem e se relacionarem com a natureza de modo geral,
como discutido por alguns estudos da antropologia (VIVEIROS DE CASTRO, 1996; LIMA,
1996), e em particular o aprofundamento sobre a forma de relacionarem seus conhecimentos
sobre o céu com outros saberes e elementos de sua cultura, como se propdem autores que
trabalnam com a Astronomia Cultural (JAFELICE; 2015; LIMA et al., 2014) é algo
fundamental de ser buscado numa proposta de formacéo para professores de ciéncias, quando

se tem em mente a insercdo dos conhecimentos indigenas no curriculo formal.

Com isso, como produto de nossa pesquisa, elaboramos um material de leitura para
professores de ciéncias, que tera como objetivo mais geral possibilitar a esses professores
explorar motivagoes, fundamentos e recursos para a inser¢do de conhecimentos indigenas sobre

0 céu em suas aulas.

Parte do material ser4 destinado a explorar visGes sobre formas indigenas de
conhecerem e se relacionarem com a natureza conforme estudos da antropologia, possibilitando
uma aproximacdo mais critica dos conhecimentos e culturas indigenas especificas que

venhamos a explorar nesse e em outros momentos do proprio material.

Verificamos nas analises que os cursos de formacdo de professores sdo um ndmero
diminuto, principalmente se olharmos os que estdo destinados a formacéo de professores para
escolas ndo indigenas, logo, consideramos extremamente relevante e necessario um material
destinado e especifico para a formacdo, em que se abra momentos e sejam oferecidos
fundamentos para a discussdo sobre a insercdo desses temas nos curriculos escolares. Isso é
particularmente importante quando temos em mente que € obrigatério inclui-los, e que para isso
0s professores necessitam de formacdo adequada para ndo adotarem uma visdo simplista ou
etnocéntrica no trabalho com esses saberes. Assim, organizamos alguns parametros para o

desenvolvimento do material, que deve:

= Atender a um publico de professores de ciéncias com atuacdo em escolas ndo indigenas;

= Discutir a relevancia da inclusdo da tematica indigena tanto em espacgos formais, quanto
em espacos nédo formais de ensino;

= Apresentar conhecimentos indigenas sobre o céu de forma conectada a outros saberes e

dimens0es diversas das culturas indigenas Guarani;
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= Propor, ou levar como pauta de discussdo, alternativas de aplicagdo que permitam
professores e alunos vivenciarem a cultura discutida, mesmo que ndo entrem em

“contato fisico” com os membros dela.

Os procedimentos a serem realizados durante a construcdo do material foram:

= Aprofundar o estudo da literatura que abrange a inser¢do de conteudos indigenas no
ensino de ciéncias e de astronomia;

= Aprofundar o estudo sobre visGes da antropologia sobre especificidades de culturas
indigenas amerindias, especialmente dos povos Guarani, suas formas de conhecer, viver
e se relacionar com a natureza;

= Definir autor e selecdo dos textos literarios a serem trabalhados;

= |dentificar e escolher recursos educacionais como calendéarios, imagens e videos para
auxiliar em problematizacgdes e na organizagdo do conhecimento;

= Delimitagdo do conhecimento sobre o céu e outros saberes, acentuando sua relacdo com
0 homem/ambiente/sociedade de forma fisica e espiritual;

= Elaboracdo das estratégias e construcdo da proposta de material;

Desta forma o material esta estruturado trés médulos de formacao, quais sejam:

Modulo I: Os céus e as culturas — Reflete sobre a importdncia da inclusdo de
conhecimentos indigenas na educacdo em Astronomia, por meio da observacéo e discussao de
asterismos Guarani e Mendonca; da sensibilizac@o para a relacdo que cada participante (e seus
ancestrais) possui com o céu; da problematizacdo sobre os estere6tipos que trazemos acerca dos
povos indigenas; e do conhecimento da repercussao do Movimento Indigena Brasileiro na

educacéo.

Maodulo 11: As culturas e os olhares — Busca um exercicio de olhar para outras culturas
identificando epistemologias diversas da nossa, por meio do estudo do perspectivismo, teoria

antropologica sobre a visdo de mundo de diversos povos amerindios.

Maodulo I11: Céus e culturas Mendonga e Guarani Mbya — Fomenta conhecimentos por
meio de um material sobre conhecimentos tradicionais Guarani, em especial a relagdo terra-céu
estabelecida por esses povos com a Lua e as constelagBes/asterismos, para serem levados as

salas de aula da Educacao Baésica.
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6. METODOLOGIA

O presente estudo trata-se de uma pesquisa qualitativa com emprego de pesquisa
bibliogréafica e pesquisa de campo. Na primeira analisamos, por meio de um levantamento
bibliografico em dois dos meios de divulgacdo mais importantes de ensino de astronomia no
Brasil, quais sejam: as edi¢Ges da RELEA e os anais do SNEA, como esta ocorrendo a incluséo
de conhecimentos indigenas na educacao em astronomia, estudando os produtos originarios de
propostas de ensino, os conhecimentos indigenas discutidos e as fontes de conhecimentos
indigenas para estas propostas, por meio dos seguintes questionamentos: 1) Que produtos
educacionais estdo sendo produzidos nos trabalhos que envolvem a inclusdo de conhecimentos
indigenas na educacdo em astronomia?; 2) Que conhecimentos sobre o céu estdo sendo
trabalhados e com que outros (sociais, ambientais, religiosos, etc.) estdo sendo relacionados?;
3) Que fontes do conhecimento indigena estdo sendo utilizadas, relatos etnograficos ou

pesquisas de campo?

Esse estudo contribuiu para a nossa proposta de produto por viabilizar 0 nosso contato
com outras propostas de intervencdo que possuem o mesmo objetivo geral de nosso trabalho e
pela possibilidade de refletirmos sobre os aprendizados e questionamentos que vem sendo

levantados pelos autores, a partir das intervengdes ou reflexdes relatadas.

Apbs a primeira andlise dos artigos, movida pelos questionamentos explicitados,
obtivemos os resultados apresentados no capitulo 4, além de novas inquieta¢des sinalizadas nas
seguintes questbes: 1) Por que, embora 0 numero de pesquisas sobre propostas para a inclusdo
de saberes indigenas na educacdo em astronomia esteja aumentando, ainda ndo conseguimos
levé-las de forma efetiva para o curriculo escolar?; 2) Por que ndo estamos levando esses
saberes e uma formacdo adequada sobre 0s mesmos para o maior alcance possivel de
professores, em particular, seguindo nosso foco central, para professores com atuacdo em
escolas ndo indigenas?; 3) Como o conhecimento indigena deve ser apresentado nas propostas
de ensino que pretendem inclui-lo?; 4) De que formas podemos fomentar estes conhecimentos
de maneira significativa para alunos e professores que ndo possam entrar em contato efetivo

com aqueles grupos?.

Orientadas por esses questionamentos seguimos na elaboracdo da primeira proposta
de produto educacional, um curso para professores no qual esses questionamentos seriam

trabalhados na busca por entendé-los e respondé-los, seja no sucesso das atividades propostas
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ou nas reflexdes sobre seu insucesso. Elaboramos a seguinte proposta de curso, no qual cada

maodulo seria contemplado com um material de estudos escritos durante o processo.

Capitulo 1: Os Céus e as Culturas
. A Encontro 1 — Os Céus e as
~=4 Mddulo 1 — Os Céus e as Culturas Culturas
9) Capitulo 2: Povos Indigenas e
0 Diversidade Cultural no Ensino
D)
@) Encontro 2 — O perspectivismo Capitulo 3: O perspectivismo
@) 1 Moddulo 2 — As Culturas e 0s amerindio: exercicio de amerindio: exercicio de
) olhares compreenséao de outras compreenséo de outras
epistemologias epistemologias
o os G o Torr , o
D) Encontro 3 — Relagdes Céu e Terr: Capitulo 4: Relagbes céu e Terra
— pelos Indigenas Guarani pelos Indigenas Guarani
D)
o = ]
- Encontro 4 — Relagdes Céu e Terr:
wn entre os Mendonga do RN: Visita
L ao Amareldo
1 Modulo 3 - Céus e Culturas
Mendonga e Guarani Mbya
Encontro 5 — Relagoes Céu e TerraI Capitulo 5: Relacdes Céu e Terra
entre os Mendonga do RN entre os Mendonga do RN

Encontro 6 — Apresentacéo de
produgdes dos participantes,
avaliagdo do curso e luau.

Figura 9: Estrutura do Curso
Fonte: Elaboragdo propria

Contudo, o curso néo foi realizado devido ao tempo necessario para a escrita completa
do material, divulgacéo, formacdo de turma, aplicacdo da proposta de curso e avaliagéo. 1sso
posto, nosso objetivo voltou-se aos mddulos de leitura do curso, com 0s mesmos objetivos
nosso produto educacional passou a ser um material de leitura para a formacéao de professores
com reflexdes e orientacBes sobre 0s povos indigenas no Brasil, em especial os Povos indigenas

Guarani.

Propomo-nos também a trabalhar a relacéo terra e céu de conhecimentos indigenas de
um grupo indigena do RN, para isso apresentamos uma caracterizacdo geral dos povos

indigenas do RN e partimos para as entrevistas com membros dos povos Mendonca do RN.

Nossos momentos de interagbes com membros do grupo Mendoncga foram:
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Figura 10: Tabela de interagdes com membros do grupo Mendonga

0 Sr. Raimundo
Batista

nos arredores do
municipio de Jodo
Camara/RN

MOMENTO DE LUGAR DATA PARTICIPANTES
INTERACAO
1 | Festa da | Aldeia do Amareldo, | 25/08/2018 | Auta Stella de Medeiros Germano,
castanha 2018 | nos arredores do Daniela Maria Cunha Silva e Leticia dos
municipio de Jodo Santos Fonséca
Camara/RN
2 | Entrevista com | Assentamento Chico | 09/10/2018 | Auta Stella de Medeiros Germano,
Seu Neném Santana, no municipio Leticia dos Santos Fonséca, Tardele
de Jodo Camara, RN. Jefferson Barbosa Alves, Seu Neném,
Dona Dalvanice Barbosa Alves da Silva.
3 | Entrevista com | Entrevista via | 09/02/2019 | Auta Stella de Medeiros Germano,
Seu Neném telefone. Leticia dos Santos Fonséca, Seu Neném.
4 | Entrevista com | Assentamento Chico | 27/04/2019 | Auta Stella de Medeiros Germano,
Seu Neném Santana, no municipio Leticia dos Santos Fonséca, Tardele
de Jodo Camara, RN. Jefferson Barbosa Alves, Seu Neném,
Dona Dalvanice Barbosa Alves da Silva.
5 | Festa da | Aldeia do Amareldo, | 31/08/2019 | Auta Stella de Medeiros Germano,
Castanha 2019 [ nos arredores do Leticia dos Santos Fonséca, Manoel
municipio de Jodo Brandao de Oliveira e Tardele Jefferson
Camara/RN Barbosa Alves.
6 | Trilha com | Aldeia do Amareldo, | 14/09/2019 | Auta Stella de Medeiros Germano,
Ismael nos arredores do Francisco Ismael de Souza, Leticia dos
municipio de Jodo Santos Fonséca, Francisco Elcide
Camara/RN Ledncio dos Santos, Sissy Ellen de Lima
Santos
7 | Entrevista com | Aldeia do Amareldo, | 12/10/2019 | Francisco Ismael de Souza, Leticia dos

Santos Fonséca e Seu Raimundo Batista

A pesquisa de campo foi gravada nos momentos de interacdo 2, 3, 4, 6 e 7. As

entrevistas foram transcritas (parcialmente), analisadas e classificadas por meio dos

conhecimentos gerais. Contudo, neste trabalho analisamos particularmente o Momento de

interacdo 1 realizado com Seu Neném. Este momento, embora rico dentre outros

conhecimentos voltados a identidade indigena, a relacdo com o ambiente, a historicidade da

comunidade, detivemo-nos, devido ao recorte da pesquisa, aos aspectos que classificamos como

CGCéu”.

A classificagdo que denominamos “Céu” delimita-se a falas que englobam estudos de

corpos celestes — especificados numa subclassificacdo em Asterismos, Sol, Lua e Ciclos — suas

relagbes com o ambiente e com as pessoas entrevistadas.

Os procedimentos realizados durante as pesquisas foram:
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I.  Bibliogréfica

a. Aprofundamento dos estudos da antropologia sobre as culturas indigenas,
especificadamente dos povos Guarani e suas formas de conhecer e se relacionar
com a natureza;

b. Selecdo de conhecimentos que englobam a forma como os povos indigenas
relacionam a si proprios e seu entorno com corpos celestes;

c. Elaboragéo do capitulo RelacGes Céu e Terra pelos Indigenas Guarani.

Il.  Pesquisa de Campo
a. Realizacdo das entrevistas;
b. Selecdo e classificacdo (especifica e geral) do material das entrevistas para
transcricao;
c. Transcri¢do do material que engloba conhecimentos classificados como “Céu’;
d. Anélise e descri¢do dos conhecimentos transcritos.

e. Selecdo de falas para inclusdo no Capitulo 1 do material, Os Céus e as Culturas.
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7. RELACOES CEU E TERRA PELOS INDIGENAS GUARANI: A PESQUISA
BIBLIOGRAFICA

De acordo com o ISA, autodenominados de Ava, os povos Guarani® sdo alguns dos
povos indigenas em maior presenca territorial no continente sul-americano e tem como uma das
principais caracteristicas a alta mobilidade (EMGC, 2016). Falantes do Tupi-Guarani, estes
povos sdao hoje em torno de 284.800 pessoas, distribuidas em aproximadamente 1.416
comunidades, aldeias, bairros urbanos e nucleos familiares vivendo em algumas regides do
Brasil — nos estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parang, S&o Paulo, Rio de Janeiro,
Espirito Santo, Mato Grosso do Sul e Pard — Argentina, Paraguai e Bolivia (ISA; EMGC, 2016).
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Figura 11: Povos Guarani distribuidos no continente americano
Fonte: (EMGC, 2016)

De acordo com a Equipe Mapa Guarani Continental (2016), embora habitem quatro
paises distintos, os povos Guarani sdo unidos pela lingua, histdria, cosmovisdo e cultura.
Assemelham-se nos pontos fundamentais de suas culturas e organizag¢Ges sociopoliticas, no

entanto, diferenciam-se, para si proprios, pela forma como falam a lingua, que praticam a

% «“QOs Guarani na atualidade: Mbya (Argentina, Brasil e Paraguai); Ava-Guarani (Paraguai), conhecidos também
como Nandeva, Guarani ou Chiripa (Brasil e Argentina); Pai-Tavytera (Paraguai), conhecidos como Kaiowa
(Brasil) Ava-Guarani y Isosefio (Bolivia e Argentina), conhecidos como Guarani Ocidental (Paraguai), e também
como Chiriguanos ou Chahuancos (Argentina) Gwarayu (Bolivia); Sirion6, Mbia ou Yuki (Bolivia);
Guarasug’we (Bolivia), Tapieté ou Guarani-Nandeva (Bolivia, Argentina e Paraguai); Aché (Paraguai)” (EMGC,
2016, p. 10).
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religido e como utilizam a tecnologia na relacdo com o meio ambiente. No Brasil, atualmente,
vivem trés grupos Guarani, os Mbya, os Pai-Tavyterd, conhecidos como Kaiowa e 0s Ava

Guarani, chamados de Nandeva (ISA).

O cotidiano dos povos guarani € profundamente marcado por sua ligacdo mitologica
com o divino; sua busca espiritual e coletiva € guiada pelos mitos. Estes influenciam na
formacdo do tekoa — lugares onde séo desenvolvidos o0 modo de ser e viver Guarani (tekd) — na

organizacao social e até mesmo nos seus nomes!

A cosmovisdo guarani possui um nimero reduzido de mitos, no entanto essas poucas
narrativas sao cheias de significado e profundidade (CLASTRES, 1990).. Trés sédo 0s mitos
guarani, o mito de criacdo do mundo por Nhanderu, as aventuras dos gémeos e o mito de origem
do fogo®® (CLASTRES, 1990). Esses mitos possuem divindades, homens, animais e outros
seres dialogando, trocando experiéncia e participando ativamente de um tempo de criacdo®l.
Embora conscientes de que se trata de um tempo diferente (mitolégico), organizamos, com
excecdo do mito de origem do fogo, numa linha do tempo mitoldgica:

0 mundo de caule de A avaliagdo da

. S Kuaray vai & Terra
milho: a primeira o0 as avenfuras dos conduta humana: a
experiéncia de Sme0s segunda experiéncia
Nhanderu g de Nhanderu

0 Desabrochar de Nhanderu
e a criagio do mundo, dos
homens e das divindades

Figura 12: Linha do tempo mitoldgica Guarani
Fonte: Elaboragdo propria

Nesta linha do tempo abriremos destaques de pontos da cosmovisao guarani como a
importancia da palavra, da coletividade, da conduta guarani e o papel dos astros, das divindades,

Sol (Kuaray) e Lua (Jaxy) no corpo mitoldgico.

7.1.0 DESABROCHAR DE NHANDERU E A CRIACAO DO MUNDO, DOS HOMENS
E DAS DIVINDADES
7.1.1. Aparecimento de Namandu: os divinos

Nosso pai, 0 ultimo, nosso pai, 0 primeiro,

10 Neste trabalho apresentamos um pouco dos dois primeiros mitos. Embora sejamos conscientes de sua
importancia para os povos guarani, ndo nos detivemos ao mito da origem do fogo devido ao recorte da pesquisa.
11 De acordo com Lévi-Strauss (1988 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 229) se perguntarmos a um indigena
americano o que ¢ um mito “é¢ muito provavel que ele respondesse: ¢ uma historia do tempo em que os homens e
os animais ainda ndo se distinguiam”.



fez com que seu proprio corpo surgisse

da noite originaria.

A divina planta dos pés,
0 pequeno traseiro redondo:
no coragdo da noite originaria

ele os desdobra, desdobrando-se.

Divino espelho do saber das coisas,

compreensdo divina de toda coisa,

divinas palmas das maos,

palmas divinas de ramagens floridas:

ele os desdobra, desdobrando a si mesmo, Namandu,

no coracao da noite originaria.

No cimo da cabeca divina

as flores, as plumas que a coroam,

sdo gotas de orvalho.

Entre as flores, entre as plumas da coroa divina,
0 péssaro originario, Maino, o colibri,

esvoaga, adeja.

Nosso pai primeiro,

seu corpo divino, ele o desdobra

em seu proprio desdobramento,

no coracdo do vento originario.

A futura morada terrena,

ele ndo a sabe ainda por si mesmo;

a futura estada celeste, a terra futura,

elas que foram desde a origem,

ele ndo as sabe ainda por si mesmo:

Maino faz entdo com que sua boca seja fresca,

Maino, alimentador divino de Namandu.

Nosso pai primeiro, Namandu,

ainda nao fez com que se desdobre,



em seu préprio desdobramento,

sua futura morada celeste:

a noite, entdo, ele ndo a vé,

e todavia o sol ndo existe.

Pois é em seu coragdo luminoso que ele se desdobra,
em seu préprio desdobramento;

do divino saber das coisas,

Namandu faz um sol.

Namandu, pai verdadeiro primeiro,

habita o coracdo do vento originario;

e, ai onde ela repousa,

Urukure'a, a coruja, faz com que existam as trevas:

ela faz com que ja se pressinta o espaco tenebroso.

Namandu, pai verdadeiro primeiro,
ainda nao fez com que se desdobre,
em seu proprio desdobramento,

em seu préprio desdobramento,

sua futura morada celeste;

ele ainda ndo fez com que se desdobre,
em seu proprio desdobramento,

a terra primeira:

ele habita o coracdo do vento originario.

O vento originario no coracdo do qual nosso pai

de novo se deixa unir cada vez que volta

0 tempo originario,

cada vez que volta o tempo originério.

Terminado o tempo originario, quando a arvore tajy esta florida,
entdo o vento se converte em tempo Novo:

ei-los aqui ja os ventos novos, o tempo novo,

0 tempo novo de coisas nao-mortais.

52
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De acordo com os mitos guarani, Nhanderu, deus primeiro e criador de varios seres,
nasceu do seu proprio saber, de um conhecimento divino e primeiro; a sua propria consciéncia
de si o fez desabrochar como uma flor. Pierre Clastres (1990, p. 21), na anélise que faz dos
mitos destaca: “Ele aparece e dilata-se, desdobra-se como uma flor que se abre a luz do sol.

Mas Namandu é para si mesmo seu proprio sol, é a0 mesmo tempo o sol e a flor”.

Nhanderu é uma divindade guarani que projeta, a consciéncia do que quer fazer vem
sempre antes da propria criacdo. As criacBes sdo inicialmente colocadas no plano da
possibilidade, sdo os projetos de Nhanderu e séo realizadas no seu préprio desabrochar, no
crescimento de seu conhecimento, do seu proprio saber das coisas. “O deus se desdobra. Ele ¢
0 comeco e o fim, seu saber sobre as coisas precede as proprias coisas, elas sdo inscritas no
saber que ele tem” (CLASTRES, 1990, p. 27).

Nos mitos guarani, Nhanderu ndo é a Unica divindade capaz de criar, vérias outras,
durante as narrativas, sdo responsaveis por materializaces seres, objetos e ensinamentos de
costumes. No entanto, Nhanderu é o primeiro deus que surge, o que é capaz de criar a si proprio,
0 Unico que nos pareceu, com as leituras dos mitos e cantos guarani, que realizava as projecoes
antes das criagdes, que o conhecimento “precede” e o responsavel por criar o “humano” e das
demais divindades!2. Conforme Clastres (1990, p. 31), “Namandu ndo quer ficar s, a religido
dos guarani ndo € monoteista. Ela desdobra-se em um pantedo: Coracdo Grande, Karai, Jakaira,

Tupa e seus homdlogos femininos que podem ser ditos no singular ou no plural”.

Se Namandu, o deus principal, surge em primeiro lugar na ordem genealdgica do
mundo, como é normal, as outras figuras da divindade s6 aparecem, em contrapartida,
depois dos humanos, ndo como realidade, pois a terra ainda ndo existe, mas como
possibilidade a qual s6 falta a realidade. S&o entdo sucessivamente estabelecidas a
Palavra, como esséncia do humano; a sociedade dos eleitos, como lugar de
desdobramento dessa Palavra; o canto sagrado, como presenca da Palavra; enfim, os
deuses e deusas, pais e mées verdadeiros da Palavra-habitante, Ne e Parcela da ayvu,
esse termo significa palavra. Mas também, em nossa linguagem, alma, espirito. Ne’e
€ 0 que constitui um humano como pessoa, 0 que, saido dos deuses, vem habitar o
corpo destinado a ser sua moradia. No termo do encadeamento geneal6gico
encontramos: o individuo, determinado enquanto tal por Ne’e principio de
individualizacdo que fixa ao mesmo tempo a pertenca da pessoa a comunidade dos
que sdo reunidos pela ayvu (CLASTRES, 1990, p. 31).

Podemos notar na fala de Clastres (1990), que Nhanderu possui uma de sequéncia de

criacdo com base na palavra, e estd como fundamento do humano, coloca mitologicamente 0s

2 Em algumas narrativas, como a presente em Poranduba, Tup3 é o responsavel por criar o humano.
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guarani num patamar do divino, que é a sua esséncia de criacdo. Os deuses sdo criados para ser

“pais e mies” dessas palavras-almas e a “sociedade dos eleitos” onde ela sera desdobrada®®.

7.1.2. Fundamento da Palavra: Os humanos

Namandu, pai verdadeiro primeiro,

de sua divindade que é uma,

de seu saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

faz com que a chama, faz com que a bruma

se engendrem.

Ele ergueu-se:

de seu saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

o fundamento da Palavra, ele o sabe por si mesmo.
De seu saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

o fundamento da Palavra,

ele o desdobra desdobrando-se,

ele faz disso sua propria divindade, nosso pai.

A terra ainda ndo existe, reina a noite originaria,
ndo ha saber das coisas:

o fundamento da Palavra futura, ele o desdobra enté&o,
ele faz disso sua propria divindade,

Namandu, pai verdadeiro primeiro.

