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— Quem vem la? Quem vem la profanar minha ondulante pradaria?
Estrelas, gritos de dor cristalizados pelo infinito vazio desta celeste
cobertura.
Testemunhas dos dolorosos massacres daqueles dias em que a
inseguranga e o odio arrancaram-me do dorso a melhor comunidade
que em mim germinou.
Ah, estrelas, vento irmé&o, afastai o novo intruso.
— Um momento, vos pedimos, calmo leito sobre o qual repousamos
ha tanto tempo, fecunda terra que manteve e tornou fortes nossos
bravos construtores.
Amiga terra, bergo e sepultura, nos ruinas desgastadas, estaremos
dentro em breve confundidas com o lodo em vosso ventre. Antes,
porém, atendei!
Permite que estes estranhos que voltam a passear aqui, sem a
mesma graga, € claro, dos antigos Guaranis, saibam o que foi feito
aquele povo tdo belo.
Que os estranhos aqui presentes, pelos motivos mais diversos, do
mais leviano ao mais penetrante, dividam conosco a magoa universal
de ter assistido a um massacre no qual o inimigo colonialista, por
cobica, raiva e inveja moralista, matou com tiro e langa o legitimo
habitante destes campos, os bracos construtores desta igreja.
Libertai, serena terra, o espirito de um povo cuja histéria épica
encerra verdades que servem de novo.
Os estranhos ora atentos com seus olhos assustados podem ser
talvez isentos da culpa dos crimes aqui consumados. Mas ja que
vieram aqui, devem ouvir nos ventos a verdade que encerrais: como
foram arrasados vossos filhos, nossos pais, os tranqliilos Guaranis...
Espetaculo de Som e Luz — Sdo Miguel das Miss6es/RS.

(Texto de Henrique Grazziotin Gazzana).



RESUMO

O fundamental propoésito desta tese é apresentar um estudo historiografico acerca
da ‘educacdo matematica’ implementada nos Sete Povos das Miss6es/RS, entre os
anos de 1680 e 1756, ocasido em que acola conviveram indigenas guarani e padres
jesuitas sob um mesmo arquétipo social-politico-econdmico-cultural de sociedade. E
para tal designio, baseia-se em diversas fontes histéricas/bibliograficas escritas nos
ultimos quatro séculos, as quais foram acessadas principalmente em arquivos, em
centros de pesquisas e em bibliotecas do Brasil, da Argentina e do Paraguai. Na sua
conjuntura, esta tese enfatiza as condicionantes mais significativas envolvidas na
dindmica desse peculiar encontro entre duas civilizagcbes tao diferentes, a saber,
uma amerindia e outra euro-crista, evidenciando nisto determinadas concepgdes de
ambas no tocante as suas cosmovisdes e as suas crengas essenciais. Além disso,
teoriza conceitos como utopia, esperancga, cultura, mito e educagéo ethomatematica,
explicitando fatos importantes que dizem respeito as atitudes dos sacerdotes e dos
indigenas no que tange a educagéo e/ou ensino, a certos saberes e fazeres, e as
suas maneiras vitais de ser, tudo isto fundamentado pelos aportes teéricos definidos
pelo programa de pesquisa etnomatematica. Assim, esta tese pretende contribuir,
concomitantemente, com a historia das matematicas e com a educagao matematica.

Palavras-Chave: Historiografia. Etnomatematica. Cultura Jesuita-Guarani. Utopia-
Mito. Educagédo Matematica.



ABSTRACT

The fundamental purpose of this thesis is to present a historiographical study about
the 'mathematics education' implemented in the Seven Peoples of the Missions/RS
between the years of 1680 and 1756, occasion when there stay lived together
Guarani indigenous and Jesuits priests under the same archetype social-political-
economic-cultural of society. And for this intent, is based on diverse historic-
bibliographical sources written in the last four centuries, which were mainly accessed
in archives, research centres and libraries in Brazil, Argentina and Paraguay. In its
conjuncture, this thesis emphasizes the most significant conditionants involved in the
dynamics of this peculiar encounter between two civilizations so different, namely, an
Amerindian and other euro-Christian, evidencing here certain conceptions of both as
regards their cosmovisions and their essential beliefs. Moreover, theorizes
conceptions as utopia, hope, culture, myth and ethnomathematics education, making
explicit important facts about the attitudes of the priest and indigenous as it pertains
to the education and/or teaching, their know and do, and their vital modes of being,
everything reasoned on the theoretical framework defined by the ethnomathematics
research program. Thus, this thesis intends to contribute, concomitantly, with the
history of mathematics and with the mathematics education.

Keywords: Historiography. Ethnomathematics. Jesuit-Guarani Culture. Utopia-Myth.
Mathematics Education.
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INTRODUCAO

Pensar es insalubre.
Augusto Roa Bastos.

1.1 Uma ideia como contexto

Pesquisar € um desafio, bem como uma oportunidade. De fato, eis ai um
encanto que fascina todo aquele que estuda. Contudo, para um educador, pesquisar
de modo algum se restringe somente a isso. Para este, pesquisar também é uma
exigéncia, algo que transcende a laconica trivialidade do senso comum, e que alias
caracteriza o seu oficio, sendo uma condig&do essencial ao seu exercicio; uma viva e
perene reivindicagao ininterruptamente revigorada pela motivagdo que vem dele e
das pessoas com quem e para as quais atua.

A sua vontade, que nunca se da por vencida pelas intempéries cotidianas,
entrevé uma virtude que esta comprometida com a educagdo no sentido lato,
revelando a sua sensibilidade as tantas possibilidades que este cabedal pode vir a
oferecer. Assim, dindmica e dialogicamente, um educador além de educar e de se
aperfeicoar, ele supera infortunios na expectativa do advento de dias melhores.

E sem cessar, o mesmo tece ideias em prol de uma meta maior, cujo o
principio e o fim apreendem reflexdes acerca da compreensao, da conservacgao e da
comunicagdo do conhecimento, ato continuamente provocado pelos diferentes e
intricados meandros dos mais diversos contingentes cientificos, sempre movido por
alguma inquietacéao intrinsecamente atrelada a sua resiliéncia pessoal.

Em particular, a minha inquietude de educador me faz refletir sobre as
matematicas — estas enquanto saberes e fazeres — em seus aspectos mais amplos,
como culturais, educacionais, historicos e filosoficos. Isso € corroborado pela nogao
de que todo conhecimento é gerado e esta subordinado a um certo contexto natural,
social e cultural, e que por isso pode/deve ser analisado sob todas as suas formas

e/ou pontos de vista.
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Esta percepcao deveras me remete ao estudo de grupos socioculturais que
ao longo da sua existéncia desenvolveram instrumentos materiais e intelectuais —
artes e técnicas — para conhecer, entender, explicar e transcender, em resposta as
necessidades de sobrevivéncia e perpetuacdo nos seus ambientes, para eu tentar,
sabendo disso, melhor educar na presenca da diversidade em minha sala de aula.

E instigado pela curiosidade como docente hoje no Curso de Licenciatura em
Matematica da Universidade Estadual do Oeste do Parana (UNIOESTE), Campus
de Foz do Iguacgu/PR, sou levado a querer saber sempre mais, tanto para poder
socializar o que aprendo a medida que educo, quanto pelo simples prazer de
conhecer, uma vez que “pesquiso para constatar, constatando, intervenho,
intervindo educo e me educo. Pesquiso para conhecer o que ainda n&o conhego e
comunicar ou anunciar a novidade” (FREIRE, 2009b, p. 29).

Portanto, ao tangenciar essa atitude de educador — ethomatematico — com o
tema ora suscitado, surge de maneira espontanea o meu comprometimento com ele,
haja vista que o presente estudo que aqui culmina em tese comega a partir da minha
dissertagdo de mestrado, a qual foi defendida no Programa de Pds-Graduagdo em
Educagédo Matematica (PPGEM) da Universidade Estadual Paulista “Julio de
Mesquita Filho” (UNESP), Campus de Rio Claro/SP, no ano de 2005".

A proposito disso, também me condicionaram para chegar nesta atual
conjuntura o embasamento adquirido nas varias disciplinas cursadas no PPGEM,
além da base tedrica obtida pela minha linha principal de pesquisa, que se centra,
efetivamente, nos contornos definidos pelo programa de pesquisa etnomatematica®.

Neste derradeiro ponto, encontrei sélido alicerce no Grupo de Pesquisa em
Histéria da Matematica (GPHM), que frequentei entre os anos de 2004-2005 e 2012-
2013, e no Grupo de Estudo e Pesquisa em Etnomatematica (GEPEtno)®, o qual

integro desde o ano de 2003; ambos grupos vinculados a UNESP.

' Cf. Lubeck (2005).

) grande motivador do programa de pesquisa que denomino etnomatematica é procurar entender o

o) grande motivador do programa de pesquisa que denomino etnomatematica é procurar entender o
saber/fazer matematico ao longo da histéria da humanidade, contextualizado em diferentes grupos de
interesse, comunidades, povos e nagdes” (D’AMBROSIO, 2002, p. 17). Aqui, acrescento a essa diade
0 ser e o conviver.

® Os estudos acerca da educagdo etnomatematica — conforme a terminologia apresentada por
Vergani (2007) — em distintos grupos socioculturais compdem o eixo principal que orienta muitos dos
trabalhos do GEPEtno na atualidade.
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Esta condicdo de constancia profissional tornou exequivel minha proposta de
trabalho investigativo, e ainda, favoreceu intensamente o0 meu acesso a varias fontes
bibliograficas por caminhos pré-estabelecidos, bem como por veredas que ainda néo
haviam sido trilhadas. Logo adianto que esta é uma investigacdo qualitativa,
inspirada sobretudo na perspectiva historiografica, e que é sobre este referencial
metodoldgico que ela encontra-se pautada.

Outrossim, em termos pessoais, o0 aprofundamento nesse contexto foi
determinado por circunstancias assaz favoraveis, ja que o cenario e a historia das
Missbes Jesuiticas Guaranis — assunto em evidéncia nesta tese — me circundam
desde a infancia. Eu cresci em um dos antigos Sete Povos das Missées*, mais
precisamente em Sao Miguel das Missdes, onde hoje as suas ruinas sédo ‘tombadas’
como Patriménio Histérico e Cultural da Humanidade®.

Geograficamente, esses sete sitios arqueologicos estao localizados na regido
noroeste do atual estado do Rio Grande do Sul/Brasil, e junto com outros situados
nos atuais territérios da Argentina e do Paraguai® integraram Las Misiones Jesuiticas
Del Paraguay’, experimento inédito de conquista espiritual, territorial e cultural no
‘Novo Mundo'.

Um grande territério tomado pela coroa espanhola, todavia ja povoado por
varias nacgdes indigenas, dentre elas a nacdo guarani, com a qual os jesuitas
obtiveram o maior éxito em seus empreendimentos. Nessa terra, a partir de 1609 até

meados de 1768, os jesuitas tentaram criar e reger dezenas de missées/redugéess.

* Foram eles: S&o Francisco de Borja, Sgo Nicolau, S&o Luiz Gonzaga, S&o Lourengo Martir, S&o
Miguel Arcanjo, Sao Joao Batista e Santo Angelo Custédio.

® Sitio reconhecido pela Organizagdo das Nacdes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura
(UNESCO) em dezembro de 1983.

® Para uma melhor compreensao sobre essa localizagao geografica, ver o mapa no Anexo A.
” As Missdes Jesuiticas do Paraguai.

® Modelo alternativo de organizagéo social e espacial que consistia imperativamente em cristianizar
os amerindios através da catequizacgéo, extirpando-lhes qualquer forma de idolatria e/ou costume que
estivesse em desacordo com o projeto de vida euro-cristdo. Essas redugdes visavam uma mudanga
de paradigma na vida autdctone pela introducdo de novos elementos religiosos, sociais e culturais,
elementos estes que se apropriavam por vezes de alguns ja existentes na propria cultura indigena. O
local das redugbes possuia, em geral, terras férteis, agua em abundéancia e outros recursos mais.
Cada reducgédo formava uma vila que possuia igreja, escola, oficinas e casas para as familias la
reduzidas. Seus moradores criavam gado, plantavam, aprendiam novos oficios, artes, técnicas e
obedeciam a regras preestabelecidas pela Igreja Catélica e pela Coroa Espanhola da época.
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Esse arrojado projeto eclesiastico acerca da constituicdo de um arquétipo® de
‘paraiso cristdo na terra’, um lugar criado pelo homem onde o ‘cristianismo feliz’
pudesse florescer, tinha como objetivos principais cristianizar — lia-se humanizar — os
indigenas, defender as missbes das invasdes de bandeirantes escravizadores e de
colonialistas exploradores, e é claro, pregar a fé catdlica e a cultura europeia Ad
Majorem Dei Gloriam™ — lema e ideal da Companhia de Jesus'".

Atualmente, essa hermética historia sobre a fundagdo de um ‘reino de Deus
sobre a terra’ assedia aqueles que buscam entender a metamorfose de uma
sociedade que fora a principio construida sob/sobre ‘duas varas’ de insignia
cruciforme, as quais dariam o sustentaculo a essa morada terrena, mas que viria a
ruir com o passar do tempo, se convertendo em escombros e taperas, resultado
extremo de extirpacdes e conflitos.

Tentadoramente, essa encruzilhada formada por mitos — sacros e misteriosos
— e também ruinas'? — bercos e sepulcros — encanta crentes, profanos e eruditos de

toda indole, entretanto n&o atrai os guarani', como mostra a citagio seguinte:

o) arquétipo significa um determinado tipo de ‘impress&o’ psiquica, como se fosse uma marca ou
imagem. Um conjunto de caracteres que, em sua forma e significado, sdo portadores de motivos
mitolégicos arcaicos. Ai esta, pois, o sentido do mito. Conteido e manifestagdo do inconsciente
coletivo” (ROCHA, 2006, p. 43). E mais, “os arquétipos ndo se reduzem as imagens que herdamos,
mas [as] possibilidades de representacédo herdadas. [...] os arquétipos do consciente coletivo agem
através de normas, costumes, conceitos admitidos no meio sociocultural, opinides publicas ou
publicidade” (VERGANI, 2009, p. 101-102).

1% para Maior Gléria de Deus.

" “Em 1534 o espanhol Inacio de Loyola funda, junto com seis companheiros, o primeiro nucleo da

Companhia de Jesus, que pretende constituir-se como um instrumento de luta a servico do papa
contra os heréticos e os infiéis. Os jesuitas tornar-se-d0 os protagonistas da Contra-Reforma catélica.
Sua elevada preparacdo cultural, formacdo segundo um modelo Unico, dedicagdo e espirito
missionario, sua capacidade de penetragdo nos niveis altos da sociedade e, sobretudo, sua plena e
total disponibilidade as ordens do papa foram as caracteristicas que lhes asseguraram o sucesso”
(AGNOLIN, 2006, p. 460).

2 “As Ruinas de Sao Miguel, no Rio Grande do Sul, ‘monumento-ferida em desafio’, sdo o

testemunho central do intento missionario das ‘Redugées indias’ dos Jesuitas, nos séculos XVII e
XVIII. [...]. Essas Ruinas s&o também o testemunho constrangedor da barbarie dos cristianissimos
colonizadores ocidentais, nossos avos espanhdis e portugueses” (CASALDALIGA et al., 1980, p. 10).

3 Segundo a ‘Convencgao para a Grafia dos Nomes Tribais’ estabelecida pela Associagédo Brasileira
de Antropologia, € norma em portugués escrever ‘os guarani’, pois “[...] sendo os homes palavras em
lingua indigena, acrescentar um s resultaria em hibridismo. Além do mais, h& a possibilidade de as
palavras ja estarem no plural, ou, ainda, que ele ndo exista nas linguas indigenas correspondentes.
[...] também é certo que seus nomes s&o designativos de uma coletividade Unica, de uma sociedade,
de um povo, e ndo apenas de um somatério de pessoas” (RICARDO, 2001, p. 67-68, grifo do autor).
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Os guarani contemporéneos nada sabem, nada recordam daquele
reino, daquele ‘dissimulado cativeiro’, em que foram perdendo seu
ser natural enquanto iam se ‘humanizando’, segundo clamou um de
seus xamas dissidentes. Passam em frente as ruinas sem vé-las.
Nenhum mito, nenhuma histéria permaneceu entre os guarani
contemporaneos dos xaméas brancos, daqueles ‘feiticeiros de Deus’
que lhes haviam prometido conduzi-los até a verdadeira ‘Terra sem
males’ por outros caminhos que pelos anunciados na sua profecia
imemorial. (BASTOS, 1991, p. 10, traducdo minha) ™.

Advertidamente, esta referéncia ratifica o fato de que a prédica jesuitica nao
convenceu o suficiente para subsistir incorporada no modo de ser indigena, ao
menos a ponto de se tornar notoria, sendo que os guarani continuam perseguindo,
conforme seus mitos de origem, a ‘terra sem males’ — Yvy marane’y’® — tal como
afirma Nimuendaju (1987): “até hoje, a esperanca do Yvy maréey vez por outra incita
alguns a acdo. E por demais prometedora a velha lenda” (p. 104, grifo do autor).

E esse ‘paraiso terreno’ certamente nao foi encontrado nos Sete Povos das
Missbes. Prova disso foi a tragica guerra guaranitica la ocorrida entre os anos de
1753 e 1756, quando os indigenas sairam expulsos de suas terras'®. Alids, a
mencionada indiferenga se justifica novamente, pois o0 modo de ser guarani — fiande
reko — também n&o teve um integro lugar nas reducgdes antes do despojo e nao foi

incorporada nos modos de ser dos ditos cristdos. Nisto, € valido mencionar que:

[Os missionarios] propagadores militantes da fé crista, esforcam-se
por substituir as crencas barbaras dos pagdos pela religido do
Ocidente. O procedimento evangelizador implica em duas certezas:
em primeiro lugar a diferenca — o paganismo — ¢ inaceitavel e deve
ser recusada; em segundo lugar, o mal desta ma diferenca pode ser
atenuado e até mesmo abolido. (CLASTRES, 1982, p. 54-55).

" Los guaranies contemporaneos nada saben, nada recuerdan de aquel reino, de aquel ‘disimulado
cautiverio’, en el que fueron perdiendo su ser natural mientras se iban ‘humanando’, segun clamé uno
de sus chamanes disidentes. Pasan ante las ruinas sin verlas. Ningun mito, ninguna leyenda, quedd
entre los guaranies contemporaneos de los chamanes blancos, de aquellos ‘hechiceros de Dios’ que
les habian prometido conducirlos hasta la verdadera ‘Tierra sin males’ por otros derroteros que por
los anunciados en la profecia inmemorial.

'® Esse termo aparece por vezes escrito como marane’y, marane’y, marane’y, maraey, maraé’y,
marane’y, mara ey, mara ey, mara-ey, dentre outros modos, mas o seu significado € o mesmo.
Variagbes assim ocorrem também para outros termos da lingua guarani mencionados nesta tese.

1 Proscricbes e lutas semelhantes ocorreram do sul ao norte do Brasil a partir de 1750 com a
assinatura do Trado de Madrid, que redefinia os limites territoriais entre os luso-hispanicos, sendo as
comissdes demarcadoras de terras desses impérios e o plano politico contra a Companhia de Jesus
os seus principais algozes. Cf. Cardiel (1900), Cortesdo e Vianna (1951-1970), Leite (1938-1950),
Pastells (1921-1933), Porto (1954), Ribeiro (2003), Silveira (1979), Teschauer (2002), dentre outros.
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Porém, um ponto que aqui merece ser destacado é o uso da lingua guarani
por parte dos jesuitas. O dominio dessa lingua pelos astutos padres permitiu-lhes,
como mais um dos seus estratégicos artificios, acercar-se da indole indigena,
mesmo que ainda assim ndo tenham conseguido subjuga-la. Mas ao que parece
eles diligenciaram muito para consegui-lo, principalmente pela imposi¢cao doutrinaria
facilitada por coincidéncias miticas e messianicas encontradas em ambas culturas.

Na cosmogonia'’ guarani, por exemplo, ha igualmente um ‘Pai-Criador-
Primeiro-Ultimo-Verdadeiro’ — Nande Ru Ete — que cria e que destroi a primeira terra
— Yvy tenonde — com um diluvio. Esse Criador que da origem a tudo o que deveria
existir na morada terrena concebe ainda a possibilidade de coexistirem dois tempos
e espacos, distintos e paralelos. Um tempo de vida nesta terra e um tempo de vida
na ‘terra sem males’, ndo necessariamente tendo o individuo — corpo e alma — que
passar pela provacdo da morte para poder alcanca-la, mas pelo ritual da danga
entoado pelos hinos sagrados.

As palavras desses cantos, que sdo indubitavelmente sagradas, que dao/sao
o fundamento da linguagem humana — ayvu rapyta — foram compostas também pelo
Criador. Esse verbo antes de tudo imemorial regula o0 modo de ser guarani e foi
sobre ele, bem como do mito da ‘terra sem males’ que os missionarios fizeram uma
analogia com o modo de ser no cristianismo, apesar de o ritual cristdo diferir na
maneira como se poderia ascender ao paraiso. Com efeito, segundo o catolicismo,
somente a alma la chegaria.

Outros simbolos e mitos mais foram relacionados nas duas culturas, como as
aludidas ‘varas insignias’ ou ‘troncos cruzados’ que dariam sustentagdo a terra,

elemento mistico que foi associado com a cruz cristd que vinha empunhada pelos

A cosmogonia narra a geragao, o nascimento e a organizagdo do mundo, ou seja, € “cada uma das
diferentes teorias filoséfico-religiosas para explicar a origem do universo” (BORBA, 2004, p. 353).
Assim, a cosmogonia de um grupo sociocultural € uma narrativa tipica sua, e que por estar arraigada
ao seu pensamento mitico, descreve e explica o surgimento do cosmos — o0 universo como um todo
organizado e harmonioso — que &, por assim dizer, concebido por entidades divinas, identificadas
concreta e oportunamente com as forgcas da natureza. O estudo do cosmos é feito pela cosmologia,
que por sua vez, é o “conjunto de conhecimentos sobre as leis que regem o mundo fisico” (Idem).
Note que “a palavra ‘cosmos’ tem aqui um sentido integralista. Implica a totalidade dos seres e das
coisas e, por conseguinte, o conjunto das interpretacées que confrontam o homem” (BERNARDI,
1997, p. 386). Dai, segue que, a cosmologia explica a esséncia, a origem, a causa, a ordem... da
natureza e do universo, expondo principios originarios e racionais que os membros de um grupo
sociocultural reconhecem factualmente como sendo suas representacdes. Cf. Abbagnano (1998),
Chamorro (1995; 2004), Chaui (2002), Eliade (1989; 2002; 2008), Vernant (2002; 2009), dentre
outros.
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respectivos padres, sob o epiteto de serem estes aguerridos homens os ‘soldados
de Cristo’ enviados por Deus.

Importa observar aqui o quanto as coincidéncias, as simultaneidades
inusitadas e mesmo as vicissitudes e/ou dicotomias entre culturas podem ser/séo
surpreendentes, especialmente quando estudadas as tessituras dos contatos
protagonizados por elas, pois dentre muitas outras coisas, “isto revela o poder do
dinamismo resultante dos encontros culturais” (D’AMBROSIO, 2011, p. 53), matéria
esta que desperta grande interesse ao programa de pesquisa etnomatematica.

De tudo isso, entretanto, o que mais me instiga é conhecer a ‘educacgéo
matematica’ desses grupos — dada a diferenca entre o ensino jesuita e a educagao
guarani'® —, os seus saberes e fazeres — alguns dos seus vocabulos fundamentais

relacionados nos mitos —, em especial os vinculados a procura da ‘terra sem males’.