Il
Conhecido o fundamento da Palavra futura.
em seu divino saber das coisas,
saber que desdobra as coisas,

ele sabe entdo por si mesmo

13 Discutir que a criacdo é centrada no humano, o ser humano que também se estabelece como centro da

criagdo.



a fonte do que esté destinado a reunir.
A terra ndo existe ainda,

reina a noite originaria,

ndo ha saber das coisas:

do saber que desdobra as coisas,

ele sabe entdo por si mesmo

a fonte do que esta destinado a reunir.

AV
Desdobrando o fundamento da Palavra futura,
conhecido Um, o que reune,
do divino saber das coisas,
saber que desdobra as coisas,
ele faz brotar, Unica,
a fonte do canto sagrado.
A terra ndo existe ainda,
reina a noite originaria,
ndo ha saber das coisas:
ele faz brotar, Unica,

a fonte do canto sagrado.

Vv
Desdobrando o fundamento da Palavra futura,
conhecido Um, o que reune,
aberta Uma, a fonte do canto sagrado,
entdo, com forga, seu olhar procura
quem sera encarregado do fundamento da Palavra,
do Um que reune,
de redizer o canto sagrado.
Com forca, seu olhar procura:
do divino saber das coisas,

saber que desdobra as coisas,

ele fez com que surgisse o divino companheiro futuro.

VI
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Com forga, seu olhar procura:

do divino saber das coisas,

saber que desdobra as coisas,

fez com que surgisse Namandu Grande Corac3o,

que ao mesmo tempo se ergue o espelho

do saber das coisas.

A terra ainda n&o existe,

reina a noite originaria:

ele fez com que surgisse entdo Namandu Grande Corago.
Pai verdadeiro das numerosas criancgas que estio por vir:

a isso ele destina Namandu Grande Coragc&o.

VII
Prosseguindo,
do divino saber das coisas,
saber que desdobra as coisas,
quanto a Karai, futuro pai verdadeiro,
e Jakaira, futuro pai verdadeiro,
e Tupd, futuro pai verdadeiro,

ele faz com que se saibam divinos.

Pais verdadeiros de seus numerosos filhos que estdo por vir,

verdadeiros pais da Palavra que habitara
0s numerosos filhos que estdo por vir:

ele faz com que se saibam divinos.

VI
Prosseguindo,
Namandu, pai verdadeiro,
a fim de que tome lugar
em face de seu coracao,
faz com que se saiba divina
a futura mée dos Namandu.
Karai, pai verdadeiro,
a fim de que tome lugar

em face de seu coracao,
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faz com que se saiba divina

a futura mae dos Karai.

Jakaira, pai verdadeiro, do mesmo modo,
a fim de que tome lugar

em face de seu coracao,

faz com que se saiba divina

a futura mae dos Tupa.

Encarregados do divino saber das coisas,

do pai primeiro;

encarregados do fundamento da Palavra futura,
encarregados da fonte daquilo que redne;
encarregados de dizer o canto sagrado;

unidos a fonte

do saber que desdobra as coisas:

S&0 assim

aqueles gue igualmente chamamos

eminentes pais verdadeiros da Palavra habitante,

eminentes maes verdadeiras da Palavra habitante.
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A palavra que é fundamento do humano foi pensada antes mesmo da criacdo da terra

e das demais divindades, “pais e maes das almas” — como sdo chamados pelos povos guarani

por essas divindades serem responsaveis por enviar as almas a terra. A palavra é elemento de

criacdo, ela é criadora! Para os povos guarani ela é sua esséncia!

Que a Palavra, como signo e substancia do humano, seja de saida situada no coracéo
da divindade do deus, determine por si mesma a natureza e a histéria do humano. Os
homens definem-se como tais somente na relacdo que, através da mediacdo da
Palavra, mantém com os deuses. Ayvu € a substancia ao mesmo tempo do divino e do
humano. Os homens s6 podem, por conseguinte, existir segundo sua propria
substancia, conformando-se incessantemente a relagdo original que os liga aos deuses

(CLASTRES, 1990, p. 27).

Essa ligacéo originaria dos humanos com os deuses é uma forga motriz para que esses

povos busquem ainda hoje se reconectar com o divino que ja foi mais proximo deles durante a

criagdo e que se afastaram no episddio do diluvio que descreveremos em A avaliacdo da

conduta humana: a segunda experiéncia de Nhanderu (CLASTRES, 1990). Mas, antes

conheceremos 0s mitos que envolvem a criagdo do mundo por Nhanderu:
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7.1.3. O mundo de caule de milho: o primeiro experimento de Nhanderu

O primeiro mundo ndo era perfeito, possuia sua base feita de caule de milho, os guarani
falam que esse mundo foi um experimento de Nhanderu e que apos o terremoto ele foi destruido
ou se desdobrou, refazendo-se com novas bases, agora de pedra. Apos o terremoto nédo ficou
ninguém no mundo, todos conseguiram alcancar a Terra sem mal (yvy maraey), o lugar perfeito,
a morada de Nhanderu, Nhanderu Retd com seus corpos e suas almas. Nhanderu envia entéo,
dois casais para a nova terra (LADEIRA, 2007).

Na mitologia guarani, Nhanderu possui um brilho no peito, um sol, Kuaray, e quando

ele decide retornar a sua morada em Nhanderu Retd deixa a terra em meio as “trevas”, no

entanto, envia Kuaray até ela (LADEIRA, 2007).
7.1.4. Kuaray vai a terra ou as aventuras dos gémeos

Kuaray desce a terra como filho de Nhanderu. O mito fala que ele é gerado e em
algumas versdes do mito a méde de Kuaray engravida também de uma coruja, quando ja esta
gravida de Nhanderu e esse seria 0 motivo do retorno dele, essa segunda gravidez seria a

responsavel por gerar Jaxy, o Lua.

Quando Nhanderu retorna deixa as instru¢cdes para que mée de Kuary possa encontra-
lo, mas ela se perde entdo o Kuaray ir& guia-la de dentro da barriga, para encontrar o caminho
de Nhanderu.

Durante a caminhada Kuaray pede a sua mae para colher uma flor, em algumas versdes
do mito ela é picada por um marimbondo, e os machucados fazem com que ela o repreenda e
passe a pedir conselhos ao outro filho, também na barriga, o Lua. Mas a direcao que ele mostra
amae € a do covil das oncas, as quais a devoram deixando apenas as crian¢as como estimacao,

para caprichos da “avo onga”.

O Kuaray (ja crescido) enquanto cacga escuta o papagaio falar que as ongas foram as
responsaveis por assassinarem sua mée, entdo ele retorna e conta para o irmado Jaxy um plano

para extinguir com as ongas.

Foi por isso que nosso pai Pa'i fez um riacho sobre o qual langou uma- ponte e jogou
cascas de arvore na dgua. Dai nasceram os habitantes da dgua: as serpentes, as grandes
lontras, as pequepas lontras, 0s boas-jaguares, todos os animais destinados a devorar
0s Seres originarios, as mulheres. Mandou Lua atravessar o riacho, para que guardasse
a extremidade da ponte.
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- Quando elas estiverem todas no meio da ponte, vire-a. Franzirei o nariz quando for
0 momento: nesse instante, vire-a! - disse ao cagula.

Ora, antes mesmo que estivessem no meio da ponte, puramente por diversdo, nosso
pai Pa'i franziu seu nariz, e o cagula virou a ponte cedo demais. Uma das mulheres,
gravida, pode saltar, alcancando o barranco sa e salva. Nosso pai Pa'i proclamou
entdo:

- Eis aqui um ser espantoso! Fuja e mergulhe no sono! Os cursos d'agua, a margem
dos cursos d'agua, vocé os torna espantosos! Fuja e mergulhe no sono!

Apesar disso, sua crian¢a foi um macho. Foi por isso que ele cometeu incesto com sua
mée. Procriaram com abundancia, e sua raca povoou toda a terra (CLASTRES, 1990,
p. 68-69).

Depois desse episddio Kuaray e Jaxy seguem em busca de Nhanderu, e durante a
estada dos gémeos na Terra hé por eles a materializacdo de muitos seres, costumes e fenémenos.
Uma das figuras com quem eles mais interagem é o Charia, uma criatura “ndo humana e

maléfica” (CLASTRES, 1990, p. 68-69), em algumas interpretacfes também uma onga.

Um dos episodios do Charia o Sol o engana enquanto pesca. Kuaray puxa o anzol
deixando Charia atordoado por ndo ter nenhum peixe. O Lua vai tentar repetir o que 0 irmao
fez mas acaba preso e Charia 0 assa e devora. Kuaray vendo o episddio pede aquele ser que ele
deixe para ele 0s 0ssos do irmao e um caldo de milho, e com esses dois elementos ele reconstitui
0 corpo do irméo.

Tendo recolhido os 0ssos, levou-o0s e recompds o corpo do cagula. Fez com
que uma palavra viesse habita-lo e, com o caldo de milho, fez-lhe um cérebro.

Se até agora a lua desaparece as vezes, é simplesmente porque Charia
devorou-a. E, se até o presente a lua reaparece a cada vez, € porque seu irmao mais
velho o fez ressuscitar. Da mesma forma, quando a lua “se cobre”, é porque Charia
tenta devora-la: entdo, Lua recobre-se com seu proprio sangue (CLASTRES, 1990, p.
68-69).

Esse episddio é a narrativa que representa a explicagdo mitoldgica para as fases da lua!
Em outras versdes é a onca celeste quem devora o Lua. Na ultima frase da citacdo quando €
destacado que Jaxy se reconstr6i do seu préprio sangue, remetemos as luas de sangue, nos

remete ainda mais ao eclipse lunar, no qual a lua fica com sua face avermelhada.

E interessante notar que embora seja o Charia quem devora o Lua, o Sol tem papel
preponderante nesse retorno a vida do irmédo, e o quanto este é dependente do Kuaray durante

toda a saga. O Sol até mesmo no mito aparece nesse papel de vitalidade e importancia.

O eclipse solar também é descrito por Clastres (1990, p. 71):

Nosso pai Pa’i ja tinha criangas. Fez que um de seus filhos lavasse os pés
quando queria comer peixe: ele lavava os pés e, dessa forma, todos os peixes morriam.
Ent&o, ele os recolhia e os comia. Charia ndo demorou a vir.
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— Empreste-me seu filho! — disse. — Eu também quero comer peixes.

Ele levou-o para a floresta. Ai chegando, golpeou-o na cabeca e,
arrastando-o, levou-o até o rio. Golpeou-lhe o corpo todo, como se faz com o cip6
timbé. Deu 0 modelo do que faria mais tarde com o cip6 e matou o filho de nosso pai.
Nosso Pa’i ficou furioso: eles lutaram e rolaram pelo chio. Charia ndo pode vencé-lo,
e foi Sol quem levantou-se. Eis porque existem, até hoje eclipses do sol.

Para o eclipse solar ocorre na briga entre Charia e Sol, e diferente do caso das fases da
Lua, no qual o Sol faz parte da explicacdo do retorno do irmdo, a Lua néo faz parte desse mito,
outros povos como os Waurd, falam que o fenbmeno em si € um ato incestuoso entre os irmaos,
por isso eles praticam o recolhimento e alguns rituais durante o fenémeno. Ha uma semelhanca
deste mito com o da onga celeste. Neste episodio também notamos a descri¢cdo de costumes,
pois a repeticdo do que o Charia faz com o filho do Kuaray é um modelo de prética de pesca

entre os guarani.

Outro episddio mitoldgico diz respeito as manchas da Lua (CLASTRES, 1990, p. 69-
70):
Lua introduziu-se tateando junto a irma de seu pai. Ela quis saber quem é
que se aproximava dela dessa forma e untou os dedos com resina. Durante a noite,
enquanto Lua se aproximava tateando, ela lambuzou-Ihe o rosto para retirar a resina.

No dia seguinte, Lua foi lavar o rosto pra retirar a resina, mas ela ndo desapareceu
completamente, pelo contrério, lambuzou-se ainda mais com ela.

E para que sua face fique, até hoje, manchada, que todas essas coisas se
produziram. Dessa maneira, existe para nés o modelo de nossa conduta futura.

Sol disse ao cagula.

- Atire uma flecha no coragéo da morada do alto.
Ele atirou e atingiu o alvo.

- Atire uma flecha no entalhe da primeira! 1sso!

Ele atirou, e efetivamente a flecha encaixou-se no entalhe. Dessa forma, as
flechas acabaram por chegar a terra.

- Bom! Agora, suba pelas suas flechas!

Lua pbs-se a subir. Sol arrancou a primeira flecha, e pelo buraco Lua penetrou no céu.
E ficou l4. Quanto ao seu arco, continua existindo; esse arco eterno que chamamos
arco da lua foi deixado tendo em vista nossos arcos futuros.

Depois, Lua fez chover. Até hoje, para tirar as manchas de resina que a
irma deixou em seu rosto, Lua faz chover. E dessa forma que, até o presente, lua nova
lava o rosto.
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Pontuaremos trés fatos no texto, o primeiro € o incesto, conduta esta que foi reponsavel
por Nhanderu mandar o diltvio a Terra, na descrigdo deste mito fala o Lua cometendo um ato

incestuoso com a irma de seu pai, sua tia'.

Outro ponto ¢ a referéncia dada da Lua nova com o periodo chuvoso. N&o encontramos
nenhuma associacao da Lua nova a chuva em outros materiais Guarani. E por fim, a subida do
Kuaray e Jaxy ao céu. Depois de varias aventuras, numa das versdes, 0 Sol, cansado de estar na
Terra, desafia o irmdo a atirar a flecha e continuar entalhando-a. E embora ambos subam a

morada celeste, o Lua fica numa camada mais baixa do céu, o Arai xiz, mais proxima a Terra.
7.1.5. A avaliacdo da conduta humana: a segunda experiéncia de Nhanderu

Apos a passagem de Kuaray e Jaxy pela terra Nhanderu testa os humanos com um
dilavio. Para os casais se salvarem e alcangarem Nhanderu Retd com seus corpos, iniciam um
ciclo de rezas. No entanto “ a destrui¢do através do diluvio ndo pretendia afetar as formas do
mundo, que ja haviam sido definidas com o terremoto. A questdo era, pois, 0 julgamento da
conduta humana.” (LADEIRA, 2007, p. 78).

Apenas os que ndo e afastaram do bom comportamento eram considerados fortes, “ os
que resistem as tenta¢fes, mantendo-se assim em contato com Nhanderu” (LADEIRA, 2007,
p. 78). Os guaranis muito fortes conseguiram atingir a morada de Nhanderu em Nhanderu Ret3,
a Terra sem mal; os fortes conseguiram chegar a yvy miri; os fracos ficaram na terra e 0s muito
fracos foram destruidos (LADEIRA, 2007).

Depois desse episodio mitoldgico, os guaranis vivem na busca da Terra sem Mal, “Ela
g, para os Guarani, a terra sem fim ou onde nada tem fim, a terra perfeita onde tudo € bom, o
lugar de Nhanderu (nosso pai) e de sua comunidade celeste” ” (LADEIRA, 2007, p. 28).

A busca da Terra Sem Mal pelos guarani é coletiva e realizada em ambito da tribo, no
qual um lider espiritual (yvyraija) e uma lider espiritual (kunha karai) sdo responsaveis por
guiar seu grupo (yvy apy), o lugar “onde € possivel alcangar yvy maraey” (LADEIRA, 2007, p.

91). A relagbes dos guaranis com os deuses ndo se da de forma individual, e sim na

14 Existem as duas versdes do mito, tanto com uma irma guanto com uma tia. Em outras versdes a irmé/tia utiliza
jenipapo e ndo resina no rosto do sobrinho incestuoso, como também existem versdes mais detalhadas que falam
que a punicdo sofrida pelo Lua fez com que ele se vingasse das mulheres fazendo-as menstruarem.

15 Segundo Ladeira (2007, p. 91), cada tekoa possui apenas um lider espiritual e/ou uma lider espiritual,
complementando-se mutuamente, esse preceito, baseado nos mitos, “implica controle territorial e demografico, na
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coletividade; “ (...) como ser coletivo que os homens — 0s indios guarani — afirmam e vivem a
parte de divindade que contribui para constitui-los. Entre o Eu do individuo e o Eu dos deuses
existe a tribo” (CLASTRES, 1990, p. 27).

7.2.NHEEMONGARAI

De acordo com a EMGC (2016), a cosmovisdo guarani, isto €, 0 modo deste povo ver
0 mundo, entendé-lo, interpreta-lo e conta-lo, é expressada em todos os aspectos da cultura
guarani, da nominagao das criangas aos demais rituais. Segundo a EMGC (2016, p. 16) “ritos e
crencas sdo a expressdo simbolica desse mundo. Néo é so religido, mas €, também, filosofia,
poesia, teologia e fundamento de sua identidade”. E, os rituais guarani tem como caracteristica

o fato de serem dancgados, como o ritual de nominacgéo das criangas, 0 Nheemongarai.

De acordo com Ladeira (2007) o Nheemongarai é o ritual de batismo do milho -
também, por vezes, da erva mate (ka’a)'®, no qual sdo revelados os nomes das criancas.

Segundo a autora o ritual ocorre geralmente quatro meses ap6s o plantio do milho.

E, como ja destacamos, o plantio do milho ocorre geralmente na lua minguante de
agosto, para que sua colheita seja realizada no verdo, que ¢ “a época propicia também para a
revelacdo dos nomes das criangas, pois € quando Tupa se manifesta mais prontamente com
relacdo ao envio das almas” (LADEIRA, 2007, p. 138).

De acordo com a cosmovisdo guarani, cada pessoa, em seu ciclo de vida, é guiada por
uma palavra alma, palavra que lhe é Unica e particular, e é durante o ritual de nominacéo que
o lider religioso “encontra” o nome da pessoa segundo o lugar espiritual do qual ela € originaria.
Conforme Ladeira (2007, p. 139), ndo ha um dia especifico, “embora a época das chuvas, entre
dezembro e fevereiro, seja a mais propicia, a revelacdo pode acontecer durante as rezas, em

qualquer época”.

Chamorro-Argiiello (1998) aponta que os Guarani sdao nome! Nao “possuem” os

nomes como se possuissem algum objeto, os nomes sao seu fundamento. “Cada nome vém

organizacdo social e nas regras de reciprocidade, em equilibrio com o0s recursos naturais em termos de sua
utilizacdo para subsisténcia”.

16 adeira (2007, p. 139) destaca que também é tradicdo para os Guarani Mbyd, naquela ocasido (ou em outra),
batizarem as folhas de erva mate (ka’a), colhidas também nos tempos novos. Segundo a autora, “as folhas do ka’a
revelam noticias de parentes distantes, sobre mortes, nascimentos, casamentos, doengas, etc.”.
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como uma cifra poética que acompanha a pessoa desde o seu nascimento até a sua morte”

(MELIA, 1991 apud CHAMORRO-ARGUELLO, 1998, p. 202).

Ladeira (2007, p. 118), destaca que alguns nomes ndo podem ser revelados, e quando
isso ocorre os Guarani fazem uso de um nome “cristdo” ou um apelido guarani até mesmo

dentro dos proprios lares. “As vezes, a pessoa morre sem revelar seu nome”!

De acordo com Bartolomeu Melia (1991, p.104), a palavra para os Guarani nao é
apenas uma manifestacdo da psique, para estes, a palavra quando dita é uma nova experiéncia,
uma nova realidade, a sustentacdo de um ato e da constituicdo a uma pessoa. A palavra é
“substancia de uma energia que é a prépria esséncia da pessoa humana; e a pessoa humana por
antonomasia € o Guarani: Ava, Pai-Tavyterd ou Mbya”. Segundo 0 autor, a histdria de vida dos
Guarani ¢ medida pelas palavras resultantes de suas experiéncias vividas, da profundidade

destas.

Héléne Clastres (1978, p. 88), em Terra sem mal, destaca as relacdes da palavra alma

com a propria vida, o corpo e a morte para os Guarani:

Ne’e (= palavra, voz, eloquéncia) significa também alma: ao mesmo tempo o que
anima e o que, no homem, é divino e imorredouro. Duas significa¢cdes que o mito
acautela-se em ndo separar, pois esclarece que Nhamandu ergueu-se e concebeu a
linguagem. A palavra, a alma, é justamente 0 que mantém de pé, ereto, como esta
manifesto na ideia de que a palavra circula no esqueleto. A ligacéo entre palavra, ser
animado e verticalidade também é visivel em vérias expressées em cuja composicao
entre o radical e (= dizer). Assim € que os espiritos invocados pelo xamd, quando tenta
restituir a vida a um moribundo, sdo chamados de eepya: 0s que restituem o dizer. A
expressdo e-ry mo & a, que no vocabulario religioso designa o nome, significa “o que
mantém ereto o fluxo do dizer”; e ¢ somente quando a crianga consegue ficar de pé e
comeca a andar que lhe é atribuido um nome, mais exatamente, 0 nome que € seu e
marca a proveniéncia (leste, oeste ou zénite) da alma-palavra que se encarnou nela.
Quando Nhamandu Ru Ete concebeu as demais divindades — Carai Ru Ete (Jeste),
lacaira Ru Ete (zenite) e Tupa Ru Ete (oeste)- conferiu-lhes o encargo das almas-
palavras dos futuros homens; sdo essas divindades, por essa razao, chamadas de
Ne'eng Ru Ete (pais verdadeiros das almas-palavras) que o xamd invoca para saber de
onde vem a alma da crianca e qual é seu nome. Se acontece que 0 xama ndo descobre
0 nome da criancga, é sinal de que nenhuma palavra se encarnou nela e de que nao
sobrevivera. A morte é a perda da palavra: a alma, o principio vital, é e, o dizer. Essa
ideia ndo deixa de evocar um costume dos antigos tupis relatado por Gabriel Soares
de Sousa: consideravam um doente como ja falecido, e o enterravam, quando ndo
conseguia mais falar. Alma no sentido de principio vital, sopro que anima e mantem
ereto, a palavra também é aquilo pelo que o homem participa da divindade, ele que
foi enviado a terra para ser seu depositario. Por isso e que o "Ne'eng Ru Ete"” diz, a
alma-palavra que ele manda encarnar-se numa nova crianga: entdo, vai a terra, meu
filho: lembra-te de mim no teu ser ereto. E farei a minha palavra circular para te
lembrares de mim... (CLASTRES, 1978, p. 88).

A palavra alma, como apontado por Héléne Clastres, € oriunda de uma regido do

mundo onde vive um “verdadeiro pai das almas”. Os pais das almas (e as maes) sao os deuses
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criados por Nhamandu/Nhanderu (e ele mesmo) durante a formagdo da primeira Terra. O
mundo Guarani é composto por regides e/ou camadas do onde vivem as divindades; “o mundo
é redondo. Tupd e todos Nhee Ru Ete vivem sobre a terra, movimentando-se em varias
direcdes” (DAVI 1990 apud LADEIRA, 2007, p. 111). E, de acordo com alguns autores
(LADEIRA, 2007; AFONSO, 2006; CLASTRES, 1990; CLASTRES, 1978) o0 envio das almas

pelos deuses esta associado aos pontos cardeais.

REGIAO SIGNIFICADO NHEE ALMAS
RUETE | FEMININAS | MASCULINAS
Nhandekupére “nossas costas” — poente [ Tupd Ru | (junto a Kuaray | » Tupd
(ou a oeste) Ete ;?uE;(E;Xi > Tupd Miri
» Ara » Vera
i ﬁ:gi Poty » Vera Miri
(Tupa e | » AvaRopeju
M R
> Rete N » Vera Popygua
« E;zxgo';’“” > Mbiguéi
Nhandekerovai Jakaira Ru » Jeguaka
Ete > Jeguaka Miri
Nhandekére “nosso ou meu lado” - 0 | Karai Ru » Karai Miri
el - i oy
» Karai Ju
» Karai Jekupe
(Karai e
Tupd)
» Karai
Jeguaka
(Karai e
Jakaira)
» Karai
Rataendy
> Karai
Tataendy
» Karai Ruvixa
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Ara mbyte centro do céu (no zénite) [ Kuaray > Poty » Poty
Ru Ete » Para > Kuara
» Para Poty y
» Para Miri »  Miri
» Para Guaxu > Kuaraviu
» Jerojea Y]
> Jerai » Kuaray Miri
> Papaju
> Miri » Nhamandu
» Tataendy
» Xapya
»  Xunui
» Rataendy
» Guyrapepo
Nhanderenondére | “4  nossa frente”- [ Nhanderu | >» Takua » Avaratd
nascente (ou a leste) Ru Ete > Yva
» Jaxuka
» Jaxuka Miri
» Nhanju
» Kunhd
Karai

De acordo com Ladeira (2007), sdo entre as regides Nhandekupére, Nhandekére e

Nhanderenondére que as tekoas devem ser construidas e é onde pode ser encontrado yvy apy

(as origens do mundo). A autora ainda destaca:

O mundo é feito em planos superpostos. Na terra encontra-se yvy apy sobre a qual
esta 0 mar, yy ee. Entre yy ee e yvy maraey (a terra perfeita), e somente na direcdo de
nhanderenondére, esta yvy pau, as ilhas para onde vdo as almas para serem
distribuidas. Aquelas que ndo conseguem chegar em nhanderenondére —em Nhanderu
retd, onde se encontra yvy maraey — ficam em nhandekére. Algumas ilhas maritimas
sdo identificadas como yva pau.

(...) o mundo mbya, yvy vai (a terra imperfeita) é regido pelos pais das almas, que
controlam as for¢as do mundo a partir de cinco regibes de ara ovy (o firmamento),

que fica diretamente sobre yvy vai. (LADEIRA, 2007, p. 113).

Ladeira (2007, p.121), mostra que a proveniéncia da alma determina as caracteristicas

de seus portadores e o caminho que esta ird percorrer para alcancar Nhanderenondére. “O

nascimento de uma crianca, e a grande expectativa com relacéo a origem de sua alma, tem seu

fundamento no fato de que ela pode contribuir para a realizacao do ideal coletivo, isto €, do seu

tekoa”.
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7.3.0 MODO DE VIVER GUARANI: TEKOA

A construcdo da Tekoa pelos Guarani esta profundamente relacionada a vivéncia
mitoldgica deste povo. De acordo com Ladeira (2007), a construcdo da Tekoa, assim como

outras atividades € uma forma de retornar ao mito, € uma recriacdo do ambiente mitologico:

“Fundar” um tekoa, ou recupera-lo ou reconstitui-lo mediante as unidades familiares,
é realizar o projeto coletivo de reconstrucdo do mundo Mbya por meio da reproducéo,
nos diversos tekoa, dos elementos originais existentes em yvy apy. Yvy apy é o lugar
exemplar criado por Nhanderu, onde desceram seus filhos, na terra, e de onde é
possivel retornar ao infinito (LADEIRA, 2007, p. 92).

Todos os aspectos da terra, nos quais economia e sociedade se mostram
indissoluvelmente relacionadas sdo, por sua vez, objeto de simbolos religiosos,
reflexo de experiéncias religiosas. A terra para o Guarani ndo é um deus, porém esta
impregnada toda ela de experiéncias religiosas (MELIA, 1990, p. 38).

O tempo de construcdo da Tekoa é ditado por um calendario lunar e busca se
assemelhar ao tempo de origem e construcdo do mundo por Nhanderu Tenodé, o Pai primeiro

e criador, que o mundo € originario do seu desdobramento.

De acordo com o mito de origem, o mundo foi criado por Nhanderu e quatro voltas da
luafoi 0 tempo necessario para sua constru¢do. O mundo primeiro criado por Nhanderu ainda
ndo era for, pois sua base era feita de caule de milho, houve entdo um terremoto e 0 mundo se
desdobrou, sua base agora era feita de pedra: “quando veio o terremoto tudo virou e surgiu uma
terra nova, um mundo novo” (LADEIRA, 2007, p. 81). Nhanderu manda ao mundo dois casais,
mas depois de um tempo veio o dildvio e mais quatro luas novas foram necessarias para ele
voltar a ser como era antes (LADEIRA, 2007).

Nhanderu levou quatro voltas da lua para construir o mundo. E depois do diltvio foi
preciso mais quatro voltas da lua para que o mundo ficasse como antes (LADEIRA,
2007, p.).

“Quatro voltas da lua” (ou quatro luas novas) é, também, o tempo necessario e
suficiente para se construir o tekoa. E o tempo de se preparar a terra e de se plantar.
E, fundamentalmente, o tempo necessério para se colher o milho novo. E o tempo
gasto para se fazer as casas, para se criar um lugar novo a semelhangca do mundo
original. Dificilmente este ciclo é interrompido. Isto €, raramente os Mbya deixam
um lugar sem que tenha se cumprido o tempo certo, estabelecido por Nhanderu, para
se construir ou recuperar o tekoa. Esse tempo coincide com o ciclo do milho sendo
comum que a chegada num novo lugar ocorra antes da época do plantio do milho, no
tempo de preparar a terra, por volta de julho, e a saida do tekoa, temporéria ou
“definitiva”, aconteca depois da colheita e do nimongarai (o batismo do milho), apos
as tempestades. Nao é necessario o abandono do local em que se vive para se recriar
um tekoa. O projeto comum para 0s que ficam é o de aprimorar o tekoa recuperando
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as condic0es fisicas e sociais que possibilitardo a sua transformacao em yvy apy, local
de onde é possivel alcancar yvy marady (LADEIRA, 2007, p. 91).

A Lua, portanto, tem grande importancia no cotidiano Guarani. E a partir de um
calendario lunar que séo realizadas diversas atividades, como a caca, a pesca, 0 corte de madeira
e a realizacdo de rituais. De acordo com Ladeira (2007), para os Guarani Mbya, as fases da Lua
sdo intituladas de Jaxy pyau (lua nova), Jaxy ray (lua crescente), Jaxy endy (lua cheia) e Jaxy

pytu (lua escura/minguante).

Durante a Jaxy pytu os Guarani Mbyé se dedicam ao plantio, ao corte de madeira —
seja para cobrir as casas ou para producao artesanal — a caca e a pesca. Durante as demais fases
é evitado a realizagdo de atividades “que implicam corte”, sendo iniciada sua suspensao a partir

da fase nova, passando pela fase crescente e pela lua cheia (LADEIRA, 2007, p. 103).

Desse modo, as atividades que envolvem corte de madeira sdo realizadas pelos Mbya
apenas no periodo lunar minguante, devido a resisténcia do material ao ataque de pragas quando

extraido nessa fase, conforme apresenta Felipim (2001, p. 66):

Das atividades relacionadas ao sistema agricola Guarani, tanto a derrubada da mata
quanto a queima podem ser feitas em todas as luas. Todavia, para as atividades de
plantio e colheita (destinada para guardar a semente para o préximo ano agricola) é
imprescindivel que estas sejam feitas durante a lua minguante. Segundo os Guarani,
toda essa ateng¢do em concentrar as atividades de plantio e colheita e também de coleta
durante a minguante esté relacionada com a qualidade, durabilidade e resisténcia do
material ao ataque de pragas como, por exemplo, o caruncho do milho.

Os trabalhos do Germano Afonso (2006), com os Guarani, também chamam a atencédo
para essa fase, destacando que a minguante € a que os Guarani consideram como o melhor
periodo para o corte de madeira e para a caca, pelo fato dos animais, durante a fase crescente,

estarem mais agitados.

Afonso (2006), destaca que os Guarani que habitam o litoral conhecem a relacéo das
marés com as fases da Lua, relacionando a Lua, marés e estagdes para a pesca. Por exemplo,“o
camarao € mais pescado entre fevereiro e abril, na maré alta de lua cheia, enquanto a época do
linguado ¢ no inverno, nas marés de quadratura (lua crescente e lua minguante)” (AFONSO,

2006, p. 50).

As fases da Lua também sdo utilizadas para a marcacdo temporal. De acordo com
Afonso (2006), o més guarani é marcado pelo aparecimento consecutivo da mesma fase.

Segundo o autor, as fases também eram utilizadas para a orientacdo geogréfica, pois, “entre a
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lua nova e a lua cheial’ o hemisfério iluminado aponta para o lado oeste, enquanto entre a lua
cheia e a lua nova, a indicagédo ¢ do lado leste” (AFONSO, 2006, p. 51).

7.4.0 MODO DE VIVER GUARANI: FAMILIAS E REUNIOES

De acordo com a EMGC (2016), a vida social Guarani tem como base a familia extensa
na comunicacdo e resolucdo de problemas da comunidade. Importantes instituicdes sociais
Guarani sdo, “a assembleia” (aty) e a “grande fumada” (fiemboaty), reunides onde “os chefes
de familia reinem-se para informar-se dos problemas, discuti-los e propor alternativas”; fala-

se, debate-se e consensua-se aspectos organizativos, administrativos e politicos (p. 14).

Economicamente, os Guarani buscam garantir a igualdade na distribui¢do do que foi
produzido, entre as familias nucleares e as familias extensas (EMGC, 2016). E caracteristico
desse povo o compartilhamento, a “lei” do “dar e receber”, conforme explanado no material da
EMGC:

A prética de intercAmbio de bens - quanto mais abundante, melhor — marca a qualidade
do bem viver e configura redes de relagfes entre as comunidades, com base no

parentesco, aliancas politicas e participacdo em festas e rituais. E uma economia
solidaria que se baseia na reciprocidade e intercAmbio de dons.

A festa e a distribuicdo da chicha — kagut - é outro ato de reciprocidade do qual
ninguém deve se apropriar de modo exclusivo. Assegurada a subsisténcia familiar,
sempre ha algo para dar e retribuir (EMGC, 2016, p. 15).

De acordo com a EMGC (2016, p. 15), na festa guarani os excedentes sdo consumidos
e as relagdes de amizade e trabalho sdo renovadas. “Este ¢ o sentido da festa, do areté, o ‘tempo
verdadeiro por exceléncia’, o dia de festa. No verdo, quando é abundante a colheita do milho,
da mandioca (yuca) e de outros produtos, como a batata, feijoes e abdboras, sdo frequentes as

festas”.

7.4.1. O verdo, o milho e as estrelas: EstacGes Guarani

De acordo com Ballivan (2010), o milho possui um significado importante para 0s
povos Guarani, tanto do ponto de vista fisico como espiritual, pois esta na base alimentar da
comunidade e estd diretamente relacionado com o ritual onde o nome das criangas s@o

revelados. “Seu valor simbolico é tdo grande a ponto de muitos migrantes mbya carregarem

17 Germano Afonso utiliza uma nomenclatura diferente da usada por Ladeira para caracterizar a Lua crescente.
Supomos que tais variacdes linguisticas sejam devidas as diferentes etnias com que cada autor trabalha. Ladeira
trabalha especificadamente com grupos Guarani Mbya, enquanto Germano Afonso trabalha com os grupos que
pertencem a familia Tupi-guarani em geral, o que constitui um grupo mais amplo, inclusive, do que os Guarani.
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sempre consigo a semente do seu milho tradicional” (CHAMORRO-ARGUELLO, 2008, p.
259-260).

O milho verdadeiro, como é denominado pelos Guarani, € o milho de origem, criado
por Nhanderu (BALLIVAN 2010; LADEIRA, 2007). De acordo com Ballivan (2010) para o
periodo agricola seguinte, as sementes de milho s&o armazenadas no interior das proprias casas
e penduradas proximas ao teto, recebendo a fumaca das fogueiras. Ladeira (2007, p. 92) destaca
que “quando os Mbya transportam, aonde quer que vao, as sementes do milho verdadeiro (avaxi
etei), eles ndo estdo preocupados em produzir grandes rocas, mas sim em perpetuar sua

produgdo por meio do mesmo ciclo, reproduzindo a origem do mundo”.

De acordo com Afonso (2006), o milho é plantado, geralmente, na primeira lua
minguante de agosto — na lua minguante de setembro (LADEIRA, 2007) — para ser colhido
durante os “tempos novos”. O tempo novo (ara pyau) corresponde a uma das duas marcacdes
(ou estagdes) do calendario Guarani, que sdo: Ara Yma (tempo velho) e Ara pyau (tempo novo)
(AFONSO, 2006; LADEIRA, 2007).

O Ara pyau, segundo Maria Inés Ladeira (2007), corresponde ao intervalo de
dezembro a fevereiro, basicamente o periodo que corresponde a estacdo astrondmica do verdo
, € marcado principalmente pela colheita e batismo do milho, da erva-mate e pela cerimdnia de
nominacédo das criancas 0 nheemongarai. Durante esse periodo sdo colhidos o “yvaii (semente
preta utilizada como conta nos adornos usados em rituais), yvyra’a (planta para beleza e
tingimento dos cabelos); é a época de guyrai nheé pyau (novos cantos dos passarinhos),” e

também é o periodo dos ventos e chuvas novas (LADEIRA, 2007,p.104).

Durante 0 Ara Ym4, segundo Ladeira (2007), periodo correspondente ao intervalo de
marco a novembro, a terra é preparada para o plantio e 0s passaros pdem ovos para nascerem

no Ara pyau.
7.4.1.1.Como os Ara pyau e Ara yma sdo marcados pelos Guarani?

Os povos guarani utilizam varios marcadores para determinar o inicio de um novo
tempo, de acordo com Afonso (2006) os asterismos da Ema (Guyra Nhandu) e do Homem

Velho (Tuya i) séo alguns dos marcadores utilizados por esses povos.



70

Figura 13: Asterismo Guarani do Homem velho e da Ema
Fonte: Simulador de céu noturno Stellarium

De acordo com Afonso (2006), quando a Ema aparece totalmente no nascente (leste),
ao anoitecer, por volta da segunda quinzena de junho, é a marca o inicio do inverno para 0s
povos indigenas do sul e da estagcdo da seca para 0s povos indigenas do norte do Brasil. No
entanto, quando € o Homem velho que aparece totalmente no nascente (leste), ao anoitecer, por
volta da segunda quinzena de dezembro, marca-se o inicio do verao para os povos indigenas do

sul e da estacdo chuvosa para 0s povos indigenas do norte do Brasil.

O asterismo Eixu (o aglomerado das pléiades) também eram utilizadas por muitos
povos indigenas como marcadores na construcdo de seus calendarios (AFONSO, 2006). O
asterismo do Curuxu — no qual faz parte as quatros estrelas que correspondem a formacéo da
cruz do Cruzeiro do Sul para a astronomia ocidental — também € utilizado para a marcacéo

temporal.

No entanto, ha varias outras formas de marcacdo temporal pelos povos Guarani,
Ladeira (2007), por exemplo, também destaca que para a marcagao dos tempos ndo ha uma data
especifica exata. Segundo a autora, para 0s grupos trabalhados estudados ela, as sinalizacGes

séo feitas por variaveis climéticas e regionais.
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8. RELACOES CEU E TERRA ENTRE OS MENDONCA DO RN: NOTAS SOBRE
A PESQUISA DE CAMPO

[...] porque ela (...) pra gente que tem experiéncia com
ela, pra ela ser cheia (...) ela sai de 6 hora, se passar de
6 hora é coisinha pouca. Quando ela sai acula chega € a
coisa mais linda do mundo!

Seu Neném

De acordo com Guerra (2017), os Mendonga sdo povos de origem indigena, que
habitam, principalmente, a aldeia do Amareléo, o Serrote de Sdo Bento, 0 Assentamento Santa
Terezinha, nos arredores do municipio de Jodo Camara/RN — regido do Mato Grande/RN — e

o0 Amareldo novo, (Cidade-Praia), localidade da Zona Norte do municipio de Natal/RN.

Atualmente, a fonte de renda dos Mendonca parte principalmente do beneficiamento
da castanha (GUERRA, 2017). Os Mendonca adquirem a castanha pura do municipio do Serra

29«6 29 ¢

do Mel/RN, principalmente, e trabalham na “selecdo”, “queima”, “resfriamento”, “secagem”,
29 [13

“corte”, “retirada da pele” e “embalagem”. No entanto, sdo desenvolvidas outras atividades

complementares para a sobrevivéncia, como a caca (GUERRA, 2003).

Realizamos inicialmente trés entrevistas com o Sr. Ronaldo Pedro da Silva (Seu
Neném), agricultor e cagador Mendonga. A primeira no periodo de outubro de 2018 em sua
residéncia no Assentamento Chico Santana, uma segunda entrevista com 0 mesmo via ligacao
telefénica no periodo de fevereiro de 2019 e a terceira com observacdo do céu noturno nos
arredores de sua residéncia, em abril de 2019. A quarta e quinta entrevistas foram realizadas
com conhecedores tradicionais da comunidade Amareldo, Francisco Ismael de Souza em

setembro de 2019 e Seu Raimundo Batista em outubro de 2019.

Durante a primeira entrevista com Seu Neném vérios temas foram levantados pelo
entrevistado. Neste momento, embora rico dentre outros conhecimentos voltados a identidade
indigena, a relacdo com o ambiente, a historicidade da comunidade, detivemo-nos, devido ao
recorte da pesquisa, aos aspectos que classificamos como “Céu”. Denominamos “Céu” falas
que englobam estudos de corpos celestes — especificados numa subclassificacdo em Asterismos,

Sol, Lua e Ciclos — suas relagdes com o ambiente e com as pessoas entrevistadas.

Deparamo-nos com um conhecimento extenso voltado para a relagdo terra-céu nas

entrevistas com Seu Neném e na primeira entrevista principalmente, que foram parcialmente
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corroboradas nas entrevistas com Ismael e com o Seu Raimundo. Organizamos esses

conhecimentos da seguinte forma:

CONHECIMENTOS CLASSIFICADOS DE "CEU"
PRESENTES NAS ENTREVISTAS COM SEU

NENEM
. T : 1

o]
PLANTACED CICLOS ESTRELA

CARREIRD DE PALBA ANIMALS DaLva
TrES REIS AmaReLAD CARVAD INVERND
TRES pAmAS MOVIMENTO ORIENTACAD VERED
ARAPUA SOMBRAS oe AMIBAALS

MADEIRA

- MONIMENTD VENTOS
CRUZEIRD DO 1

SUL

CRUZEIRD DO
NORTE

ROSARIO

ARCADE NOE

Figura 14: Conhecimentos classificados de Céu presentes nas entrevistas com Seu Neném
Fonte: Elaboragéo propria

8.1. OS ASTERISMOS

Nos subtemas do bloco Céu, Seu Neném nos apresentou 0s asterismos — 0s quais
nomeia como “planetas” - do Arapua, da Arca de Noé, do Carreiro, dos Trés Reis e das Trés
Marias, dos Cruzeiro do Norte e do Sul, do Sete-estrela, 0 Rosério e 0 Sino, na terceira entrevista
pudemos identificar alguns durante a observacdo o céu noturno. Seu Neném os utiliza
principalmente para orientagcdo durante a caga, como ilustraremos nas conversas transcritas a

sequir:
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8.1.1. Conversas com Seu Neném: Como se orientar pelos asterismos do Cruzeiro do
Sul, Cruzeiro do Norte, Sete-estrela, dos Trés Reis e Trés Marias ou da Arca
de Noé

SEU NENEM: (...) Se eu tivesse me ariado eu (...) ndo tinha seguido (...), quando ta chovendo,
ta nublado, o tempo ndo vé nenhum planeta, nenhuma estrela. Ai tomo ariado, eu vou fazer o
fogo, me deitar, se for cedo da noite eu me deito durmo, s6 acordo no outro dia e venho embora,

ndo me perdo, ndo me arei.

E se tiver planeta ndo me arei porque (...) tem planeta que eu me basei (...), 0 cruzeiro do sul e
0 cruzeiro do norte (...), quatro estrela em forma de uma cruz que sai aqui e quatro estrelas
que sai em forma de uma cruz que sai desse lado.'® Ai tem outro planeta,(...) eu chamo o sete-
estrela, a gente chama. E um moinho de estrela (...) faz uma moinha aqui, (...) pra completar
as sete estrela (...) ele forma um bico, sempre pra ca®®. Ai tem os trés reis e as trés marias, que
a gente chama. E trés estrela mais acesa uma aqui, uma aqui uma aqui (...) ai mais a baixo,
mais trés estrela, mais apagada, ai a gente chama mais acesa trés reis e as mais apagadas as

trés marias®.

SEU NENEM: Ai o globo seco, o globo gira. Ele gira (...), mas o planeta ele vai trabalhar aqui.
Ele sai aqui e se pde la. 2*Ai por isso (...) o globo gira mas ele ndo gira com os planetas, (...)
se ele girar (...), ninguém vai ter experiéncia todo mundo vai se ariar (...). Vocé vai ver ele aqui
e vocé vai andar, ndo vai ta olhando ele, vai andar olhando as (...) matas, os caminhos, vai ta

cacando uma caga, quando vocé pensar que nao ele ndo ta mais ali ja ta acula.

SEU NENEM: (...) vai ta sempre nessa posicdo (...) comparacdo (...) minha m&o aqui. Ai aqui
forma cinco estrela, ai pra formar as sete que a gente, que eu chamo sete-estrela. Aqui cinco
estrela ai pra formar as sete ele faz um bico aqui??. Ela faz uma ponta, ai o globo gira, mas ela
vai, ela vai caminhando aqui, vai caminhando aqui, vai caminhando aqui, vai caminhando, ai
se pde 14%3. Sempre com o bico, ai no momento que eu me ariar ai pronto eu vou, vamo entrar

aqui. Ai vamo olhar pro sete-estrela, é aqui. Ai pronto, no momento que eu me ariar, pronto eu

18 Aponta para duas dire¢bes opostas.

1% Faz um gesto unindo as pontas dos dedos.

20 Faz 0 gesto com a m3o mostrando dois trios de estrelas mais perpendiculares um ao outro.

21 Aponta para duas direcdes opostas.

22 Faz um gesto mostrando a palma da m3o como as cinco estrelas depois unindo as pontas dos dedos
representando o “bico” formado pelas outras estrelas.

23 Com um gesto unindo as pontas dos dedos, faz um arco no ar.
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saio praqui. (...) pronto, to ariado, mas se olhar pro sete-estrela, praqui, eu chamo pra baixo?,
pra ca e pra ca pra cima®. Praqui é pra baixo, e daqui de baixo ta o sete-estrela, oi ta com o

bico pra baixo, entdo 0 meu assentamento € pra ca. Vamo sair pra ca que nds nao se perde.

ENTREVISTADORA 1: E se ela estiver com o bico para cima? (...) se ja passou o tempo e esta

com o bico para cima?

SEU NENEM: néo porque (...) o bico dela (...) ela sempre vai caminhar aqui olhe?®. Porque
ela pronto, é igual ao sol ou a lua. Ela ela sai Ia, o sete-estrela sai ali, com o bico, mas ele se
pde desse mesmo jeito. Se olhar e ele tiver bem baixinho, mais o bico dele t& sempre pra ca

olhe.?’

ENTREVISTADORA 1: Sim, entendi. Ta sempre apontando pro canto.

SEU NENEM: E sempre t& apontando pra ca ele, (...) ele sai aqui com o biquinho, ele vai se
por com o biquinho, ele ndo vai se por nem com o bico pra la nem com o bico pra c4, nem com

0 bico pra ca.

SEU NENEM: (...) mesmo assim é os trés reis e as trés marias, (...) elas faz assim (...) uma
carreirinha de estrelas assim, e a outra carreirinha de estrelas assim, ela vai se por assim, ela

vai caminhar e se por do mesmo jeito, uma carreirinha de estrelas pra la.

ENTREVISTADORA 1: E vai estar apontando pra onde? Como sabe que pra onde ela esta ...

assim voceé vai procurar ir para que canto com elas?

SEU NENEM: Para baixo também, eu vou me basear aqui, aqui é pra e pra ca é pra cima (...)
porgue vai ter momento que vai ta so elas, ndo vai ta o sete-estrela. Eu me basei por ela. Vai
ter momento que ndo vai ta nem elas, nem as sete-estrela, nem os trés reis nem as trés marias,

nem o sete-estrela. Vai td o cruzeiro do sul e o cruzeiro do norte.

(...) O globo vai girar (...) e os planetas, sempre eles se pde la (...) ele vai tA em forma de uma
cruz la e em forma de uma cruz 14%8. Mas quando a gente sai, pronto, vamos e basear (...) 0

cruzeiro do sul e o cruzeiro do norte que num tem nem o sete-estrela, nem os trés reis e as trés

24 Apontando para o ch3o.

25 Apontando para o céu.

26 26 Repete o gesto unindo as pontas dos dedos e fazendo um arco no ar
27 Continua com o gesto anterior com a ponta dos dedos.