18 Aqui levanto uma sutil diferenciacdo teoérica que ha entre o ensino e a educagdo. Para Freire e
Macedo (2002) “a educagéo &, por si mesma, uma dimensédo da cultura” (p. 33), e como tal, por ser
uma “[...] experiéncia especificamente humana, a educac¢do é uma forma de intervengdo no mundo”
(FREIRE, 2009b, p. 98). Seguindo esse viés, Brandao (2007) afirma que “a educacgéo é, como outras,
uma fragdo do modo de vida dos grupos sociais que a criam e recriam, entre outras invengdes de
uma cultura, em sua sociedade” (p. 68, grifo do autor). Em consonancia, D’Ambrosio (2007)
especifica isso dizendo que “a educacgao € uma estratégia de estimulo ao desenvolvimento individual
e coletivo gerado por esses mesmos grupos culturais com a finalidade de se manterem como tal e de
avangarem na satisfacdo de necessidades de sobrevivéncia e de transcendéncia” (p. 8). E mais, é
“uma estratégia da sociedade para facilitar que cada individuo atinja o seu potencial e para estimular
cada individuo a colaborar com outros em ag¢des comuns na busca do bem comum” (p. 68). Assim,
enquanto estratégia de acao, a educagéo desponta sempre que ocorrem formas sociais de condugéo
do conhecimento. Sintetizando isso numa frase, entéo, considero que a educagédo “é a agdo social de
transmissdo do conhecimento” (D’AMBROSIO, 1998, p. 80). No ambito dessa transmisséo,
concernindo as distintas estratégias usadas pelos diferentes grupos socioculturais, a tempos venho
pensando sobre a diferencga entre a educacéo e o ensino (cf. LUBECK, 2005, 2008, 2010). Dessa
reflexdo, por ora concluo que a educagdo se da mais pela convivéncia e a aprendizagem pela
paciéncia. E o ensino, ao contrario, se da antes pela imposicdo. Penso que isso acontece assim
porque ha um mecanismo — sociocultural — que separa a educagao do ensino. Em linhas gerais, esse
mecanismo indica, conceitualmente, que a “educagéo seria tudo o se transmite, de qualquer maneira,
formal ou informalmente, todo o tempo, aos menos experientes, sem objetivos especificos [explicitos].
Ensino seria uma particularidade da educagédo, através de determinada maneira (isto é, utilizando a
escola), formal ou informalmente, num tempo exclusivo, com o objetivo especifico de treinar uma
competéncia particular” (SANTOS apud GUSMAO, 2003, p. 96, grifo da autora). Dai a conclusdo de
que a educagdo se pauta no convivio e na reciprocidade, e o ensino em regras e em rigidos
procedimentos. Digo isso lembrando também que “ninguém educa ninguém, como tampouco
ninguém se educa a si mesmo: os homens se educam em comunhdo, mediatizados pelo mundo”
(FREIRE, 2008c, p. 79). Contudo, frequentemente ensino e educacdo s&o confundidos quando
tratados na esfera formal. Nesse dominio, “a educacgéo formal é baseada na mera transmisséo de
explicagbes e teorias (ensino tedrico e aulas expositivas), [e] no adestramento em técnicas e
habilidades (ensino pratico com exercicios repetitivos)” (D’AMBROSIO, 2005, p. 117). E, “o ensino
formal € o momento em que a educagéo se sujeita a pedagogia (a teoria da educacgéo), [onde] cria
situacdes préprias para o seu exercicio, produz os seus métodos, estabelece suas regras e tempos, e
constitui executores especializados. E quando aparecem a escola, o aluno e o professor [...]”
(BRANDAO, 2007, p. 26, grifo do autor). A ‘educagdo matematica’ (entre aspas simples) é aqui
considerada como o coletivo que engloba tanto a educagao quanto o ensino e todas as suas facetas.
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Busca que, de um lado desvela cosmovisdes'® utopicas do cristianismo feliz,
e de outro, esperangca em encontrar o lugar onde se possa viver o auténtico modo de
ser indigena. Neste ensejo surge uma motivagdo capital para mim, que € teorizar
sobre conceitos como historia, utopia, esperanca, mito e educacao etnomatematica.
Acredito que personagens, obras e atos que ai se incluem sido elementos
importantes para a educagdo matematica, uma vez que penso que educar € criar
expectativas de um mundo melhor nas/para as pessoas. Oportunamente Bloch
(2001) ja dizia que “nao se pode negar [...] que uma ciéncia nos parecera sempre ter
algo de incompleto se ndo nos ajudar, cedo ou tarde, a viver melhor” (p. 45). E para
essa completude que impera a minha pretensdo enquanto ensaista desta ciéncia.
Por esse motivo, entdo, delineei este trabalho investigativo conforme os
remanescentes escritos daquela remota época e mesmo posteriores, comegando
nos séculos XVIlI e XVIII, quando os jesuitas e os guarani conviveram nos Sete
Povos das Missdes entre 1680 e 1756, até chegar aos atuais dias do século XXI.
Nesse viés segui um preceito ético — e porque nao dizer de etiqueta — o qual
sugere que, se eu nao sou convidado a ir num lugar por quem nele vive e la
colaborar com ele, entdo eu ndo devo ir. Penso que ele, o outro diferente de mim, de
outra cultura que ndo a minha, sempre que julgar pertinente, deve antes me

convidar®.

9 “Viszo global de ideias, sentimentos ou fatos; visdo de mundo” (BORBA, 2004, p. 353). Em termos
gerais, a cosmovisao “[...] € a maneira particular de um ou mais grupos ver, olhar e interpretar o
entorno césmico € a si mesmos como um todo harmonioso em seu contexto natural e social” (ROSSI,
2010, p. 40, tradugao minha).

! [...] es la manera particular de uno o mas grupos de ver, mirar e interpretar el entorno césmico y a si
mismos como un todo armonioso en su contexto natural y social.

% Essa postura se apoia também numa colocacdo de Bartomeu Melia dita quando este abordou
algumas das caracteristicas da educagdo no modo de ser da cultura guarani atual, numa das
palestras de inauguracdo da Catedra Latino-Americana Leén Cadogan de Histéria, Sociedade e
Cultura Guarani na Universidade Federal de Integracéo Latino-Americana (UNILA), ocorridas em Foz
do Iguacu/PR entre os dias 07 e 09 de junho de 2011. Ele diz literalmente, entre os trechos da
gravacgdo de 01h44min27seg a 01h44min50seg do dia 08 de junho de 2011, o seguinte: “Los
guaranies son sumamente educados. Y usted no llega a una aldea y entra asi por las buenas.
Primero usted entra en la aldea, o en la comunidad, si ha sido invitado. Si no ha sido invitado es
mejor que no vaya” (Informacao verbal)”.

1l . = n = . .
Os guarani sdo extremamente educados. E vocé ndo chega a uma aldeia e entra assim

voluntariamente. Primeiro vocé entra na aldeia, ou na comunidade, se foi convidado. Se vocé ndo foi
convidado, € melhor n&o ir - (Tradugdo minha). Disponivel em: <http://twitcam.livestream.com/56zxq>.
Acessado em 04/09/2011.
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Com este aparte pretendo ressaltar que eu vejo a ethomatematica como um
programa de pesquisa e ndo como um programa assistencialista, onde um
pesquisador ou outro qualquer pode exercer algum pseudo-humanitarismo ou
mesmo determinado tipo de voyeurismo cientifico para com alguma cultura alheia.
Confio, pois, que o respeito, a solidariedade e a cooperagcdo podem ser eticamente
exercidas através de multiplas atitudes diferentes destas.

Notadamente esta postura vai de encontro as de pesquisadores que creem
que todos os trabalhos ligados a etnomatematica devam seguir exclusivamente um
padrdo de pesquisa, ou melhor, um paradigma investigativo de carater apenas
etnografico. Advirto que assim ndo penso e que me dedico a outra frente de acéo
que se coliga, como eu ja disse, a historiografia?'. Nisto também o programa de
pesquisa etnomatematica®®, por ser transcultural®®, transdisciplinar e holistico?*, me
serve de arrimo.

Alias, essa maneira de pensar é condizente com a expressa por D’Ambrosio

(2002) quando este ressalta que “a pesquisa em etnomatematica deve ser feita com

2 Aqui, “chamo a ateng&o para o fato de que o enfoque etnogréafico, quando desvinculado de uma
reflexdo historica e filoséfica, pode conduzir a visdes distorcidas das praticas de outras culturas,
ignorando o embasamento tedrico dessas praticas, aproximando a ethomatematica [...] a folclore e
crendices. [...]. O programa etnomatematica, como eu proponho, repousa sobre uma analise das
diferentes teorias e praticas matematicas em diversos ambientes culturais. Naturalmente, as praticas
pedagodgicas sdo intrinsecas a essas teorias e praticas” (D’AMBROSIO, 2004a, p. 17-18). Nestes
termos, os estudos em etnomatematica ultrapassam os limites do enfoque etnografico unicamente
descritivo/presencial.

2 «Q programa etnomatematica se destaca pelos aspectos abrangentes a uma teoria do

conhecimento. Esses aspectos sdo o reflexo do momento atual de exame critico do paradigma
dominante, que remonta ao século XVII, e da busca de novos paradigmas para explicar a realidade,
em todas as suas dimensoes [a saber, individual, social, planetaria e cosmica] [...]. A percepgéo e as
explicagbes para todas essas dimensdes dependem, essencialmente, do contexto sociocultural-
natural, e demandam uma postura transdisciplinar e transcultural na analise do conhecimento”
(D’AMBROSIO, 2004a, p. 14-15). Essa teoria procura entender nas distintas culturas estas
dimensdes na sua amplitude, especialmente pela dinamica cultural dos seus encontros.

2«0 transcultural designa a abertura de todas as culturas aquilo que as atravessa e ultrapassa. [...].

Esta percepcdo daquilo que atravessa e ultrapassa as culturas &, a principio, uma experiéncia
irredutivel a qualquer teorizagc&o. Porém, ela é rica em ensinamentos para a nossa prépria vida e para
a nossa agao no mundo. Ela nos indica que nenhuma cultura constitui o lugar privilegiado a partir do
qual possamos julgar as outras culturas” (NICOLESCU, 1999, p. 114-115, grifo do autor).

24 « Vs . . s . ~ ~
O enfoque holistico [...] consiste essencialmente de uma analise critica da geracéo e produgéo de

conhecimento, da sua organizagéo intelectual e social e da sua difusao. [...]. A transdisciplinaridade é
um enfoque holistico ao conhecimento que se apoia na recuperagdo das varias dimensdes do ser
humano para a compreensao do mundo na sua integralidade. O enfoque transdisciplinar substitui a
arrogancia do pretenso saber absoluto pela humildade da busca incessante, evita comportamentos
incontestados e solugdes finais e, portanto, tem como consequéncia respeito, solidariedade e
cooperacao” (D’AMBROSIO, 2004a, p. 19, grifo do autor).
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muito rigor, mas a subordinagcédo desse rigor a uma linguagem e a uma metodologia
padréo [...] pode ser deletério ao programa etnomatematica” (p. 17). Seguindo as
suas palavras, ainda, “[...] quero enfatizar o carater dindmico deste programa de
pesquisa. Destaco o fato de ser necessario estarmos sempre abertos a novos
enfoques, a novas metodologias, a novas visdes do que € ciéncia [...], 0 que resulta
de uma historiografia dindmica” (p. 18).

Uma historiografia que esta em consonancia com a teoria que aborda a
educacdo matematica a partir dos intersticios erigidos nos limiares que envolvem a
triade sociedade, cultura e matematica, em especial pela abertura decorrente da
dinamica dos encontros culturais e do hibridismo® que deles resulta. Uma
historiografia assim constituida que olha para o passado e que mira o conhecimento

com vistas antes as multiplicidades da matematica e a educagéao ethomatematica.

Este olhar sobre o passado é distinto do da histéria da matematica
habitualmente inserida nos programas de licenciatura das nossas
faculdades, na medida em que n&o pretende seguir o curso evolutivo
desta ciéncia no mundo ocidental. [...]. [Sua abordagem visa] uma
compreensdo critica do presente orientada para uma intervencao
latente no porvir. Convém, no entanto, ndo esquecer que o passado
de uns continua a ser o presente de outros, na simultaneidade
temporal do mundo diversificado que vivemos. A utopia de ontem
transformou-se no quotidiano de hoje. O que ontem era sacral hoje
tornou-se ludico, o que ontem era jogo hoje tornou-se rito (ou vice-
versa, se assumirmos novas charneiras de referéncias). (VERGANI,
1991, p. 22).

Dai a justificativa de que é preciso estudar as ‘experiéncias dos mortos’ para
que néo se siga contribuindo com o aniquilamento cultural dos vivos. Fatidicamente,
o principio do pensar diferente € sempre um ato de insalubridade. E, conforme disse
Benjamin (1994), “o dom de despertar no passado as centelhas da esperanca é
privilégio exclusivo do historiador convencido de que também os mortos ndo estarao
em seguranga se o inimigo vencer” (p. 224-225).

Desse modo, do conjunto conceitual de significados que aqui abarcam essa

historiografia, podemos evidenciar previamente que:

No dominio da educagdo matematica, a etnomatematica inaugura
uma perspectiva que assume [um/]o novo paradigma holistico, cujos
horizontes transcendem as multiplas cegueiras das praticas
massificadas, estandardizadas e parcializadas.

% Cf. Bhabha (1998), Burke (2010), Latour (2011), Vergani (2007), dentre outros.
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Sensivel (naturalmente) a prépria matematica entendida como
processo de entendimento, comunicacdo e socializacdo sé&o
simultaneamente sensiveis a pessoa humana entendida como
sujeito/espago/tempo. O que significa ser a sua abertura constante e
atenta a sociedade, cultura, historia, economia, justica, ética,
intuicdo, estética, (...) uma esséncia constitutiva do seu processo
transdisciplinar globalizante. (VERGANI, 2009, p. 219).

Em um ultimo termo, quero dizer que minha atitude compreende estudos
historicos porque estes com retiddo mais me entusiasmam, e como essa pratica
melhor me satisfaz eu a encaro como uma vocagao e, assim, simplesmente a ela me
dedico. Isso integra naturalmente a minha prépria constituicao identitaria, pois afinal,
como bem diz Casaldaliga et al. (1980), “quem busca sua identidade volta-se
necessariamente para o passado, para extrair dele o metal das armas que
empunhara na construcao do futuro” (p. 21). Portanto, como educador, historiador e
etnomatematico, eu entéo, indubitavelmente, me coloco no fronte desta incessante

construcéo na/da sociedade a qual pertenco, legando ao porvir algo do tempo atual.

Ademais, quando nos limitamos ao instante presente da vida de uma
sociedade, somos, antes de tudo, vitimas de uma ilusao: pois tudo &
histéria; o que foi dito ontem é histéria, o que foi dito ha um minuto é
histéria. Mas, sobretudo, condenamo-nos a nao conhecer esse
presente, pois somente o desenvolvimento histérico permite sopesar,
e avaliar em suas relag¢des respectivas, os elementos do presente.
(LEVI-STRAUSS, 19964, p. 26).

Além disso, o cenario que agora desejo conhecer e sobre o qual pretendo
falar subsiste somente no pretérito. No entanto, ainda de acordo com Benjamin
(1994), é legitima a colocacdo de que “articular historicamente o passado nao
significa conhecé-lo ‘como ele de fato foi’. Significa apropriar-se de uma
reminiscéncia, tal como ela relampeja no momento de um perigo” (p. 224), como por
exemplo um futuro vulneravel a desesperanga humana.

Assim sendo, procuro sobremaneira repensar determinados aspectos
ideoldgicos, filosoficos, histdricos e educacionais dessa relagdo, conhecendo o outro
através da histéria, pelos registros escritos, lendo-os com atencédo as diferentes
temporalidades a eles atrelados, pois “[...] a leitura das diferentes temporalidades
que fazem que o presente seja 0 que é, herancga e ruptura, invencao e inércia ao
mesmo tempo, continua sendo a tarefa dos historiadores e sua responsabilidade

principal para com [0s] seus contemporaneos” (CHARTIER, 2010, p. 68).
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Com esta nocao anseio tratar do valor que ha no entendimento do
ser/saber/fazer/conviver de grupos singulares, elemento de maxima relevancia as
pessoas na contemporaneidade que buscam viver na/com/a diversidade e visam
transpassar diferencas. Essa concepcédo ganha forca por eu morar em Foz do
Iguagu/PR, que & uma regido historicamente importante, com fronteiras naturais,
multiculturais e geopoliticas peculiares, o que faz dela um foco de inspiragéoze.
Decisivamente ali vejo 0 quanto um amalgama cultural como esse pode potencializar
a historia?’.

Por tudo isso, entdo, mais do que uma leitura das palavras contidas nos livros
e artigos, esta investigacdo se tornou um estudo de palavras e de conceitos®®. De
termos que foram e vem sendo ditos e escritos desde muitos anos atras e que
contém uma arte, uma técnica, uma importancia semantica propria que descreve
valorosas especificidades; que igualmente explicam, expressam e fazem entender
sistemas culturais distintos ao longo dos tempos e em diferentes lugares.

Assim, mediante essa infrodugé&o que expde uma ideia como contexto, quero
concluir o meu preambulo. Consequentemente a frente, ao repassar os fragmentos
de um caminho® por mim percorrido, apresento as configuragbes da pesquisa, isto
€, a interrogacdo e objetivos que direcionaram este estudo e, sobretudo, procuro
sedimentar, entre a histéria e a etnografia, a perspectiva historiografica como um

método qualitativo de investigagao plausivel para a etnomatematica.

% Essa regido integrou o reduto onde foram implementadas as primeiras redug¢des indigenas
missioneiras do século XVII nos moldes das que estamos estudando. Ainda hoje é um local
estratégico, naturalmente limitado pelos rios Iguagu e Parana, compreendendo ali a triplice fronteira
entre os paises do Brasil, Paraguai e Argentina. Além disso, como sindnimo de diversidade, a cidade
de Foz do Iguagu concentra atualmente mais de setenta nacionalidades diferentes, todas elas
convivendo em harmonia.

" Coincidentemente, a construgdo do Campus da UNIOESTE de Foz do Iguacgu foi inspirado nas
Missbes Jesuiticas Guaranis. Com esta concepgdo de estrutura ficou estabelecido por seus
idealizadores o anseio por manter vivo no presente um patrimbénio intangivel do passado.
Naturalmente, sua edificagdo se adapta as necessidades de um Campus Universitario atual, mas
que, simultaneamente, preserva o conceito espacial das construgbes missioneiras, consagrando na
sua arquitetura um importante referencial histérico da regido. Casos assim s&o recorrentes, salvo
algumas variagoes, nos territorios das antigas Missoées.

2 «E este espelho onipresente do fendmeno humano que a ethomatematica interroga quando busca
uma compreensdo auténtica das alteridades com as quais se pretende relacionar” (VERGANI, 2009,
p. 222).

2 Cf. Capitulo 2 desta tese.
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Posteriormente, abordo conceitos aqui basilares desejoso em ter a utopia e a
esperanga perpassadas™, e exprimo, como o ideal da utopia, a concepgao do lugar-
outro, a partir do qual a utopia e a histéria, enquanto tempos e espagos imaginados,
se relacionam. Focalizo, ainda, por um lado, a ilusdo missioneira como a terra
prometida e o paraiso perdido, e por outro, a esperanga como praxis, esta enquanto
um principio cultural transcendente. Ao teorizar sobre estes fundamentos, consolido
respectivamente o meu solo tedrico sobre o qual este trabalho repousa.

Analiso, em seguida, o mito da terra sem males®', com a finalidade de
observar o contiguo existente entre a natureza e a cultura, ou seja, sobre o lugar do
sagrado concebido por ambas culturas aqui em voga. Rememoro, ainda, a mitologia
da terra sem males com vistas para a cosmoviséo indigena, e revisito o significado
do pensamento mitico na dindmica dos seus encontros.

E com estes desdobramentos, adentro entdo a educagdo etnomatemética®,
aonde descrevo, em linhas gerais, o ser/saber/fazer autoctone, isto €, suas palavras
e conhecimentos primordiais, relacionando-os em particular com a educagédo guarani
e 0 ensino jesuita, enfocando ai alguns dos seus aspectos e cddigos de convivio,
salientando nisto sua alteridade e diferenca.

Como epilogo exibo a conclusdo®, que é onde o texto se encerra, e que vem
seguido pelas suas referéncias, as quais compdem o rol de documentos que o
embasam, junto com os seus anexos. Portanto, sendo esta a sintese capitular que
esquematiza o seu escopo, pode entdo o leitor agora percorrer toda a tese, afim de

conhecé-la na integra®.

0 cf, Capitulo 3 desta tese.
¥ cf. Capitulo 4 desta tese.
2 cf. Capitulo 5 desta tese.
3B cf. Capitulo 6 desta tese.

4 . . ~ .. .. .
* Para ampliar a interlocugéo entre os participes desta tese, nos préximos capitulos o seu texto
passara a figurar escrito ndo mais na primeira pessoa do singular, mas sim na primeira pessoa do
plural.
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OS FRAGMENTOS DE UM CAMINHO

Caminante, son tus huellas el
camino, y nada mas; caminante,
no hay camino, se hace camino al
andar.

Antonio Machado.

2.1 As configuragdes da pesquisa: interrogacéo e objetivos

N&o seria inadequado dizer que o estimulo de uma investigacdo néo esta na
resposta encontrada, mas na pergunta feita. No entanto, a tarefa de elaborar uma
interrogacdo pode, por vezes, ser ingrata ou até mesmo desconcertante, pois
academicamente €& esperado que haja uma teoria e um método que a sustente.
Estes preceitos inclusive anseiam que o investigador esteja afiliado a alguma linha
de pensamento reconhecida pela comunidade universitaria. Quando esta néo existe,
diz-se que é preciso constitui-la.

Algo similar acontece com o caminho adotado na busca pela resposta a
interrogacdo. N&o ha método e/ou teoria que defina a priori um caminho. A frente
ndo ha caminho, ele se faz ao andar, e para tras, os vestigios deixados sdo tao
frageis que o mais leve sopro do esquecimento os transforma em po, ficando nada
mais que fragcdes do que foram os rastros. Mesmo que permanecessem intactos,
seria impossivel descrever tal qual foram os passos dados num trabalho como este.

Ocorre que, a parte das limitacbes, 0 momento atual nos convida para um
mergulho no passado em busca de conhecimentos e explicagcdes que nos ajudem a
entender o presente® e com isso construir um futuro melhor para todos. Ao menos
aqueles que alcangamos com nossos atos cotidianamente, ja que, como nos
assegura Freire (2009b), “faz parte da natureza da pratica docente a indagagéao, a

busca, a pesquisa” (p. 29, nota de rodapé€). Entdo, somos encorajados enquanto

3B incompreensdo do presente nasce fatalmente da ignorancia do passado” (BLOCH, 2001, p. 65).
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educadores a isso pelo desejo de re-conhecer outras formas de pensar, diferentes
das nossas, em diversos grupos socioculturais, sejam estes quais forem.

E assim, ironicamente ou ndo, encontramos uma teoria e um método que se
adequam ao nosso modo de refletir e proceder. Dizer o contrario nao seria plausivel,
tendo em vista que a procura se antecipou a epistemologia aqui em uso. O fato é
que, enveredando pelos labirintos do passado, ja possuidos pela ideia a ser
investigada, encontramos nas relagdes entre histdéria e educagdo matematica um
solo propicio onde assentar nossos alicerces, mais precisamente no campo de
pesquisa da ethomatematica, no preclaro terreno da educagao etnomatematica.

As esquinas dessa teoria ainda estdo se delineando e as suas facetas aos
poucos vao sendo reveladas, como veremos ao longo desse texto. Por esta razéo,
antecipamos apenas que a educacdo etnomatematica busca nas atitudes das
pessoas modos de ser e agir dindmicos, orientados por cosmovisdes diferentes das
usualmente empregadas nos meios escolares. Em termos pedagogicos, revigora o
esforgo por re-encontrar agdes que enfatizem a educacédo e ndo o ensino, como na
‘procura’ motivada pelo mito da ‘terra sem males’ — que se notabiliza ora utopia, ora
esperancga, no entendimento jesuita e guarani, respectivamente.

Adotando aqui esta esguelha, anunciamos entdo a problematica que deu
orientacdo a esta investigacéo, e que fora formulada da seguinte maneira: Como era
a ‘educagdo matematica’ jesuita e a guarani nos Sete Povos das Missées/RS entre
0s anos de 1680 e 17567 De modo a pesquisar os diferentes aspectos que essa
pergunta abrangeu, foi conveniente formular questées auxiliares, tais como: O que é
ensino? O que é educacdo? De qual ‘educacdo matematica’ estamos falando?
Quais matematicas estamos enfocando? Quais eram as cosmovisées dos grupos
envolvidos? O que é o mito da ‘terra sem males’? O que é utopia e o que é
esperanca? Como a aprendizagem esta ligada com o seu ambiente sociocultural?
Quais as consequéncias desse encontro cultural? Por que fazer uma historiografia
em etnomatematica? Por que é importante pensar em educagédo etnomatematica?

E, como todo labor tem as suas razbes de ser, este também teve as suas.
Logo, quanto aos seus objetivos, o seu designio geral foi estudar e descrever a
‘educacdo matematica’ jesuita e a guarani no local e época citados anteriormente,
de modo a apresentar uma historiografia que versa sobre as visbes de mundo
proprias dos grupos culturais envolvidos, observando uma de suas crengas mais

marcantes, pelo viés da utopia e da esperanca, e dai fazer disso um suporte para
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uma educacdo matematica contextualizada e significativa socioculturalmente, ou
seja, a educacao etnomatematica.

Os objetivos especificos pretenderam identificar e compreender o ensino
realizado pelos jesuitas e 0 modo como a educag¢ao guarani acontecia; expor 0s
parametros que direcionavam cada uma das posturas dos atores envolvidos;
apresentar as acbes pedagdgicas nestas situacdes de diversidade; discriminar o
legado que hoje pode ser proveitoso aos educadores matematicos, etnomatematicos
e historiadores das matematicas no tocante a educagcédo e as matematicas; dar
encaminhamentos de como consideragbes feitas acerca dessa tematica pode
influenciar no processo de concepgéao e socializagado das ciéncias matematicas para
a educacédo matematica; e por fim, estudar a cosmovisao jesuita e a guarani, as
suas filosofias de vida, sob a égide da utopia e da esperanga, para assim contribuir
com a historiografia das matematicas no sentido de proporcionar conclusées que
facultam transformar a educagéo escolar atual em uma educacéo para o ambiente.

As averiguagbes acerca dos questionamentos listados, acompanhadas dos
objetivos sobreditos, sao tratadas ao longo de todos os capitulos desta tese.
Convém, entretanto, ressaltar que as referéncias que sustentam estas incursdes
extrapolam o periodo realgado, englobando naturalmente obras de antes e depois
dessas datas, abarcando textos dos ultimos cinco séculos.

Desse recorte, do conjunto de conhecimentos associados a geragéo,
organizacgéo e difusdo de conhecimentos nessa diade, focalizamos nas bibliografias
certas passagens tentando compreendé-las, interpretando-as a partir da sua
localizagdo espaco-temporal. Assim, memoriais, livros e textos escritos formam a
fonte principal de informagées/dados®, ou seja, o nosso corpus fundamental/vital de
conhecimento que procura responder primariamente as nossas indagagdes®’.

A partir disso, acreditamos que:

% «O termo dados refere-se aos materiais em bruto que os investigadores recolhem do mundo que se

encontram a estudar; sdo os elementos que formam a base da andlise. [...]. Os dados sé&o
simultaneamente as provas e pistas. [...]. Os dados incluem os elementos necessarios para pensar de
forma adequada e profunda acerca dos aspectos da vida que pretendemos explorar” (BOGDAN;
BIKLEN, 2006, p. 149, grifo dos autores).

37 «As fontes primarias do programa etnomatematica s&o as tradicionais, como documentos escritos e
monumentos, além do comportamento cotidiano e do conhecimento comum, implicito em narrativas,
algumas esquecidas ou perdidas, escritas ou oralizadas, em mitologia ou ficcdo, nas quais
reconhecemos as ideais implicitas ou explicitas de observacdo, comparagdo, classificagado,
ordenacgdo, medigdo, quantificacdo, inferéncia” (D’AMBROSIO, 2011, p. 40).
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Os documentos constituem também uma fonte poderosa de onde
podem ser retiradas evidéncias que fundamentam afirmacgdes e
declaragdes do pesquisador. Representam ainda uma fonte ‘natural’
de informacdo. Ndo sao apenas uma fonte de informacao
contextualizada, mas surgem num determina}_do contexto e fornecem
informacgdes sobre esse mesmo contexto. (LUDKE; ANDRE, 1986, p.
39).

Porém, o acesso aos alfarrabios nao foi facil, por um lado pela raridade de
alguns, e por outro, pela burocracia dos acervos e bibliotecas que sobre eles
impdem restricdes de uso. Por isso, varias incursdes virtuais e fisicas a arquivos
foram necessarias, tanto no Brasil como na Argentina e no Paraguai, paises que séo
importantes depositarios de materiais bibliograficos que dizem respeito ao tema
deste estudo.

Assim, depois de feita a captacdo e a selegdo das obras, a analise dos
dados® ocorreu através de progressivos confrontos entre leituras, num processo
interativo junto a recolha de dados. Com uma demanda significativa, a assimilagédo
tornou-se lenta® e, conforme Liidke e André (1986), “é preciso que a analise ndo se
restrinja ao que esta explicito no material, mas procure ir mais fundo, desvelando
mensagens implicitas, dimensbdes contraditérias e termos sistematicamente
‘silenciados’ (p. 48).

Como vieses de validagéo, reconhecimento e confiabilidade da investigacgéo,
destacamos a discuss&o com especialistas, além da sua propria legitimacgéo pela
metodologia empregada. Quanto a metodologia adotada na investigacéo, esta pode
ser designada de qualitativa.

A metodologia qualitativa €, por sua vez, caracterizada pela palavra ‘dados’,
ditos qualitativos, que sao ricos em pormenores descritivos, onde se busca nas
etapas da pesquisa compreender um acontecimento em toda a sua complexidade
contextual, contemplando enfaticamente a descricdo — interpretativa e escrita — e o
significado das percepc¢des pessoais.

Concordamos com Bogdan e Biklen (2006) na sua afirmagdo de que o

objetivo principal dos investigadores nesta perspectiva “[...] € o de melhor

%8 «A analise envolve o trabalho com os dados, a sua organizagéo, divisdo em unidades manipulaveis,
sintese, procura de padrbes, descoberta dos aspectos importantes e do que deve ser aprendido e a
decisdo sobre o que vai ser transmitido aos outros” (BOGDAN; BIKLEN, 2006, p. 205).

39 «p interpretagdo de um texto cultural sera sempre uma tarefa dificil e vagarosa” (LARAIA, 1997, p.
64), seja ele um texto escrito ou nio.
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compreender o comportamento e [a] experiéncia humana. Tentam compreender o
processo mediante o qual as pessoas constroem significados e descrever em que
consistem estes mesmos significados” (p. 70), mesmo que facam incursdes apenas
a arquivos.

O argumento € que muitos textos conservam descricdes de praticas, de
saberes e fazeres, de processos e construgdes de significados, cujos detalhes por
vezes se encontram ofuscados ou ndao aparecem com explicitacdo. O investigador
precisa, entdo, ilumina-los, seja ele um historiador e/ou etndgrafo. “Esta via permite
imaginar o ndo-documentado e reconstruir a historicidade de culturas e processos
sociais em qualquer época ou lugar’ (ROCKWELL, 2009, p. 185, traducéo nossa)™.

Neste trabalho, o método qualitativo se adequou por representar, conforme
expressou D’Ambrosio (2004b), “[...] o caminho para escapar da mesmice. [Ele] lida
e da atengao as pessoas e as suas ideias, [e] procura fazer sentido de discursos e
narrativas que estariam silenciosas [...]” (p. 21), se ndo fosse a intensa curiosidade*'
de alguns educadores matematicos pela dimensé&o histérica e pedagogica nas mais
diversas manifestacbes culturais, de diferentes grupos de interesse, fato
caracteristico de algumas investigagdes que seguem o programa etnomatematica*.

Pensando holisticamente o nosso contexto, agora num paralelo com
D’Ambrosio (1990), salientamos que neste estudo “o enfoque a histéria consistira
essencialmente de uma analise critica da geragao e produgao de conhecimentos, da
sua institucionalizacédo e da sua transmissao” (p. 9), ou seja, a analise sobre os
conhecimentos nessa somatéria centra-se especialmente na sua criagéo,
sistematizacdo e educagdo. Por isso, mesmo “...] que repousamos sobre muita

informacgéo de natureza etnogréfica, a analise histérica é fundamental” (p. 17).

0 Esta via permite imaginar lo no-documentado y reconstruir la historicidad de culturas y procesos
sociales en cualquier época o lugar.

1 “A curiosidade como inquietacdo indagadora, como inclinagédo ao desvelamento de algo, como

pergunta verbalizada ou ndo, como procura de esclarecimento, como sinal de atengcéo que sugere
alerta faz parte integrante do fendbmeno vital. Nao haveria criatividade sem a curiosidade que nos
move e que nos pde pacientemente impacientes diante do mundo que n&o fizemos, acrescentando a
ele algo que fazemos” (FREIRE, 2009b, p. 32).

42 Escapar da mesmice sugere esquivar-se das armadilhas que obrigam o pesquisador a enquadrar o
seu meétodo as ‘gaiolas epistemolégicas’ que retalham, marginalizam ou excluem o conhecimento. “O
programa etnomatematica, pela sua natureza dindmica, ndo pode avancgar se tiver que se submeter
as gaiolas epistemoldgicas que subordinam o conhecimento [...]. O ideal é voar livremente!”
(D’AMBROSIO, 2004c, p. 140).
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Ao fazermos esta anadlise, descrevendo-a, escrevemos uma/outra historia.
Além disso, Certeau (2002) assegura que “a escrita da histéria € o estudo da escrita
como pratica histérica” (p. 10, grifo do autor). Isso quer dizer que esta escrita é o
estudo de uma escrita anterior, para a qual concebemos o carater de pratica
histérica. Essa pratica é o que podemos chamar de historiografia — a/uma escrita da
histéria —, sendo tarefa da mesma articular o real e o discurso, o fato e o imaginado,
estabelecendo uma relagdo com o ‘outro™ em um tempo e um espaco claramente
determinados.

Aqui, a historiografia pretende compreender um pouco do passado,
recapitulando no presente o0 que jaz ou o que é elusivo concernente ao tema
historiado. Ela tenta trazer a cena, pela fixacdo da escrita**, o que é/esta ausente.
Esta, segundo Certeau (2002), “ndo se interessa por uma ‘verdade’ escondida que
seria necessario encontrar; ela [...] fabrica ‘cenarios’ susceptiveis de organizar
praticas num discurso hoje inteligivel — aquilo que é propriamente ‘fazer historia™ (p.
17-18).

Nesse processo de escrever/fazer a/luma histéria é estabelecido um discurso
historiografico que tira da ‘citagdo’ a sua verossimilhnanga, a sua verdade, o seu

aporte, produzindo assim a sua credibilidade. Eis que, nessa acepc¢éo:

Coloca-se como historiografico o discurso que ‘compreende’ seu
outro — a crbnica, o arquivo, o documento —, quer dizer, aquilo que se
organiza em texto folheado do qual uma metade, continua, se apoia
sobre a outra, disseminada, e assim se da o poder de dizer o que a
outra significa sem o saber. Pelas ‘citagbes’, pelas referéncias, pelas
notas e por todo o aparelho de remetimentos pertinentes a uma
linguagem primeira, [...] ele se estabelece como [o/um] saber do
outro. (CERTEAU, 2002, p. 101, grifo do autor).

Realmente, a historiografia tem estas e outras prerrogativas metodologicas
que para nés sdo peculiarmente importantes. Por essa razdo, na proxima secgao
apontaremos mais algumas delas, em especial as que melhor justificam a nossa

0op¢ao por essa perspectiva.

3“0 outro é o fantasma da historiografia. O objeto que ela busca, que ela honra e que ela sepulta”

(CERTEAU, 2002, p. 14).

* “A escrita n&o fala do passado sendo para enterra-lo. Ela é um tumulo no duplo sentido de que,
através do mesmo texto, ela honra e elimina” (CERTEAU, 2002, p. 108).
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2.2 Entre a histéria e a etnografia: a perspectiva historiografica

Como queremos conhecer a ‘educagdo matematica’ do periodo missioneiro e
entendé-la de acordo com as generalidades guarani e jesuita, cotejamos uma série
de textos que apresentam dados histéricos e/ou etnograficos sobre o tema. O
conhecimento descritivo contido na documentacdo da época contém uma grande
quantidade de informacdes e, conforme Melia (1981), “os detalhes, as reflexdes
diretas, os imponderaveis da vida real que se acumulam nas paginas missioneiras
sdo tantos que constituem uma boa base para uma reconstrugdo da[aquela]
realidade [...]” (p. 3, traducdo nossa)*®, desde que se use um método adequado para
interpreta-los.

Dai, segue que:

Deve-se considerar todo documento relativo a América indigena
como uma fonte etnografica. A informacgédo disponivel &, portanto,
muito abundante, pois comega a constituir-se a partir da época do
descobrimento. Mas ao mesmo tempo é incompleta. Numerosas
tribos desaparecidas s6 subsistem através do nome. Esta lacuna &,
no entanto, largamente compensada pelos resultados de pesquisas
de campo realizadas ha duas décadas junto a populagbes pouco ou
nada destruidas. Dispomos, portanto, em relagdo as sociedades
primitivas, de documentos que véao desde os cronistas do século XVI
até os trabalhos mais recentes. (CLASTRES, 1982, p. 67).

Com relativa facilidade, podemos observar que as informacgbes contidas
nessa documentagcdo em relagdo a ‘educagdo matematica’, no geral, ndo estdo em
evidéncia, ou seja, os dados sobre os aspectos da cultura que nos interessam
normalmente aparecem em insights, nas subjetividades e/ou nas entrelinhas.

Pelas re-leituras documentais, percebemos que o0s grupos que estamos
estudando em reiteradas ocasides se julgaram, entraram em crise, e na
confrontacao, se revelaram. Foi na adversidade que exibiram o seu maior potencial,

a saber, sua diversidade.

Quando sociedades (e portanto sistemas culturais) encontram-se e
expdem-se mutuamente, elas estdo sujeitas a uma dindmica de

4 . . . .
® Los detalles, las reflexiones directas, los imponderables de la vida real que se acumulan en las
paginas misioneras son tantos que constituyen una buena base para una reconstruccion de la
realidad [...].
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interagdo que produz um comportamento intercultural’® que se
manifesta em grupos de individuos, em comunidades, em tribos e
nas sociedades como um todo. [...]. Particularmente importante pelas
consequéncias que dela resultaram foi a decorrente do periodo
chamado ‘grandes navegacgébes’ [...]. Novos codigos e simbolos foram
conhecidos, novas culturas foram identificadas e alguns cédigos e
simbolos universalizaram-se, afetando profundamente as maneiras
de explicar, de conhecer, de conviver com e de manejar a realidade
natural, social e cultural. (D’AMBROSIO, 2007, p. 25, grifo do autor).

Eis ai 0 nosso manancial, resquicios da sua cultura evidenciada. Entretanto, a
nocéo de cultura € muito ampla e atrevidamente vaga, o que a torna dificil de definir,
mas pensamos ser indispensavel fazé-lo aqui*’. Assim, nos termos desta tese,
assumiremos que a “cultura é a atualizagdo de uma potencialidade do ser humano,
num lugar bem determinado da Terra e num momento bem determinado da Historia”
(NICOLESCU, 1999, p. 115).

Essa atualizagdo compreende todos os aspectos de uma realidade social e
abrange desde um conhecimento especifico até ideias e crengas mais profundas de
um fragmento infimo dessa mesma humanidade, uma vez que foram produzidos
coletivamente®®. Em conformidade com isso, D’Ambrosio (2004a) conceitua “cultura
como o conjunto de mitos, valores, normas de comportamento e estilos de
conhecimento compartilhados por individuos vivendo num determinado tempo e
espacgo” (p. 21).

Dizendo de outra forma, a cultura por ser constituida por estruturas, codigos e
simbolos organizados intelectual e socialmente; “é o substrato dos conhecimentos,

dos saberes/fazeres e do comportamento resultante, compartilhado por um grupo,

46 “[...] as relagbes entre individuos de uma mesma cultura (intraculturais) e, sobretudo, as relagbes

entre individuos de culturas distintas (interculturais) representam o potencial criativo da espécie
[humana]” (D’AMBROSIO, 2007, p. 28, grifo do autor).

4" “Essa dificuldade encontra sua causa fundamental nas multiplas acepgbes do termo ‘cultura’, que

podem se distribuir esquematicamente entre duas familias de significados: a que designa as obras e
os gestos que, em uma sociedade dada, se subtraem as urgéncias do cotidiano e se submetem a um
juizo estético ou intelectual e a que aponta as praticas comuns através das quais uma sociedade ou
um individuo vivem e refletem sobre sua relagdo com o mundo, com os outros ou com eles mesmos”
(CHARTIER, 2010, p. 34).

48 Segundo Vergani (1995), “falar de cultura é expormo-nos a um saboroso exercicio de
desentendimento social. [...]. Consensuais se desenham, no entanto, a natureza ndo inata mas
adquirida da cultura e a sua tessitura holistica, na medida em que as suas componentes sao
intrinsecamente solidarias e coletivamente partilhadas por um determinado grupo humano.” (p. 24).
Por isso, “a cultura é aquilo que torna o todo (social) alegremente maior que a soma das partes” (p.
25).
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comunidade ou povo. [Logo, a] cultura € o que vai permitir a vida em sociedade”
(D’AMBROSIO, 2007, p. 25).

As varias concepgdes sobre cultura sintetizadas por Santos (1986) mostram
que, por um lado, a “...] cultura diz respeito a tudo aquilo que caracteriza a
existéncia social de um povo ou nagao, ou entdo de grupos no interior de uma
sociedade” (p. 24). Por outro lado, indicam que “[...] quando falamos em cultura
estamos nos referindo mais especificamente ao conhecimento, as ideias e crencgas,
assim como as maneiras como eles existem na vida social” (p. 24-25).

A titulo de exemplo, temos que:

[...] os significados das palavras, escritas ou faladas, ndo sao
inerentes a elas; portanto, ndo podem ser compreendidos com o0s
sentidos. Os significados lhes foram atribuidos, de forma livre e
arbitraria, e s6 podem ser compreendidos por causa da capacidade
?g)simbologizagéo do homem. (WHITE; DILLINGHAM, 2009, p. 11-
Consequentemente, segundo estes autores, a base da cultura humana é o
simbolo, e somente o homem tem a capacidade de simbologizar. Para White e
Dillingham (2009), simbologizar “€ criar, definir e atribuir significados a coisas e
acontecimentos, bem como compreender esses significados, que nao sao
sensoriais” (p. 13). Por isso, eles afirmam que, “por definicdo, ndo ha cultura sem
homem nem homem sem cultura [...]. Por definicdo, portanto, a cultura é realizada
pela simbologizagao” (p. 23). E mais, ambos definem “cultura como a classe de
coisas e eventos que dependem da simbologizacdo, que s&o produtos da
simbologizagao, considerada em contexto extrassomatico®” (p. 58).
N&o obstante, acreditamos que a “cultura € uma construgéo historica, seja
como concepc¢ao, seja como dimens&o do processo social [...]. [Assim,] a cultura é
um produto coletivo da vida humana [...], um territério bem atual das lutas sociais por
um mundo melhor” (SANTOS, 1986, p. 45). Neste sentido, colaboram também White
e Dillingham (2009) dizendo que “a fungédo da cultura é servir as necessidades do
homem, internas e externas, para tornar a vida segura e duradoura” (p. 105).
Agora, usando uma conhecida figura de linguagem, podemos dizer que o ser

humano concebe o mundo por uma lente chamada cultura, ou seja, “[...] a cultura é

* O contexto extrassomatico refere-se a lidar, ndo “com relacbes com o organismo, mas com
relagdes entre simbolantes em si” (WHITE; DILLINGHAM, 2009, p. 57).
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como uma lente através da qual o homem vé o mundo. Homens de culturas
diferentes usam lentes diversas e, portanto, tém visdes desencontradas das coisas”
(LARAIA, 1997, p. 69)*°.

Nestes moldes, temos que:

O estudo da cultura assim compreendida volta-se para as maneiras
pelas quais a realidade que se conhece € codificada por uma
sociedade, através de palavras, ideias, doutrinas, teorias, praticas
costumeiras e rituais. O estudo da cultura procura entender o sentido
que fazem essas concepcgdes e praticas para a sociedade que as
vive, buscando seu desenvolvimento na historia dessa sociedade e
mostrando como a cultura se relaciona as forgas sociais que movem
a sociedade. (SANTOS, 1986, p. 41).
Mas nem tudo é tranquilo na dindmica dos encontros entre diferentes culturas,
haja vista que “uma cultura é a expresséo temporal de um ponto de vista singular e
irredutivel sobre o mundo” (VERGANI, 1995, p. 24). Isso leva ao seguinte

condicionamento:

O fato de que o homem vé o mundo através de sua cultura tem como
consequéncia a propensao em considerar o seu modo de vida como
0 mais correto e o mais natural. Tal tendéncia, denominada de
etnocentrism051, € responsavel em seus casos extremos pela

ocorréncia de numerosos conflitos sociais. (LARAIA, 1997, p. 75).
Essas altercagbes mostram que “todo sistema cultural tem a sua propria
l6gica e ndo passa de um ato primario de etnocentrismo tentar transferir a l6gica de
um sistema para outro” (LARAIA, 1997, p. 90). Consequentemente, pesquisar uma
situacdo onde ocorreram conflitos de varias naturezas, como a que nés
pesquisamos, requer uma intensa atencéo por parte do pesquisador a diversidade

de/das culturas.

%0 Aqui Laraia (1997) parafraseia Benedict (1972).

*" “Denomina-se etnocentrismo a vocacgao para julgar as diferencas a partir de sua prépria cultura”

(CLASTRES, 1982, p. 55). Isso quer dizer que o “etnocentrismo € uma visdo do mundo onde 0 nosso
préprio grupo é tomado como centro de tudo e todos os outros sdo pensados e sentidos através dos
nossos valores, nossos modelos, nossas definicdes do que é a existéncia. No plano intelectual, pode
ser visto como a dificuldade de pensarmos a diferenga; no plano afetivo, como sentimentos de
estranheza, medo, hostilidade, etc.” (ROCHA, 2007, p. 7). Assim, “o problema do etnocentrismo surge
quando um grupo social se reclama detentor de uma superioridade incontestavel que o impede de se
situar numa perspectiva igualitaria de reciprocidade dialogal” (VERGANI, 1995, p. 29). Via de regra, o
‘outro’ grupo é tomado como se estivesse em um estado sociocultural de inferioridade.
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Tomada apenas como tal, a diversidade de culturas n&o poria outro
problema para além do fato objetivo desta diversidade. Nada impede,
com efeito, que culturas diferentes coexistam e que prevalegam entre
elas relagdes relativamente tranquilas [...]. Enquanto se consideram
simplesmente diversas, as culturas podem voluntariamente ignorar-
se, ou considerar-se como parceiras para um dialogo desejado. Num
ou noutro caso, elas ameagam-se e atacam-se por vezes, mas sem
porem verdadeiramente em perigo as suas existéncias respectivas. A
situacao torna-se completamente diferente quando, a nogdo de uma
diversidade reconhecida por ambas as partes, se substitui, numa
delas, o sentimento da sua superioridade, baseado em relagdes de
forca e quando o reconhecimento positivo ou negativo da diversidade
das culturas da lugar a afirmagdo da sua desigualdade. (LEVI-
STRAUSS, 1996b, p. 26-27).

Além disso, Freire (2009a) € contundente ao dizer que “todos os povos tém
cultura, porque trabalham, porque transformam o mundo e, ao transforma-lo, se
transformam” (p. 75). Alias, para este autor, a “cultura sdo os instrumentos que o
povo usa para produzir. Cultura € a forma como o povo entende e expressa o seu
mundo e como 0 povo se compreende nas suas relagdes com o seu mundo” (p. 76).
Paralelamente a isso, Lima (2008) afirma que “a cultura &, portanto, o primeiro sonho
acordado do homem. A cultura é a natureza humanizada pelo homem?” (p. 18).