28 Aponta para duas dire¢des opostas.
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marias, mas sempre € quatro estrela, uma aqui, uma aqui, uma aqui e uma aqui. Ela vai ta

indicando, onde é (...) vai ter duas estrela mais assim, e duas mais assim, ta entendendo?
SEU NENEM: Duas mais fechadas aqui e duas mais abertas aqui.

SEU NENEM: Se essas duas aqui s&0 as mais abertas e essas (...) as mais fechada, ela (...) as

duas mais aberta sempre vai estar apontando que pra ca € o sul e pra ca é o norte.

SEU NENEM: Aj eu saindo pra c4, se eu tiver ariado eu olhando pro planeta, ai as duas maior
ta apontando a... a maior uma pra la pro sul e outra pro norte. Ai olho pra ele, pronto, pra ca

€ 0 norte, nosso assentamento é pra ca (...).

TRES REIS E TRES MARIAS
; /.tSTER.ISMO MENDONCA/RN

Figura 15: Asterismos Mendonga dos Trés Reis e das Trés Marias
Fonte: Elaboragdo propria
SR. NENEM: Sim, ai tem a Arca de Noé que um (...) formato dumas (...) cinco estrela! (...) Ela
se forma aqui, fica o formato de uma arca mesmo (...), vé uma aqui, uma aqui, ai tem uma aqui,
uma aqui, ai tem uma aqui. (...) Olhando bem vé que ta que nem uma arca mesmo (...) no
formato, ela ta desse jeito, olhando bem (...), do jeito que ela sai 14, ela se pde la. E outro
planeta também! (...) Quando a gente ndo vé o cruzeiro do sul, nem do norte, nem os trés reis,

nem as trés marias, nem o sete-estrela (...), mas la esta a arca, a arca de Noé, a gente chama.
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. ARCADE NOE
ASTERISMO MENDONCA/RN

Figura 16: Asterismo Mendonca da Arca de Noé
Fonte: Elaboragdo propria

8.1.2. Conversas com Seu Neném: Como identificar as Estagdes pelo asterismo do
Arapué

ARAPUA
ASTERISMO MENDONCA/RN

Figura 17:Asterismo Mendonca do Arapua
Fonte: Elaboragdo propria

SEU NENEM: (...) Ai tem também no carreiro, quando ele ta (...) bem feito assim (...) no final
do inverno (...) olha pro carreiro (...) ele € uma cor cinza, (...) branco ou cinza. Ai quando ele

ainda tem inverno na experiéncia do agricultor, da gente, quando ele tem inverno ele é cheio
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de mancha azuis (...) “rapaz tem muito inverno ainda... esse carreiro ainda tem muito inverno,
Que ainda ta azul, azul, olhe” a gente diz assim. Ai (...) tem uma mancha azul que é em forma
(...) de um arapua. Que arapua é uma abelha que a gente, que tem aqui, s6 nao presta pratirar
mel pra cumé, mas tem aqui nos mato da gente (...) ele forma (...) sabe o que é o cupim, num
sabe a senhora? E a forma de um cupim assim, quando (...) ele é pequeno ai vai crescendo, se
ele vai crescendo ficando véi ai fica grande, um arapud! Ai ele fica essa forma, ai ele forma
uma boca (...), ele é redondo, (...) ele forma uma boca pregado nele assim (...) desse tamanho
aqui assim, pregado na bola (...), que é a entrada dele, a saida. Ai no arapua la no céu, no
carreiro, onde a gente chama, (...) tem um formato de um arapua, aquela mancha azul, com a
boca. (...) Quando t& com a boca pra baixo, quando vai pegar o inverno, quando ele t4& com a

(...) boca pra baixo a gente diz (...) que a gente vai ter um bom inverno!

Do mesmo jeito (...) da formato 14 da experiéncia do arapua no carreiro (...) é a experiéncia
do araupa aqui na terra, aqui nos pés de pau! (...) Aqui no verdo ele ta com a boca pra baixo,
aqui é a casa dele, ai a boca dele aqui pra baixo, ele sai e entra aqui com a boca pra acula
(...), porque a chuva normalmente vem mais de c4, (...) a chuva vai entrar dentro da boca dele
(...), quando ele (...) muda a boca dele... quando (...) vai chover, ou quando vai ter mesmo um
inverno ele tampa essa boca, ja vira a boca pro lado de ¢4, (...) onde o sol nasce, pra aqui (...)
pra cima que mode num entra agua pra dentro da boca dele.

Determinacio das Estacies de Inverno e Verdo por

meio do Asterismo Mendonca do Arapui

Figura 18: Determinacao das Estagdes de Inverno e Verdo por meio do Asterismo Mendonga do Arapua
Fonte: Elaboracdo propria baseada na imagem O cruzeiro do sul e as estagdes do ano de
Germano Afonso (2006).
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SEU NENEM: Ai quando chove (...) a &gua vai cair (...) na casa dele 14, mas ndo molha, num
entra pra dentro, (...) a boca dele fica livre, a chuva num vai vim de can(...), raramente vem de

cé pra cair dentro da boca dele.

SEU NENEM: No carreiro tem um formato de um arapud azul, bem azul, uma mancha bem

azul, com a boca igualmente o arapua aqui original, aqui da terra (...).
8.1.3. Os Asterismos do Rosario e do Sino

Durante a observacdo, Seu Neném apresenta mais dois asterismos: 0 Rosario e 0 Sino,
no entanto ndo tece comentario sobre como eles sdo utilizados em suas experiéncias de

agricultura ou de orientacéo.

ROSARIO
ASTERISMO MENDONCA/RN

Figura 19: Asterismo Mendonca do Rosério
Fonte: Elaboragdo propria
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SINO

ASTERISMO MENDONCA/RN

Figura 20: Asterismo Mendonga do Sino
Fonte: Elaborag&o propria

8.2.A LUA

A Lua nos conhecimentos tradicionais Mendonca € de grande importancia. De acordo
com o Sr. Neném, “a Lua mexe com muita coisa”, e por observar ha bastante tempo 0s ritmos
celestes, ele conhece o ciclo lunar e remete ao seu uso na comunidade para atividades praticas,

como localizagao, na criagdo de animais, e no corte de madeira.

Hé dois tipos de nomenclatura para o céu durante um ciclo lunar, quais sejam, as noites
de lua, quando durante um logo periodo da noite a Lua estd presente no céu — que para 0S
cacadores noturnos € util por ela iluminar a mata durante a cagada, tornando-se quase
dispensavel o uso de lanternas — e as noites de azul, quando ndo se vé o astro, ou quando ele

se pde muito cedo, isto é, o periodo que ele passa no céu noturno é muito curto.

O corte de madeira para construcdo de casas, cercas e utensilios é realizado durante as
noites de azul, pois durante as noites de lua ha uma incidéncia de insetos na madeira, fazendo
com que as estacas apodrecam num curto periodo de tempo. Este efeito também foi sinalizado
pelos Guarani Mbya (AFONSO, 2006; FELIPIM, 2001; LADEIRA, 2007).

Das fases lunares, a Lua Nova é a que mais 0s cagadores tém receio e cuidado, evitam
cacgadas nesse periodo e ndo recomendam colocar as galinhas para chocar 0s ovos. O Sr. Neném,
nos fala que, “quando é a lua nova ai pronto, comeca a tirar, passa a semana, tirando o
pintinko, bem devagarzinho. (...) ‘A lua ta fraca néo vai prestar para tirar os pinto direito’. AS
vezes 0 pinto morre no ovo, porque a lua é fraca, ndo tem forca de quebrar”. A Lua Cheia ja é
mais recomendada para esta Ultima pratica, além de ser utilizada num rendimento maior de

carvao na carvoaria.
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Na criacdo de animais, as fases da Lua sdo utilizadas para a previsdo do periodo de
procriagdo. De acordo com o Sr. Neném, o periodo de acasalamento das fémeas respeita um
ritmo lunar, por exemplo, se ela estava pronta para acasalar na Lua Nova, serd em outra Lua

Nova que entrara no cio novamente.
Seu Neném também destaca o uso do ciclo lunar de nascer e por para a orientacéo:

A Lua é bem mais facil de... de se basear por ela de que outros planetas,
porque (...) a Lua sempre vai caminhar aqui, direto. Ela nasce aqui e
se pbe aqui, e se ela... se ela ndo tiver cheia, inda é melhor ainda que
ela nasce assim!

(..) ¢ mesmo assim. E do jeito que ela nasce aqui ela se pde Ia, ai (...)
ela ndo vai virar nem nada, ela sempre é assim. Vai se pde, e quando
se pbe se pde la ela... a bandinha dela. E o Sol também. A Lua e o Sol
sempre eles nascem aqui e s6 se pdem ali, nasce aqui... Ele trabalha
um pouco desse lado e um pouquinho, mas ele nunca sai (...) desse
pouquinho aqui (SEU NENEM, 2019).

8.3.0 SOL

Sobre 0 Sol Seu Neném também destacou 0 movimento diario e anual, a formacao de

sombras e sua relagdo com a posicéo da plantacao de palma.

(...) tem tempo que essa... a sombra dessa casa aqui... pronto, ele
trabalha um pouco ai a sombra da casa fica pra aquele lado ali, e desse
lado ai fica s6 na sombra. Ai tem tempo que (...) ele trabalha um pouco
ai, ai pronto, a sombra ja fica daquele lado ali.

(...) a palma, é porque assim, o Sol nasce aqui. Ele vai nascer sempre
aqui, o Sol, ai ele vai fazer sombra até aqui. (...) pronto vocé plantou
aqui (...) a sombra vai ficar aqui. Ele num ta nascendo aqui, ai ele vai
trabalhando pra c4, ai a sombra fica aqui do Sol. (...) ele t& alumiando
aqui ai desse lado néo vai ter Sol, vai ter sombra, ai a palma pronto, a
gente planta a palma de acordo com o Sol. Se a carreira for assim, e 0
Sol nasce aqui, a carreira é aqui, o Sol nasce aqui, (...) vou ter que
plantar ela assim olhe. (...) no tem problema que eu (...), plantei assim
igual com a carreira, ou entdo com uma vala que cavar ou um buraco.
Eu boto ela aqui e enterro ela assim! O Sol sai aqui, ai (...), e se pde
aqui! (...) Ela assim ela fica bem larga né, olhe, tad vendo? A palma, a
folha da palma é redonda assim. (...) Aqui ele ¢, o Sol € muito quente,
ele queima ela bem rapido, tanto desse lado, como desse lado. (...) Ela
assim ele ndo vai queimar (...), o Sol é forte, mas (...) ndo é tdo perto
(SEU NENEM, 2019).
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8.4.NOTAS SOBRE A PESQUISA DE CAMPO

O conhecimento que percebemos nas falas de Ismael, Seu Raimundo e, em especial,
Seu Neném mostra-se muito rico no estudo da natureza pela observacdo e percepcéo de suas
peculiaridades. Nesta pesquisa abrimos destaque especifico para as falas de Seu Neném que

exibem a utilizacdo de objetos celestes como marcadores espaciais ou temporais.

Percebemos a utilizacdo pelo entrevistado de grande nimero de asterismos para a
orientacdo espacial, como o do Cruzeiro do Sul, o Cruzeiro do Norte, 0 Sete-estrela, os Trés
Reis e as Trés Marias e a Arca de Noé. Notamos que o asterismo do Arapua pode ser utilizado
como marcador temporal — e inclusive a observacédo desse asterismo pode ser levada para sala
de aula como forma de percepcdo das EstacGes de inverno e verdo desse grupo especifico,

fazendo paralelos com outros que utilizam o Cruzeiro do Sul para estas marcacdes.

Constatamos que a Lua e o Sol exercem uma influéncia consideravel nas praticas
laborais do entrevistado, dentre outras, como no corte de madeira, na plantagdo, na percepgéo

da época do acasalamento de alguns animais, no trabalho com carvéo.

Percebemos por meio das visitas e entrevistas que os grupos indigenas do RN tém
muito o que contribuir em estudos sobre a relacdo Terra-Céu e, por sua vez, essas pesquisas
tém muitas contribui¢cBes importantissimas as comunidades, para as escolas, principalmente,
para os estudantes, pesquisadores, professores e para as pessoas da comunidade como forma de
conhecimento e reconhecimento da sua prdpria historia.
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9. CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho tinha por objetivo fomentar a inclusdo de conhecimentos
tradicionais indigenas sobre a relacdo Terra-Céu na formacdo de professores de ciéncias,
fazendo uso, dentre outros, de materiais de criacdo artistica e literaria, como textos étnicos

literarios. Para isso, nos propomos a:

1. Aprofundar o olhar sobre especificidades dos conhecimentos indigenas, fazendo uso de
estudos da antropologia;

2. Analisar como esta sendo realizada a inclusdo de conhecimentos indigenas na educacéao
em Astronomia;

3. Identificar e selecionar materiais artisticos e literarios de grupos indigenas que retratem
a relacdo de conhecimentos astrondmicos e ambientais com a organizacéo social desse
povo;

4. Desenvolver um material de leitura para auxiliar na formacao de professores que utilize
recursos artisticos e literarios na inclusdo de conhecimentos tradicionais indigenas na

educacdo em astronomia.

Iniciamos nossa trajetoria identificando e refletindo sobre como estava ocorrendo a
inclusdo de conhecimentos indigenas na educacdo em astronomia no Brasil por meio de um
levantamento bibliografico em dois dos meios mais importantes de divulgacdo do ensino de
astronomia no Brasil, a RELEA e 0s anais do SNEA.

Nosso estudo mostrou que ainda ndo ha uma discussdo ampla na area de ensino de
astronomia que ofereca fundamentos comuns aos professores para desenvolverem a insergdo
de conhecimentos indigenas sobre o céu no ensino formal, pois aparentemente estamos numa
fase exploratdria em que a experimentacdo em diversas frentes — sequéncias de ensino para a
Educacdo Baésica, cursos e oficinas voltados para professores, recursos didaticos - tem sido
tentada, embora em escala muito pequena considerando-se o ensino formal em escolas ndo

indigenas.

Notamos também que ha alguns elementos que aparecem com certa frequéncia na fala
dos autores dos trabalhos que examinamos na RELEA e no SNEA, em particular, a preocupacéo
em evitar visdes etnocéntricas, e o reconhecimento de que o trabalho com os conhecimentos
indigenas pode ajudar a compreender a ciéncia como uma constru¢do cultural, humana e

histérica. Mas, apesar disso, identificamos poucos questionamentos nos relatos, e pensamos
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que questBes ligadas ao didlogo entre os conhecimentos produzidos no &mbito da ciéncia
europeia-ocidental e os conhecimentos no &mbito das (diferentes) culturas indigenas deva ainda

ser mais discutido e problematizado.

Apos essa fase exploratéria da pesquisa aprofundamos nossos estudos na area de
estudos indigenas na tentativa de compreender a situacdo dos povos indigenas e a forma de
pensar 0 mundo de alguns grupos, para isso realizamos leituras na area de Etnologia Indigena
como Eduardo Viveiros de Castro, Maria Inés Ladeira, Bartolomeu Melia e Tania Stolze Lima.
Identificamos no estudo do Perspectivismo uma forma bastante expressiva e impactante de se

discutir a diversidade epistemoldgica.

A partir desses passos seguimos para o desenvolvimento da nossa primeira proposta
de produto educacional, um curso que contemplasse aspectos antropoldgicos e vivenciais de
culturas indigenas de dentro e fora do estado do RN, que possibilitasse aos participantes
problematizarem suas representacdes e ideias sobre os povos indigenas e sobre a forma desses
povos conhecerem e se relacionarem com a natureza, além de conhecerem e explorarem
motivacdes, fundamentos e recursos voltados para o ensino-aprendizagem de conhecimentos

indigenas sobre o céu, na Educagdo Bésica.

Contudo, o curso néo foi realizado devido ao tempo necesséario para a escrita completa
do material, divulgacéo, formacdo de turma, aplicacdo da proposta de curso e avaliagdo. 1sso
posto, nosso objetivo voltou-se aos modulos de leitura do curso, com 0s mesmos objetivos,
nosso produto educacional passou a ser um material para a formacdo de professores com
reflexdes e orientacdes sobre os povos indigenas no Brasil, em especial os Povos indigenas

Guarani.

Propomo-nos também a trabalhar a relacéo terra e céu de conhecimentos indigenas de
um grupo indigena do RN, para isso apresentamos uma caracterizacdo geral dos povos
indigenas do RN e partimos para as entrevistas com membros dos povos Mendonga do RN,
realizando quatro entrevistas com agricultores e cacadores da comunidade indigena do

Amareldo e do Assentamento Chico Santana.

O conhecimento que percebemos nas falas dos entrevistados, em especial na de Seu
Neném, mostrou-se muito rico no estudo da natureza pela observacao. Percebemos a utilizacdo
pelo entrevistado de grande nimero de asterismos para a orientagdo espacial, como o do

Cruzeiro do Sul, o Cruzeiro do Norte, o Sete-estrela, os Trés Reis e as Trés Marias e a Arca de
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Noé. Notamos que o asterismo do Arapua pode ser utilizado como marcador temporal.
Constatamos que a Lua e o Sol exercem uma influéncia consideravel nas praticas laborais do
entrevistado, dentre outras, como no corte de madeira, na plantacéo, na percepc¢édo da época do

acasalamento de alguns animais, no trabalho com carvao.

No entanto, ndo conseguimos cumprir o estabelecido de inicio em dois pontos bases,
primeiro no que se refere a aplicacdo e avaliacdo do curso, e segundo ao capitulo 5 do material
intitulado de RelagBes Céu e Terra entre os Mendonca do RN. Essa pesquisa possuia um
planejamento ambicioso para o tempo que havia de cumprimento, e o discernimento para
perceber um trabalho que seja possivel cumprir no prazo do mestrado foi algo pouco presente
durante o percurso, deixando-nos com bastante material bruto, como as entrevistas e as
transcri¢Oes para anlises e estudos futuros. No entanto, consideramos relevante o avango que
o trabalho proporciona aos professores e pesquisadores que desejam trabalhar com a tematica,
pois da acesso a referéncias solidas da Etnologia indigena, proporciona reflexdes sobre a forma

de conhecer dos povos e da informacdes relevantes sobre os povos indigena pais e do RN.

Consideramos também como ponto positivo e importante nesta pesquisa o fato de
deixarmos caminhos abertos para novos estudos. Percebemos por meio das visitas e entrevistas
que os grupos indigenas do RN tém muito o que contribuir em estudos sobre a relacdo Terra-
Céu e, por sua vez, essas pesquisas tém muitas contribuicdes importantissimas as comunidades,
para as escolas principalmente, para os estudantes, pesquisadores, professores e para as pessoas

da comunidade como forma de conhecimento e reconhecimento da sua prépria historia.
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APRESENTACAO

O material tem por objetivo possibilitar aos leitores problematizarem suas representagdes
e ideias sobre o0s povos indigenas e sobre a forma desses povos conhecerem e se relacionarem
com a natureza, além de conhecerem e explorarem motivacdes, fundamentos e recursos para a

inclusdo de conhecimentos indigenas no ensino de Astronomia na Educacao Basica.

Serdo abordados a importancia da inclusdo de conhecimentos indigenas na educacao em
Astronomia; as repercussdes do Movimento Indigena Brasileiro na educacéo, especialmente na
formulacéo da lei 11.645/2008 — a qual aponta a obrigatoriedade do ensino sobre as culturas
indigenas e afrodescendentes em todo o curriculo da Educacdo Basica; a existéncia de
estereodtipos difundidos nas sociedades, sobre os povos indigenas; a teoria antropoldgica do
perspectivismo, a qual sugere que os indigenas amerindios desenvolveram uma epistemologia
propria e distinta da nossa em sua relacdo com o mundo; além de conhecimentos tradicionais
sobre as relacdes do céu, ambiente e cultura de dois povos indigenas, os Guarani Mbya e 0s
Mendonca (RN).

O desenvolvimento do material esta estruturado trés modulos de formacdo, quais sejam:

Modulo I: Os céus e as culturas — Reflete sobre a importancia da inclusdo de
conhecimentos indigenas na educacdo em Astronomia, por meio da observacao e discussao de
asterismos Guarani e Mendonca; da sensibilizacdo para a relacdo que cada participante (e seus
ancestrais) possui com o céu; da problematizacdo sobre os estere6tipos que trazemos acerca dos
povos indigenas; e do conhecimento da repercussdo do Movimento Indigena Brasileiro na
educacdo. No material de estudos para o professor, o conteido conceitual aqui abordado estara
contemplado nos Capitulos 1 (Os Céus e as Culturas) e 2 (Povos Indigenas e Diversidade

Cultural no Ensino).

Maodulo I1: As culturas e os olhares — Busca um exercicio de olhar para outras culturas
identificando epistemologias diversas da nossa, por meio do estudo do perspectivismo, teoria
antropoldgica sobre a visdo de mundo de diversos povos amerindios. O conteido abordado esta
diretamente associado ao Capitulo 3 do material do professor (O perspectivismo amerindio:

exercicio de compreenséo de outras epistemologias).



Madulo I11: Céus e cultura Guarani — Fomenta conhecimentos por meio de um material
sobre conhecimentos tradicionais Guarani, em especial a relacdo terra-céu estabelecida por
esses povos com a Lua e as constelagfes/asterismos, para serem levados as salas de aula da
Educacao Basica. Os conteudos abordados correspondem ao Capitulo 4 (Relagdes céu e terra

pelos indigenas Guarani) do material do professor.
OBJETIVO GERAL

Possibilitar aos participantes problematizarem suas representacoes e ideias sobre 0s povos
indigenas e sobre a forma desses povos conhecerem e se relacionarem com a natureza, alem de
conhecerem e explorarem motivagdes, fundamentos e recursos voltados para o ensino-

aprendizagem de conhecimentos indigenas sobre o céu, na Educacao Bésica.

OBJETIVOS ESPECIFICOS

Possibilitar aos leitores:

= Refletir sobre a relevancia e viabilidade da inclusdo da tematica indigena na Educacéo;

» Problematizar suas representacdes sobre os povos indigenas;

= Entrar em contato com conhecimentos indigenas sobre o céu percebendo-os de forma
conectada com outros saberes e dimensdes diversas das culturas indigenas Mendonca
(RN) e Guarani Mby4;

» Resgatar ou intensificarem o contato com o céu e experimentar percebé-lo na
perspectiva dos povos Guarani;

= Perceber que as culturas podem experimentar outras epistemologias na sua relacdo com
0 mundo, e refletirem sobre a importancia dessa diversidade;

= Explorar um material que pode ser levado a suas praticas em sala de aula na Educacdo
Bésica;

REFERENCIAS
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CONHECIMENTOS INDIGENAS SOBRE O CEU: UM MATERIAL DE
ESTUDOS PARA O PROFESSOR

1. OS CEUS E AS CULTURAS

Antigamente, ndo havia nem lua, nem estrelas, nem arco-iris, e a noite
era totalmente escura. Essa situacdo mudou por causa de uma moca
que ndo queria se casar. Ela se chamava /iaga/ [cf. tupi /jacy/, “lua’].
Irritada com a teimosia da mocga, sua mée a expulsou. Ela ficou muito
tempo vagando e chorando e, quando quis voltar para casa, a velha
nao quis deixa-la entrar. “Durma ai fora! — gritou. Quem mandou nédo
querer se casar?” Desesperada, a mo¢a corria para todos os lados,
batia na porta e solucava. A mée ficou tdo furiosa com esse
comportamento que pegou um facdo, abriu a porta e cortou a cabeca
da filha, que rolou pelo chéo. Depois, foi jogar o corpo no rio.

Durante a noite, a cabeca rolava e gemia em torno da casa. Perguntou
a si mesma sobre o seu futuro [cf. Mdjd] e decidiu se transformar em
lua. “Assim — pensou — sO vao me ver de longe ” Prometeu a mae que
ndo guardaria rancor, contanto que ela lhe desse seus novelos de fio.
Gracas a eles, segurando numa ponta com o0s dentes, ela foi
transportada para o céu pelo urubu. Os olhos da moc¢a decapitada
viraram as estrelas, e seu sangue, o arco-iris. Desde entéo, as mulheres
irdo sangrar todos os meses, depois 0 sangue coagulara e elas terao
filhos de corpo preto. Mas se o esperma coagular, os filhos nascerao
brancos. (ABREU, 1914 apud LEVI-STRAUSS, 2006, p.86)

Segundo Fourez (1995), a observacdo é uma interpretacdo (da realidade), de acordo
com as noc¢des que o observador ja possui. Por exemplo, alguém ndo podera afirmar que ha
uma folha de papel sobre uma mesa, se ndo possuir uma construcdo teorica sobre o que € uma

folha de papel (FOUREZ, 1995). E a interpretacdo tedrica nos é dada por nossa matriz cultural.

Dessa forma, hd varias maneiras de interpretar os “objetos celestes”. A Lua, para
algumas culturas, € um ser antropomorfo, isto €, possui caracteristicas humanas. Para algumas
etnias, como os povos Guarani, € uma figura masculina (AFONSO, 2006; CLASTRES, 1990;
LEVI-STRAUSS, 2004; 2006). Para outras, é uma figura feminina (LEVI-STRAUSS, 2004;
2006). Ha os que acreditam que ela se transforma, pode ser homem ou mulher (FAUSTO,
2012). Outros consideram que ela influencia no ciclo menstrual (FAUSTO, 2012; LEVI-
STRAUSS, 2006). Que é um ser incestuoso (AFONSO, 2006; COELHO, 1983; FAUSTO,
2012; LEVI-STRAUSS, 2004; 2006;). Que € um guerreiro, irmao do Sol (AFONSO, 2006;



CLASTRES, 1990; FAUSTO, 2012; LEVI-STRAUSS, 2004; 2006). E ainda, ha os que a véem
apenas como algo fisico, o satélite natural da Terra.

A construgdo de “imagens” com as “coisas do céu” é outro exemplo de que “o que

observamos” esta relacionado com nossa cultura!l

Observe a imagem a seguir:

O que vocé vé?

Os Tupi-Guarani, por exemplo, véem uma Ema nessa regido do céu. As manchas claras
e escuras formam a “plumagem” da ave (AFONSO, 2006). As duas estrelas mais brilhantes,

sdo ovos que ela acabou de comer (id.).
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J& Seu Neném, Sr. Ronaldo Pedro da Silva, agricultor e cacador dos povos Mendonga

do RN, identifica ali um Carreiro. O Carreiro, como nos explicou numa entrevista, € um

caminho de estrelas:

(...) Ele é um canto que parece que (...) as estrela forma uma vareda (...)! E o canto
que tem mais estrela é o carreiro, vocé pode olhar que (...) tando limpo vocé vé
direitinho. Nitidozinho. Assim... quando vocé vai andando num (...), quando tem
uma... uma capoeira de mato,... Assim... uma comparag¢édo, uma capoeira do mato...
uma capoeira assim, cheia de mato. Sé que a capoeira, 0 mato nédo é unido. Se a
senhora passar dez vezes e parar...passa, por exemplo, dez vezes vai... quando dé fé
ta um caminho, (...) de tanto andar. Mesmo assim é as estrelas, |4 nesse... nesse
carreiro, parece que elas formaram um caminho ali (informagéo verbal)?°.

Os gregos também observavam nessa mesma regido do céu varios padrées, dentre eles

um Escorpido, um Centauro e uma Mosca.

2 Entrevista concedida pelo Sr. Ronaldo Pedro da Silva. Gravada e transcrita pelas pesquisadoras Auta Stella de
Medeiros Germano e Leticia dos Santos Fonséca em 09 de outubro de 2019.
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Verificamos entdo que a cultura cria essa lente interpretativa para o que vemos; em

particular, para o céu que vemos. Nos estudos sobre as “coisas do céu” nas culturas, esses
padrdes observados pelos mais variados grupos sdo chamados de asterismos (LIMA et al., 2014;
JAFELICE, 2015). Tais padrdes englobam conjuntos de estrelas, manchas claras ou escuras e
outros fendmenos além de estrelas (LIMA et al., 2014; JAFELICE, 2015).

Uma caracteristica interessante nos asterismos Guarani, nota-se que geralmente
abrangem uma regido maior do céu, quando comparados com asterismos de outras culturas
(CARVALHO FILHO; GERMANO, 2007). E a0 mesmo tempo, percebemos que no mesmo
campo visual em que identificam um asterismo, consideram outros asterismos menores; por
exemplo, na Ema, identificam também o asterismo do Curuxu, que embora componha a prépria

Ema, é observado mais especificadamente e de forma independente (AFONSO, 2006).

De acordo com Seu Neném, no Carreiro ha também um asterismo de tamanho menor,
0 Arapud. Este representa a casa da abelha Arapud, sendo identificado numa mancha azul no

Carreiro, em periodos de inverno:

(...)... ai tem também... no Carreiro, quando ele ta bem assim... (...) no final do
inverno... ai pronto, ai olha pro Carreiro... (...) ele € uma cor cinza, cinza assim...
branco ou cinza... ai quando ele ainda tem inverno, na experiéncia do agricultor, da
gente... quando ele tem inverno ele é cheio de mancha azuis (...). Tem uma mancha
azul que é... em forma de um ... de um arapud... que arapud é uma abelha que a
gente... que tem aqui (...).
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(...) do jeitinho que ele é aqui na terra, a abelha, é o formato |4 no carreiro
(informacéo verbal) %,

Verificamos, assim, que numa mesma regido do céu podemos identificar uma
variedade de representacdes associados a “objetos celestes” pelas diversas culturas, como nos
exemplos indicados dos asterismos da Ema para os povos Guarani, do Carreiro para 0s
Mendonca do RN, e do Escorpido, Centauro e Mosca, para 0s gregos.

Mais do que imagens ou mesmo representacdes, 0s asterismos fazem parte de um
conjunto de relagdes e significados que 0s povos estabelecem em suas culturas, envolvendo ndo
apenas 0 céu astronémico, com gue 0 nosso ensino das Ciéncias costuma lidar, mas o ceu
meteoroldgico, 0 meio ambiente, a vivéncia do tempo, a cosmogonia e mesmo uma diversidade
de conceitos em que estamos imersos na nossa forma de perceber o mundo. Assim, concordando
com Jafelice (2010, p.224), “o céu ndo € Gnico; ha tantos céus quantas culturas humanas — assim

como ha tantas Terras, visdes de mundo, da natureza, das pessoas etc.”.

A éarea de Astronomia Cultural (AC), antes intitulada de Etnoastronomia,
Arqueoastronomia, Astroarqueologia, ou ainda, Astronomia na cultura, reune estudos onde se
busca entender o céu visto pelas diversas culturas, distinguindo “a diversidade das maneiras
como cada povo, antigo ou moderno, percebe e interpreta os fendmenos celestes observados e
0s integra ao seu sistema cultural e referencial de observagdo — de horizonte ou topocéntrico”
(LIMA et al., 2014, p. 90).

Em nosso material, influenciados pelos estudos daquela area, estudaremos as relacées
gue os povos Guarani estabelecem com as estrelas e com a Lua, procurando conhecer como

estes corpos celestes compB&em aspectos mitoldgicos, ritualisticos e cotidianos desta cultura.
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2. POVOS INDIGENAS E DIVERSIDADE CULTURAL NO ENSINO

No capitulo anterior tivemos um primeiro contato com asterismos indigenas, entre os
quais a Ema e o Curuxu, dos Guarani, e o Carreiro e o Arapud, dos Mendonga. Como dissemos,
ao longo do material iremos nos aprofundar em conhecimentos desses grupos acerca do céeu, e
sobre como esses conhecimentos se articulam com a relagdo com o ambiente, com as crencas,

rituais, e praticas sociais em geral, dos povos Guarani.

Nesse capitulo, iremos discutir sobre a importancia de abordarmos os conhecimentos
e a forma de vida dos povos indigenas, em nossas aulas. Comecemos pela identificacdo dos

grupos indigenas no Brasil. Onde se encontram?
Povos indigenas no Brasil: Onde estao eles?

Conforme dados do Instituto Socioambiental (ISA), a extensao territorial do Brasil é
de 8.511.965 km? e as terras indigenas (TIs), distribuidas em 721 areas, ocupam um total de
1.174.263 km?, ou seja, 13.8% das terras do pais estariam reservadas aos povos nativos ou
“originarios”. Das TIs, a maior parte, 98,25% delas, encontra-se na Amazonia Legal - regido

que abrange os estados da regido Norte, e partes do Maranhdo, Mato Grosso e Goias.

Em termos de populacdo, dados do Gltimo censo realizado pelo Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE), sistematizados no grafico a seguir, apontam que a maior

guantidade de pessoas indigenas esta nas regides Norte (37,4% do total) e Nordeste (25,5%):

Distribuicao da populagao indigena - IBGE - 2010

Centro-Oeste;
130.494

Sul: 74.945 - = Norte; 305.873

Sudeste; 97.960

Nordeste; 208.691



https://pib.socioambiental.org/pt/O_que_s%C3%A3o_Terras_Ind%C3%ADgenas%3F
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Hé povos indigenas no RN?

Ainda conforme dados do IBGE de 2010, existem no RN cerca de 2500 indios
autodeclarados. Algumas das comunidades indigenas do RN sdo as dos Potiguara do
Sagi/Trabanda, em Baia Formosa (POTIGUARA SAGI/TRABANDA, 2020); dos Potiguara do
Catu, nos municipios de Canguaretama e Goianinha(POTIGUARA CATU, 2020); os Tapuia
da Lagoa do Tapard, nos municipios de Macaiba e Sdo Gongalo do Amarante (TAPUIA, 2020);
0s Mendoncas do Amareldo, Serrote de Sdo Bento, Assentamento Santa Terezinha
Assentamento Marajo, Agucena e Cachoeira/Nova Descoberta - nas regides de Mato Grande,
Jardim de Angicos e Jodo Camara (POTIGUARA-MENDONCA, 2020); os Caboclos de Assu,
em AssU e Parau (CABOCLOS DE ASSU, 2020) e os Tapuia Paiacu em Apodi (TAPUIA
PAIACU, 2020).

O namero de pessoas que se autoidentificam indigenas no estado vem aumentando, o
que acompanha, de certa forma, um crescimento que se observa também a nivel nacional. Mas,

por que nao é comum ouvirmos falar de indios no RN?

De acordo com Cavignac (2010), a histéria do estado do RN, escrita por uma elite e
fora dos contextos académicos, contribuiu para o apagamento das especificidades étnicas ao
longo do tempo: a historiografia tradicional “se esforgou em descrever fatos, escondendo
aspectos pouco gloriosos da histéria, chegando, por exemplo, a declarar a extingdo total das

~

populagdes autdctones ou subestimar o nimero de escravos no sertdao” (CAVIGNAC, 2010, p.

02).

Para a antrop6loga, as autoctonias e seus descendentes foram relegados ao segundo
plano e englobados em categorias genéricas, historicamente elaboradas. Aponta entdo trés
possibilidades, que ndo se anulam, para o que tenha ocorrido com as populagdes indigenas no
estado, sdo elas: o exterminio, a fuga, e a miscigenacao, geralmente forcada.

Ja em relacdo a movimentos mais recentes de reivindicacdo da identidade indigena, no
estado, Cavignac (2010, p. 11-12) considera que “o extraordinario despertar indigena que
encontramos em terras potiguares parece ser resultado de um processo individual de tomada de
consciéncia”. E chama a atencdo para o fato de que esses processos de reivindicacdes
identitarias sdo, no Nordeste de forma geral, relativamente novos, “porque esses grupos

surgiram como atores politicos s0 nessas ultimas décadas, inseridos em realidades sociais,
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econdmicas ou politicas movedicas e, muitas vezes, extremas, porém analogas a outras do

continente sul-americano” (p. 06).

Quando estranhamos a presenca de indigenas no Rio Grande do Norte, € importante
considerarmos ainda outro aspecto, que sdo as representacdes e expectativas que trazemos e

usamos como referéncia ao identificarmos ou reconhecermos alguém como “indio”.
Mas como assim indios? Discutindo estere6tipos

Desde o tempo da colonizagéo os povos indigenas permearam o imaginario popular de
duas formas, sob uma visao romantica, em que séo tidos como pessoas livres e com um contato
mais proximo com a natureza, e uma hostil, em que sdo vistos como selvagens, pregui¢osos,
sindbnimos de atraso (DURHAM, 1982; CARNEIRO DA CUNHA, 1994). Ambas as visdes sao
utilizadas e endossadas como justificativa ou reforco para a negacéo dos direitos constitucionais
indigenas: na medida em que grupos ndo correspondem ao esteredtipo “natural”, diferindo dos
apresentados nos livros didaticos (homens e mulheres nus, utilizando ornamentos de penas, arco
e flecha, etc.), ou, na medida em que ndo entram na l6gica do sistema capitalista, por uma
“suposta ociosidade caracteristica” que favorece a disseminagdo de preconceitos. Desse modo,
o discurso utilizado como base para a negacgdo de direitos indigenas passa pela negacédo de sua
identidade — “e se ndo ha indios, tampouco ha direitos” — ou pela defesa de que ndo merecem
os direitos que lhes s&o dados (CARNEIRO DA CUNHA, 1994, p. 127).

Diversos autores que tem refletido sobre as questdes indigenas chamam a atencéo para

(134

que o proprio termo “indio”, criado pelos “brancos”, favorece a persisténcia dos estereotipos,

na medida em que nega uma representacdo da diversidade de culturas entre os povos indigenas.

Os povos nativos do Brasil ndo se reconheciam como “indios”. Eles sdo os Bororo, os
Tapuia, os Nambiquara, etc. No entanto, passaram a adotar esse termo como forma de
sobrevivéncia (DURHAM, 1982). O Estado assegura os direitos dos que se consideram indios

e com iss0, esses varios grupos encontraram nessa definicdo uma unidade de luta:

Na medida em que os grupos indigenas se apropriam da categoria indio nesses dois
sentidos, estdo no caminho de construir uma nova identidade coletiva e constituir-se
efetivamente como minoria étnica. Para usar uma expressdo consagrada, estdo
deixando de ser "minoria em si" e transformando-se em "minoria para si*, emergindo
como ator politico coletivo.

Esse caminho parece ser, efetivamente, a Unica alternativa que se apresenta as
populagdes indigenas. Isso decorre do fato de ndo haver, na sociedade nacional, outro
lugar que possam ocupar sem sofrer um tragico processo de pauperizagdo econdmica
e cultural, transformando- se, no dizer de Darcy Ribeiro, de indio em indigente. Com
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efeito, sua incorporacdo direta a economia e a sociedade regional que os envolve s6
se da enquanto pedo, individualizado, destribalizado, minoria em si e para si sem
terras, sem direitos e sem defesa, no degrau mais baixo da escala social. Como indio,
ao contrério, possui pelo menos direitos formais e é como indio que pode reivindicar
a posse da terra e a assisténcia do Estado. Além do mais, € como indio que pode,
manipulando sua tradi¢do cultural e as imagens e esteredtipos correntes na sociedade
nacional, construir para si uma identidade social que Ihe garanta, pelo menos, o auto-
respeito. A legitimidade especifica que a categoria indio possui como ocupante
original do territério constitui o recurso politico e juridico que essas populacGes
podem explorar para tentar obter para si um lugar satisfatdrio na sociedade brasileira
(DURHAM, 1982, p. 47-48).

A histdria da colonizacéo é constantemente contada, e recontada, inclusive nos livros
didaticos, apenas do ponto de vista dos colonizadores e assim, conforme Durham (1982)
criamos um imaginario de que hd uma “nagdo” brasileira, oriunda de uma mesticagem, em que
todos compartilham os mesmos costumes. Esse modelo ficcional de Estado (e ndo nacgéo) foi
construido por meio da opressao de povos (colonizadores) sobre outros, contudo, caberia atentar

para que ndo ha uma unidade nacional, mas sim uma pluralidade étnica (DURHAM, 1982).

Os discursos de preservacdo recaem muitas vezes na visdo romantizada do indigena,
segundo a qual gostariamos que eles mantivessem seus costumes primeiros, sem impactos
causados pelo contato com outros povos. No entanto, 0s povos indigenas possuem igual direito
de, enquanto culturas, manterem-se em constru¢cdo e em movimento permanente. Sdo 0s
préprios grupos que devem definir, de forma consciente ou inconsciente, o que desejam ou ndo

preservar em seus modos de vida.
Educacéo para a valorizacéo da diversidade cultural

Diante dessa pluralidade étnica e cultural que vivenciamos, nos cabe menos
“preservar” as culturas dos diversos povos do que respeita-las, e garantir a eles seus direitos. E
importante que haja um esforgo coletivo de valorizagdo dessa diversidade, e que os diversos

poVOS primem por esse respeito aos outros com os quais compartilhamos o pais e o planeta.

A Declaracdo Universal sobre a Diversidade Cultural (DCD), € um documento que foi
elaborado pela Organizagéo das Nac¢des Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura (Unesco)
em 2001, visando estimular, nos diversos povos, posturas e praticas que fomentem o respeito a
diversidade. O documento destaca, dentre outras coisas, o pleno exercicio dos direitos culturais;
a defesa, respeito, valorizacdo, preservagdo, e divulgacdo da diversidade cultural, patrimoénio
comum da humanidade. Apresenta a diversidade cultural como algo téo relevante para o género

humano quanto a diversidade biologica para a natureza, e a considera inseparavel do respeito a
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dignidade humana - tanto quanto o pluralismo cultural de um contexto democratico, sendo este

uma resposta para a realidade da diversidade.

Antes mesmo de ressaltarmos a importancia de um documento como este poder vir a
a compor os discursos que influenciam e orientam as ideologias vigentes no planeta, ha dois

pontos dele em torno dos quais gostariamos de levantar ponderacdes.

O primeiro diz respeito a forte énfase na presenca da industria cultural e da iniciativa
privada associadas a competitividade, a qual é assumida como valor social naturalizado, sendo
que, ao Nnosso ver, huma busca por uma convivéncia com verdadeiro respeito a diversidade
cultural do planeta, esse € um valor deveria ser superado. 1sso ocorre em especial nos artigos
10 e 11:

Artigo 10 — Reforgar as capacidades de criacdo e de difusdo em escala mundial

Ante os desequilibrios atualmente produzidos no fluxo e no intercaAmbio de bens
culturais em escala mundial, é necessario reforcar a cooperacdo e a solidariedade
internacionais destinadas a permitir que todos os paises, em particular os paises em
desenvolvimento e os paises em transi¢cdo, estabelecam industrias culturais vidveis e
competitivas nos planos nacional e internacional.

Artigo 11 — Estabelecer parcerias entre o setor publico, o setor privado e a sociedade
civil

As forgcas do mercado, por si s6s, ndo podem garantir a preservagao e promocao da
diversidade cultural, condicdo de um desenvolvimento humano sustentavel. Desse
ponto de vista, convém fortalecer a funcdo primordial das politicas publicas, em
parceria com o setor privado e a sociedade civil (UNESCO, 2002, p. 04).

Ainda sobre esse trecho do documento, consideramos relevante o incentivo a
divulgacdo cultural e a entrada de produtos indigenas na sociedade como um todo, contudo,
pensamos que deve-se ter cuidado quanto a essa entrada via setor privado (ou incentivo de
industrias). Considerando a logica de producdo capitalista, essa associacdo pode se tornar
danosa a dindmica de varios desses povos. Caso eles se tornem dependentes para circularem
suas producgdes e venham a sofrer exigéncias de quantitativos por parte de vendedores locais,
essas demandas poderdo exigir ritmos e formas de producdo incompativeis com seus modos de
vida. H4, além disso, o risco da apropriacgdo cultural feita pela industria. Conforme aponta Silva
(2010, p. 41):

(...) os meios de comunicagdo t€m servido de veiculagdo para a “industria cultural”,
que tem se apropriado do discurso multiculturalista e reelaborado uma dindmica de
investimento na formagdo de identidades do publico consumidor, direcionando a
producdo de seus produtos para determinados grupos de consumidores e que,

consequentemente expandirdo entre a rede de suas relagfes sociais e assim
sucessivamente.



19

E interessante que ocorra discussdes e reflexdes sobre quem e como esta conduzindo
a inser¢@o da tematica “diversidade cultural” e a quem verdadeiramente interessa. Por
exemplo: é comum entre os membros dos grupos atuantes do “movimento negro”, o
uso dos produtos que os identificam como tal: roupas, acessérios, cosméticos e etc,
formando-se toda uma rede de consumidores em torno de uma caracterizacdo da
categoria étnica, fortalecendo a indUstria desses produtos que se apropriam da
“industria cultural”.

O outro ponto de ponderacgdo que levantamos em torno da DCD € a questdo da mencao
a “preservacao” da diversidade cultural, que pode ser interpretada de diversas formas, inclusive
como expectativa de estaticidade cultural, o que ndo existe em nenhuma cultura. Dessa forma,

deve haver um dialogo diligente em relacdo a esses termos.

Em ambito nacional, a inclusdo dos conhecimentos indigenas (e de culturas
afrodescendentes brasileiras) em todo o curriculo escolar vem sendo sinalizada na Lei
11.645/2008 que afirma a obrigatoriedade do estudo de “diversos aspectos da historia e da
cultura que caracterizam a formacdo da populacdo brasileira, a partir desses dois grupos
étnicos” (BRASIL, 2008).

Essa lei é resultado de reformulacGes na Lei 9.394/1996, que orienta as diretrizes e
bases da educacdo nacional, a qual ja sinalizava a importancia da diversidade cultural nos
curriculos de histéria, mas ndo garantia sua obrigatoriedade. Em 2003 houve uma modificacdo
e a Lei 10.639/2003 tornou obrigatoria a presenca do estudo da cultura africana na disciplina
de Historia, abrindo espaco para que ele fosse inserido em todo o curriculo escolar, em especial
em Histdria, Literatura e Educacdo artistica, e incluindo, no calendario escolar, o dia da
consciéncia negra - 20 de novembro. Ja na Lei 11.645/2008 a obrigacdo desse estudo é
expandido a cultura indigena, abrindo espago também para que a mesma seja abordada em todo
o curriculo escolar (SILVA, 2010).

No entanto, ndo deixando de lado as motivacgdes para a implantacdo dessa lei, devemos
analisar essas mudancas de varias formas. Neste ponto, concordamos com Silva (2010), quando
afirma que as leis da educacéo também ndo deixam de lado uma l6gica de mercado, capitalista.
Segundo a autora estamos num momento em que a indastria cultural — conforme também

destacamos na leitura da DCD — se apropria dessas culturas como forma de obtencgéo de lucros.

Igualmente nesse contexto ndo é dificil identificar grandes empresas que se apropriam
do conhecimento de alguns povos indigenas para exploragdo de matérias-primas da
regido amazonica, usadas na fabricacdo de produtos de beleza, como também
veiculam imagens da mesma regido para propagar os produtos. Significa que havendo
uma valorizacédo da cultura desses povos indigenas nas escolas dos ndo-indios, resulta
em mais lucros para essas empresas. Ndo devemos ser ingénuos e pensar que a
insercdo desses valores culturais no curriculo escolar é simplesmente uma conquista
dos movimentos sociais e dos grupos étnicos aqui citados, pois pode ser muito mais
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do que isso; a educacdo esta sempre atrelada ao desenvolvimento politico e econémico
(SILVA, 2010, p. 41).

Silva (2010) aponta na Lei 11.645/2008 alguns problemas: a superficialidade com que
é tratada, ndo apresentando os niveis de ensino mais adequados para a apresentacdo da tematica;
a discussao ainda presente da ideia de “resgatamento”, que remete a expectativa de estaticidade
cultural que discutimos ha pouco; a ideia de mesticagem, presente no termo “formagdo da
sociedade nacional”; e o destaque as areas de Historia, Educagdo artistica e Literatura, embora
seja sinalizada a relevancia dos estudos dos conhecimentos indigenas em todo o curriculo.
Nesse ultimo ponto, a autora ressalta que “correremos 0 risco de permanecer com uma
abordagem restrita, onde as demais areas se sentirdo desobrigadas a vivencia-los, ou ainda, por
outro lado, os conteudos serem tratados no &mbito dos temas transversais” (SILVA, 2010, p.
42).