Seguindo nesta dire¢ado, Freire (2008a) enuncia ainda que a “cultura € tudo o
que é criado pelo homem [...]. A cultura consiste em recriar e ndo em repetir” (p. 30-
31). Consiste antes em exercitar a sua mais peculiar potencialidade. Essa
potencialidade é a capacidade de criar e recriar dos seres humanos, agregando
experiéncias, criagdes e recriagdes ligadas aos homens no seu espago — lugar da
terra — e tempo — histéria —, de hoje e de ontem, aqui e ali, no mundo.

Por conseguinte, sabemos que:

A cultura move-se no tempo, passa de geragdo em geragido como
uma herancga recebida dos ‘pais’, torna-se tradicdo. Esta dinadmica é
préopria da cultura em geral e encontra-se em todas as suas
variantes. Por outras palavras, a cultura e todas as suas expressdes
sao historia. (BERNARDI, 1997, p. 79).

Por ser dindmica, a cultura é perene, apresentando-se em constante
mudanga, em um vir a ser, numa atualizagdo. No senso comum, atualizar significa
transformar em ato algo que existe em poténcia (NICOLESCU, 1999); dai, temos
que “a cultura s6 é enquanto esta sendo” (FREIRE, 1980, p. 54).

Especialmente por isso, ressalvamos que:



33

[...] cada sistema cultural esta sempre em mudanca. Entender esta
dindmica € importante para atenuar o choque entre as geracgbes e
evitar comportamentos preconceituosos. Da mesma forma que é
fundamental para a humanidade a compreenséao das diferengas entre
povos de culturas diferentes, € necessario saber entender as
diferencas que ocorrem dentro do mesmo sistema’2. Este € o Unico
procedimento que prepara o homem para enfrentar serenamente
este constante e admiravel mundo novo do porvir. (LARAIA, 1997, p.
105).

Deste ponto de vista, quer se veja a cultura como sistema adaptativo, quer
como sistema cognitivo, ou sistema estrutural, ou ainda sistema simbdlico, o fato é
que “estudar a cultura é, portanto, estudar um cédigo de simbolos partilhados pelos
membros dessa cultura” (LARAIA, 1997, p. 64).

Por sua vez, White e Dillingham (2009) definem que “um sistema é uma
organizagao de fendbmenos téo inter-relacionados que a relagdo de uma parte com a
outra é determinada pela relacdo com o todo.” E que, “podemos considerar [a]
cultura como uma ordem especifica de fendbmenos.” E assim, “fica evidente que a
cultura constitui um sistema. Podemos [por isso] considerar a cultura da humanidade
como um todo ou uma parte dela” (p. 81).

Sintetizando essa noc¢ao, ressaltamos ainda que:

A cultura envolve ndo sé uma concepgdo de mundo que se traduz
em conhecimentos e configuragdes de acdo, mas o travejamento de
um pensar e de um sentir articulado num sistema dinamico de
significagbes simbdlicas. As estruturas conceptuais forjadas por uma
dada sociedade fazem-na habitar o mundo de representacbes que
elaborou, e criam simultaneamente a sua realidade nuclear
especifica. A originalidade desta identidade fundamenta a
relatividade cultural e a igual dignidade das diferentes culturas, que
se nédo podem hierarquizar em nenhuma escala linear que permita
classifica-las segundo graus ‘superiores’ ou ‘inferiores’. (VERGANI,
1995, p. 24.)

Independentemente da definicdo que cada um adota, mas levando em conta
a dinamicidade que as diversidades culturais e a prépria cultura engendram, o que
importa mesmo séo os fatores essenciais de uma cultura, ou seja, os fatores que
permitem interpretar, compreender e descrever as suas vicissitudes, evidenciando

todas as suas manifestacgoes.

%2 “A cultura entendida como um sistema de comportamentos socialmente (e ndo geneticamente)
transmitidos, apresenta-se sob forma de heranga de valores tradicionais que ndo s6 sédo produtos da
acdo humana mas que condicionam o desencadear de novas atividades sociais sujeitas a processos
de selecao ao longo da histéria” (VERGANI, 1995, p. 23).
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Estes fatores essenciais sao:

O anthropos, ou seja, o homem na sua realidade individual e
pessoal; o ethnos, comunidade ou povo, entendido como associagéo
estruturada de individuos; o oikos, o ambiente natural e césmico
dentro do qual o homem se encontra a atuar; o chronos, tempo,
condicdo ao longo da qual, em continuidade de sucessdo, se
desenvolve a atividade humana. (BERNARDI, 1997, p. 50, grifo do
autor).

Por isso, é preciso ler as referéncias levando em conta o contexto reducional,
estudando e entendendo o discurso etnografico/histérico a partir da perspectiva
missioneira, o0 que em particular o relativiza, porque foram os jesuitas e nao os
representantes da nagdo guarani, na maioria das vezes, os escritores da histéria,
mas isso n&o invalida o discurso®.

A partir dai, podemos presumir, considerando que a experiéncia reducional

como um todo perdurou por mais de um século e meio, que:

Um missionario com inclinagdes etnograficas esta particularmente
bem colocado para reunir informagdes sobre topicos importantes tais
como mudancga cultural em grandes periodos de tempo, o contetudo
dos sistemas de crenga religiosa e as complexidades semanticas e
gramaticais das linguas nativas. (CLIFFORD, 2002, p. 236).

Com esta certeza, para conseguirmos estudar as singularidades da entado
cultura guarani podemos langcar mao de dois recursos, 0s quais aparecem, de

acordo com a nossa teoria, assim delineados:

Um consiste na leitura atenta das fontes, comparando textos
analogos, analisando as divergéncias, intentando desideologizar os
tragos mais prejulgados, valorizando a maior ou menor autenticidade
dos diversos autores, a fim de reencontrar as constantes da visdo
que os jesuitas haviam podido ter dos guarani. Com o outro recurso
se intenta semantizar distintamente os elementos fornecidos pela
documentacado jesuitica segundo a totalidade cultural dos guarani
atuais. Ndo se trata de buscar simples coincidéncias nem de
sobrepor tracos semelhantes, ja que entre os guarani atuais e os
‘histéricos’ media um longo processo de interferéncias exteriores que
produziu mudancas significativas; sendo de procurar as categorias
fundamentais para uma reestruturacdo semantica que seja
autenticamente guarani. Os conhecimentos que se tem da cultura

> Melia (1981) cita Malinowski (1976) para dizer que é um grande feito para aquela época ter havido
jesuitas que sabiam “colocar as suas redes no local certo” (p. 18, nota 16).
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guarani atual, [...] permitem recorrer a este recurso com seriedade.
(MELIA, 1993, p. 99-100, traducado nossa)™.

Por categorias fundamentais aqui entendemos os conceitos basilares e
convergentes, os elementos ou nogdes principais da sua cultura, cuja esséncia e
substancia orientam as suas vidas e dao a eles — enquanto grupos socioculturais —
razdes para viver e transcender. Ou seja, “[...] € a busca de invariantes ou de
elementos invariantes entre diferengas superficiais” (LEVI-STRAUSS, 2010a, p. 20).

Também chamadas de categorias socioculturais, sdo entendidas, conforme
Rockwell (2009), como “[...] aquelas representagcdes ou praticas que aparecem de
maneira recorrente no discurso ou nas agdes dos habitantes locais e que
estabelecem distingées entre coisas do mundo que eles conhecem e manejam” (p.

80, traducdo nossa)>. Decididamente, as categorias s&o, entao,

[...] estes principios de juizos e raciocinios [...] constantemente
presentes na linguagem®™®, sem que estejam necessariamente
explicitos; eles existem ordinariamente, sobretudo na forma de
habitos diretrizes da consciéncia, eles proprios inconscientes.
(MAUSS, 1968, p. 24, tradugdo nossa)®’.

Nesse ambito, ao revisitar a histéria de distintos grupos socioculturais com a
intencédo de conhecé-los, nasce a proposta historiografica com que pactuamos, a

qual é sintetizada junto a compreensao de historia do seguinte modo:

* Uno consiste en la lectura atenta de las fuentes, comparando textos analogos, analizando las
divergencias, intentando desideologizar los trazos mas prejuzgados, valorando la mayor o menor
autenticidad de los diversos autores, a fin de reencontrar las constantes de la visidon que los jesuitas
hayan podido tener de los guarani. Con el otro recurso se intenta semantizar distintamente los
elementos suministrados por la documentacién jesuitica segun la totalidad cultural de los guarani
actuales. No se trata de buscar simples coincidencias ni de superponer rasgos semejantes, ya que
entre los guarani actuales y los ‘histéricos’ media un largo proceso de interferencias exteriores que ha
producido cambios significativos; sino de procurar las categorias fundamentales para una
reestructuracion semantica que sea auténticamente guarani. Los conocimientos que se tienen de la
cultura guarani actual, [...] permiten apelar a este recurso con seriedad.

% [...] aquellas representaciones o practicas que aparecen de manera recurrente en el discurso o en
las acciones de los habitantes locales y que establecen distinciones entre cosas del mundo que ellos
conocen y manejan.

% Toda cultura € um intercambio sistematico de mensagens, € as mensagens nao somente séo
transmitidas por palavras como também por todas as manifestagées que chamamos de linguagem. E
“a linguagem possibilita acumular e transmitir conhecimento” (WHITE; DILLINGHAM, 2009, p. 27).

7 . . . . ,

° [...] ces principes des jugements et des raisonnements [...] constamment présentes dans le
langage, sans qu'elles y soient de toute nécessité explicites, elles existent d'ordinaire plutot sous la
forme d'habitudes directrices de la conscience, elles-mémes inconscientes.
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Em termos gerais e simplificados, Histéria € o conjunto dos
acontecimentos humanos ocorridos no passado, e a Historiografia &
0 conjunto dos registros, interpretacbes e analises desses
acontecimentos. [...]. A historiografia &, essencialmente, a histéria
das narrativas, do registro dessas narrativas e da interpretacéo dos
processos de decisdo tomados por grupos sociais. (D’AMBROSIO,
2004d, p. 166, grifo do autor).

A historiografia €, da mesma forma, a producgéo do historiébgrafo. Enquanto a
histéria se constitui como um emaranhado de situa¢des e acontecimentos ocorridos
a partir da atividade humana desenvolvida ao longo do tempo, relacionados a uma
época e um lugar sobre os quais o historiador se debruga, a historiografia se
compde por textos escritos que, tanto reflete acerca dos fatos historicos aos quais
agrega uma nova caracteristica discursiva, quanto procura desvendar aspectos
obscurecidos da histéria, descrevendo-os sob novas luzes.

Para Certeau (2002), “a histéria € o privilégio (tantra) que €& necessario
recordar para ndao esquecer-se a si proprio. Ela situa o povo no centro dele mesmo,
estendendo-o de um passado a um futuro” (p. 16). Ja dizia Vieira (2005)*® que “o
homem, filho do tempo, reparte com o mesmo tempo ou o seu saber ou a sua
ignorancia: do presente sabe pouco, do passado menos, e do futuro nada” (p. 121).

A historiografia cabe, entdo, a tarefa de apontar o que sobrou dessa escolha,
entre 0 que é esquecido — seja de propdsito ou ndo — e 0 que permanece, pois ‘o0
perecivel é seu dado; o progresso, sua afirmac¢do” (CERTEAU, 2002, p. 17). Ela o
faz no gesto da escrita, articulando neste ato a auséncia e a presencga, sobretudo
porque “a historia é objeto de uma constru¢ao cujo lugar ndo é o tempo homogéneo
e vazio, mas um tempo saturado de ‘agoras’” (BENJAMIN, 1994, p. 229).

Nisto é ressaltada uma importante particularidade da historiografia, ou seja, a

[...] de apreender a invengao escrituraria na sua relagdo com os
elementos que ela recebe, de operar onde o dado deve ser
transformado em construido, de construir as representacdes®® com
0s materiais passados, de se situar, enfim, nesta fronteira do
presente onde simultaneamente é preciso fazer da tradicdo um
passado (exclui-la) sem perder nada dela (explora-la por intermédio
de métodos novos). (CERTEAU, 2002, p. 18, grifo do autor).

%% Publicado originalmente em 1718.

9 “ps representagdes ndo sdo simples imagens, verdadeiras ou falsas, de uma realidade [...]; elas
possuem uma energia propria que leva a crer que o mundo ou o passado &, efetivamente, o que
dizem que é. Nesse sentido, produzem as brechas que rompem as sociedades e as incorporam nos
individuos” (CHARTIER, 2010, p. 51-52, grifo do autor).
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Indubitavelmente, o resultado do trabalho do pesquisador em nossa area é
colaborar, posto que tentamos representar e descrever fatos histéricos e estudar
pessoas através de documentos, com a/uma historiografia das ciéncias — incluem-se
ai os saberes e fazeres identificados como tal —, constituindo textos que narram a
propdésito da atividade cientifica e ponderam sobre ela.

Pensando deste modo, nossa intencao é colaborar com a constru¢do e com a
inovacao na/da/para a histéria das matematicas, tornando-a mais equitativa, plena e
abrangente. Obviamente que “uma historia da[s] matematica[s] planetariamente
justa exige conhecimentos (compreensado) transculturais e transdisciplinares”
(VERGANI, 2007, p. 38).

Portanto, estudamos pessoas, as suas obras e os seus contextos historicos,
analisando documentos de época e obras subsidiarias nas quais aparecem vestigios
que ajudam na compreensdo do passado sobre o qual escrevemos e produzimos a
nossa historiografia. Os dispositivos notadamente tangiveis que a certificam como
um conhecimento auténtico, como um discurso legitimo, sdo as notas, as citagdes e
as referéncias®.

Além disso, sabemos que:

Toda pesquisa historiografica se articula com um lugar de produgéo
socioecondmico, politico e cultural. Implica um meio de elaboragéo
que [€] circunscrito por determinagdes préprias: uma profisséo liberal,
um posto de observacédo ou de ensino, uma categoria de letrados,
etc. Ela est4, pois submetida a imposi¢des, ligada a privilégios,
enraizada em uma particularidade. E em funcédo deste lugar que se
instauram os métodos, que se delineia uma topografia de interesses,
que os documentos e as questdes, que lhes serdo propostas, se
organizam. (CERTEAU, 2002, p. 66-67).

Inclusive n6s ndo nos excetuamos a isso, pois atravessamos e somos
atravessados constantemente por tendéncias etnocéntricas da nossa cultura, da
nossa atmosfera de trabalho e de estudo, que tentadoramente nos seduzem e nos
repuxam somente para a nossa propria ciéncia académica, haja vista que “os
‘caminhos da escrita’ combinam o plural dos itinerarios e o singular de um lugar de
producao” (CERTEAU, 2002, p. 219) que, no nosso caso, € a universidade.

N&o obstante, em relacédo a essa ciéncia académica, vemos que:

8 Cf. Certeau (2002), Chartier (2010).
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[...] [a] ideia de ciéncia implica necessariamente a existéncia de todo
um aparato categorial e conceitual especifico, organizado por meio
de modelos e de teorias gerais, que busca e coleta os fatos e
acontecimentos histéricos, para organiza-los e inseri-los nas
explicagdes cientificas abrangentes [...]. (ROJAS, 2007, p. 38).
Providencialmente aqui, retomando D’Ambrosio (2004d), observamos que ele
€ contundente ao enfatizar que “a historiografia € tdo importante quanto a propria
histéria, pois ela define a busca e a interpretacdo do fato historico” (p. 167). E entéo,
ao tratar da proposta historiografica, considerando o conhecimento cientifico de
diferentes povos e épocas, diz que a sua proposta “[...] tem como categorias de
analise o espago e o tempo, como se manifestam no cotidiano, nos sistemas de
producao e trabalho, e nas estruturas de poder” (p. 172). Quanto a sua estratégia de
analise, esta “[...] se resume em entender a historia da[s] ciéncia[s] [matematicas
inclusas]®’ como a historia da espécie humana em busca de sobrevivéncia e de
transcendéncia nos diversos ambientes por ela ocupados” (p. 172).

Teorizando sobre estas constantes, 0 mesmo autor as explica, dizendo que:

Na busca de sobrevivéncia se desenvolveram os meios de lidar com
0 ambiente mais imediato [...] e tudo o que é necessario para a
sobrevivéncia do individuo e da espécie. Sao as técnicas, os estilos
de comportamento e o conhecimento individual e coletivo. Na busca
da transcendéncia se desenvolveram a percep¢cdo de passado,
presente e futuro, e meios para explicar o seu encadeamento e os
fatos e fendbmenos. Esses meios sdo a memoéria, individual e coletiva,
0s mitos e os mistérios. Na memoria e nos mitos estéo as tradicbes e
a histdria, que incluem as religides e os sistemas de valores e modos
de comportamento. A resposta aos mistérios sdo as artes, o que
inclui as artes divinatérias, que permitem penetrar o futuro e dao
origem a sistemas de explicacdo e de conhecimentos [...]
(D’AMBROSIO, 2004d, p. 172-173).

Paralelamente a esse quadro categdrico, tentamos organizar o nosso,
esbocando os conceitos fundamentais que encontramos nas nossas leituras sobre o
periodo missioneiro e também posterior. Nos proximos capitulos especificaremos
cada um deles, relacionando-os com a nossa teoria. Faremos aqui apenas uma
prévia, anunciando e definindo-os sinteticamente. Verificaremos quais conceitos —
elou invariantes — aparecem ligados a sobrevivéncia e transcendéncia da cultura

guarani, compreendidos dentro do seu espaco e tempo respectivos.

o1 Oportunamente, Bloch (2001) afirma que “toda ciéncia, tomada isoladamente, ndo significa sendo
um fragmento do universal movimento rumo ao conhecimento” (p. 50). Que sozinhas, nada podem.
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Nesse exercicio de levantamento bibliografico detectamos, na documentacgéo

analisada,

[...] uma categoria que parece realmente essencial no pensamento e
na expressao dos guarani ‘histéricos’, e que também aparece com a
mesma importancia nos guarani atuais. E a nogdo de fiande reko,
que pode ser traduzida como ‘nosso modo de ser’ [...]. (MELIA, 1993,
p. 100, grifo do autor, tradugao nossa)®2.

Essa nogcdo nao se esgota apenas neste significado, ampliando-se, dentre

outros, a costumes e modos de viver proprios do guarani, como segue anunciado:

As manifesta¢cdes mais explicitas do modo de ser guarani aparecem
naquelas situacdes criticas em que os indios se sentem ameacados
em sua prépria identidade; é no momento em que vao ser
‘reduzidos’, quando eles mais se declaram irredutiveis, e justificam
sua posicao — e sua reagdo — recorrendo a seu ‘modo de ser’, quer
dizer, a sua cultura particular e diferente e a sua identidade
especifica. (MELIA, 1981, p. 5-6, tradugdo nossa)®.

Nos documentos dos séculos XVII e XVIlII ha uma referéncia continua ao
modo de ser guarani, particularmente nos escritos dos padres missioneiros que
viviam in loco os sucessos e fracassos do processo reducional. Ali aparece a palavra
que esta por tras da expressao fAiande reko, que € o termo teko, ao qual Montoya
(2011)64 atribui alguns valores semanticos, como “ser; estado de vida; condigao;
estar; costume; lei; habito” (p. 545, tradugao nossa)®.

Como teko também denota ‘forma de vida’, associou-se pejorativamente a
este termo a ‘forma de vida selvagem’ dos antigos indigenas nao cristianizados,
emergindo claramente dai, segundo Melia (1993), “[...] a confrontagcdo de dois
modos de ser, de duas culturas: o fiande reko tradicional e o teko pyahu, o sistema

novo, que nado pode satisfazer aos guarani” (p. 103, grifo do autor, tradugao

62 [...] una categoria que parece realmente esencial en el pensamiento y en la expresién de los

guarani ‘histéricos’, y que también aparece con la misma importancia en los guarani actuales. Es la
nocion de fiande reko, que puede ser traducido como ‘nuestro modo de ser’ [...].

8 |as formulaciones mas explicitas del modo de ser guarani aparecen en aquellas situaciones
criticas en las que los indios se sienten amenazados en su propia identidad; es en el momento en que
van a ser ‘reducidos’, cuando ellos mas se declaran irreductibles, y justifican su posicién — y su
reaccion — apelando a su ‘modo de ser’, es decir, a su cultura particular y diferente y a su identidad
especifica.

% publicado originalmente em 1639.

% Ser; estado de vida; condicion; estar; costumbre; ley; habito.
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nossa)®. O fiande reko tradicional implica no teko katu, que é exposto por Montoya
(2011) como “vida boa; livre” (p. 546, traducédo nossa)®’.
Os guarani definiam e ainda definem a sua autenticidade e a sua identidade

nestes termos, como podemos observar pela citacao a seguir:

Aqui convém apontar que a referéncia a um teko como forma de vida
prépria e como definicdo de identidade é também uma constante na
expressao dos guarani atuais, especialmente quando marcam sua
diferenca frente a outras sociedades que continuam ameacando sua
liberdade e seu direito a ser eles mesmos [...]. Ainda tendo em conta
que os discursos indigenas tenham sofrido transposi¢des e inflexbes
redutivas, todavia é possivel observar que o feko guarani é
apresentado segundo duas categorias principais: a espacialidade e a
tradicdo. O modo de ser guarani estaria ligado essencialmente ao
modo como os indios viviam seu espacgo geografico [...]. Certamente
a ‘redugdo’ como povoado e o espagco que ela produzia, se
diferenciavam profundamente do tekoha guarani, o lugar onde até
entdo se havia realizado e produzido a cultura guarani. (MELIA,
1981, p. 8, grifo do autor, tradugéo nossa)®.

O tekoha é o lugar onde se vive conforme os proprios costumes. E o lugar de
producado destes mesmos costumes. Efetivamente, completa Melia (1991), “...] o
guarani se refere a seu territério como tekoha; [...] se o teko é o modo de ser, o
sistema, a cultura, a lei e os costumes, o tekoha € o lugar e o meio aonde se déo as

condicdes de possibilidade do modo de ser guarani” (p. 64, grifo do autor, traducao

nossa)®.

€6 [...] la confrontacion de dos modos de ser, de dos culturas: el fiande reko tradicional y el teko
pyahu, el sistema nuevo, que no puede satisfacer a los guarani.

" Buena vida; libre.

&8 Aqui conviene anotar que la referencia a un teko como forma de vida propia y como definicion de
identidad es también una constante en la expresion de los guarani actuales, especialmente cuando
marcan su diferencia frente a otras sociedades que continuan amenazando su libertad y su derecho a
ser ellos mismos [...]. Aun teniendo en cuenta que los discursos indigenas han sufrido
transposiciones e inflexiones reductivas, todavia es posible observar que el teko guarani es
presentado segun dos categorias principales: la espacialidad y la tradicion. El modo de ser guarani
estaria ligado al modo como los indios vivian su espacio geografico [...]. Ciertamente la ‘reduccién’
como pueblo y el espacio que ella producia, se diferenciaban profundamente del tekoha guarani, el
lugar donde hasta entonces se habia realizado y producido la cultura guarani.

69 [...] el guarani se refiere a su territorio como tekoha; [...] si el teko es el modo de ser, el sistema, la
cultura, la ley y las costumbres, el tekoha es el lugar y el medio donde se dan las condiciones de
posibilidad del modo de ser guarani.
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De fato, € o lugar geografico que gera o espaco cultural. J& o espaco orienta o
guarani, o seu sistema social e religioso, sendo cotidianamente revivido e revigorado

na aldeia, também o impelindo para o0 movimento, quando for o caso.

Em outros termos: a categoria de espacialidade é fundamental para a
cultura guarani, ela assegura a liberdade e a possibilidade de manter
a identidade étnica. [...]. Dentro da categoria da espacialidade
guarani entraria também aquele modo particular de vivé-la que é a
migracdo. Nos textos histéricos aqui considerados’, o teko guarani
se afirma como localizagao livre frente a concentracdo imposta pelo
sistema de encomendas ou pela reducdo. Entretanto, a
documentacdo manejada ndo permite deduzir, pelo que refere aos
guarani dessa época, que “todo o pensamento e a pratica religiosa
dos indios gravitam em torno da Terra sem mal’”. (MELIA, 1981, p.
10, grifo do autor, traducdo nossa)’.