Com tudo isso, concordamos com a autora, quando destaca a formacéo continuada de

professores como forma de, entre outros aspectos relevantes, superar estere4tipos:

(...) superar as desinformacGes generalizadas por parte desses profissionais sobre a
tematica indigena (e afro), pois continuam reproduzindo os conhecimentos adquiridos
na trajetdria da sua formagao académica, acarretando visiveis e sérios prejuizos para
a formacdo de cidaddos que deveriam tornar-se conscientes e criticos. (SILVA, 2010,
p. 45).

Devemos ressaltar que, além do movimento de inclusdo de estudos indigenas no
curriculo, desde a década de 80 os prdprios povos indigenas vém requisitando o direito a uma
educacao diferenciada, defendendo um formato de escola e de curriculo que os resguarde de
processos de aculturacdo, e que estimule a autoestima das criangas e jovens indigenas em
relacdo ao seu povo. Conquista desse processo de reivindicacdo, atualmente tem-se, por
exemplo, a exigéncia de que as escolas indigenas sejam bilingues, visando a manutencdo da

lingua original dos povos a que a escola atende.

Para as escolas de ndo-indios, como se V& nessa proposta encaminhada ao Congresso
Nacional desenvolvida no I Encontro de Educacdo Escolar Indigena do Mato Grosso, em 1989,
0s grupos indigenas também sinalizavam para a importancia da inclusdo da tematica indigena

naqueles contextos:



21

=  “Asociedade envolvente deve ser educada no sentido de abolir a discriminag&o historica
manifestada constantemente, nas suas relagdes com os povos indigenas” (CIMI, 1992
apud FANELLI, 2018, p.43).

= “(...) 8 — Queremos a colaboracdo dos senhores senadores para gque respeito os indios e
suas culturas nas escolas ndo indigenas e nos livros didaticos” (CIMI, 1992 apud
FANELLLI, 2018, p.45).

Vemos aqui novamente a énfase sobre a necessidade de superar visdes estereotipadas

que levam a preconceitos e limitacGes da abrangéncia e diversidade cultural indigena.

De fato, a relevancia da educacdo entrar como aliada nesse processo de
conscientizacao € imensa. Ha muitas pessoas que acreditam que ndo ha indios no Brasil e que,

se existir, € apenas no Norte do pais.

Isso afeta a forma como a sociedade lida com questdes que afetam diretamente os
direitos dos povos tradicionais, como ocorre de modo particular com a questdo da demarcacéo
de terras. Ha varios grupos indigenas sendo ameacados e violados, e embora o processo de
demarcacao esteja previsto pela Constituicdo Federal de 1988 — e 0 governo tivesse um prazo
para efetivar essa demarcacio — ainda hoje diversos grupos enfrentam problemas®:. No RN, em

particular, ndo ha terras demarcadas!

Outro ponto muito importante na defesa da inclusdo de conhecimentos indigenas na
Educacdo é pontuado por Aikenhead e Ogawa (2007) quando apresentam as motivacdes de
docentes da area das Ciéncias da Natureza para a inser¢do desses conhecimentos nas aulas de
Ciéncias: evitar que, na construcdo de uma sociedade sustentavel, decisbes
governamentais tomem como base somente a Ciéncia e ignorem o0s conhecimentos
tradicionais. Entende-se, aqui, que os conhecimentos de natureza mais geral, da Ciéncia, ndo
conseguem apreender a complexidade do real de determinado ambiente ou ecossistema. Em
contrapartida, um aspecto marcante na forma de conhecer indigena ¢ justamente “a dependéncia
do local” ou seja, a vinculagdo do seu conhecer as vivéncias que tém do local onde vivem: os
conhecimentos aprofundados acerca do rio especifico, do relevo, da mata, do ecossistema
especifico que vivenciam; e esses conhecimentos deveriam necessariamente serem

considerados nas decisfes sobre a gestdo do meio ambiente. Vemos um exemplo claro, que

31 Esses problemas gerados no processo de demarcagdo, ou ha sua auséncia, € evidenciado em alguns relatos
apresentados em  documentdrios como Indio cidaddo?, Brasil, 2014. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=Tilq9-eWtc8> Acesso em: 24/02/2019.
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ilustra essa motivacdo, no caso da construcdo da usina de Belo Monte, no Rio Xingu. Uma
variedade de animais e plantas estdo sendo prejudicados. A construcdo da usina significou um
problema na distribuicéo de agua e producéo de alimentos. Por causa da estiagem de agua para
o0 desvio a hidrelétrica, segundo os estudos publicados/divulgados pelos Juruna, as plantas que
estdo as margens do rio Xingu caiam no seco, e 0s peixes, a traira principalmente, ndo se

alimentam, ficando secos e doentes, inapropriados para o consumo (PEZZUTI et al., 2018).

Considerando as motivacfes que levantamos para a inclusdo dos conhecimentos
indigenas no ensino, cabe refletir: como trazer esses conhecimentos para sala de aula de forma
a evitar julgamentos e preconcepg¢des por parte tanto dos professores quanto dos alunos?
Concordamos com Jafelice (2012), quando destaca a insuficiéncia de uma formacéo pautada
somente em conhecimentos astronémicos, e a relevancia de uma educacdo antropoldgica — e
em é&reas relacionadas, como historia, linguistica, psicologia, etc. — para nés, professores que
busquemos desenvolver o ensino da Astronomia fazendo numa perspectiva consoante com a da
Astronomia Cultural. Aqui também defendemos uma formacao adequada para trabalhar com
conhecimentos indigenas na educacdo, ndao o simplificando, ou subordinando-o a um

conhecimento cientifico “verdadeiro”.

Nesse sentido, sera necessario buscarmos uma superacdo - ou pelo menos, para
comecar, a problematizacéo - de visGes etnocéntricas, principalmente no que se refere a forma
usual de se lidar com os conhecimentos cientificos: “nas sociedades de tradi¢do cientifica ainda
se encontra um sistema valorativo mediante o qual a forma de construir conhecimentos,
reconhecida como valida por nosso sistema cultural, é vista por muitos como

epistemologicamente superior” (LIMA et al, 2014, p. 93).

Dai a defesa, com a qual concordamos, de que o ponto central da proposta de incluséo
de conhecimentos tradicionais — 0s conhecimentos indigenas, entre eles - na Educacdo esta na
defesa da valorizacdo da diversidade epistemoldgica — das relacdes que essas culturas

estabelecem com as pessoas, 0 céu, a terra, etc. (JAFELICE, 2015).
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3. O PERSPECTIVISMO AMERINDIO: EXERCICIO DE COMPREENSAO DE
OUTRAS EPISTEMOLOGIAS

Para iniciarmos nosso estudo sobre as relagdes dos povos indigenas com o céu,

buscaremos conhecer um pouco sobre sua relagdo com os seres da natureza de uma forma geral.

Em nossa cultura, aprendemos e nos acostumamos a pensar que nos, seres humanos,
somos seres da natureza, animais, mas nos diferenciamos dos demais seres pela nossa
linguagem e cultura. Esta, ou ainda, qualquer tipo de subjetividade, seria algo exclusivo nosso,
dos seres humanos, havendo assim uma descontinuidade entre “Nos” e “Os Outros” seres €
fendmenos da natureza. Aprendemos que a natureza, associada ao mundo material, seria uma

entidade estavel, Unica para todos, enquanto a cultura, é algo construido e multiplo.

Estudos da Antropologia tém concluido, contudo, que ha outras formas de pensamento
e de relacBes com a natureza. A propria compreensao do que seja natureza e cultura, para
diversos povos — e em particular, para muitas etnias indigenas, passam por uma ideia bem

diferente da nossa.

Consideremos o texto a seguir, do escritor indigena Daniel Munduruku:

Num tempo muito antigo, os Bororo viram um macaco acendendo o fogo e
aprenderam a acendé-lo também. Naquela época, 0 macaco era muito parecido
com os homens: ndo tinha pelo, comia milho e dormia na rede
(MUNDURUKU, 2008, p. 40).

Ele ilustra algo muito comum na mitologia dos povos indigenas: encontra-se recheada
de seres que possuem uma mistura de atributos humanos e ndo humanos, pressupondo um
estado inicial de origem indiferenciavel, no qual animais, humanos e outras subjetividades
compartilhavam de um contexto comunicativo comum, semelhante ao dos seres humanos atuais
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996).

De fato, tdo marcante é essa caracteristica que, indagado certa vez sobre o que seria 0
mito — questdo cuja dificuldade ressaltou -, o antropologo e filésofo Lévi-Strauss (1908-2009)
concluiu sua reflexdo com a seguinte sintese: “Se vocé perguntasse a um indio americano, ¢
muito provavel que ele respondesse: € uma historia do tempo em que 0s homens e 0s animais
ainda ndo se distinguiam” (LEVI-STRAUSS e ERIBON apud VIVEIROS DE CASTRO, 2004,
p. 229).

Para alem do contexto do mito, a ocorréncia de um tipo de relacdo social com néo

humanos — plantas e animais, por exemplo, muito presente em grupos indigenas da América
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(amerindios), e em especial da América do Sul, é algo que gerou e vem gerando muitas leituras
e discussdes por parte dos antrop6logos. No passado, esse tipo de relacdo foi tratado como fruto
de um pensamento “imaturo”, porém o amadurecimento da propria Antropologia tem levado a
uma visdo mais complexa e menos etnocéntrica sobre os pensamentos que fundam esse tipo de

relacdo, nos diversos grupos que o apresentam.

Dois conceitos muito importantes trazidos pelo antrop6logo brasileiro Eduardo
Viveiros de Castro para interpretar esse tipo de ocorréncia sdo os de multiculturalismo e
multinaturalismo. A compreensao que desenvolvemos em nossa sociedade, de que a natureza
é um plano de fundo estavel, Unica, do qual emergimos, enquanto existem varias culturas, ou
seja, varias formas de interpretar e representar essa natureza, seria o que ele identifica como um
multiculturalismo. Nessa visdo, conforme ressaltamos anteriormente, assemelhamo-nos aos
animais pela nossa condicdo animal, a animalidade, mas diferenciamo-nos deles pela
humanidade, inerente apenas aos seres humanos (VIVEIROS DE CASTRO, 1996).

Os povos amerindios, ao contrario, parecem supor uma unicidade do espirito e uma
diversidade dos corpos. A cultura, entendida como subjetividade, ou alma®?, seria algo
universal, um plano de fundo comum a todas as coisas e seres (0s “outros”, ndo humanos,
também a possuem!), enquanto a natureza - 0s corpos em que essa subjetividade imanente se
manifesta -, € varidvel, multipla. Essa forma de ver o mundo seria, assim, um multinaturalismo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2004). Nessa visao, o que nos diferencia dos outros seres ndo seria

a humanidade, ou a alma, mas os diferentes corpos que eles e nds possuimos.

Viveiros de Castro (1996; 2004; 2018) e Lima (1996; 1999), propdem ainda que, além
de multinaturalistas, varios grupos amerindios sdo perspectivistas, ou seja, em suas relacées
com outros seres da natureza, supdem que estes sdo capazes de assumirem pontos de vista, 0s
quais se relacionam com seus corpos. Por corpos deve-se ter em mente ndo uma fisiologia, mas
“afetos, afeccdes ou capacidades que singularizam cada espécie de corpo: o que ele come, como

se move, como se comunica, onde vive, se ¢ gregario ou solitario” (VIVEIROS DE CASTRO,

1996, p. 128).

Nas palavras de Viveiros de Castro:

32 A nocdo que utilizamos no texto “remete ao pensamento reflexivo e a consciéncia de si como aquela de um eu
humano, dotado, enquanto tal, de relagcdes sociais, condutas culturais e capacidade para distinguir humano e
animal” (LIMA, 1996, p. 28).
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(...) numerosos povos do Novo Mundo compartilham uma concepc¢éo segundo
a qual o mundo é composto por uma multiplicidade de pontos de vista: todos
0s existentes sdo centros potenciais de intencionalidade, que apreendem os
demais existentes segundo suas proprias e respectivas caracteristicas ou
poténcias. (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 42).

Essa teoria antropoldgica acerca do pensamento amerindio é conhecida como
perspectivismo. Antes de prosseguirmos com algumas particularidades sobre ela, vejamos, no
quadro a seguir, uma sistematizacao das ideias desenvolvidas até aqui, sobre multiculturalismo

e multinaturalismo:

(' MuLTICULTURALISMO J« difere do »( MULTINATURALISMO |
Singularidade entre seres
humanos, animais e outros
pressupde pressupBe a seres, a HUMANIDADE
) Diversidade dos Corpos, Singularidade do Espirito, _
Natureza como universal Pluralidade de Culturas (Natural) (Cultural) refere-se a
refere-se a € gerada pela relaciona-se Proporcicnam que &
Singularidade entre seres Particularidade na A capacidade e PR .
= o o A forma expressa h R A Esséncia interior humana,
humanos e animais, a atribuicdo de significados (ROUPA) diferenciacdo de (CONSCIENCIA)
ANIMALIDADE (REPRESENTACGES] PONTOS DE VISTA

Do ponto de vista empirico, a teoria do perspectivismo foi desenvolvida inicialmente
a partir dos estudos de Lima junto aos Juruna, um pequeno grupo de indios tupi, canoeiros,
cacadores e agricultores, que habitavam no passado as ilhas do baixo e médio Xingu, e por volta
da década de 90 ocupavam uma unica aldeia no alto curso do rio (LIMA, 1996). Dados obtidos
com outros grupos indigenas também contribuiram para os autores sustentarem e refinarem a

teoria do perspectivismo.

O relato a seguir, de Lima, explicita o qudo diferente parece ser a visdao de mundo

perspectivista, em relacdo a nossa:

Em meu trabalho de campo, uma das primeiras coisas a chamar-me a atencéo
foi a marca indelével, mas muito misteriosa, da nogao de ponto de vista. Certas
frases, ditas para mim em portugués, como “isso ¢ bonito para mim”, “bicho
virou onga para ele”, “apareceu caga para n6s quando estdvamos fazendo a
canoa”, pareciam remeter exclusivamente a estrutura gramatical de uma lingua
que eu ndo dominava, mas que transparecia no portugués dos Juruna. Depois
que comecei a arranhar algumas frases, as construgdes que ensejavam tais
traducdes nunca deixaram de soar estranhas; dentre as praticas juruna mais
dificeis de assimilar eu as destacaria, em primeiro lugar e sem hesitacao.
Améana ube wi — ndo é fécil dizer isso sem se desconcertar,
desagradavelmente ou ndo. Sentia-me dizendo “choveu para mim”, e nio
“choveu onde eu estava”. Essa maneira de relacionar a pessoa até mesmo os
acontecimentos mais independentes e alheios a nossa presenca deixa sua marca
na cosmologia juruna, mas nem presumo que todas as categorias gramaticais
tenham o mesmo papel em uma cultura, nem acredito que exista a mais remota
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possibilidade de algum de nds se colocar na pele de um Juruna para captar o
sentido que assumiria a vida humana em uma situacdo em que, para nds, de
repente, se tornaria aceitavel, ou mesmo perfeitamente justo, dizer: Chove para
mim (LIMA, 1996, p. 30).

(...) O principio ego-sdcio ou etnocentrado por meio do qual os Juruna
organizam sua experiéncia é o correlato de um principio a primeira vista
semelhante ao relativismo, tal como o concebe nosso senso comum
(antropolégico ou mais amplo). Assim, para si mesmaos, 0S porcos tocam
flautas, que para os humanos sdo simplesmente os cocos (esvaziados do miolo,
comida desse animal) que os porcos fugam, provocando a emissdo de um som
que lembra o apito para uma audicdo humana, mas cuja musicalidade, na
audicdo dos porcos, é tdo rica como aquela das flautas (LIMA, 1996, p. 31).

(...) O ponto de vista implica uma certa concepgéo, segundo a qual s6 existe
mundo para alguém. Mais precisamente, seja um ser ou um acontecimento (...),
0 que existe, existe para alguém. N&o ha realidade independentemente de um
sujeito (LIMA, 1996, p. 31).

A ideia de ponto de vista, portanto, parece indicar ndo apenas que outros seres, além
dos humanos, podem assumir centros de intencionalidade, mas admite ainda certa fluidez no
trato com os fatos que se vé e vivencia, lidando-se com a realidade como algo subjetivo. Esta
subjetividade no trato da realidade estaria por tras, por exemplo, da frase “choveu para mim”
que a autora explicita na fala dos Jurunas — no ponto de vista de outra subjetividade, poderia
ndo estar chovendo, e sim ocorrendo outro fenomeno que visto de um ponto de vista “outro”

determinaria uma ag¢ao distinta de “chover”.

Trata-se de um Relativismo? Para Viveiros de Castro, ndo. O relativismo supde interpretacdes
diversas (de grupos humanos) para um mesmo evento. No perspectivismo ocorrem mais de um
evento! (LIMA, 1996, p. 35). Como vimos anteriormente, no multinaturalismo ha uma
multiplicidade da Natureza, e uma unicidade da cultura. Isto implica dizer que quando o0s Juruna
observam um fendémeno, eles o apreendem segundo seu ponto de vista, outra subjetividade veria

um fenémeno “outro”, isto €, ha mais de um fendmeno ocorrendo!

Lima, em seus estudos, concentrou-se particularmente nas relacoes estabelecidas pelos
Juruna com os porcos do mato. De acordo com a autora, a caga aos porcos € um tema que chama
muito a atencdo dos Juruna (LIMA, 1996). Os porcos para aquele grupo possuem um
simbolismo a mais quando comparados a outros animais, de forma que, dettm um papel
importante nesse contexto perspectivo (LIMA, 1996). Os porcos, no pensamento Juruna,

possuem ponto de vista!

33 Destacamos anteriormente que potencialmente todos os seres podem ter ponto de vista. Usualmente, ndo so
todos os seres que fazem parte das relagdes perspectivas, geralmente é um que ja possui sentido simbélico e préatico
para a comunidade, “mais frequentemente sobre espécies como 0s grandes predadores e carniceiros, tais como o
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Na cosmologia Juruna os porcos se véem como parte da humanidade, para si mesmos;
vivem em comunidades organizadas em familias, chefiados por um xama, “habitam aldeias
subterraneas e sao produtores de cauim, o qual, na perspectiva humana, nada mais é que uma
argila finissima” (LIMA, 1996, p. 22). E, conforme apontamos anteriormente, a exemplo desse
contexto perspectivo, quando os porcos em seu proprio ponto de vista estdo tocando flauta, os
Juruna véem outro fendmeno, os porcos fucando cocos (LIMA, 1996).

Os porcos se veem como humanos e aos Juruna como espiritos.> Durante a cagada,
acdo de suma relevancia para o povo Juruna, conforme ja destacado, ocorrem dois
acontecimentos, um para esse povo, e outro para 0s porcos, respectivamente a caca e a guerra,
em que cada um tentara impor seu ponto de vista sobre o outro, se 0s primeiros obtiverem
sucesso, entdo 0s humanos cagcaram porcos, caso contrario a alma humana é capturada e vai

Viver com 0s porcos, que na perspectiva Juruna, 0s porcos atacaram e mataram o cagador.

Para os Juruna Humanos cagam porcos

Para os porcos = Humanos séo atacados por inimigos

De acordo com Lima (1996) a cacada se situa no campo de acdo do xama. Segundo a
autora, “quem estiver com desejo de comer dessa caca pode, diz-se, pedir a0 xama para atrair
porcos” (p. 22). Viveiros de Castro (1996; 2004; 2018) e Lima (1996; 1999), destacam que,
para 0 perspectivismo, ha uma esséncia interior comum entre 0s seres, mas que nos é oculta
pela roupa animal, 0 corpo. S6 quem consegue acessar essa esséncia interior sdo os seres da
mesma espécie. O acesso a esséncia de outras espécies, sem perder suas proprias afeccdes, s6
é possivel aos xamas (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, 2004; LIMA 1999).

O xamanismo, segundo Viveiros de Castro (2018, p. 48), “pode ser definido como a

habilidade manifesta por certos individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais

jaguar, a sucuri, 0s urubus ou a harpia, bem como sobre as presas tipicas dos humanos, como o pecari, 0S macacos,
os peixes, os veados ou o tapir” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 228). Mas, conforme discute Viveiros de
Castro em Metafisicas Canibais (VIVEIROS DE CASTRO, 2018), pode ocorrer de até mesmo um artefato poder
assumir ponto de vista.

34 Os humanos sdo os (nicos capazes de perspectivar a si mesmos, por exemplo, os Juruna sabem como 0s porcos
0s veem como igual, no entanto, os porcos ndo sabem que o0s Juruna os enxergam como porcos (LIMA, 1999).
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entre as espécies ¢ adotar a perspectiva de subjetividades estrangeiras”. Além disso, cabe ao

xama administrar as relagdes entre essas subjetividades e os humanos.

Uma observacao interessante que nos ajuda a refletir sobre as diferengas nas formas
de pensar e modos de conhecer nosso e dos amerindios é colocada por Viveiros de Castro
(2018), ao discutir o xamanismo como um ideal de conhecimento para os indigenas. Em nossa
epistemologia, supomos que € necessario “dessubjetivar” o que queremos conhecer, separar do
objeto de conhecimento aquilo que seria intrinseco dele, daquilo que seriam projecdes humanas,
do “sujeito cognoscente” sobre ele (id., p. 50). No xamanismo, diferentemente, ou quase em
oposicao, a pretensdo é de conseguir personificar o objeto, assumir o ponto de vista dele, para
conhecé-lo. Algo que néo se preste a esse processo de subjetivacdo é insignificante, resiste ao
conhecimento preciso: “um objeto ¢ um sujeito incompletamente interpretado” (VIVEIROS

DE CASTRO, 2018, p. 52).

Um primeiro ponto a destacarmos, a partir de nosso estudo sobre a teoria
perspectivista, é a ideia de que, conforme estudos antropoldgicos, ha outras epistemologias,
diferentes e tdo complexas quanto a nossa! Devemos notar que a relagcdo que alguns povos
indigenas mantém com a natureza estd longe de ser simples, tampouco primitiva ou “imatura”,
e sim que se trata de um outro modo de compreender aquilo que ndés, adeptos do
multiculturalismo, chamamos de natureza. Assim, a primeira contribuicdo que esperamos que
esse estudo forneca aos professores nesse curso, refletir sobre essas possibilidades de relacGes

e as complexidades que as envolvem.

Outro ponto é, percebendo essa complexidade que envolve os conhecimentos
indigenas, notar que para trabalharmos em sala de aula as relacdes que esses povos estabelecem
com a natureza (e com o céu, em particular), pode ser prejudicial se for feito dissociado de sua
matriz epistemoldgica original e apenas buscando adequa-los & nossa. Consideramos
importante o aprofundamento dos estudos das relac@es estabelecidas dos povos indigenas com
a natureza, de suas epistemologias, e, dessa forma, percebermos e apresentarmos a nossos

alunos, quao ricos sdo esses conhecimentos “outros”.
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4. RELACOES CEU E TERRA PELOS INDIGENAS GUARANI

De acordo com o ISA, autodenominados de Ava, os povos Guarani®® sdo alguns dos
povos indigenas em maior presenca territorial no continente sul-americano e tem como uma das
principais caracteristicas a alta mobilidade (EMGC, 2016). Falantes do Tupi-Guarani, estes
povos sdo hoje em torno de 284.800 pessoas, distribuidas em aproximadamente 1.416
comunidades, aldeias, bairros urbanos e nucleos familiares vivendo em algumas regides do
Brasil — nos estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parang, S&o Paulo, Rio de Janeiro,
Espirito Santo, Mato Grosso do Sul e Parda — Argentina, Paraguai e Bolivia (ISA; EMGC, 2016).
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Figura 21: Povos Guarani distribuidos no continente americano
Fonte: (EMGC, 2016)

De acordo com a Equipe Mapa Guarani Continental (2016), embora habitem quatro
paises distintos, os povos Guarani sdo unidos pela lingua, histéria, cosmovisdo e cultura.
Assemelham-se nos pontos fundamentais de suas culturas e organizacfes sociopoliticas, no

entanto, diferenciam-se, para si proprios, pela forma como falam a lingua, que praticam a

3% «QOs Guarani na atualidade: Mbya (Argentina, Brasil e Paraguai); Ava-Guarani (Paraguai), conhecidos também
como Nandeva, Guarani ou Chiripa (Brasil e Argentina); Pai-Tavytera (Paraguai), conhecidos como Kaiowa
(Brasil) Ava-Guarani y Isosefio (Bolivia e Argentina), conhecidos como Guarani Ocidental (Paraguai), e também
como Chiriguanos ou Chahuancos (Argentina) Gwarayu (Bolivia); Sirion6, Mbia ou Yuki (Bolivia);
Guarasug’we (Bolivia), Tapieté ou Guarani-Nandeva (Bolivia, Argentina e Paraguai); Aché (Paraguai)” (EMGC,
2016, p. 10).
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religido e como utilizam a tecnologia na relacdo com o meio ambiente. No Brasil, atualmente,
vivem trés grupos Guarani, os Mbya, os Pai-Tavyterd, conhecidos como Kaiowa e 0s Ava

Guarani, chamados de Nandeva (ISA).

O cotidiano dos povos guarani € profundamente marcado por sua ligacdo mitologica
com o divino; sua busca espiritual e coletiva € guiada pelos mitos. Estes influenciam na
formacdo do tekoa — lugares onde séo desenvolvidos 0 modo de ser e viver Guarani (tekd) — na

organizacao social e até mesmo nos seus nomes!

A cosmovisdo guarani possui um nimero reduzido de mitos, no entanto essas poucas
narrativas sao cheias de significado e profundidade (CLASTRES, 1990).. Trés sé&o os mitos
guarani, o mito de criacdo do mundo por Nhanderu, as aventuras dos gémeos e o mito de origem
do fogo® (CLASTRES, 1990). Esses mitos possuem divindades, homens, animais e outros
seres dialogando, trocando experiéncia e participando ativamente de um tempo de criacdo®’.
Embora conscientes de que se trata de um tempo diferente (mitolégico), organizamos, com
excecdo do mito de origem do fogo, numa linha do tempo mitoldgica:

0 mundo de caule de A avaliagdo da

milho: a primeira conduta humana: a
experiéncia de Sme0s segunda experiéncia
Nhanderu g de Nhanderu

Kuaray vai & Terra
ou as aventuras dos

0 Desabrochar de Nhanderu
e a criagio do mundo, dos
homens e das divindades

Figura 22: Linha do tempo mitoldgica Guarani

Nesta linha do tempo abriremos destaques de pontos da cosmovisao guarani como a
importancia da palavra, da coletividade, da conduta guarani e o papel dos astros, das divindades,

Sol (Kuaray) e Lua (Jaxy) no corpo mitoldgico.

O DESABROCHAR DE NHANDERU E A CRIACAO DO MUNDO, DOS
HOMENS E DAS DIVINDADES

Aparecimento de Namandu: os divinos

Nosso pai, 0 ultimo, nosso pai, 0 primeiro,

fez com que seu préprio corpo surgisse

% Neste trabalho apresentamos um pouco dos dois primeiros mitos. Embora sejamos conscientes de sua
importancia para os povos guarani, ndo nos detivemos ao mito da origem do fogo devido ao recorte da pesquisa.
37 De acordo com Lévi-Strauss (1988 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 229) se perguntarmos a um indigena
americano o que ¢ um mito “é muito provavel que ele respondesse: é uma histéria do tempo em que os homens e
os animais ainda ndo se distinguiam”.



da noite originaria.

A divina planta dos pés,
0 pequeno traseiro redondo:
no coracao da noite originaria

ele os desdobra, desdobrando-se.

Divino espelho do saber das coisas,

compreensdo divina de toda coisa,

divinas palmas das maos,

palmas divinas de ramagens floridas:

ele os desdobra, desdobrando a si mesmo, Namandu,

no coracao da noite originaria.

No cimo da cabeca divina

as flores, as plumas que a coroam,

séo gotas de orvalho.

Entre as flores, entre as plumas da coroa divina,
0 passaro originario, Maino, o colibri,

esvoaga, adeja.

Nosso pai primeiro,

seu corpo divino, ele o desdobra

em seu proprio desdobramento,

no coracao do vento originario.

A futura morada terrena,

ele ndo a sabe ainda por si mesmo;

a futura estada celeste, a terra futura,

elas que foram desde a origem,

ele ndo as sabe ainda por si mesmo:

Maino faz entdo com que sua boca seja fresca,

Maino, alimentador divino de Namandu.

Nosso pai primeiro, Namandu,
ainda nao fez com que se desdobre,

em seu proprio desdobramento,

34



sua futura morada celeste:

a noite, entdo, ele ndo a vé,

e todavia o sol ndo existe.

Pois é em seu coracdo luminoso que ele se desdobra,
em seu préprio desdobramento;

do divino saber das coisas,

Namandu faz um sol.

Namandu, pai verdadeiro primeiro,

habita o coracdo do vento originario;

e, ai onde ela repousa,

Urukure'a, a coruja, faz com que existam as trevas:

ela faz com que ja se pressinta o espaco tenebroso.

Namandu, pai verdadeiro primeiro,
ainda nao fez com que se desdobre,
em seu proprio desdobramento,

em seu proprio desdobramento,

sua futura morada celeste;

ele ainda ndo fez com que se desdobre,
em seu préprio desdobramento,

a terra primeira:

ele habita o coracdo do vento originario.

O vento originario no coragdo do qual nosso pai

de novo se deixa unir cada vez que volta

0 tempo originario,

cada vez que volta o tempo originario.

Terminado o tempo originario, quando a arvore tajy esta florida,
entdo o vento se converte em tempo Novo:

ei-los aqui ja os ventos novos, 0 tempo novo,

0 tempo novo de coisas ndo-mortais.

35
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De acordo com os mitos guarani, Nhanderu, deus primeiro e criador de varios seres,
nasceu do seu proprio saber, de um conhecimento divino e primeiro; a sua propria consciéncia
de si o fez desabrochar como uma flor. Pierre Clastres (1990, p. 21), na andlise que faz dos
mitos destaca: “Ele aparece e dilata-se, desdobra-se como uma flor que se abre a luz do sol.

Mas Namandu é para si mesmo seu proprio sol, é a0 mesmo tempo o sol e a flor”.

Nhanderu é uma divindade guarani que projeta, a consciéncia do que quer fazer vem
sempre antes da propria criagdo. As criacBes sdo inicialmente colocadas no plano da
possibilidade, sdo os projetos de Nhanderu e séo realizadas no seu préprio desabrochar, no
crescimento de seu conhecimento, do seu proprio saber das coisas. “O deus se desdobra. Ele ¢
0 comeco e o fim, seu saber sobre as coisas precede as préprias coisas, elas sao inscritas no
saber que ele tem” (CLASTRES, 1990, p. 27).

Nos mitos guarani, Nhanderu ndo é a Unica divindade capaz de criar; vérias outras,
durante as narrativas, sao responsaveis por materializacdes de seres, objetos e ensinamentos de
costumes. No entanto, Nhanderu é o primeiro deus que surge, o que é capaz de criar a si proprio,
0 Unico que nos pareceu, com as leituras dos mitos e cantos guarani, que realizava as projecoes
antes das criagdes, que o conhecimento “precede” e o responsavel por criar o “humano” e das
demais divindades®. Conforme Clastres (1990, p. 31), “Namandu nio quer ficar so, a religido
dos guarani ndo € monoteista. Ela desdobra-se em um pantedo: Coracdo Grande, Karai, Jakaira,

Tupa e seus homdlogos femininos que podem ser ditos no singular ou no plural”.

Se Namandu, o deus principal, surge em primeiro lugar na ordem genealdgica do
mundo, como é normal, as outras figuras da divindade s6 aparecem, em contrapartida,
depois dos humanos, ndo como realidade, pois a terra ainda ndo existe, mas como
possibilidade a qual s6 falta a realidade. S&o entdo sucessivamente estabelecidas a
Palavra, como esséncia do humano; a sociedade dos eleitos, como lugar de
desdobramento dessa Palavra; o canto sagrado, como presenca da Palavra; enfim, os
deuses e deusas, pais e maes verdadeiros da Palavra-habitante, Ne e Parcela da ayvu,
esse termo significa palavra. Mas também, em nossa linguagem, alma, espirito. Ne’e
€ 0 que constitui um humano como pessoa, 0 que, saido dos deuses, vem habitar o
corpo destinado a ser sua moradia. No termo do encadeamento geneal6gico
encontramos: o individuo, determinado enquanto tal por Ne’e principio de
individualizacdo que fixa ao mesmo tempo a pertenca da pessoa a comunidade dos
que sdo reunidos pela ayvu (CLASTRES, 1990, p. 31).

Podemos notar na fala de Clastres (1990), que Nhanderu possui uma de sequéncia de

criacdo com base na palavra, e estd como fundamento do humano, coloca mitologicamente 0s

38 Em algumas narrativas, como a presente em Poranduba, Tup3 é o responsavel por criar o humano.
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guarani num patamar do divino, que é a sua esséncia de criacdo. Os deuses sdo criados para ser

“pais e mies” dessas palavras-almas e a “sociedade dos eleitos” onde ela sera desdobrada®.

Fundamento da Palavra: Os humanos

Namandu, pai verdadeiro primeiro,

de sua divindade que é uma,

de seu saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

faz com que a chama, faz com que a bruma

se engendrem.

Ele ergueu-se:

de seu saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

o fundamento da Palavra, ele o sabe por si mesmo.
De seu saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

o fundamento da Palavra,

ele o desdobra desdobrando-se,

ele faz disso sua propria divindade, nosso pai.

A terra ainda ndo existe, reina a noite originaria,
ndo ha saber das coisas:

o fundamento da Palavra futura, ele o desdobra enté&o,
ele faz disso sua propria divindade,

Namandu, pai verdadeiro primeiro.

Il
Conhecido o fundamento da Palavra futura.
em seu divino saber das coisas,
saber que desdobra as coisas,

ele sabe entdo por si mesmo

39 Discutir que a criacdo é centrada no humano, o ser humano que também se estabelece como centro da

criagdo.



a fonte do que esté destinado a reunir.
A terra ndo existe ainda,

reina a noite originaria,

ndo ha saber das coisas:

do saber que desdobra as coisas,

ele sabe entdo por si mesmo

a fonte do que esta destinado a reunir.

AV
Desdobrando o fundamento da Palavra futura,
conhecido Um, o que reune,
do divino saber das coisas,
saber que desdobra as coisas,
ele faz brotar, Unica,
a fonte do canto sagrado.
A terra ndo existe ainda,
reina a noite originaria,
ndo ha saber das coisas:
ele faz brotar, Unica,

a fonte do canto sagrado.

Vv
Desdobrando o fundamento da Palavra futura,
conhecido Um, o que reune,
aberta Uma, a fonte do canto sagrado,
entdo, com forga, seu olhar procura
quem sera encarregado do fundamento da Palavra,
do Um que reune,
de redizer o canto sagrado.
Com forca, seu olhar procura:
do divino saber das coisas,

saber que desdobra as coisas,

ele fez com que surgisse o divino companheiro futuro.

VI
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Com forga, seu olhar procura:

do divino saber das coisas,

saber que desdobra as coisas,

fez com que surgisse Namandu Grande Corac3o,

que ao mesmo tempo se ergue o espelho

do saber das coisas.

A terra ainda n&o existe,

reina a noite originaria:

ele fez com que surgisse entdo Namandu Grande Corago.
Pai verdadeiro das numerosas criancgas que estio por vir:

a isso ele destina Namandu Grande Coragc&o.

VII
Prosseguindo,
do divino saber das coisas,
saber que desdobra as coisas,
quanto a Karai, futuro pai verdadeiro,
e Jakaira, futuro pai verdadeiro,
e Tupd, futuro pai verdadeiro,

ele faz com que se saibam divinos.

Pais verdadeiros de seus numerosos filhos que estdo por vir,

verdadeiros pais da Palavra que habitara
0s numerosos filhos que estdo por vir:

ele faz com que se saibam divinos.

VI
Prosseguindo,
Namandu, pai verdadeiro,
a fim de que tome lugar
em face de seu coracao,
faz com que se saiba divina
a futura mée dos Namandu.
Karai, pai verdadeiro,
a fim de que tome lugar

em face de seu coracao,
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faz com que se saiba divina

a futura mae dos Karai.

Jakaira, pai verdadeiro, do mesmo modo,
a fim de que tome lugar

em face de seu coracao,

faz com que se saiba divina

a futura mae dos Tupa.

Encarregados do divino saber das coisas,

do pai primeiro;

encarregados do fundamento da Palavra futura,
encarregados da fonte daquilo que redne;
encarregados de dizer o canto sagrado;

unidos a fonte

do saber que desdobra as coisas:

S&0 assim

aqueles gue igualmente chamamos

eminentes pais verdadeiros da Palavra habitante,

eminentes maes verdadeiras da Palavra habitante.

A palavra que é fundamento do humano foi pensada antes mesmo da criacdo da terra

e das demais divindades, “pais e maes das almas” — como sdo chamados pelos povos guarani

por essas divindades serem responsaveis por enviar as almas a terra. A palavra é elemento de
criacdo, ela é criadora! Para os povos guarani ela é sua esséncia!

Que a Palavra, como signo e substancia do humano, seja de saida situada no coracao

da divindade do deus, determine por si mesma a natureza e a histéria do humano. Os

homens definem-se como tais somente na relagdo que, através da mediacdo da

Palavra, mantém com os deuses. Ayvu € a substancia ao mesmo tempo do divino e do

humano. Os homens s6 podem, por conseguinte, existir segundo sua propria

substancia, conformando-se incessantemente a relagdo original que os liga aos deuses
(CLASTRES, 1990, p. 27).

Essa ligacéo originaria dos humanos com os deuses é uma forca motriz para que esses
povos busquem ainda hoje se reconectar com o divino que j& foi mais proximo deles durante a
criagdo e que se afastaram no episddio do diluvio que descreveremos em A avaliacdo da
conduta humana: a segunda experiéncia de Nhanderu (CLASTRES, 1990). Mas, antes

conheceremos 0s mitos que envolvem a criacdo do mundo por Nhanderu:
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O mundo de caule de milho: o primeiro experimento de Nhanderu

O primeiro mundo ndo era perfeito, possuia sua base feita de caule de milho, os guarani
falam que esse mundo foi um experimento de Nhanderu e que ap0s o terremoto ele foi destruido
ou se desdobrou, refazendo-se com novas bases, agora de pedra. Apos o terremoto nédo ficou
ninguém no mundo, todos conseguiram alcancar a Terra sem mal (yvy maraey), o lugar perfeito,
a morada de Nhanderu, Nhanderu Retd com seus corpos e suas almas. Nhanderu envia entéo,
dois casais para a nova terra (LADEIRA, 2007).

Na mitologia guarani, Nhanderu possui um brilho no peito, um sol, Kuaray, e quando

ele decide retornar a sua morada em Nhanderu Retd deixa a terra em meio as “trevas”, no

entanto, envia Kuaray até ela (LADEIRA, 2007).
Kuaray vai a terra ou as aventuras dos gémeos

Kuaray desce a terra como filho de Nhanderu. O mito fala que ele é gerado e em
algumas versdes do mito a méde de Kuaray engravida também de uma coruja, quando ja esta
gravida de Nhanderu e esse seria 0 motivo do retorno dele, essa segunda gravidez seria a

responsavel por gerar Jaxy, o Lua.

Quando Nhanderu retorna deixa as instru¢cdes para que mée de Kuary possa encontra-
lo, mas ela se perde entdo o Kuaray ir& guia-la de dentro da barriga, para encontrar o caminho
de Nhanderu.

Durante a caminhada Kuaray pede a sua mae para colher uma flor, em algumas versdes
do mito ela é picada por um marimbondo, e os machucados fazem com que ela o repreenda e
passe a pedir conselhos ao outro filho, também na barriga, o Lua. Mas a direcdo que ele mostra
amae € a do covil das oncas, as quais a devoram deixando apenas as crian¢as como estimacao,

para caprichos da “avo onga”.

O Kuaray (ja crescido) enquanto caca escuta o papagaio falar que as oncas foram as
responsaveis por assassinarem sua mae, entdo ele retorna e conta para o irméo Jaxy um plano

para extinguir com as ongas.

Foi por isso que nosso pai Pa'i fez um riacho sobre o qual langcou uma- ponte e jogou
cascas de arvore na dgua. Dai nasceram os habitantes da dgua: as serpentes, as grandes
lontras, as pequepas lontras, 0s boas-jaguares, todos os animais destinados a devorar
0s Seres originarios, as mulheres. Mandou Lua atravessar o riacho, para que guardasse
a extremidade da ponte.
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- Quando elas estiverem todas no meio da ponte, vire-a. Franzirei o nariz quando for
0 momento: nesse instante, vire-a! - disse ao cagula.

Ora, antes mesmo que estivessem no meio da ponte, puramente por diversao, nosso
pai Pa'i franziu seu nariz, e o cagula virou a ponte cedo demais. Uma das mulheres,
gravida, pode saltar, alcancando o barranco sa e salva. Nosso pai Pa'i proclamou
entdo:

- Eis aqui um ser espantoso! Fuja e mergulhe no sono! Os cursos d'agua, a margem
dos cursos d'agua, vocé os torna espantosos! Fuja e mergulhe no sono!

Apesar disso, sua crian¢a foi um macho. Foi por isso que ele cometeu incesto com sua
mée. Procriaram com abundancia, e sua raca povoou toda a terra (CLASTRES, 1990,
p. 68-69).

Depois desse episddio Kuaray e Jaxy seguem em busca de Nhanderu, e durante a
estada dos gémeos na Terra hé por eles a materializacdo de muitos seres, costumes e fenémenos.
Uma das figuras com quem eles mais interagem é o Charia, uma criatura “ndo humana e

maléfica” (CLASTRES, 1990, p. 68-69), em algumas interpretacfes também uma onga.

Um dos episodios do Charia o Sol o engana enquanto pesca. Kuaray puxa o anzol
deixando Charia atordoado por ndo ter nenhum peixe. O Lua vai tentar repetir o que 0 irmao
fez mas acaba preso e Charia 0 assa e devora. Kuaray vendo o episddio pede aquele ser que ele
deixe para ele 0s 0ssos do irmao e um caldo de milho, e com esses dois elementos ele reconstitui
0 corpo do irméo.

Tendo recolhido os 0ssos, levou-o0s e recompds o corpo do cagula. Fez com
que uma palavra viesse habita-lo e, com o caldo de milho, fez-lhe um cérebro.

Se até agora a lua desaparece as vezes, é simplesmente porque Charia
devorou-a. E, se até o presente a lua reaparece a cada vez, é porque seu irmdo mais
velho o fez ressuscitar. Da mesma forma, quando a lua “se cobre”, é porque Charia
tenta devora-la: entdo, Lua recobre-se com seu proprio sangue (CLASTRES, 1990, p.
68-69).

Esse episddio é a narrativa que representa a explicagdo mitoldgica para as fases da lua!
Em outras versdes é a onca celeste quem devora o Lua. Na ultima frase da citacdo quando €
destacado que Jaxy se reconstr6i do seu préprio sangue, remetemos as luas de sangue, nos

remete ainda mais ao eclipse lunar, no qual a lua fica com sua face avermelhada.

E interessante notar que embora seja o Charia quem devora o Lua, o Sol tem papel
preponderante nesse retorno a vida do irmdo, e o quanto este é dependente do Kuaray durante

toda a saga. O Sol até mesmo no mito aparece nesse papel de vitalidade e importancia.

O eclipse solar também é descrito por Clastres (1990, p. 71):

Nosso pai Pa’i ja tinha criangas. Fez que um de seus filhos lavasse os pés
quando queria comer peixe: ele lavava os pés e, dessa forma, todos os peixes morriam.
Ent&o, ele os recolhia e os comia. Charia ndo demorou a vir.
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— Empreste-me seu filho! — disse. — Eu também quero comer peixes.

Ele levou-o para a floresta. Ai chegando, golpeou-o na cabeca e,
arrastando-o, levou-o até o rio. Golpeou-lhe o corpo todo, como se faz com o cip6
timbé. Deu 0 modelo do que faria mais tarde com o cip6 e matou o filho de nosso pai.
Nosso Pa’i ficou furioso: eles lutaram e rolaram pelo chio. Charia ndo pode vencé-lo,
e foi Sol quem levantou-se. Eis porque existem, até hoje eclipses do sol.

Para o eclipse solar ocorre na briga entre Charia e Sol, e diferente do caso das fases da
Lua, no qual o Sol faz parte da explicacdo do retorno do irmdo, a Lua néo faz parte desse mito,
outros povos como os Waurd, falam que o fenbmeno em si € um ato incestuoso entre os irmaos,
por isso eles praticam o recolhimento e alguns rituais durante o fendmeno. Ha uma semelhanca
deste mito com o da onga celeste. Neste episodio também notamos a descri¢do de costumes,
pois a repeticdo do que o Charia faz com o filho do Kuaray é um modelo de prética de pesca

entre os guarani.

Outro episddio mitoldgico diz respeito as manchas da Lua (CLASTRES, 1990, p. 69-
70):
Lua introduziu-se tateando junto a irma de seu pai. Ela quis saber quem é
que se aproximava dela dessa forma e untou os dedos com resina. Durante a noite,
enquanto Lua se aproximava tateando, ela lambuzou-Ihe o rosto para retirar a resina.

No dia seguinte, Lua foi lavar o rosto pra retirar a resina, mas ela ndo desapareceu
completamente, pelo contrério, lambuzou-se ainda mais com ela.

E para que sua face fique, até hoje, manchada, que todas essas coisas se
produziram. Dessa maneira, existe para nés o modelo de nossa conduta futura.

Sol disse ao cacgula.

- Atire uma flecha no coragéo da morada do alto.
Ele atirou e atingiu o alvo.

- Atire uma flecha no entalhe da primeira! 1sso!

Ele atirou, e efetivamente a flecha encaixou-se no entalhe. Dessa forma, as
flechas acabaram por chegar a terra.

- Bom! Agora, suba pelas suas flechas!

Lua pbs-se a subir. Sol arrancou a primeira flecha, e pelo buraco Lua penetrou no céu.
E ficou l4. Quanto ao seu arco, continua existindo; esse arco eterno que chamamos
arco da lua foi deixado tendo em vista nossos arcos futuros.

Depois, Lua fez chover. Até hoje, para tirar as manchas de resina que a
irma deixou em seu rosto, Lua faz chover. E dessa forma que, até o presente, lua nova
lava o rosto.
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Pontuaremos trés fatos no texto, o primeiro é o incesto, conduta esta que foi reponsavel
por Nhanderu mandar o diltvio a Terra, na descrigdo deste mito fala o Lua cometendo um ato

incestuoso com a irma de seu pai, sua tia*.

Outro ponto ¢ a referéncia dada da Lua nova com o periodo chuvoso. N&o encontramos
nenhuma associacao da Lua nova a chuva em outros materiais Guarani. E por fim, a subida do
Kuaray e Jaxy ao céu. Depois de varias aventuras, numa das versdes, 0 Sol, cansado de estar na
Terra, desafia o irmdo a atirar a flecha e continuar entalhando-a. E embora ambos subam a

morada celeste, o Lua fica numa camada mais baixa do céu, o Arai xiz, mais proxima a Terra.
A avaliacéo da conduta humana: a segunda experiéncia de Nhanderu

Apos a passagem de Kuaray e Jaxy pela terra Nhanderu testa os humanos com um
dilavio. Para os casais se salvarem e alcangarem Nhanderu Retd com seus corpos, iniciam um
ciclo de rezas. No entanto “ a destrui¢do através do diluvio ndo pretendia afetar as formas do
mundo, que ja haviam sido definidas com o terremoto. A questdo era, pois, 0 julgamento da
conduta humana.” (LADEIRA, 2007, p. 78).

Apenas os que ndo e afastaram do bom comportamento eram considerados fortes, “ os
que resistem as tenta¢fes, mantendo-se assim em contato com Nhanderu” (LADEIRA, 2007,
p. 78). Os guaranis muito fortes conseguiram atingir a morada de Nhanderu em Nhanderu Ret3,
a Terra sem mal; os fortes conseguiram chegar a yvy miri; os fracos ficaram na terra e 0s muito
fracos foram destruidos (LADEIRA, 2007).