Alternativamente, a expressado ‘terra sem mal’ na lingua guarani se escreve
yvy marane’y, a qual aparece primeiramente traduzida por Montoya (2011) como
“solo intacto (que nao foi edificado)” (p. 298, traducédo nossa)’™. Yvy quer dizer “terra;

solo; orbe” (p. 648, traducédo nossa)’™* e marane’y quer dizer “bom; inteiro; incorrupto”

(p. 298, traducéo nossa)””.

Essa expressao hoje carrega um significado bem maior do que este, ou seja:

A histéria semantica de yvy marane’y, de solo virgem até ‘terra sem
mal’, provavelmente ndo esta desligada da histéria colonial que os
guarani tiveram que suportar. Na busca de um solo em que
pudessem viver o seu modo de ser auténtico, os guarani podem ter
feito cristalizar tanto suas antigas aspiragbes religiosas como a
consciéncia dos novos conflitos histéricos.

© Como também & o nosso caso.
"' Cf. Clastres (1978; 2007).

2 En otros términos: la categoria de espacialidad es fundamental para la cultura guarani, ella asegura
la libertad y la posibilidad de mantener la identidad étnica [...]. Dentro de la categoria de la
espacialidad guarani entraria también aquel modo particular de vivirla que es la migracién. En los
textos historicos aqui considerados el teko guarani se afirma como localizacién libre frente a
concentracion impuesta por el sistema de encomiendas o por la reduccién. Sin embargo, la
documentaciéon manejada no permite deducir, por lo que refiere a los guarani de esa época, que “todo
el pensamiento y la practica religiosa de los indios gravitan en torno de la Tierra sin mal”.

"® Suelo intacto (que no ha sido edificado).
74 —. . .
Tierra; suelo; orbe.

7 .
® Bueno; entero; incorrupto.
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Yvy marane’y se convertia em ‘terra sem mal’, terra fisica como em
sua acepgao antiga, e por sua vez, terra mistica depois de tanta
migragao frustrada. (MELIA, 1993, p. 108, grifo do autor, traducéo
nossa)’®.

Este comportamento desafiou a racionalidade e a ideologia dos missioneiros,
e revelou alguns dos aspectos mais importantes da cultura guarani. Ele mostra que
a tradicao, como categoria, é algo pré-existente, estd durante e permanece depois
da confrontagcdo com os jesuitas. Entender esta conduta desafia inclusive a nés
presentemente.

Além da espacialidade, “outra categoria com que os guarani davam razéo de
seu teko era o seu ser tradicional. Se a espacialidade estruturava o sistema em
termos sincrénicos, a tradigdo o colocava no eixo da diacronia, cheio de passado e
repleto de futuro” (MELIA, 1981, p. 11, tradugdo nossa)’’. Notadamente, os
indigenas sempre, e continuadamente, apelaram a uma experiéncia anterior, algo
que coletivamente fora expresso e perpetuado de geragédo em geracgao.

Essa sucessao de feitos através do tempo mostra que existe uma tradigéo
antiga que, porém, deveria ser abandonada nas redugdes, pois ela veio a ser
compreendida como pecado, como comportamento selvagem e até mesmo bestial
pelos jesuitas. Como exemplo citamos a nudez, a poligamia, a antropofagia, a
pajelanca etc.

Contudo, é perceptivel quanto a tradigcdo, enquanto caracteristica cultural,

que:

A tradicao é algo mais que comportamento habitual e ndo se reduz a
uma repeticdo rotineira de atividades. A tradicdo mostra seu carater
normativo fundamentado sobre a sacralidade das experiéncias e as
palavras primogénitas, e tem também um carater paradigmatico, que
vem sancionado pelos exemplos dos antepassados. A tradicao
possui suas raizes na mitologia, porém se processa concretamente
através de quem a viveu durante longo periodo de tempo: os ‘avls’.

’® La historia semantica de yvy marane’y, de suelo virgen hasta ‘tierra sin mal’, probablemente no esta
desligada de la historia colonial que los guarani han tenido que soportar. En la busqueda de un suelo
donde poder vivir su modo de ser auténtico, los guarani pueden haber hecho cristalizar tanto sus
antiguas aspiraciones religiosas como la conciencia de los nuevos conflictos histéricos. Yvy marane’y
se convertia en ‘tierra sin mal’, tierra fisica, como en su acepcién antigua, y a la vez tierra mistica,
después de tanta migracién frustrada.

77 P’ , . .. . . s

Otra categoria con que los guarani daban razén de su teko era su ser tradicional. Si la espacialidad
estructuraba el sistema en términos sincronicos, la tradicion lo colocaba en el eje de la diacronia,
lleno de pasado y prefiado de futuro.
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Deste modo, na tradigdo convergem perenidade e histéria. (MELIA,
1993, p. 110, tradugéo nossa)’®.

Uma das formas de expresséo da tradicdo sdo as dancgas rituais embaladas
pelos cantos sagrados. Essa declaragao cultural, além de apelar significativamente a
elementos miticos e simbolos religiosos, como as maracas (mbaraka), flautas e
bastbes sagrados (takuapu), serve também como resisténcia politica.

O argumento é o seguinte:

[...] o comportamento exercitado pelos guarani se apresenta como o
de um povo profundamente religioso que encontra na danca ritual
uma expressao privilegiada de seu ser [...]. J& no primeiro movimento
messianico histérico de que se tem noticia entre os guarani do
Paraguai, a danca ritual tradicional constitui em si uma afirmacao
agressiva de identidade frente aos invasores. (MELIA, 1981, p. 14,
tradugao nossa)’’.

Assim, levando em conta as categorias de espaco e tempo aqui sintetizadas,
temos entdo, ligados a sobrevivéncia e a transcendéncia, o modo de ser, o0 modo de
viver — fiande reko —, ou seja, a forma de vida — feko — guiada a partir do lugar em
que se vive conforme os costumes dos antepassados — tekoha —, sob a forma de
uma vida boa e livre — teko katu —, onde prevalece a autenticidade e a identidade
guarani.

Desse lugar emerge a espacialidade e a tradicdo que pautam a vida guarani,
que suscitam, por um lado, a migragao e a orientagao — yvy marane’y —, por outro, a
sacralidade — a religido, os cantos, os ritos, os mitos, as dangas — e as palavras
primogénitas fundamentais — ayvu rapyta. Por estas ultimas, buscamos entender as
suas artes e/ou técnicas de lidar, de explicar e de conhecer em seu ambiente, a sua
‘educacado matematica’.

Em sintese, observamos que:

’® La tradicion es algo mas que comportamiento habitual, y no se reduce a una repeticion rutinaria de
actividades. La tradicibn muestra su caracter normativo basado sobre la sacralizad de las
experiencias y las palabras primigenias, y tiene también un caracter paradigmatico, que viene
sancionado por los ejemplos de los antepasados. La tradicién echa sus raices en la mitologia, pero se
procesa concretamente a través de quienes la vivieran durante un largo periodo de tiempo: los
‘abuelos’. De este modo, en la tradicion convergen perennidad e historia.

" Sin embargo, como se vera, el comportamiento actuado por los guarani se presenta como el de un
pueblo profundamente religioso que encuentra en la danza una expresion privilegiada de su ser
[...].Ya en el primer movimiento mesianico histérico de que se tiene noticia entre los guarani del
Paraguay, la danza ritual tradicional constituye en si una afirmacion agresiva de identidad frente a los
invasores.
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Talvez o mais interessante da documentacgao jesuitica do primeiro

periodo reducional estd em que os guarani nela tratados, todavia

chegam a transmitir de si mesmos uma imagem bastante auténtica,

estruturada sobre as categorias fundamentais de espacialidade

irredutiveis e tradicdo firme. (MELIA, 1993, p. 120, traducédo nossa)®.

A valorizagdo desses documentos deriva, neste caso, da necessidade em

captar essa imagem, a qual nos levou a arquivos na intengcdo de recolher

informacgdes sobre essas culturas em fontes bibliograficas, o que impds um método
necessariamente historiografico.

Equivalentemente, em conformidade com Rojas (2007), sabemos que “[...]

todo problema historico e social esta sempre inserido em determinadas coordenadas

espaciais, temporais e contextuais que atuam sobre ele, em diversos graus e

medidas” (p. 44-45), de tal modo que:

As informagdes que se podem esperar destas fontes s&o de varias
ordens: antes de mais nada, a descricdo das formas sociais vistas
pelos relatores, as quais fixam um ‘presente etnografico’ diverso do
nosso e servem, portanto, como ponto de confronto para avaliar a
dinAmica das eventuais transformagbes culturais com relagdo a
outros ‘presentes etnograficos’. (BERNARDI, 1997, p. 223).

Elucidando conceitualmente o que aqui entendemos como etnografia, usamos
o discurso de Clifford (2002), que é contundente ao afirmar que “a etnografia é a
interpretacédo das culturas [...]. [Note que] a interpretacdo ndo é uma interlocugéo.
Ela ndo depende de estar na presenca de alguém que fala” (p. 40). Naturalmente,
quando falamos da interpretagdo das culturas, estamos nos referindo objetivamente
em conhecer de maneira descritiva uma cultura por quem ela representa, a saber, os
homens e as suas obras.

Do mesmo modo como acontece com a etnografia, o sujeito da histéria
também é o homem. “Digamos melhor: os homens. Mais que o singular, favoravel a
abstracdo, o plural, que € o modo gramatical da relatividade, [que melhor] convém a
uma ciéncia da diversidade, [...] [uma vez que] sdo os homens que a histéria quer
capturar” (BLOCH, 2001, p. 54). Conclusivamente, este autor afirma que a histéria é

a ciéncia que estuda as obras dos homens no tempo.

8 Tal vez lo mas interesante de la documentacion jesuitica del primer periodo reduccional esta en
que los guarani en ella tratados todavia llegan a transmitir de si mismos una imagen bastante
auténtica, estructurada sobre las categorias fundamentales de espacialidad irreductible y de tradicion
firme.
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Em ambos os casos, quando focamos um lampejo do passado, “o objeto de
estudo ndo é ‘a coisa real’, se ndo o produto do processo de construgéo [...], no
sentido de algo que se fabrica para dar conta de certos aspectos da realidade”
(ROCKWELL, 1987, p. 26, traducdo nossa)®'. Os aspectos em questdo aqui sdo o
ensino jesuita e a educagao guarani missioneira, o que representa tdo-somente um
fragmento da sua vida social. O homem, como um ser da praxis, & claramente um
ser social.

Circunstancialmente, na medida em que escolhemos trabalhar com contextos
socioculturais ndo habituais, “[...] ou se trabalha no cotidiano pela memoria, ou
tradicdo oral ou documentada” (ROCKWELL, 1987, p. 27, traducdo nossa)®. Dado o
afastamento temporal, estamos, portanto, trabalhando em nosso cotidiano com um
anterior longinquo, acessivel apenas através de documentos.

Nesta abordagem, as fontes historicas e etnograficas sao entdo agregadas na
investigacado pela historiografia. Por esta perspectiva, o que parece se espacgar a
principio se intersecta na medida em que serve de base para um outro/novo
procedimento de pesquisa.

E assim, efetivamente:

O paralelismo metodologico que se pretende tracar entre etnografia e
histéria, para se oporem, é ilusério. O etndgrafo é alguém que
recolhe os fatos, e que os apresenta (se € um bom etnografo) em
conformidade com as exigéncias que sdo as mesmas que as do
historiador. [...]. Em todos os casos, o0 etnografo estabelece
documentos que podem servir ao historiador. [...] a diferenca
fundamental entre ambas ndo € nem de objeto, nem de objetivo, nem
de método; mas que tendo o mesmo objeto, que é a vida social; o
mesmo objetivo, que € uma compreensdo melhor do homem; e um
método onde varia apenas a dosagem dos processos de pesquisa,
elas se distinguem, sobretudo pela escolha de perspectivas
complementares. (LEVI-STRAUSS, 1996a, p. 33-34).

Isso quer dizer que, por um lado, na maioria das vezes, o etnografo estuda o
homem face a face, por outro, o historiador estuda-o por meio de documentos. Logo,
os seus trabalhos se complementam, podendo até se confundir em alguns instantes.

Entdo, ao fazermos uso da historiografia, mesmo que trabalhemos com textos para

8 El objeto de estudio no es ‘la cosa real’, sino el producto del proceso de construccion [...], en el
sentido de algo que se fabrica para dar cuenta de ciertos aspectos de la realidad.

8 [...] o se trabaja en lo cotidiano por la memoria o tradicién oral o documentada.
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produzir outros textos, coexistimos com ambas as perspectivas ao fitar objetos
culturais em intersticios de tempo e de espaco alheio ao nosso, em realidades
variadas.

Quanto a isso, importa dizer ainda que:

O etndgrafo tem a vantagem de construir uma documentacgéo
propria, porém a maneira de trabalhar sobre esses documentos na
etapa de analise o aproxima ao oficio do historiador. O historiador,
em contrapartida, desconfia das fontes documentais unicas, [...]
fixa sua reconstrucdo dos feitos na comparacdo cuidadosa de
multiplas fontes documentais distintas. O carater mesmo de sua
informacdo amplia o seu olhar mais além da circunscricdo espaco-
temporal de um estudo etnografico. (ROCKWELL, 2009, p. 144,
tradugao nossa)®.

Por este motivo a historiografia que defendemos procura inovar, uma vez que
posterga a leitura superficial, penetrando a fundo nos registros, nas interpretagdes e
nas analises dos fatos narrados com relagao a participagéo da cultura subjugada no
experimento missioneiro, consolidando através destas interfaces a pesquisa em
etnomatematica por meio de textos e de obras escritas.

Consequentemente, os amargos sabores deixados pela forga de uma histéria
parcial, de uma suposta historia sem ‘herdis do povo’ nessas ‘missdes civilizatorias’
coloniais dos séculos XVII e XVIII, instigam questionar essa auséncia, e porque
insistentemente ela persiste na escrita da histéria.

De maneira especial, D’Ambrosio (2004a) sugere que “uma proposta
metodoldgica adequada para esse enfoque a histéria € o reconhecimento e analise
interpretativa de textos, de obras e monumentos, de signos e simbolos” (p. 139)
diversos.

Deliberadamente, 0 mesmo autor faz o seguinte estabelecimento ao formular

uma proposta historiografica que ele denominou de programa etnomatematica:

A proposta historiografica teve a sua origem nos estudos da
etnomatematica, que, naturalmente, ndo se esgota no conhecer o
fazer e 0 saber matematico de culturas nativas e marginalizadas. Um
estudo comparativo desse fazer/saber em diversos momentos

8 El etnografo tiene la ventaja de construir una documentacion propia, pero la manera de trabajar
sobre esos documentos en la etapa de analisis lo acerca al oficio del historiador. El historiador, en
cambio, desconfia de las fuentes documentales Unicas, [...] y finca su reconstrucciéon de los hechos
en la comparacion cuidadosa de multiples fuentes documentales distintas. El caracter mismo de su
informacion amplia su mirada mas alla de la circunscripcidon espaciotemporal de un estudio
etnografico.



47

histéricos e em varias regides leva ao questionamento da sua
evolugao, particularmente como resultado da dindmica de encontros
de culturas. Os encontros sempre tém conduzido a uma situacao de
ascendéncia, geralmente expressa como conquistador e
conquistado, educador e educando, conversor e convertido.
(D’AMBROSIO, 2004d, p. 190-191).

O empreendimento do programa etnomatematica inclui, por sua vez, o0s
estudos que reconhecem a participagéo das diversas culturas europeias, africanas e
amerindias na formacao cultural sul-americana, onde a teia histérica foi construida
por obreiros, muitos dos quais nao tiveram a oportunidade de receber o seu
merecido agradecimento da posteridade. E por isso que a manutencdo do atual
status quo adstringente que reprime sociedades e pessoas merece ser revisitada.

Disso, segue que:

Nao é surpreendente que o problema aberto pela irrup¢do do outro
nos procedimentos cientificos apareca, igualmente, nos seus objetos.
A pesquisa ndo se pde mais, apenas, em busca das compreensdes
que tiveram éxito. Retorna aos objetos que ndo compreende mais.
Procura medir aquilo que perde, fortalecendo suas exigéncias e seus
métodos. [...]. A ciéncia histdrica vé crescer, com o seu progresso, as
regides silenciosas do que nao atinge. (CERTEAU, 2002, p. 50).

Por esta via, temos em mente que a diversidade da historia é o objeto da
historiografia e, portanto, “para o historiador, [...] o objetivo é fazer funcionar um
conjunto cultural, fazer com que aparegam suas leis, ouvir seus siléncios, estruturar
uma paisagem que nao poderia ser um simples reflexo, sob pena de nada ser”
(CERTEAU, 1995, p. 79-80).

Assim, a historiografia convive com a questao do outro — o sujeito de alhures
— no seu discurso, pela escrita da/na historia. Sua especialidade é a relacédo do
presente com o passado, sendo ela mesma uma historia narrada a partir de relatos
re-passados.

Sem perda de generalidade, asseveramos que:

A historiografia mexe constantemente com a histéria que estuda e
com o lugar onde se elabora. Aqui, a pesquisa daquilo que deve ter
ocorrido, durante os séculos XVIlI e XVIII, para que se produzissem
os fatos constatados em fins do século XVIll, normalmente pede uma
reflexdo a respeito daquilo que deve ocorrer e mudar hoje, nos
procedimentos historiograficos, para que tais ou quais séries de
elementos, que ndo estavam no campo dos procedimentos de
analise empregados até entdo, aparecam. (CERTEAU, 2002, p. 124,
grifo do autor).
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No dominio desta tese, a historiografia transcorre em meio a historia e a
etnografia ao perpassar seus textos. Seu prestigio ambivalente fez do relato escrito
um produto de sua analise, encenando um passado no presente que se identifica
com um lugar de produgéo, concernentemente a uma arqueologia do conhecimento.
Portanto, a historiografia operando como praxis — acéo e reflexdo — que atua
discursivamente enquanto escrita, resulta de uma operacgao atual e localizada, numa
linguagem referencial® decorrente de um itinerario narrativo bem definido. Como
sintese, organiza os interlocutores fundamentando os seus lugares, relacionando o

texto com os seus leitores.

Isto significa, evidentemente, permanecer no campo da narragéo.
Prender-se também ao que o escrito diz da palavra. Mesmo que
sejam o produto de pesquisas, de observagcbes e de praticas, estes
textos permanecem relatos que um meio se conta. [...] estas ‘lendas’
simbolizam as alteragdes provocadas numa cultura pelo seu
encontro com uma outra. As experiéncias novas de uma sociedade
nao desvelam sua ‘verdade’ através de uma transparéncia destes
textos: sdo ai transformadas segundo as leis de uma representagéo
cientifica prépria da época. Desta maneira os textos revelam uma
‘ciéncia dos sonhos’; formam ‘discursos sobre o outro’, a propésito
dos quais se pode perguntar o que se conta ai, nesta regio literaria
sempre decalada com relacdo ao que se produz de diferente.
(CERTEAU, 2002, p. 213).

Neste interim, quando queremos conhecer a ‘educagao matematica’ em um
tempo®® que n&do o do presente, encontramos uma dificuldade expressiva, pois “a
pratica educativa, a razdo de ser de todo o aparato educativo, deixa escassas
marcas nos documentos arquivados” (ROCKWELL, 2009, p. 153, tradugdo nossa)®.

Isso quer dizer que, “sem duvida, o processo de ensino, como tal, quase nao
deixa marca escrita. As vozes dos mestres e alunos, o ruido diario da aula e do

patio, raras vezes se observam ou se ouvem nos arquivos” (ROCKWELL, 2009, p.

8 «“Sem duvida, sera sempre necessario um morto para que haja fala; mas ela [a linguagem] falara da

sua auséncia ou da sua caréncia, e explica-la ndo se limita a apontar aquilo que a tornou possivel em
tal ou tal momento. [...]. Entre as a¢des que simboliza, ela mantém o espacgo problematico de uma
interrogacéo” (CERTEAU, 1995, p. 82).

8«0 tempo, como o Mundo, tem dois hemisférios: um superior e visivel, que é o passado, outro
inferior e invisivel, que é o futuro. No meio de um e de outro hemisfério ficam os horizontes do tempo,
que sado estes instantes do presente que imos (vamos) vivendo, onde o passado termina e o futuro
comega” (VIEIRA, 2005, p. 126).

% La practica educativa, la razon de ser de todo el aparato educativo, deja escasas huellas en los
documentos archivados.
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154, traducdo nossa)®’. A partir dai, “em vez de documentar o ndo-documentado,
[...] [quem] trabalha com o registro do passado somente pode imaginar o né&o-
documentado” (ROCKWELL, 2009, p. 157, grifo da autora, traducdo nossa)®.
Fazemos assim uma antropologia histérica ou etnografia no arquivo que,
“para alguns, se trata de conhecer para outras épocas a escala local, mediante uma
aproximacdo a sujeitos particulares e sua vida cotidiana. Para outros, implica a
busca de estruturas invariantes de uma regido” (ROCKWELL, 2009, p. 157, tradugao
nossa)®.
Para nés € ainda mais especifico, conforme é dito na citacdo a seguir, cujas

palavras fazemos nossas:

O que estou pensando e chamando aqui de ‘antropologia histérica’,
porém, é algo mais do que um olhar antropoldgico sobre a histéria
indigena e das missoes [...]. Uma antropologia histérica das missdes
é antes de tudo, no meu entender, a tentativa de historicizar um
objeto antropolégico (o encontro de catequese) e, principalmente,
certas categorias analiticas (como os conceitos de religido, de fé, de
conversao, e até de mito e ritual) que s&do precisamente fruto da
longa historia desse encontro. (POMPA, 2006, p. 112).

Notavelmente, nesse constante movimento de busca, de procura minuciosa
por historicizar, “[...] teremos que imaginar o nao-documentado no passado, porque
ja ndo é possivel registra-lo” (ROCKWELL, 2009, p. 180, tradugdo nossa)®. Sem

tardar:

Propomos, assim, escrever [...] uma histoéria diferente, de acordo com
as novas realidades nacionais e mundiais atuais. Essa historia nao
pode continuar sendo o relato descritivo do passado, feito para a
glorificagcdo do presente, mas o resgate critico da memoéria e da
histéria, passadas e presentes, das Ilutas, resisténcias,
esquecimentos e as marginalizagcdes feitas por essa mesma historia
descritiva e complacente que hoje queremos superar. (ROJAS, 2007,
p. 98).

8 Sin embargo, el proceso de ensefianza como tal casi no deja marca escrita. Las voces de maestros
y nifios, el ruido diario del aula y del patio, rara vez se observan o se oyen en los archivos.

8 En lugar de documentar lo no-documentado, [...] [quien] trabaja con el registro del pasado sélo
puede imaginar lo no-documentado.

% Para algunos, se trata de conocer para otras épocas la escala local, mediante un acercamiento a
sujetos particulares y su vida cotidiana. Para otros, implica la busqueda de estructuras invariantes de
una region.

0 [...] tenemos que imaginar lo no-documentado en el pasado, porque ya no es posible registrarlo.
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Portanto, este quefazer’® historiografico muda a nossa maneira de pensar e
de refletir, e assim, nosso modo de agir. Na constante tarefa de ler reiteradas vezes
o decorrido distingue-se a historiografia de outras maneiras de construir uma historia
articulada a etnomatematica, tornando-a particularmente interessante por evidenciar
tdo bem os resquicios do presente e do passado na metamorfose do mundo.

Por fim, “seja um historiador ou [um] etndgrafo, ou melhor, algum hibrido entre
ambos, € importante lembrar que na histéria, e sobretudo no mundo escolar, as
coisas costumam fazer-se de um modo, dizer-se de outro modo, e escrever-se ainda
de outro” (ROCKWELL, 2009, p. 155, grifo da autora®, traducéo nossa)®.

Por isso, é preciso ajustar o lume da investigacédo sobre o ‘real’ e sobre o
‘imaginado’, sobre o documentado e sobre o ndo-documentado, esclarecendo os
processos educativos ja vividos para qui¢a preanunciar salutarmente os que ainda
seréo vivenciados. Nesse exercicio de aspiragao e vislumbre, nada melhor do que
perpassar conceitos como o de esperanga e de utopia, tal qual faremos no préximo
capitulo desta tese, aonde abriremos as discussdes tratando do ideal relativo a

utopia.

" “No caso, o ‘que’ designa a busca de uma diregcéo e conteudo para a acéo e o ‘fazer’ diz de forma

direta que se trata de um agir no sentido de produzir algo” (ZITKOSKI; STRECK, 2010, p. 335).
2.0 trecho grifado é parafrase de Thompson (1979).

% Sea uno historiador o etnografo, o bien algun hibrido entre ambos, es importante recordar que en la
historia, y sobre todo en el mundo escolar, las cosas suelen hacerse de un modo, decirse de otro
modo, y escribirse de aun ofro.
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A UTOPIA E A ESPERANCA

Un gran paso adelante fue dado el
dia en que los hombres
comprendieran que, para mejor
poder atormentarse unos a otros,
necesitaban reunirse, organizarse
en sociedad.

Emile Michel Cioran.

3.1 O ideal da utopia: a concepgéo do lugar-outro

Querer o impossivel, imaginar uma vida completa de realizacbes em um
mundo perfeito, neste ou noutro plano, sao ideais utdpicos; devaneios daqueles que
sonham despertos. Visionarios tém tido esses pensamentos e a sua imaginagao &
vista nos dias atuais como quimérica. Mas a utopia ndo é uma quimera, uma
fantasia ou uma alucinagéo, explana Lacroix (1996): “ela & (imaginariamente) o
tempo do processo, ou seja, uma nova realidade cuja esséncia aparece diretamente
na existéncia” (p. 65).

Essa imaginacao, viva e exigente, como bem afirma Coelho (1986), “é a
imaginac&o utopica, ponto de contato entre a vida e o sonho, sem o qual o sonho é
uma droga narcotizante como outra qualquer e a vida, uma sequéncia de
banalidades insipidas” (p. 8-9). A imaginacao utbpica &, deste modo, o contraponto
do aniquilamento do homem; ela € um antigeno que combate a mesmice.

Serve de estimulo a existéncia dos utopistas a fome, o desejo e o sonho
acordado. Trés propulsores que colocam o ser humano em movimento. Contudo,
somente o terceiro permite antecipar um futuro melhor, enquanto este for um
principio da esperanga. Principio que condiciona a descoberta e que possibilita o
nascimento da esperanca e o sustento da expectativa.

Essa esperanga &, por sua vez, o que move o individuo. E o que nos move
enquanto pessoas. E o que nos projeta a frente na busca pela materializagéo e/ou

consecucao da nossa vontade auténtica. Sabemos, todavia, que:
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A vontade utbpica auténtica ndo € de forma alguma um almejar
infinito, ao contrario: ela quer o meramente imediato e, dessa forma,
o conteudo nao possuido do encontrar-se e do estar-ai [Dasein]
finalmente mediado, aclarado e preenchido, preenchido de modo
adequado a felicidade. (BLOCH, 2005, p. 26, grifo do autor).

Propositadamente, a imaginagao utépica permite a quem a tiver, realizar as
coisas que quiser, desde que as queira realmente. Pode o sujeito, ao contrario,
tomado pelo receio, ndo fazé-lo. “Pode nutrir hostilidade contra os desejos
orientados para e pelo futuro, por temer esse futuro, por estar inseguro das coisas
em geral e, no fundo, de si mesmo; por ser um conservador, em suma” (COELHO,
1986, p. 11). E assim, a imaginacao utopica torna-se incapaz de se concretizar.

Transcender a ideia de uma utopia abstrata passando para uma utopia
concreta pela acéo e nao pela espera va é o que queremos. Isso naturalmente esta
ligado a um ponto de vista préprio acerca da consumacéo do tempo e da histéria,
dos fins ultimos do ser humano em relagdo a esperancga, cujas dimensdes se
conectam a conceitos como conscientizagdo, emancipagédo, sonhos possiveis e
praxis.

Essa acdo que anuncia possibilidades redefine a consciéncia em
antecipatoria e o pensar para adiante. Reivindica conhecer o passado e as imagens
de um presente potencialmente esperangoso que constitui um cenario dindmico que
projeta o ser humano para o futuro, ou seja, partindo do que vé no passado € no
presente traceja as fronteiras de um futuro possivel, desafio que visa ir além de uma
condigdo de alheamento para alcangar um ‘mundo novo’.

Vemos, portanto, que:

O amanha vive no hoje e sempre se esta perguntando por ele. Os
rostos que se voltaram na direcdo da utopia foram, & verdade,
diferentes em cada época, exatamente como aquilo que eles
imaginaram ver nela no que diz respeito aos detalhes, de caso para
caso. Em contrapartida, a direcéo € parecida em toda parte, sim, é a
mesma quanto ao seu alvo ainda encoberto; ela se manifesta como a
Unica coisa inalteravel na histéria. Felicidade, liberdade, néao-
alienacao, idade de ouro, terra que mana leite e mel [...] e ©
cristomérfico do dia da ressurreicao que se seguiu: sao tantos e de
peso tao diverso os testemunhos e as imagens, mas todos estédo
postados em torno daquilo que fala por si mesmo, enquanto ainda
esta calado. A direcdo para esse elemento plausivel em termos
materiais e ndo apenas ldgicos precisa ser invariavel; isso pode ser
reconhecido em qualquer lugar em que a esperanga compulsa o seu
absoluto e tenta ler suas paginas. (BLOCH, 2006b, p. 461-462).
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Com esse olhar também fitamos hoje, primeiro a esséncia da utopia, depois a
da esperanca. Almejamos perpassa-las, naturalmente, com vistas ao nosso campo
de investigacdo e ao tema desta tese. Comegaremos circunstanciadamente com
alguns excertos histéricos acerca destes conceitos, ressaltados na sequencia.

Estamos cientes de que o termo utopia foi forjado no inicio do século XVI
como um neologismo latino derivado do grego, e que transliterado centenarios afora,
serviu desde arquétipo de republica e ideoldgico politico até padrao de inspiragéao
arquitetbnica e urbanistica. Por isso, € conveniente, nestas circunstancias, esbocar

algumas consideragdes alusivas a esse conceito.

Lembremos somente que o conceito de ‘utopia’ foi criado e utilizado
pela primeira vez por Thomas Morus [ou More] a partir do substantivo
grego topos, significando ‘lugar’ e de dois prefixos: 1) do prefixo ‘ev’
indice de uma qualidade positiva e, 2) do prefixo ‘ou’ significando um
espaco que nao existe. Na utopia moreana do ano de 1516 a ‘utopia’
é identificada com uma ilha no Oceano Atlantico Sul, lugar de
concretizagdo de uma sociedade idealizada. (MUNSTER, 1993, p.
22-23, grifo do autor).

More relata no seu livro — A Utopia — a ‘vida boa’ que levam os habitantes da
ilha ficticia que ele chamou de Utopia®, isto é, de outopos, um nao-lugar, lugar
nenhum, nenhures. Sua obra foi reeditada e traduzida em diversos idiomas e
adquiriu um éxito fora do comum a tal ponto que a palavra ‘utopia’ converteu-se ao
fim daquele mesmo século numa das mais usadas em projetos de governo futuro-
imaginario e em empreendimentos sociais que almejavam tornar-se mais
equitativos, persistindo com este sentido até meados dos séculos XVIII e XIX.

Essa criagédo literaria que fora inspirada especialmente nas ideias de Platao®

influenciou muito o pensamento ocidental®

. Ao expor a republica de Utopia como
um lugar muito agradavel para se viver, sem fome ou desigualdade, More — bem
como o Génesis biblico, a cidade ideal de Platdo e também outros — desperta um

sonho entorpecido: o de um possivel paraiso terreal. Porém, este sonho traz,

% Cf. More (2005).
95 ~
Cf. Platéo (1997).

% “Formulado no século IV A.C., o programa platénico alicerca-se em trés de suas obras: A
Republica, que descreve a Cidade dos Homens, a polis ideal; As Leis, onde se retrata uma sociedade
sob o império da lei, mais do que uma sociedade ideal; e Critias, um dialogo inacabado onde se faz
mencao a Atlantida” (COELHO, 1986, p. 20, grifo do autor).
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simultaneamente, um marasmo, a saber, a coibicdo do direito a individualidade — o
exercicio do livre arbitrio neste tipo de cometimento.

A imobilidade imposta pela ‘tala da homogeneidade’ atingida na suposta
perfeicdo, ndo permite mudancas espontaneamente. As leis que regem esse
imobilismo sao intolerantes e coagem os subversivos a viverem conforme descrito
nos quadros das suas leis, e o desvio sempre € punido com severidade.

A proposito disso, podemos citar que:

Na Utopia, as leis sdo pouco numerosas; a administracdo distribui
indistintamente seus beneficios por todas as classes de cidadaos. O
mérito é ali recompensado, e, a0 mesmo tempo, a riqueza nacional é
tdo igualmente repartida que cada um goza abundantemente de
todas as comodidades da vida. Alhures, o principio do teu e do meu
€ consagrado por uma organizagdo cujo mecanismo é tao
complicado quanto vicioso. [...]. Quando me entrego a esses
pensamentos, faco inteira justica a Platdo e ndo me admira mais que
ele nao tenha concordado em legislar para os povos que néao aceitam
a igualdade dos bens. Esse grande génio previra facilmente que o
unico meio de organizar a felicidade publica era a aplicagcdo do
principio da igualdade. (MORE, 2005, p. 51, grifo do autor).

Paradoxalmente, essa igualdade é relativa, visto que nem todos os cidadaos
séo livres, quica felizes. A regra é que todos trabalhem cerca de seis horas diarias®’,
mas ha uma servidao maior por parte dos escravos e indigenas. Neste aspecto,
qualquer semelhanga com a postura etnocéntrica da época nao € mera coincidéncia,
0 que prova que nem todos os cruzamentos entre as veredas da utopia e os
caminhos da vida existencial s&o bem-aventurados.

E por isso que, na verdade, se pode afirmar: “quem tem rogado o inferno, a
desgraca planificada, encontrara seu terrivel paralelo na cidade ideal, lugar de
felicidade para todos, e que resulta repugnante para quem muito tem sofrido”
(CIORAN, 2003, p. 154, traducdo nossa)®. As reducgdes foram outrora um exemplo.

Isso é algo que incomoda bastante nos estudos sobre as tentativas ditas
utdpicas até o século XX, porque, em geral, os regimes sao ‘sufocraticos’ e com

destacada divisdo de classes, onde a obediéncia cega prevalece, bem como a

% “Na Cidade do Sol [...], cada individuo ndo trabalha mais de quatro horas por dia [...]"
(CAMPANELLA, 2005, p. 33).

% Quien ha rozado el infierno, la desgracia planificada, encontrara su terrible paralelo en la ciudad
ideal, lugar de felicidad para todos, y que resulta repugnante para quien mucho ha sufrido.
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dependéncia, a disciplina absoluta, o conformismo, 0 maniqueismo..., € a constante
puni¢ao escravagista para quem nao segue a risca o sistema®.

De fato, na insula de Utopia é assim:

Todos os escravos sao submetidos a um trabalho continuo e trazem
correntes. Os indigenas sao tratados com mais rigor, pois sao tidos
como 0s mais miseraveis dos criminosos, dignos de servir como
exemplo aos outros por uma pior degradacdo. Com efeito, eles
receberam todos os germens da virtude, aprenderam a ser felizes e
bons, e, no entanto, abracam o crime. (MORE, 2005, p. 111).

Esse discurso certamente ndo foi escrito a toa e sem fundamento. Ele teve
todo um enredo englobando-o. Além de Platdo, More foi influenciado por outros
autores, antigos e de seu tempo, e por diferentes acontecimentos da sua
contemporaneidade. Dentre alguns autores, podemos destacar Aristételes, Homero,
Desiderio Erasmo, Santo Agostinho, Sdo Tomas de Aquino, Américo Vespucio e
Cristévao Colombo.

Quanto aos acontecimentos, a Europa fervilhava em plena Renascencga,
particularmente com o desenvolvimento da imprensa, com o mercantilismo e a
expansado maritima e territorial, com o sistema cosmologico copernicano, com o
novo humanismo em ascensao etc. De tudo isso, o encontro das terras americanas

entremeio os séculos XV e XVI foi um marco primordial, pois:

A descricéo de terras ndo habitadas pelo homem branco provocou a
multiplicacdo, entre intelectuais, religiosos e o povo em geral, das
ideias relativas a possibilidade, afinal, do estabelecimento do paraiso
terrestre. Teorias sobre a bondade natural do homem n&o corroido
pela chamada civilizagdo (0 ‘bom selvagem’) e relatos fantasticos
sobre lugares onde era farto o ouro ou onde jorrava a fonte da
juventude, associados a verificagdes concretas sobre a abundancia
de alimentos a flor da terra (ou alusbées, como no caso do Brasil, a
uma terra onde ‘em se plantando, nela tudo da’) davam a entender
ao europeu da época que era possivel o reino da felicidade neste
mundo. (COELHO, 1968, p. 69, grifo do autor).

Plausivelmente, poderiamos inferir que os europeus apelavam a tudo o que

lhes fizesse sonhar. Por um lado pelos sucessos das navegacgdes, pelas noticias das

% por exemplo: “Um bom sistema de educacéo e instrucdo, quando preservados de toda e qualquer
alteragdo, cria bons caracteres e, por outro lado, os caracteres honestos que receberam essa
educagdo tornam-se melhores do que aqueles que os precederam [...], resumindo, faz-se necessario
que os responsaveis pela cidade se esforcem para que a educagdo nido se altere sem seu
conhecimento, que velem por ela a todo o momento e, com todo o cuidado possivel, evitem que nada
de novo [...] se introduza contra as regras estabelecidas” (PLATAO, 1997, p. 120). Isso é sufocante.
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conquistas, das novas terras, das outras gentes. Por outro, pela fome e pela peste
que abatiam o ‘Velho Mundo’; pela liberdade cerceada por saqueadores e pela Igreja
da ldade Média — das Trevas — que la imperava; liberdade esta que latejava por
mais espaco, o qual é ganho no momento em que vem a tona a Reforma
Protestante.

Entretanto, como para toda acdo ha uma reacéo, surge em resposta a Contra-
Reforma. E por isso 0 mundo n3o seria mais o mesmo'®. E criada ai a Companhia
de Jesus com o pretexto de predicar a religido catdlica em regides de infiéis e a
confissdo em nome da direcdo espiritual papal, conforme uma reinterpretacdo da
Escritura Sagrada do Novo Testamento — O Evangelho de Marcos [16.15-20], onde

o Filho de Deus teria dito aos seus discipulos:

Vao pelo mundo inteiro e anunciem o evangelho a todas as pessoas.
Quem crer e for batizado sera salvo, mas quem nao crer sera
condenado. Aos que crerem sera dado o poder de fazer estes
milagres: expulsar demdnios pelo poder do meu nome e falar novas
linguas [...]; [e] os discipulos foram anunciar o evangelho por toda
parte'. (BIBLIA, 2000, p. 47).

E eles, os membros dessa nova Companhia, partiram para varias partes do
mundo, mas especialmente ao ‘Novo Mundo’, pregando a mensagem da ‘salvacao’,
a ‘boa nova’ anunciada por Jesus Cristo e pelos seus apostolos. Os amerindios que
o digam, particularmente a nagao guarani, mas disso trataremos mais adiante.

Agora, todavia voltando ao sentido do nome ‘utopia’, Mlnster (1993) afirma
que “o termo ‘utopia’ caracteriza um modelo abstrato e imaginario de um Estado, de
uma sociedade, no qual sdo projetados todas as aspiragdes e sonhos de uma
sociedade mais justa” (p. 23). Mais justa, talvez, porém n&o muito, como vimos na
citacdo anterior que falava do tratamento dado aos escravos e indigenas em Utopia.
Entretanto, isso nao seria um problema se esse modelo ficasse somente no mundo
das ideias e/ou da literatura.

Notadamente, a obra de More marca um divisor de aguas, pois a partir dela

surgem iniciativas de utopias na terra, agora ndo mais utopias abstratas fora do

1% “Quando Martinho Lutero, na manha do dia 31 de outubro de 1517, fixa as suas 95 teses Contra
as indulgéncias na porta da igreja de Todos os Santos, ele sabe que estd cumprindo com uma
expectativa histérica [...], [e] a unidade da Igreja nunca mais permaneceu a mesma; a Reforma
Luterana instaurou o maior cisma religioso da histéria” (LIMA, 2008, p. 78, grifo do autor).

19" Na Biblia (2000, p. 30), ver também o Evangelho de Mateus [28.18-19].
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espaco terrestre. O sonho acordado tenta migrar do Génesis ao Apocalipse, se
incitando, portanto, pela realidade evidente. Comecam as utopias religiosas.
Mudaram-se, no entanto, os atores, o cenario, mas o roteiro continuou o mesmo. E
ele foi particularmente bem cumprido pelos jesuitas até o lluminismo'® dar o seu
brilho.

Naqueles anos quinhentistas,

[...] acreditava-se que o mundo cristdo necessitava passar por uma
transformacgéo antes do fim dos tempos — e essa mudanga seria
exatamente um retorno as condi¢bes do mitico paraiso descrito nos
livros santos, mudanca essa possibilitada pela existéncia das novas
terras isentas de males. [...]. E esse novo mundo estimulou nao
apenas a imaginagéo utdpica, como motivou fortemente as pessoas
a tentarem nele, que era a prépria materializagdo da utopia, a
concretizagdo de seus sonhos (sem contar, naturalmente, as proprias
pessoas que sempre habitaram estas terras, que eram seus donos e
que também tinham suas formas utopicas: aqueles que, de modo
estranho, chamamos de indios). (COELHO, 1986, p. 70-71, grifo do
autor).

Assim, as pessoas viam-se tentadas a langar-se a sorte nestes novos lugares
— o lugar-outro — a utopia sonhada. Colaboravam muito para isso sujeitos como
Colombo e Vespucio por relatarem nos seus diarios os modos de ser dos povos que
desconheciam a propriedade privada, a monarquia, e que, vivendo em harmonia
com a natureza como seus deuses lhes supostamente sugeriram, ndo se apegavam,
por exemplo, as opuléncias do ouro, ignorando inclusive a sua abundancia.

Estes lugares que agora existem e que sao concretos, com exuberante vida
ao natural, deixam o mundo sobrenatural e perfeito para tornarem-se visiveis; mais
do que isso, acessiveis aos homens. Mas esse desvio logo poderia ter sido previsto,
uma vez que na composicdo etimoldgica'® da palavra utopia, esta decididamente ja
apresentava essa possibilidade.

De fato,

192 “Por Iluminismo, entende-se um movimento intelectual, social e politico do século XVIII, que se

difundiu por varios paises do Ocidente, especialmente Franga, Alemanha, Inglaterra, Italia e Espanha.
Embora ndo tenha sido o uUnico movimento do séc. XVIlIl na Europa, o iluminismo foi o mais
importante. Atingiu, sobretudo, as camadas mais cultas e a burguesia em ascensdo, tendo como
marca distintiva a defesa do conhecimento cientifico e da técnica” (HRYNIEWICZ, 2001, p. 389, grifo
do autor). Em suma, foi um movimento de renovacgéo cientifico-racionalista que consistia em pregar a
crenga de que a razao € a principal responsavel por reorganizar o0 mundo.

108 «p Etimologia estuda a origem das palavras, considerando os radicais (étimos) dos quais estas se
compdem” (HRYNIEWICZ, 2001, p. 16, grifo do autor, nota de rodapé).
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[More] havia partido da palavra latina nusquama (lugar nenhum) para
criar o vocabulo, entdo inexistente; tomou o prefixo de negacgéo ou +
topos, lugar, formando por colagem o termo Utopia. [...]. Portanto,
outopos ou utopia se constitui, primeiro, como negatividade.
Negatividade de qué: de topos / lugar. O que nos leva a definir
outopos | utopia, primeiro e fundamentalmente, como negacéo do
lugar ou lugar-outro. E ndo como a tradigdo sempre trabalhou com o
vocabulo, numa equivocada variante interpretativa de outopos /
utopia como lugar nenhum / nenhum lugar / ndo-lugar, o que seria
atopia. (LIMA, 2008, p. 14, grifo do autor).

Esta concepcao de lugar-outro, lugar que se abre ao reino da mudanca pela
insatisfacdo constante que impele a busca do lugar bom, do lugar feliz, condiciona
também subverter a condigdo do lugar em que se esta'™. Esta subvers&o contrapde
as dimensdes da eutopia, ou lugar bom, com a da distopia, o lugar mau, o lugar da
distorcdo. Assim, a denominacao ‘utopia’, reinterpretada, amplia o seu sentido e a
partir do século XX adquire uma acepcao diferente da do senso comum prolixo.

Em termos socioldgicos, por exemplo, Mdinster (1993), por um lado,
embasado nos pensamentos de Mannheim'®, diz que este “caracteriza as utopias
como ideias e doutrinas ‘transcendentes’ exprimindo uma forga ‘subversiva’ e tendo
um efeito de transformagéo com respeito a ordem historico-social existente” (p. 24).

Por outro lado, pautado em Bloch'®, fala que este,

[...] sublinha o carater positivo destes produtos da imaginacao social,
sua forca criadora e ‘subversiva’, porém, num sentido construtivo,
anunciador e antecipador de uma vontade futura mais firme e clara
da emancipacéo, da reconstrugdo da sociedade segundo ideias de
igualdade, de dignidade humana, de fraternidade e de liberdade.
(MUNSTER, 1993, p. 24).

Por sua vez, Coelho (1986) afirma que “a utopia ndo € o dado, o existente, o
fornecido, mas um projeto humano resultante de relagcbes humanas” (p. 72). Em
complemento, Minster (1993) sugere que a “utopia €, em primeiro lugar, um topos
da atividade humana orientada para um futuro, um fopos da consciéncia

antecipadora e a forga ativa dos sonhos diurnos” (p. 25, grifo do autor).

104 « . A ~ .
0 Porque o homem, com o fogo, forca as arvores a florescer, e, com a lampada, na auséncia do

Sol, ilumina a prépria casa” (CAMPANELLA, 2005, p. 66). Pois, “0 homem é um ser da ‘praxis’; da
acao e da reflexdo” (FREIRE, 1980, p. 28).

1% Cf. Mannheim (1976).

1% Cf. Bloch (2005; 2006a; 2006b).
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Deste modo, falando de uma forma mais genérica,

[...] podemos enunciar que utopia [oufopos] vem a ser a negacgéo do
lugar, o lugar da negacéo: lugar-outro, clinamen, desvio, cruzamento,
descaminho, encruzilhada, excéntrico. [...] a utopia € a arqueologia
do amanha; o utopista € um arqueodlogo do futuro. [...]. A utopia tem,
portanto, sentido de insurreicéo, revolta'®’; destruicdo da ordem, do
lugar. Assim como também: subversdo das relagdes de poder [...]
travessia, fronteira, passagem, errancia. (LIMA, 2008, p. 16, grifo do
autor).
Logo, a utopia € um espectro de mudanga que sempre é ressuscitado quando
a humanidade ou parte dela esta sob alguma ameaca. E sobre ela que incidem os
primeiros raios da esperanga em um novo panorama social. Ela representa o que
ainda nao foi, mas que pode ser na histéria humana, pois, como bem diz Mlnster
(1993), “tudo no mundo é movimento e gestacao” (p. 27). Dai a concepc¢ado € uma
questao de tempo.
Esse é o conteudo ativo da esperanga e da expectativa. Para Bloch (2005), é
‘o ponto de contato entre sonho e vida, sem o qual o sonho produz apenas utopia
abstrata e a vida, por seu turno, apenas trivialidade; apresenta-se na capacidade
utdpica colocada sobre os proprios pés, a qual esta associada ao possivel-real” (p.
145).
A utopia, portanto, enquanto principio da esperanca representa um devir, um

inédito viavel, um possivel-real. Além do mais, estamos persuadidos a dizer que:

Essa dimens&o utopica se faz presente na primeira relagcdo do
homem com o mundo, que é a relagdo do homem com a natureza.
Tal relacdo entre homem e natureza produz o primeiro produto
utopico: a cultura, a primeira manifestacdo da utopia na histéria do
desenvolvimento do homem. (LIMA, 2008, p. 17-18).