Depois desse episodio mitoldgico, os guaranis vivem na busca da Terra sem Mal, “Ela
g, para os Guarani, a terra sem fim ou onde nada tem fim, a terra perfeita onde tudo € bom, o
lugar de Nhanderu (nosso pai) e de sua comunidade celeste” ” (LADEIRA, 2007, p. 28).

A busca da Terra Sem Mal pelos guarani é coletiva e realizada em ambito da tribo, no
qual um lider espiritual (yvyraija) e uma lider espiritual (kunha karai) sdo responsaveis por
guiar seu grupo (yvy apy), o lugar “onde ¢ possivel alcancar yvy maraey” (LADEIRA, 2007, p.

91). “!A relagbes dos guaranis com os deuses ndo se da de forma individual, e sim na

40 Existem as duas vers@es do mito, tanto com uma irma quanto com uma tia. Em outras versdes a irmé/tia utiliza
jenipapo e ndo resina no rosto do sobrinho incestuoso, como também existem versdes mais detalhadas que falam
que a punicdo sofrida pelo Lua fez com que ele se vingasse das mulheres fazendo-as menstruarem.

4l Segundo Ladeira (2007, p. 91), cada tekoa possui apenas um lider espiritual e/ou uma lider espiritual,
complementando-se mutuamente, esse preceito, baseado nos mitos, “implica controle territorial e demografico, na
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coletividade; “ (...) como ser coletivo que os homens — 0s indios guarani — afirmam e vivem a
parte de divindade que contribui para constitui-los. Entre o Eu do individuo e o Eu dos deuses
existe a tribo” (CLASTRES, 1990, p. 27).

NHEEMONGARAI

De acordo com a EMGC (2016), a cosmovisdo guarani, isto é, 0 modo deste povo ver
0 mundo, entendé-lo, interpreta-lo e conta-lo, é expressada em todos os aspectos da cultura
guarani, da nominacéo das criancgas aos demais rituais. Segundo a EMGC (2016, p. 16) “ritos ¢
crencas sdo a expressdo simbolica desse mundo. Néo é so religido, mas €, também, filosofia,
poesia, teologia e fundamento de sua identidade”. E, os rituais guarani tem como caracteristica

o fato de serem dancgados, como o ritual de nominacgéo das criancas, 0 Nheemongarai.

De acordo com Ladeira (2007) o Nheemongarai é o ritual de batismo do milho -
também, por vezes, da erva mate (ka’a)*?, no qual sdo revelados os nomes das criancas.

Segundo a autora o ritual ocorre geralmente quatro meses ap6s o plantio do milho.

E, como ja destacamos, o plantio do milho ocorre geralmente na lua minguante de
agosto, para que sua colheita seja realizada no verdo, que ¢ “a época propicia também para a
revelacdo dos nomes das criangas, pois € quando Tupa se manifesta mais prontamente com
relacdo ao envio das almas” (LADEIRA, 2007, p. 138).

De acordo com a cosmovisdo guarani, cada pessoa, em seu ciclo de vida, é guiada por
uma palavra alma, palavra que lhe é Unica e particular, e é durante o ritual de nominacéo que
0 lider religioso “encontra” o nome da pessoa segundo o lugar espiritual do qual ela é originaria.
Conforme Ladeira (2007, p. 139), ndo ha um dia especifico, “embora a época das chuvas, entre
dezembro e fevereiro, seja a mais propicia, a revelacdo pode acontecer durante as rezas, em

qualquer época”.

Chamorro-Argiiello (1998) aponta que os Guarani sdao nome! Nao “possuem” os

nomes como se possuissem algum objeto, os nomes sdo seu fundamento. “Cada nome vém

organizacdo social e nas regras de reciprocidade, em equilibrio com o0s recursos naturais em termos de sua
utilizagdo para subsisténcia”.

42 |_adeira (2007, p. 139) destaca que também é tradicdo para os Guarani Mby4, naquela ocasido (ou em outra),
batizarem as folhas de erva mate (ka’a), colhidas também nos tempos novos. Segundo a autora, “as folhas do ka’a
revelam noticias de parentes distantes, sobre mortes, nascimentos, casamentos, doengas, etc.”.
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como uma cifra poética que acompanha a pessoa desde 0 seu nascimento até a sua morte”
(MELIA, 1991 apud CHAMORRO-ARGUELLO, 1998, p. 202).

Ladeira (2007, p. 118), destaca que alguns nomes ndo podem ser revelados, e quando
1sso ocorre os Guarani fazem uso de um nome “cristdo” ou um apelido guarani at¢ mesmo

dentro dos proprios lares. “As vezes, a pessoa morre sem revelar seu nome”!

De acordo com Bartolomeu Melia (1991, p.104), a palavra para os Guarani nao é
apenas uma manifestacdo da psique, para estes, a palavra quando dita é uma nova experiéncia,
uma nova realidade, a sustentacdo de um ato e da constituicdo a uma pessoa. A palavra €
“substancia de uma energia que é a prépria esséncia da pessoa humana; e a pessoa humana por
antonomasia € o Guarani: Ava-Guarani, Pai-Tavyterd ou Mbya”. Segundo 0 autor, a historia de
vida dos Guarani € medida pelas palavras resultantes de suas experiéncias vividas, da

profundidade destas.

Héléne Clastres (1978, p. 88), em Terra sem mal, destaca as relacdes da palavra alma

com a propria vida, o corpo e a morte para os Guarani:

Ne’e (= palavra, voz, eloquéncia) significa também alma: a0 mesmo tempo o que
anima e o que, no homem, é divino e imorredouro. Duas significa¢cdes que o mito
acautela-se em ndo separar, pois esclarece que Nhamandu ergueu-se e concebeu a
linguagem. A palavra, a alma, é justamente o que mantém de pé, ereto, como estd
manifesto na ideia de que a palavra circula no esqueleto. A ligacéo entre palavra, ser
animado e verticalidade também é visivel em vérias expressdes em cuja composicao
entre o radical e (= dizer). Assim € que 0s espiritos invocados pelo xam, quando tenta
restituir a vida a um moribundo, sdo chamados de eepya: 0s que restituem o dizer. A
expressdo e-ry mo 4 a, que no vocabulario religioso designa o nome, significa “o que
mantém ereto o fluxo do dizer”; e é somente quando a crianca consegue ficar de pé e
comeca a andar que lhe é atribuido um nome, mais exatamente, 0 nome que € seu e
marca a proveniéncia (leste, oeste ou zénite) da alma-palavra que se encarnou nela.
Quando Nhamandu Ru Ete concebeu as demais divindades — Carai Ru Ete (Jeste),
lacaira Ru Ete (zenite) e Tupa Ru Ete (oeste)- conferiu-lhes o encargo das almas-
palavras dos futuros homens; sdo essas divindades, por essa razao, chamadas de
Ne'eng Ru Ete (pais verdadeiros das almas-palavras) que o xama invoca para saber de
onde vem a alma da crianca e qual é seu nome. Se acontece que 0 xama ndo descobre
0 nome da criancga, é sinal de que nenhuma palavra se encarnou nela e de que nao
sobrevivera. A morte é a perda da palavra: a alma, o principio vital, é e, o dizer. Essa
ideia ndo deixa de evocar um costume dos antigos tupis relatado por Gabriel Soares
de Sousa: consideravam um doente como ja falecido, e o enterravam, quando ndo
conseguia mais falar. Alma no sentido de principio vital, sopro que anima e mantem
ereto, a palavra também é aquilo pelo que o homem participa da divindade, ele que
foi enviado a terra para ser seu depositario. Por isso e que o "Ne'eng Ru Ete"” diz, a
alma-palavra que ele manda encarnar-se numa nova crianga: entdo, vai a terra, meu
filho: lembra-te de mim no teu ser ereto. E farei a minha palavra circular para te
lembrares de mim... (CLASTRES, 1978, p. 88).

A palavra alma, como apontado por Héléne Clastres, é oriunda de uma regido do

mundo onde vive um “verdadeiro pai das almas”. Os pais das almas (e as maes) sdo os deuses
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criados por Nhamandu/Nhanderu (e ele mesmo) durante a formagdo da primeira Terra. O
mundo Guarani € composto por regides e/ou camadas do onde vivem as divindades; “o mundo
é redondo. Tupd e todos Nhee Ru Ete vivem sobre a terra, movimentando-se em varias
direcdes” (DAVI 1990 apud LADEIRA, 2007, p. 111). E, de acordo com alguns autores
(LADEIRA, 2007; AFONSO, 2006; CLASTRES, 1990; CLASTRES, 1978) o0 envio das almas

pelos deuses esta associado aos pontos cardeais.

REGIAO SIGNIFICADO NHEE ALMAS
RUETE | FEMININAS | MASCULINAS
Nhandekupére “nossas costas” — poente [ Tupd Ru | (junto a Kuaray | » Tupd
(ou a oeste) Ete ;?uE;(E;Xi > Tupd Miri
» Ara » Vera
i ﬁ:gi Poty » Vera Miri
(Tupa e | » AvaRopeju
M R
> Rete N » Vera Popygua
« E;zxgo';’“” > Mbiguéi
Nhandekerovai Jakaira Ru » Jeguaka
Ete > Jeguaka Miri
Nhandekére “nosso ou meu lado” - 0 | Karai Ru » Karai Miri
el - i oy
» Karai Ju
» Karai Jekupe
(Karai e
Tupd)
» Karai
Jeguaka
(Karai e
Jakaira)
» Karai
Rataendy
> Karai
Tataendy
» Karai Ruvixa
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Ara mbyte centro do céu (no zénite) [ Kuaray > Poty » Poty
Ru Ete » Para > Kuara
» Para Poty y
» Para Miri »  Miri
» Para Guaxu > Kuaraviu
» Jerojea Y]
> Jerai » Kuaray Miri
> Papaju
> Miri » Nhamandu
» Tataendy
» Xapya
»  Xunui
» Rataendy
» Guyrapepo
Nhanderenondére | “4  nossa frente”- [ Nhanderu | >» Takua » Avaratd
nascente (ou a leste) Ru Ete > Yva
» Jaxuka
» Jaxuka Miri
» Nhanju
» Kunhd
Karai

De acordo com Ladeira (2007), sdo entre as regides Nhandekupére, Nhandekére e

Nhanderenondére que as tekoas devem ser construidas e é onde pode ser encontrado yvy apy

(as origens do mundo). A autora ainda destaca:

O mundo é feito em planos superpostos. Na terra encontra-se yvy apy sobre a qual
esta 0 mar, yy ee. Entre yy ee e yvy maraey (a terra perfeita), e somente na direcédo de
nhanderenondére, esta yvy pau, as ilhas para onde vdo as almas para serem
distribuidas. Aquelas que ndo conseguem chegar em nhanderenondére —em Nhanderu
retd, onde se encontra yvy maraey — ficam em nhandekére. Algumas ilhas maritimas
sdo identificadas como yva pau.

(...) o mundo mbya, yvy vai (a terra imperfeita) é regido pelos pais das almas, que
controlam as for¢as do mundo a partir de cinco regides de ara ovy (o firmamento),

que fica diretamente sobre yvy vai. (LADEIRA, 2007, p. 113).

Ladeira (2007, p.121), mostra que a proveniéncia da alma determina as caracteristicas

de seus portadores e o caminho que esta ird percorrer para alcancar Nhanderenondére. “O

nascimento de uma crianca, e a grande expectativa com relacdo a origem de sua alma, tem seu

fundamento no fato de que ela pode contribuir para a realizacao do ideal coletivo, isto €, do seu

tekoa”.
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O MODO DE VIVER GUARANI: TEKOA

A construcdo da Tekoa pelos Guarani esta profundamente relacionada a vivéncia
mitoldgica deste povo. De acordo com Ladeira (2007), a construcdo da Tekoa, assim como

outras atividades € uma forma de retornar ao mito, € uma recriacdo do ambiente mitoldgico:

“Fundar” um tekoa, ou recupera-lo ou reconstitui-lo mediante as unidades familiares,
é realizar o projeto coletivo de reconstrucdo do mundo Mbya por meio da reproducéo,
nos diversos tekoa, dos elementos originais existentes em yvy apy. Yvy apy € o lugar
exemplar criado por Nhanderu, onde desceram seus filhos, na terra, e de onde é
possivel retornar ao infinito (LADEIRA, 2007, p. 92).

Todos os aspectos da terra, nos quais economia e sociedade se mostram indissollveis
relacionadas sdo, por sua vez, objeto de simbolos religiosos, reflexo de experiéncias
religiosas. A terra para o Guarani ndo é um deus, porém estd impregnada toda ela de
experiéncias religiosas (MELIA, 1990, p. 38).

O tempo de construcdo da Tekoa é ditado por um calendario lunar e busca se
assemelhar ao tempo de origem e construcdo do mundo por Nhanderu Tenodé, o Pai primeiro

e criador, que o mundo € originario do seu desdobramento.

De acordo com o mito de origem, o mundo foi criado por Nhanderu e quatro voltas da
luafoi 0 tempo necessario para sua constru¢do. O mundo primeiro criado por Nhanderu ainda
ndo era for, pois sua base era feita de caule de milho, houve entdo um terremoto e 0 mundo se
desdobrou, sua base agora era feita de pedra: “quando veio o terremoto tudo virou e surgiu uma
terra nova, um mundo novo” (LADEIRA, 2007, p. 81). Nhanderu manda ao mundo dois casais,
mas depois de um tempo veio o dildvio e mais quatro luas novas foram necessarias para ele
voltar a ser como era antes (LADEIRA, 2007).

Nhanderu levou quatro voltas da lua para construir o mundo. E depois do dilGvio foi
preciso mais quatro voltas da lua para que o mundo ficasse como antes (LADEIRA,
2007, p.).

“Quatro voltas da lua” (ou quatro luas novas) é, também, o tempo necessario e
suficiente para se construir o tekoa. E o tempo de se preparar a terra e de se plantar.
E, fundamentalmente, o tempo necessério para se colher o milho novo. E o tempo
gasto para se fazer as casas, para se criar um lugar novo a semelhangca do mundo
original. Dificilmente este ciclo é interrompido. Isto é, raramente os Mbya deixam
um lugar sem que tenha se cumprido o tempo certo, estabelecido por Nhanderu, para
se construir ou recuperar o tekoa. Esse tempo coincide com o ciclo do milho sendo
comum que a chegada num novo lugar ocorra antes da época do plantio do milho, no
tempo de preparar a terra, por volta de julho, e a saida do tekoa, temporéria ou
“definitiva”, aconteca depois da colheita e do nimongarai (o batismo do milho), apos
as tempestades. Nao € necessario o abandono do local em que se vive para se recriar
um tekoa. O projeto comum para 0s que ficam € o de aprimorar o tekoa recuperando
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as condic0es fisicas e sociais que possibilitardo a sua transformacao em yvy apy, local
de onde é possivel alcancar yvy marady (LADEIRA, 2007, p. 91).

A Lua, portanto, tem grande importancia no cotidiano Guarani. E a partir de um
calendario lunar que séo realizadas diversas atividades, como a caca, a pesca, 0 corte de madeira
e a realizacdo de rituais. De acordo com Ladeira (2007), para os Guarani Mbya, as fases da Lua
sdo intituladas de Jaxy pyau (lua nova), Jaxy ray (lua crescente), Jaxy endy (lua cheia) e Jaxy

pytu (lua escura/minguante).

Durante a Jaxy pytu os Guarani Mbyé se dedicam ao plantio, ao corte de madeira —
seja para cobrir as casas ou para producao artesanal — a caca e a pesca. Durante as demais fases
é evitado a realizagdo de atividades “que implicam corte”, sendo iniciada sua suspensao a partir

da fase nova, passando pela fase crescente e pela lua cheia (LADEIRA, 2007, p. 103).

Desse modo, as atividades que envolvem corte de madeira sdo realizadas pelos Mbya
apenas no periodo lunar minguante, devido a resisténcia do material ao ataque de pragas quando

extraido nessa fase, conforme apresenta Felipim (2001, p. 66):

Das atividades relacionadas ao sistema agricola Guarani, tanto a derrubada da mata
quanto a queima podem ser feitas em todas as luas. Todavia, para as atividades de
plantio e colheita (destinada para guardar a semente para o préximo ano agricola) é
imprescindivel que estas sejam feitas durante a lua minguante. Segundo os Guarani,
toda essa ateng¢do em concentrar as atividades de plantio e colheita e também de coleta
durante a minguante esta relacionada com a qualidade, durabilidade e resisténcia do
material ao ataque de pragas como, por exemplo, o caruncho do milho.

Os trabalhos do Germano Afonso (2006), com os Guarani, também chamam a atencédo
para essa fase, destacando que a minguante € a que os Guarani consideram como o melhor
periodo para o corte de madeira e para a caca, pelo fato dos animais, durante a fase crescente,

estarem mais agitados.

Afonso (2006), destaca que os Guarani que habitam o litoral conhecem a relacéo das
marés com as fases da Lua, relacionando a Lua, marés e estacdes para a pesca. Por exemplo,“o
camarao e mais pescado entre fevereiro e abril, na maré alta de lua cheia, enquanto a época do
linguado € no inverno, nas marés de quadratura (lua crescente e lua minguante)” (AFONSO,

2006, p. 50).

As fases da Lua também sédo utilizadas para a marcacdo temporal. De acordo com
Afonso (2006), o més guarani € marcado pelo aparecimento consecutivo da mesma fase.

Segundo o autor, as fases também eram utilizadas para a orientacdo geogréfica, pois, “entre a
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lua nova e a lua cheia*® o hemisfério iluminado aponta para o lado oeste, enquanto entre a lua
cheia e a lua nova, a indicagédo ¢ do lado leste” (AFONSO, 2006, p. 51).

O MODO DE VIVER GUARANI: FAMILIAS E REUNIOES

De acordo com a EMGC (2016), a vida social Guarani tem como base a familia extensa
na comunicacdo e resolucdo de problemas da comunidade. Importantes instituicdes sociais
Guarani sdo, “a assembleia” (aty) e a “grande fumada” (flemboaty), reunides onde “os chefes
de familia reinem-se para informar-se dos problemas, discuti-los e propor alternativas”; fala-

se, debate-se e consensua-se aspectos organizativos, administrativos e politicos (p. 14).

Economicamente, os Guarani buscam garantir a igualdade na distribui¢do do que foi
produzido, entre as familias nucleares e as familias extensas (EMGC, 2016). E caracteristico
desse povo o compartilhamento, a “lei” do “dar e receber”, conforme explanado no material da
EMGC:

A prética de intercadmbio de bens - quanto mais abundante, melhor — marca a qualidade
do bem viver e configura redes de relagfes entre as comunidades, com base no

parentesco, aliancas politicas e participacdo em festas e rituais. E uma economia
solidaria que se baseia na reciprocidade e intercAmbio de dons.

A festa e a distribuicdo da chicha — kagut - é outro ato de reciprocidade do qual
ninguém deve se apropriar de modo exclusivo. Assegurada a subsisténcia familiar,

sempre ha algo para dar e retribuir (EMGC, 2016, p. 15).

De acordo com a EMGC (2016, p. 15), na festa guarani 0s excedentes sdo consumidos
e as relagdes de amizade e trabalho sdo renovadas. “Este ¢ o sentido da festa, do areté, o ‘tempo
verdadeiro por exceléncia’, o dia de festa. No verdo, quando é abundante a colheita do milho,
da mandioca (yuca) e de outros produtos, como a batata, feijoes e abdboras, sdo frequentes as

festas”.

O verao, o milho e as estrelas: Estacdes Guarani

De acordo com Ballivan (2010), o milho possui um significado importante para 0s
povos Guarani, tanto do ponto de vista fisico como espiritual, pois esta na base alimentar da
comunidade e estd diretamente relacionado com o ritual onde o nome das criangas s@o

revelados. “Seu valor simbolico é tdo grande a ponto de muitos migrantes mbya carregarem

43 Germano Afonso utiliza uma nomenclatura diferente da usada por Ladeira para caracterizar a Lua crescente.
Supomos que tais variagdes linguisticas sejam devidas as diferentes etnias com que cada autor trabalha. Ladeira
trabalha especificadamente com grupos Guarani Mbya, enquanto Germano Afonso trabalha com os grupos que
pertencem a familia Tupi-guarani em geral, o que constitui um grupo mais amplo, inclusive, do que os Guarani.
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sempre consigo a semente do seu milho tradicional” (CHAMORRO-ARGUELLO, 2008, p.
259-260).

O milho verdadeiro, como é denominado pelos Guarani, € o milho de origem, criado
por Nhanderu (BALLIVAN 2010; LADEIRA, 2007). De acordo com Ballivan (2010) para o
periodo agricola seguinte, as sementes de milho s&o armazenadas no interior das proprias casas
e penduradas proximas ao teto, recebendo a fumaca das fogueiras. Ladeira (2007, p. 92) destaca
que “quando os Mbya transportam, aonde quer que vao, as sementes do milho verdadeiro (avaxi
etei), eles ndo estdo preocupados em produzir grandes rocas, mas sim em perpetuar sua

produgdo por meio do mesmo ciclo, reproduzindo a origem do mundo”.

De acordo com Afonso (2006), o milho é plantado, geralmente, na primeira lua
minguante de agosto — na lua minguante de setembro (LADEIRA, 2007) — para ser colhido
durante os “tempos novos”. O tempo novo (ara pyau) corresponde a uma das duas marcacdes
(ou estagdes) do calendario Guarani, que sdo: Ara Yma (tempo velho) e Ara pyau (tempo novo)
(AFONSO, 2006; LADEIRA, 2007).

O Ara pyau, segundo Maria Inés Ladeira (2007), corresponde ao intervalo de
dezembro a fevereiro, basicamente o periodo que corresponde a estacdo astrondmica do verdo
, € marcado principalmente pela colheita e batismo do milho, da erva-mate e pela cerimdnia de
nominacédo das criancas 0 nheemongarai. Durante esse periodo sdo colhidos o “yvaii (semente
preta utilizada como conta nos adornos usados em rituais), yvyra’a (planta para beleza e
tingimento dos cabelos); é a época de guyrai nheé pyau (novos cantos dos passarinhos),” e

também é o periodo dos ventos e chuvas novas (LADEIRA, 2007,p.104).

Durante 0 Ara Ym4, segundo Ladeira (2007), periodo correspondente ao intervalo de
marco a novembro, a terra é preparada para o plantio e 0s passaros pdem ovos para nascerem

no Ara pyau.
Como os Ara pyau e Ara yma sdo marcados pelos Guarani?

Os povos guarani utilizam varios marcadores para determinar o inicio de um novo
tempo, de acordo com Afonso (2006) os asterismos da Ema (Guyra Nhandu) e do Homem

Velho (Tuya i) séo alguns dos marcadores utilizados por esses povos.
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De acordo com Afonso (2006), quando a Ema aparece totalmente no nascente (leste),
ao anoitecer, por volta da segunda quinzena de junho, é a marca o inicio do inverno para 0s
povos indigenas do sul e da estagcdo da seca para 0s povos indigenas do norte do Brasil. No
entanto, quando é o Homem velho que aparece totalmente no nascente (leste), ao anoitecer, por
volta da segunda quinzena de dezembro, marca-se o inicio do verao para os povos indigenas do

sul e da estacdo chuvosa para o0s povos indigenas do norte do Brasil.

O asterismo Eixu (o aglomerado das pléiades) também eram utilizadas por muitos
povos indigenas como marcadores na construcdo de seus calendarios (AFONSO, 2006). O
asterismo do Curuxu — no qual faz parte as quatros estrelas que correspondem a formacéo da
cruz do Cruzeiro do Sul para a astronomia ocidental — também ¢é utilizado para a marcacao
temporal (AFONSO, 2006).

No entanto, ha varias outras formas de marcacdo temporal pelos povos Guarani,
Ladeira (2007), por exemplo, também destaca que para a marcacao dos tempos ndo ha uma data
especifica exata. Segundo a autora, para os grupos trabalhados estudados por ela, as sinalizacbes

séo feitas por variaveis climéticas e regionais.
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