Como tal, ela se re-produz pelas relagbes dos homens. Astuciosa, entdo, a
utopia aparece, ora como um lugar no mundo das ideias, ora como um lugar no
mundo da politica, do estado, da cidade perfeita..., e ora como um nenhum lugar no
mundo abstrato do género literario; mas, sempre se situando na dimensédo da
linguagem, ela é disseminada e, somente ai, como narrativa, é desterritorializada.

Buscando transformar o homem e com ele a sociedade, e a humanidade por

fim, ela se transforma junto. De supra celestial passa a figurar numa dimenséao

107 « . = T ~ . . . ~ L. ,
9“0 fato & que uma revolugdo auténtica ndo pode dispensar a imaginagdo utopica, se € que se

pretende ter em revolugdo um outro nome para eutopia” (COELHO, 1986, p. 67, grifo do autor).
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concreta, a da liberdade do homem. Estende-se da idealizacdo a ficgdo, da ficcéo a
concretude; da alienacdo a emancipacéo'®®. E, da imaginagado utopica se transpde a
funcao utopica.

Como podemos observar,

[..] a funcdo utépica € [...] uma funcdo transcendente sem
transcendéncia. Seu esteio e correlato é o processo que ainda nao
resultou no seu contelddo mais imanente, o qual esta sempre a
caminho de se realizar — logo, o qual existe, ele préprio, em
esperanga e em intuicdo objetiva do que-ainda-n&o-veio-a-ser [...]: a
funcéo utdpica como compreendida atividade do afeto expectante, a
intuicdo da esperanca, mantém a alianca com tudo o que ainda é
auroral no mundo. (BLOCH, 2005, p. 146).

Assim, a perspectiva do sonhar com lucidez, terna perspectiva da esperanca,
€ mais do que uma manifestacdo cultural e contemporanea. Ela é transcultural e
também trans-contemporénea, pois seus horizontes interferem na diregao da histoéria
enquanto acontecimento socio-politico-religioso-cultural trans-individual.

Ao mesmo tempo, esta concepgdo mostra o comparecimento do passado no

presente e esta acumulagdo do passado, por assim dizer, muitas vezes se

transforma em mito neste mesmo presente. Nao obstante, é por isso que:

A utopia é sempre um logos'® selvagem, uma singularidade
selvagem que explode os sentidos de uma realidade do mundo para
criar a possibilidade efetiva de uma outra nova realidade, de um
lugar-outro. No lugar da parcialidade esgotada da caducidade do
topos, a negatividade explosiva do outopos [a negacao do lugar] para

%8 Este & um imperativo do comunismo. “O comunismo é o principio ultimo da utopia” (LACROIX,

1996, p. 159). E mais, “o0 comunismo vem a ser a utopia da utopia e coloca-se inteiramente dentro da
dimenséo utépica como uma metautopia. Metautopia porque inclui na sua critica a sintese critica de
todas as utopias, inscrevendo-se nessa dimenséo tdo bem definida por Ernst Bloch como a utopia
concreta” (LIMA, 2008, p. 139). Contudo, “[...] o comunismo constituira, no imediato, a salvagéo
daqueles que ja estdo salvos; ndo podera trazer uma esperanga concreta aos moribundos, e muito
menos reanimar cadaveres” (CIORAN, 2003, p. 133, grifo do autor, traducao nossa)"'.

. [...] el comunismo constituira, en el inmediato, la salvacion de aquellos que ya estan salvados; no

podra traer una esperanza concreta a los moribundos, y mucho menos reanimar cadaveres.

109 Segundo Chaui (2002), o vocabulo grego ‘logos’ em principio significava palavra, verbo, razéo,

mas hoje “possui multiplos sentidos e sé pode ser traduzido para o portugués com o uso de muitas
palavras: razdo, pensamento, linguagem, explicagdo, fundamento racional, argumento causal.
Palavra e pensamento, valor e causa, norma e regra, ser e realidade, logos concentra numa Unica
palavra varios significados simultdneos que os gregos nao separavam como nés separamos” (p. 37,
grifo da autora). Em suma, este termo “[...] concentra os significados de razdo, pensamento, discurso
e realidade conhecivel” (p. 39).
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fundamentar e constituir o eutopos [lugar-feliz], o lugar bom, o Unico
lugar possivel em que o homem deixara de ser humilhado,
subjugado, abandonado, desprezivel. (LIMA, 2008, p. 153-154, grifo
do autor).
A crenga nesse lugar-outro também busca arguir contra a concepg¢ao de que
a histéria seja um processo linear, acabado e inalteravel. Esse pensamento possui
como eixos centrais a imaginacdo e a esperanca. Sao estas que deflagram o

processo de transformacgéo da histéria e do mundo. Consequentemente,

[...] a utopia concreta inscreve-se no horizonte deste processo de
transformacgdo. Para que isto acontegca & preciso que os sujeitos
saibam apoderar-se dessas possibilidades de transformacéo,
utilizando-as no sentido de uma pratica transformadora
verdadeiramente humana. (MUNSTER, 1993, p. 92-93).

Essa pratica verdadeiramente humana pode ser a educagdo. Nossa utopia
atual é acreditar numa educagdo — matematica —, a qual se concretiza enquanto
promove o desenvolvimento da imaginacéo e da esperanga nos dominios que afeta.
E, pois, na imaginacéo e na esperanca que habita a fecundidade da transformagao e
sdo elas que impulsionam a superacdo de todo o pragmatismo estéril que envolve
as sociedades. Com elas, os seres humanos voltam a se tornar propensos ao que
Ihes € inato, ou seja, transcendem o seu momento histérico.

Particularmente, quando as pessoas encontram-se a esmo e o0 passado nao
consegue mais apresentar solu¢gdes para as questdes do presente, ou ainda, ndo
pode mais sugerir um caminho para o futuro, a educagéo por seus condutos
concede as pessoas a possibilidade de consolidarem sua utopia, de dinamizarem o

seu topos, na aspiragao de desfrutar o ainda-ndo do mundo.

Portanto, a utopia pode ser definida como um logos extatico [...]. [E]
entdo, podemos enunciar que a utopia € este experimentum mundi
[...]I: experimentar o mundo no desejo de um mundo melhor [...]. A
utopia € experimentar o0 mundo no desejo e na paixao do mundo.
(LIMA, 2008, p. 169, grifo do autor).

Ao contrario do que se poderia pensar, essa consciéncia utépica irrompe com
os sistemas existentes que perderam contato com a realidade, nos quais

prevalecem os dogmatismos''®. Por isso, conforme Bloch (2005), “o ainda-n&o-

10 «Atitude daqueles que seguem um dogma. [Um dogma €] um conjunto de doutrinas, principios”
(BORBA, 2004, p. 452). Cf. Abbagnano (1998) e Ferreira (1999) para saber mais.
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consciente no ser humano efetivamente faz parte do que-ainda-nao-veio-a-ser, do
ainda-ndo-produzido, do ainda-ndo-manifestado no mundo.” E mais, este ainda-n&o-
consciente “comunica-se e interage com o0 que-ainda-n&o-veio-a-ser, mais
especificamente com o que esta surgindo na histéria e no mundo” (p. 23).

Assim, superam-se a falta de ideais, a apatia, a indiferenca e a incapacidade
de sonhar um mundo melhor. Essa concepcdo do lugar-outro, como utopia,
desacredita o determinismo'"!, a hipocrisia e a impossibilidade mundana, pois é “[...]
a utopia, [um] principio de renovacgéo das instituicdes e dos povos” (CIORAN, 2003,
p. 28, tradugdo nossa)''?. E como tal, € também um principio de renovagdo do
homem no singular.

A partir disso, vale a pena olhar para a relacédo existente entre utopia e
histéria, especialmente porque dessa relacdo derivam importantes elucidacoes
acerca dos processos de transformagao socioculturais ocorridos e/ou por ocorrer no
mundo. Dadas as circunstancias, passemos entdo agora a préxima secdo, aonde

essa tematica sera abordada com mais acuidade.

3.2 A utopia e a historia: tempos e espagos imaginados

A existéncia da utopia € antes de tudo uma existéncia histérica. E como tal, a
utopia sempre recorre as liberdades do pensamento humano, permitindo sua
constante reelaboracao e refinamento. Para Lacroix (1996), essa procura pela “sua
perfeicdo permite e mesmo é seu perpétuo auto-aperfeicoamento. E por isso que [a]
utopia, nesse sentido preciso, pode ser dita ‘verdade da historia'™” (p. 104).

Em contrapartida, Cioran (2003) defende que “as liberdades somente

114

prosperam em um corpo social enfermo” (p. 31; traducdo nossa ). Nestas

condicdes, por ndo estarem em plena comodidade e bem-estar, os homens tentam

" “Teoria filosofica segundo a qual os fenbmenos naturais e os fatos humanos sé&o causados por

seus antecedentes” (BORBA, 2004, p. 433). Cf. Abbagnano (1998) e Ferreira (1999) para saber mais.

"2 [...] la utopia, principio de renovacién de las instituciones y de los pueblos.

113 «~:a : : ~ : : . : ‘ : f ”
® “Ciéncia do jogo, das aparéncias, da imagem e do ser, tal € a via da ‘verdade efetiva das coisas

(LACROIX, 1996, p. 73).

114 . . ;
Las libertades s6lo prosperan en un cuerpo social enfermo.
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se libertar do seu involucro. E assim, “a histéria €, como possivel conquista do
homem, a metamorfose do homem justamente em vista do [seu] cerne, do si mesmo
que ainda estd em formacao” (BLOCH, 2005, p. 72), e que, alias, ndo cessa.

Com efeito, como a historia expde o0 movimento das sociedades na dialética
do ‘experimentar o mundo’ no desejo utdpico de melhoria, sendo este ‘experimentar’
um produto da agdo humana, a utopia certamente é, como constructo social humano
no sentido de construcédo intelectual feita a partir de multiplos subsidios, uma
verdade da histéria, porque participa efetivamente da sua ‘edificagéo’. Ativamente, a
utopia faz a histéria e ndo simplesmente a transcorre de modo passivo.

O aforismo de Freire (2009a) reforca bem essa nocéo: “Fazer a histéria é
estar presente nela e ndo simplesmente nela estar representado” (p. 40). Se a utopia
a faz, ela claramente participa da sua verdade. Além disso, Freire (2009b) afirma
que “a historia € tempo de possibilidades e n&o de determinismo [...]" (p. 19), e isso
quer dizer que “todas as possibilidades somente alcangam a viabilidade dentro da
historia; [logo] também a novidade € histérica” (BLOCH, 2006a, p. 36-37).

Entdo a histéria, tal qual a utopia, pode ser concebida como uma
possibilidade que outorga ao individuo um dominio para observar, conhecer e avaliar
seu contexto, para poder transforma-lo. No entanto, Cioran (2003) diz que, “...] o
historiador, cético por oficio, temperamento e op¢ao, se situa inteiramente fora da
verdade” (p. 47, tradugao nossa)''®. Desse modo, cré que o historiador pode melhor
discernir as diversidades na paisagem histérica que confronta.

E ndo poderia ser diferente, uma vez que ainda, “em seu designio geral, a
utopia € um sonho cosmogdnico ao nivel da histéria” (CIORAN, 2003, p. 148, grifo

do autor, traducdo nossa)''™®

, 0 que é presumivel, dado que “o sonhar, de fato, ndo
quer de forma alguma apontar permanentemente para frente” (BLOCH, 2005, p.
185).

Lembremos, porém aqui, o seguinte:

A utopia é o produto duma verdadeira experiéncia mental gratuita,
lucida, indiferente a realizagdo, onde o0 homem joga com as proprias
faculdades, demonstrando, a si mesmo e aos outros, suas
possibilidades inesgotaveis de criagdo. Na situagdo atual, em que

e [...] el historiador, escéptico por oficio, temperamento y opcion, se sitia de lleno fuera de la

verdad.

11 . . , . .. . . .
®Ensu designio general, la utopia es un suefio cosmogonico al nivel de la historia.
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tantos condicionamentos (sociais, culturais, politicos, etc.) fazem com
que os homens se tornem passivos e se deixem estagnar, a utopia é
uma maneira simples de despertar neles a consciéncia das
possibilidades que tém de ir além do ‘status quo’, de multiplicar os
possiveis e de criar novas alternativas. (FURTER, 1972, p. 38, grifo
do autor).

Nesse processo, ndo € o modelo que mais importa, uma vez que os homens

podem abandonar seus planos iniciais se outros modelos se revelarem melhores,

[...] o que importa é a vontade de evitar o velho, a repeticdo, o beco
sem saida. Para se conseguir isto, para evitar que o futuro
despenque sobre o homem com a forca da fatalidade, resvalando
ambos para a fossa comum, ndo é necessario mais que a coragem e
o saber. O saber, a histéria fornece. E a coragem pode ser buscada
na imaginacao exigente. (COELHO, 1986, p. 98).

O que caracteriza a prerrogativa da histéria sdo os textos — escritos ou ndo —
que possibilitam todo o acumulo das suas principais causalidades. A da imaginacéo
exigente — enquanto utopia — s&o os textos inspirados nas “[...] sociedades ideais
imaginadas em lugares ilhados no espago ou distantes no tempo, aparentemente a
margem da causalidade historica” (AINSA, 1999, p. 20, tradugao nossa)'"’.

Estes textos, por vezes, eternizam um pensamento cujas palavras podem se
proliferar e assim conduzir aos quatros ventos as suas mensagens. Os seus
vocabulos recorrentes, como insularidade, autarquia, anacronismo, planificagéo
urbanistica e regulamentacédo, sempre mencionados em projetos utopicos, provam
que “a imaginagdo utopica é, assim, inerente ao homem; sua presenca nas
sociedades historicas, uma constante” (COELHO, 1986, p. 14). Guardadas as
devidas proporgdes, tanto a histéria quanto a utopia usam da escrita para melhor se
perpetuarem.

Contudo, é legitimo deduzir que:

Uma utopia se escreve quando o autor ndo cré mais nas suas
possibilidades pessoais de realizacdao. Uma utopia € uma espécie de
ultima mensagem, deixada para que uma geragao ulterior se sinta
chamada a realizar o que foi previsto. Portanto, o autor da utopia
acreditou nas possibilidades de realizagbes, mas nao encontra, no
seu mundo, as possibilidades concretas de realiza-la de verdade.
(FURTER, 1972, p. 43, grifo do autor).

117 . . . . . . . .
[...] sociedades ideales imaginadas en lugares aislados en el espacio o lejanos en el tiempo,

aparentemente al margen de la causalidad historica.
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Qualquer utopia constitui, deste modo, um testemunho da esperanga do seu

autor. “Sao ‘planos para um mundo melhor’, nos quais o género utépico é importante

na medida em que inventa uma espécie de modelo, um arquétipo para a sociedade

humana” (AINSA, 1999, p. 34, tradugao nossa)''®. Esses projetos sdo as imagens de
um desejo refletido num texto, a ser colocado em pratica no amanha.

Porém, quando uma geracédo subsequente reinterpreta esses projetos, eles

podem sofrer mudancas. Por exemplo:

Quando Cristo assegurou que ‘o reino de Deus’ ndo era nem ‘daqui’
nem ‘de 1&’, mas de dentro de nés, condenava por antecipacéo as
construgdes utdpicas para as quais todo ‘reino’ é necessariamente
exterior, sem relagdo nenhuma com nosso eu profundo ou nossa
salvacéao individual. [...]. Inaptos para encontrar o ‘reino de Deus’ em
si mesmos, ou [...] demasiado astuciosos para busca-lo ai, os
cristdos o situaram no devir: perverteram um ensinamento com o fim
de assegurar seu éxito. (CIORAN, 2003, p. 130, tradugéo nossa)'™®.

Nesse caso, podemos dizer sem receio que a utopia tampouco é um ‘reino’ no
‘Novo Mundo’, mas uma imagem idealizada do mundo, assim como a histéria
também n&o € o original do que de fato ocorreu no passado, mas uma imagem sua.
Ambas nos fazem imaginar o sui generis, cuja esséncia & sua imagem'%.

Assim sendo, o paraiso terrestre pode n&o existir concretamente, mas é
imaginado, para que passe a existir; ele € o ‘Mundo’ que os homens tornaram
‘Novo’. Sua verdade esta no ‘outro’, que ndo pode ser identificado com o ‘mesmo’.
Além do mais, como ‘certeza’, temos que “[...] a verdade nao existe jamais”

(CIORAN, 2003, p. 144, traducdo nossa)''. Porque ela, a verdade, é onisciéncia'?.

"8 Son ‘planos para un mundo mejor’, en los cuales el género utopico es importante en la medida en

que inventa una especie de modelo, un arquetipo para la sociedad humana.

"% Cuando Cristo aseguré que ‘el reino de Dios’ no era ni de ‘aqui’ ni de ‘all&’, sino de dentro de

nosotros, condenaba por adelantado las construcciones utdpicas para las cuales todo ‘reino’ es
necesariamente exterior, sin relacion ninguna con nuestro yo profundo o nuestra salvacion individual.
[...]. Ineptos para encontrar el ‘reino de Dios’ en si mismos, o [...] demasiado astutos como para
buscarlo ahi, los cristianos lo situaron en el devenir: pervirtieron una ensefianza con el fin de asegurar
Su éxito.

120 «p imagem é a capacidade criadora de ligagdes. [...]. A imagem pode assim ser produtora se for
regulada pelo real, que aqui é o sucesso da acéo” (LACROIX, 1996, p. 72-73).

121 i i A
[...] la verdad no existe jaméas.

122 “Em Gltima instancia, a prépria ideia de verdade & um conceito discutivel. Muitos pensadores
acreditam que ela ndo exista e que o que chamamos verdade nao passe, no fundo, de uma verséo
bem-sucedida sobre um determinado acontecimento” (ROCHA, 2006, p. 14).
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Tanto a utopia quanto a histéria presenciam incessantemente mudancas na
realidade envolvente, nos lembrando que o possivel existe e que este pode sim
realizar-se. Consequentemente, temos que ter esperancga, ter confianca, acreditar.
Para Bloch (2005), “a falta de esperanca €, ela mesma, tanto em termos temporais
quanto em conteudo, o mais intoleravel, o absolutamente insuportavel para as
necessidades humanas” (p.15).

Convencionadas com as necessidades humanas, habitualmente a histéria
revela o que ocorreu e a utopia o que pode vir a ocorrer. Nestes termos, a utopia
seria uma espécie de ‘histéria do futuro’. Nao uma recordacdo mediada pelas
tendéncias do mundo, mas uma esperanga que se encontra na linha de frente deste.

Para Furter (1972), “a utopia ndo foge da histéria para uma ilha ou uma
cidade fechada [...] mas €, fundamentalmente, uma maneira de tomar distancia em
relagdo a historia, de modo a poder refletir dialeticamente sobre ela” (p. 39-40). Em
particular, ela reflete sobre as suas dimensdes espagos-temporais.

Dai, segue que:

Toda utopia pressupde a rejeicao do tempo presente ou do lugar
(espaco) onde se vive, quando ndo de ambos simultaneamente, e a
representagcdo de um territério que estd em ‘outro lugar’ (outro
espaco) ou ‘outro tempo’, passado ou futuro. Esta realidade
alternativa, enquanto alteridade, oferece uma contra-imagem critica
da realidade vigente (o aqui € o agora), a que corrige propondo

radicais modificacdes ao injusto de sua estrutura. (AINSA, 1999, p.

37, tradugao nossa)'®.

Essa tensdo entre a realidade vigente e a realidade alternativa € o que melhor
caracteriza a utopia. Toda a sua finalidade gira em torno de um climax, a felicidade,
que nada mais é do que a satisfacdo das necessidades em sua ultima instancia. E
por isso que a histéria humana é perpassada essencialmente por acdes que
perspectivam sempre essa saciedade.

A utopia pode tanto ser revolucionaria quanto conservadora, pois ela

reivindica outros tempos possiveis além do presente, a saber, o passado ou o

% Toda utopia presupone el rechazo del tiempo presente o del lugar (espacio) donde se vive, cuando
no ambos a la vez, y la representacion de un territorio que esta en ‘otro lugar’ (otro espacio) u ‘otro
tiempo’, pasado o futuro. Esta realidad alternativa, en tanto alteridad, ofrece una contra-imagen critica
de la realidad vigente (el aqui y el ahora), a la que corrige proponiendo radicales modificaciones a lo
injusto de su estructura.
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futuro'*. Entendemos, aqui, que “o presente é objetivamente tudo o que existe”
(BLOCH, 2006b, p. 25).

Por sua vez, o tempo passado € comumente identificado com os ‘mitos da
criacédo’ da humanidade ou do ‘paraiso perdido’ pelo homem. Ja o tempo futuro é o
que esta associado com o ‘lugar aprazivel’ que se pode projetar no amanha e funda-
se na ideia de construgéo, de emancipacéao, de progresso — inclusive cientifico.

Categoricamente, Cioran (2003) afirma que “até respirar seria um suplicio
sem a reminiscéncia ou o pressentimento do paraiso, objeto supremo — e nao
obstante inconsciente — dos nossos desejos, esséncia ndo formulada de nossa
memodria e de nossa espera” (p. 147, traducdo nossa)'?.

Por esse viés, o primeiro tempo elencado remete a uma ideia imaginaria e
nostalgica de um momento passado, ideal, cenario bucdlico da eterna felicidade,
onde a ‘mée terra’ possuia a capacidade espontanea para prover de tudo a todos. O
mito da ‘terra sem males’ que estudaremos adiante trata com retiddo desse tempo.
O segundo, por sua vez, que € o tempo futuro, &€ o que prevalece nas utopias a partir
do final do século XVIIlI e nelas esta representada a busca do novo a comecgar do
presente, pois o futuro nele ja é latente.

Entretanto, sobretudo nas culturas autéctones, € comum que o antepassado
seja o depositario do futuro da sua respectiva cultura e ndo o ente atual, pois foi ele
o titular do paraiso antes da ‘conquista’. Assim, tradigdo e modernidade passam a
integrar a mesma utopia. Nesta perspectiva, do ponto de vista escatologico'®, o ser
humano também espera encontrar, ou no passado ou no futuro, respectivamente, o

‘paraiso perdido’ ou a ‘terra prometida’.

124 «O revolucionario pensa que a mudancga que ele prepara sera a ultima; o mesmo pensamos todos

na esfera das nossas atividades: o dltimo é a obsesséo do ser vivo” (CIORAN, 2003, p. 148, grifo do
autor, traducéo nossa)'v. N&o é a toa que pensamos ser a educagao etnomatematica uma das ultimas
inovacdes frente ao atual ensino da matematica vigente.

V' El revolucionario piensa que el cambio que él prepara sera el Ultimo; lo mismo pensamos todos en
la esfera de nuestras actividades: e/ dltimo es la obsesién del ser vivo.

12% Hasta respirar seria un suplicio sin el recuerdo o el presentimiento del paraiso, objeto supremo —y

no obstante inconsciente — de nuestros deseos, esencia no formulada de nuestra memoria y de
nuestra espera.

12 . . . . . . . (N~ s ‘
® Uma utopia escatologica jesuita missioneira era construir a ‘Cidade de Deus’ na terra, um ‘Estado

Divino’ — uma arca dita Reducédo. A problematica é que “o Estado de Deus é uma arca, [mas] muitas
vezes também é uma catacumba sempre de novo escondida; sua manifestacdo acontece somente no
fim da histéria em curso” (BLOCH, 2006a, p. 61).
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Todavia, pensando de forma mais cética acerca disso, percebemos que:

E como se o tempo em sua fotalidade tivesse vindo a nos visitar,
uma ultima vez, antes de desaparecer... Inutil se elevar depois para o
antigo paraiso ou correr para o futuro: um é inacessivel, o outro
irrealizavel. O que importa, pelo contrario, é interiorizar a nostalgia ou
a espera necessariamente frustradas quando se voltam para o
exterior, e obriga-las a discernir ou a criar em nds a bem-aventuranca
pela qual, respectivamente, sentimos ou nostalgia ou esperanca. Nao
ha paraiso mais que no fundo de nés mesmos [...]. (CIORAN, 2003,
p. 161-162, grifo do autor, traduco nossa)'?’.

Essa racionalidade implacavel assola os ‘castelos de vento’ que tentam se
concretizar como realidade. Porém, “a esperanca afoga a angustia” (BLOCH, 2005,
p. 113) e, para amenizar, prenunciamos que, “no fim, a vida sem utopia é
irrespiravel, para a multiddo ao menos. Correndo o risco de se petrificar, 0 mundo
necessita de um delirio renovado. E a Unica evidéncia que se desprende da analise
do presente” (CIORAN, 2003, p. 29, tradug&o nossa)'?.

Para sintetizar a questao da dimensao temporal, de um lado podemos entéo
assegurar que “a utopia é um pensar no tempo” (FURTER, 1972, p. 40). De outro,
que “nada desvela melhor o sentido metafisico da nostalgia como a sua
impossibilidade para coincidir com algum momento do tempo” (CIORAN, 2003, p.

126, tradugao nossa)'®.

Sendo o tempo [...] o espaco da histéria, entdo o modo futuro do
tempo é o espaco das possibilidades reais da histéria, e ele se situa
sempre no horizonte da respectiva tendéncia do evento do mundo.
Isto quer dizer, no nivel tedrico-pratico: na linha de frente do
processo do mundo, onde sido tomadas as decisdes, onde se
descortinam novos horizontes. (BLOCH, 2005, p. 244, grifo do autor).

27 Es como si el tiempo en su totalidad hubiese venido a visitarnos, una ultima vez, antes de

desaparecer... Inutil remontarse después hacia el antiguo paraiso o correr hacia el futuro: uno es
inaccesible, el otro irrealizable. Lo que importa, por el contrario, es interiorizar la nostalgia o la espera,
necesariamente frustradas cuando se vuelven hacia el exterior, y obligarlas a discernir o a crear en
nosotros la dicha por la que, respectivamente, sentimos o nostalgia o esperanza. No hay paraiso mas
que en el fondo de nosotros mismos [...].

12 . . . . . . . e

8 Ala larga, la vida sin utopia es irrespirable, para la multitud al menos. A riesgo de petrificarse, el
mundo necesita un delirio renovado. Es la unica evidencia que se desprende del andlisis del
presente.

12 . . . . . . L e T
° Nada desvela mejor el sentido metafisico de la nostalgia como su imposibilidad para coincidir con
algun momento del tiempo.
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Em contrapartida, temos a dimensao espacial, sobre a qual explicitaremos

que:

Todas as sociedades se definem em fungdo de sua situagdo no
espaco: extensao, abertura e fechamento, intercambio e isolamento.
O espago ndo pode ser nunca neutro ou indiferente, o que implica
que as relagbes do homem com seu contorno, feitas de um jogo
refinado de envios e correspondéncias entre os multiplos
componentes da natureza e da cultura, do individuo e da sociedade,
se estruturam como harménicas ou dissociadas. (AINSA, 1999, p. 42,
tradugao nossa)'®.

Sabemos, além disso, que as descricdes paradisiacas sempre refletem um
‘espaco feliz’ no qual a sociedade la residente vive — viveu ou vivera — em harmonia
com a natureza. Contradizendo estas descricbes, Cioran (2003) fala que “a

harmonia, universal ou ndo, ndo existiu e nem existira jamais” (p. 160, tradugao

131

nossa) . Mesmo assim, seus tragos sao fortes na alocucéo utépica.

O discurso utépico [...] se funda no divorcio e na dissociagdo do
homem com o espaco que o rodeia [...]. A dissociagdo espacial se
funda nos feitos de que o homem nado é capaz de conceber a
felicidade no lugar e no tempo em que vive. O ser humano tem
imaginado sempre a felicidade fora do lugar onde estd ou em um
tempo passado ou futuro, porém dificilmente no ‘aqui e agora’.
(AINSA, 1999, p. 43, tradugao nossa)'*.

Eis que dai, nada € mais simples do que querer sair de um lugar onde as
coisas nao estdo bem. A questdo é que o caminho que permite a evasdo nem
sempre é facil de ser tomado, porque na realidade, ou o caminho deve ser tracado

ou deve ser encontrado, podendo ainda o transeunte em qualquer deles se perder.

Esse enveredar, porém, passa a ser 0 mesmo que uma investida
incisiva, a saber, na ponderacdo pendente daquilo que os seres
humanos realmente querem e como o mundo em resposta se

%0 Todas las sociedades se definen en funcion de su situacion en el espacio: extension, apertura y

cierre, intercambio y aislamiento. El espacio no puede ser nunca neutro o indiferente, lo que implica
que las relaciones del hombre con su contorno, hechas de un juego refinado de envios y
correspondencias entre los multiples componentes de la naturaleza y de la cultura, del individuo y de
la sociedad, se estructuran como armoénicas o disociadas.

131 ] ) e,
3" La armonia, universal 0 no, no existio ni existira jamas.

132 . L. . . . . ., .
%2 El discurso utdpico [...] se funda en el divorcio y la disociacion del hombre con el espacio que lo

rodea [...]. La disociaciéon espacial se funda en el hecho de que el hombre no es capaz de concebir la
felicidad en el lugar y en el tiempo en que vive. El ser humano ha imaginado siempre la felicidad fuera
del lugar donde esta o en un tiempo pasado o futuro, pero dificiimente en el ‘aqui y ahora’.
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relaciona com isso. E nessa direcdo que corre, depois do desenrolar
de uma histéria prévia até o presente, [...] a histéria humanizada

propriamente dita. (BLOCH, 2006a, p. 477).
Nestes termos, surge um ponto importante, a saber, a fronteira. Em outras
palavras, “0 que separa o espaco ideal do espaco real é a fronteira, nogdo que se
estabelece gracas ao limite, quer dizer, o lugar até onde vai uma ordem e onde

comeca outra” (AINSA, 1999, p. 44, traducado nossa)'®. Objetivamente, ocorre que:

A utopia como fronteira € uma esperangca de escapar do presente,
ndo gragas a uma confianga ilimitada no futuro, sendo gracas a
viagem que permite o acesso a uma terra prometida, permeavel,
onde uma nova realidade pode ser forjada de imediato na medida
dos desejos do emigrante. (AINSA, 1999, p. 46, traduc&o nossa)'*.
Geralmente, todo emigrante projeta seu desejo para além do transitério,
almejando com esperanga encontrar o novo, o possivel, o ilimitado, o qual esta
latente na realidade do lugar-outro, além do horizonte visivel. Por isso, a utopia é
mais do que uma evaséo, &€ também uma reconstruc¢ado, cuja intencéo é que o ‘novo
mundo’ seja melhor que o atual. Essa esperanca oferece alento para o dia-a-dia.
Mas, atualmente, a utopia tem recebido uma conotacéo pejorativa. O sonhar
desperto ndo tem sido associado para além de um inventario de letargias, ou seja,
‘em linguagem coloquial, passou a ser sinbnimo de prospeccédo do impossivel,
sonho ou quimera irrealizavel, projeto desmedido que, mesmo quando for positivo a
partir de um ponto de vista teérico, resulta desatualizado, ‘fora de moda™ (AINSA,
1999, p. 19, tradugdo nossa)'®.
Ora, ndo sabem os respectivos vulgarizadores que “[...] o sonho angustioso e
tenaz é o principio do despertar metafisico” (CIORAN, 2003, p. 134, traducao

136

nossa)'*®. Ou, melhor dizendo, & o ‘abrir dos olhos’ ao transcendente. E por isso que

ndo somos complacentes com essa posicado que visa sentenciar o ‘fim da utopia’.

o que separa el espacio ideal del espacio real es la frontera, nocién que se establece gracias al

limite, es decir, el lugar hasta donde llega un orden y donde empieza otro.
¥ La utopia como frontera es una esperanza de escapar del presente, no gracias a una confianza
ilimitada en el futuro, sino gracias al viaje que permite el acceso a una tierra prometida, permeable,
donde una nueva realidad puede ser forjada de inmediato a la medida de los deseos del emigrante.

1 . . . .. . . ~

** En el lenguaje coloquial ha pasado a ser sinénimo de prospecciéon de lo imposible, suefio o
quimera irrealizable, proyecto desmesurado que, aun cuando pueda ser positivo desde un punto de
vista tedrico, resulta inactual, ‘pasado de moda’.

136 [...] la pesadilla es el principio del despertar metafisico.
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Este fim da utopia, ou seja, a recusa das ideias e das teorias que
ainda se servem de utopias para indicar determinadas possibilidades
histérico-sociais, podemos hoje concebé-lo, em termos bastante
precisos, também como fim da histéria; isto &€, no sentido [...] de que
as novas possibilidades de uma sociedade humana e de seu
ambiente ndo podem mais ser imaginadas como prolongamento das
velhas, nem tampouco serem pensadas no mesmo continuum
histérico. (MARCUSE, 1969, p. 13-14, grifo do autor).

Cremos néo se tratar aqui do fim da histéria como um todo, mas da histéria

pré-determinada, até porque “sdo os homens que fazem a histéria, cujo sujeito

coletivo se forma, se cria, se estrutura nesta historia” (MUNSTER, 1993, p. 47). E

claro, no entanto, que “a histéria, abandonada a sua prépria sorte, € unicamente
decadéncia e declinio” (BLOCH, 2006b, p. 27).

Mas esse n&o é o caso, pois:

Como o tempo presente, na sua dialética real, é transcendente, a
perspectiva de uma praxis transformadora do futuro nao deve ser
descartada. O sujeito da producdo da histéria nasce no tempo
histérico presente e torna-se consciente de si mesmo na imanéncia
do ser social. (MUNSTER, 1993, p. 44, grifo do autor).

Isso prova, definitivamente, que:

A verdadeira génese ndo se situa no comeg¢o, mas no fim, e ela
apenas comegara a acontecer quando a sociedade e a existéncia se
tornarem radicais, isto €, quando se apreenderem pela raiz. Porém, a
raiz da histéria € o ser humano [...], que remodela e ultrapassa as
condicbes dadas. (BLOCH, 2006b, p. 462).

E por isso que Lima (2008) sustenta com veeméncia que “um espectro [que]

percorre o mundo, € o espectro da utopia. A utopia, que foi o coragdo da

modernidade, encontra-se hoje jogada na lata de lixo da histéria. Mas, para nés,

ainda caminha conosco” (p. 153). Isso prova que qualquer transformacdo no mundo

tem seu lugar, denotando que ha uma semente utopica apta a conceber o novo.

E a utopia é fecunda, porque é capaz de abrir possibilidades a sobrevivéncia

ante as misérias do mundo. “Efetivamente, a miséria € a grande auxiliar do utopista,

a matéria sobre a qual trabalha, a substancia com que nutre os seus pensamentos,

a providéncia de suas obsessées” (CIORAN, 2003, p. 119, tradugéo nossa)'’.

137

Efectivamente, la miseria es la gran auxiliar del utopista, la materia sobre la cual trabaja, la

sustancia con que nutre sus pensamientos, la providencia de sus obsesiones.
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E visto que “a metamorfose do ser humano, com causas socioecondmicas, &
idéntica a prépria histéria real e irreversivel da humanidade” (BLOCH, 2006b, p.
137). Entrementes que “o delirio dos indigentes é gerador de acontecimentos, fonte
de histéria: uma multidao de enfebrecidos que querem outro mundo, aqui embaixo e
para agora. Sao eles os que inspiram as utopias, € por causa deles que se
escrevem” (CIORAN, 2003, p. 120, tradugdo nossa)'®®. Dai que se os
condicionantes da época projetam um paradigma que impulsiona as sociedades, a

repulsa ao entorno e o seu triste presente provocam a marcha da utopia. Logo,

[...] as relagdes da utopia com a realidade sao determinantes, ja que
a utopia mais irreal e fantastica ndo pode evitar sua contextualizagéo
histérica [...]. A utopia deve ser estudada, portanto, tendo em conta
as estruturas mentais e os ideais da época em que se propde. As
ideias fortes que a animam estdo em intima relagcdo com o
pensamento filoséfico, a literatura, os simbolos, os mitos, os
movimentos sociais e mesmo com as crengas religiosas de seu
tempo. (AINSA, 1999, p. 50, tradugao nossa)'®.

Sabemos, todavia, que a utopia que influencia no curso da histéria ndo é
necessariamente a mais realista ou a de mais facil realizacdo. Prova disso € a
influéncia da utopia quinhentista sobre as missdes jesuiticas que estudamos. Neste
sentido, mesmo que para alguns historiadores as obras utdpicas sejam testemunhas

hipotéticas, n6s cremos que elas sao interessantes, pois:

Realizada ou nédo, a utopia aparece como inevitavel, para nao dizer
necessaria, na histéria da humanidade. Um autor como Cioran,
reticente a nog¢édo de utopia, o admite: a utopia é parte da busca da
felicidade humana, por mais que [...] a felicidade tenha sido a causa
de muitos acontecimentos funestos da historia. (AINSA, 1999, p. 63,
traducio nossa)'°.

38 E| delirio de los indigentes es generador de acontecimientos, fuente de historia: una turba de

enfebrecidos que quieren otro mundo, aqui abajo y para pronto. Son ellos los que inspiran las
utopias, es a causa de ellos que se escriben.

139 [...] las relaciones de la utopia con la realidad son determinantes, ya que la utopia mas irreal y

fantastica no puede evitar su contextualizacion histérica [...]. La utopia debe estudiarse, por lo tanto,
teniendo en cuenta las estructuras mentales y los ideales de la época en que se propone. Las ideas
fuerza que la animan estan en intima relacién con el pensamiento filoséfico, la literatura, los simbolos,
los mitos, los movimientos sociales y aun las creencias religiosas de su tiempo.

%0 Realizada o no, la utopia se aparece como inevitable, por no decir necesaria, en la historia de la
humanidad. Un autor como Cioran, reacio a la nocién de utopia, lo admite: la utopia es parte de la
busqueda de la felicidad humana, aunque [...] la felicidad ha sido la causa de muchos
acontecimientos funestos de la historia.
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historica que relaciona e entrelaga utopia e realidade traduz um

temor, o de que por fim, a utopia se concretize. E por isso que ela vem sendo tratada

de modo grosseiro nos becos do palavreado coloquial. Deem-nos licenga aqui os

mais sensiveis para alocarmos a nossa posi¢ao, a qual confere que:

Completamos,

utopista. N6s somos

A utopia ndo é uma puta no bordel da histéria, como exemplarmente
nos desvendava Benjamin nas suas teses sobre a historia. Ela se
constitui e sempre se constituiu como um fator desestabilizador de
uma continuidade histérica morta. Hoje, mais do que nunca,
sabemos que para ser possivel viver em uma perspectiva utépica,
ainda que minima, € necessario invocar a luz acendendo uma vela,
para que da noite tenebrosa do presente possamos desventrar o
amanha do futuro. O utopista muitas vezes tem que mergulhar no
esgoto do presente e apreender na paisagem das ruinas o humus,
para fazer brotar a primavera da manha de festa na historia do
mundo. Da sua janela, espera ver o sol do novo mundo e o homem
que vira acertar o relégio da esperanca do dia novo que comecga.
(LIMA, 2008, p. 165).

enfim, que ser humano consiste em ser utdpico, em ser

todos utopistas entdo, tentado ‘acertar’ aqui os ponteiros do

porvir da educagdo matematica a luz da etnomatematica, na expectativa da chegada

de um novo alvorecer, mais perfeito do que o que temos vivido nos nossos dias.

Porém, antes de nos adiantarmos mais nisto, fagamos um conciso exercicio

retrospectivo com vistas a experiéncia missioneira jesuitica-guarani enfatizada nesta

tese, com a finalidade de entender um pouco do porqué que ela ndo passou,

digamos assim, de uma evidente iluséo, cujo tentame foi/é associado, por um lado, a

terra prometida, e por outro, ao paraiso perdido. Portanto, acometamos em exame

este ponto em seguida, para com a se¢ao subsequente encerrar o atual capitulo.

3.3 A ilusdo missioneira: a terra prometida e o paraiso perdido

Um predicado

sua etimologia e defi

9, tradugao nossa)™"’

caracteristico da utopia, segundo Melia (2004), “[...] € negar
nicdo, para poder dizer: aqui estive; aqui estou; sou futuro” (p.

. Assim, esse conceito pode atravessar a historia, e também a

geografia, para se fazer realidade em algum lugar-outro, em algum tempo possivel.

141

futuro.

[...] es negar su propia etimologia y definicion, para poder decir: aqui estuve; aqui estoy; soy
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Essa condicdo da utopia permitiu e ainda permite muitos autores
apresentarem as Missdes Jesuiticas Guaranis como tendo sido uma utopia concreta
e plenamente realizada. Ha quem diga, por isso, que essa experiéncia foi o ‘triunfo
da humanidade’. Porém, a afirmacao de que a utopia teve realmente existéncia entre
0s missioneiros € questionavel. Nés mesmos néo temos esta certeza.

Sabemos que a imagem estereotipada do guarani ‘reduzido’ a um arquétipo
social padronizado fomenta essa crenca. E ndo poderia ser diferente, uma vez que,
por mais de cento e cinquenta anos, subsistiram as reducbes até a supressao da
Companhia de Jesus e a expulsdo dos padres jesuitas dos dominios territoriais
espanhdis em 1767; ato decretado pelo rei da Espanha sobre a incuria do Papa.

E dito, em consideragdo a esse entretempo, que:

Por suas dimensbes e duracdo, este experimento resultou
absolutamente Unico na histéria, e é conhecido (ou desconhecido)
com o nome de ‘Estado’ jesuita do Paraguai ou, mais corretamente,
dos guarani. Foi realizado pela Companhia de Jesus mediante a
criacdo de um complexo sistema de povoados ou ‘redugdes’, aonde
os indigenas némades guarani foram reduzidos a vida sedentaria e
onde prosperou uma civilizagao bastante particular, na qual houve
um avancado progresso material, se conciliaram singulares
realizagdes nos planos econémico-social, cultural, religioso e mesmo
militar. (ARMANI, 1987, p. 9, tradugao nossa)'*.

A desconstrucdo e o esfacelamento deste ‘Estado’, agora pdstumo,
comegaram com o Tratado de Madrid assinado em 1750 entre Espanha e Portugal,
0 qual assegurava a posse dos Sete Povos das Missdes ao ultimo, em troca da
Colbnia do Santissimo Sacramento, reduto localizado no sul do que € hoje o pais
Uruguai, na foz do Rio da Prata e, portanto, ponto estratégico para transacbes
mercantis e despachos aduaneiros — licitos e ilicitos — na época.

Com o referido tratado, mudavam-se as terras de reino e seus moradores —
0s guarani e também os jesuitas — deveriam migrar para os territorios espanhdis

mais proximos. Porém, a recusa e a resisténcia na desocupacédo dos Sete Povos

142 . . .. . , . . .
Por sus dimensiones y duracion, este experimento resulté absolutamente Unico en la historia, y es

conocido (o desconocido) con el nombre de ‘Estado’ jesuita del Paraguay o, mas correctamente, de
los guaranies. Fue realizado por la Compafiia de Jesus mediante la creacion de un complejo sistema
de poblados o ‘reducciones’, donde los indigenas nédmades guaranies fueran reducidos a la vida
sedentaria y donde prosper6 una civilizacion bastante particula, en la cual, a un avanzado progreso
material, se aunaron singulares realizaciones en los planos econdmico-social, cultural, religioso y aun
militar.
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das Missbes por parte dos seus habitantes acendeu o estopim da Guerra
Guaranitica, que no todo durou trés anos (1753-1756).

O genocidio eminente se consumou e foi assinado por ambos os impérios
hispano-portugueses. Importa dizer que, “depois de anos de reduc¢ao [...] 0s guarani
vao a guerra em defesa de uma terra e de um povoado que ‘Deus lhes deu’;
defendem até a morte as condi¢des de poder viver sua reducéo [...]” (MELIA, 1993.
p. 192, traducdo nossa)'*?, bradando acola, inutilmente, que ‘esta terra tem dono!"™*.

Com isso, a total expulsdo dos jesuitas dos territorios espanhdis adjacentes
passou a ser uma quest&o de tempo, pois as ‘Reformas Pombalinas’**® iniciadas em
1759 com o banimento dos jesuitas de Portugal e das suas jurisdigbes, brevemente
ricochetearam nas terras castelhanas. E assim, se estabelece o fim do ciclo
missioneiro, culminando com a irrestrita saida dos referidos padres da assisténcia
paraguaia em 1768, com a posterior e gradativa dispersao do povo guarani.

Em termos histéricos, se antes mesmo do seu fenecimento as Missbes ja
eram aclamadas na literatura como uma utopia realizada, entdo agora, mediante
essa novel reconfiguracédo, surge um ensejo a mais para tal. Por esse motivo, elas
receberam abordagens variadas, sendo ovacionadas como um projeto ora idealista-
cristdo, ora socialista-cristdo, ora comunista-cristzo'.

Na realidade as Missdes, em particular os Sete Povos, ndo foram uma

presciéncia positiva de um prospero amanha, tampouco o bom emprego de utopias

143 Después de afios de reduccion [...] los guarani van a la guerra en defensa de una tierra y de un

pueblo que ‘Dios les dio’; defienden hasta la muerte las condiciones de poder vivir su reduccion [...].

% Esta expressdo é emblematica também para os missioneiros de hoje.

8 «Em Portugal do século XVIII, as reformas pombalinas da instru¢do publica ocupam lugar de

destaque ao lado das drasticas medidas politicas tomadas pelo Primeiro-Ministro portugués. Em sua
reforma, o Marqués de Pombal se propbs a substituir os tradicionais métodos de ensino que eram
utilizados pelos jesuitas por outros mais condizentes com os ideais de entdo. Um dos objetivos da
reforma do ensino por ele posta em pratica foi a remodelagdo dos métodos educacionais existentes
[...]. A ideia principal da reforma pombalina era renovar a mentalidade imperante em Portugal”
(SILVA, 1992, p. 39).

8 Em linhas gerais, dizemos que o idealismo é uma teoria filoséfica segundo a qual o ser, a

realidade, enfim, tudo o que existe, € determinado pela consciéncia. Segundo essa doutrina, a ideia é
considerada como o principio, sendo ela o espirito da realidade. Ja o comunismo € visto como uma
doutrina politica, econbmica e social que, basicamente, defende o direito de uso coletivo da
propriedade e dos meios de producdo. Uma sociedade fundada sob esta doutrina se baseia
invariavelmente na abolicdo da propriedade privada e na coletivizacdo dos meios de produgéo. O
socialismo, por sua vez, é considerado como uma doutrina que, em sintese, propbe promover o bem
comum através da substituicdo da livre-iniciativa individual pela agdo coordenada da coletividade na
producgédo e na particdo de bens e produtos. Cf. Abbagnano (1998), Borba (2004), Ferreira (1999).
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renascentistas ou mesmo algum sonho atemporal objetivado, mas uma tentativa
abortada disso tudo.

Entretanto, antagonizando essa situagcédo, admitimos que:

Neste fildo foi enxertado o pensamento [...] que fez querer ver no
experimento paraguaio da Companhia de Jesus uma tentativa de
traduzir na realidade histérica as teorias utopistas de filésofos da
antiguidade classica — Platdo — e do Renascimento — Thomas More e
Tommaso Campanella — ou, quando menos, um intento de realizar
um hipotético ‘Reino de Deus’ na terra. (ARMANI, 1987, p. 12,
tradugao nossa)™’.
Nao raras sao as obras dadas a essa perspectiva. Il Cristianesimo Felice
Nelle Missioni de ‘Padri Della Compagnia di Gesu Nel Paraguay, de Muratori (1743;
1754); Platon y los Guaranies, de Peramas (1793; 2004); A Republica ‘Comunista
Cristd’ dos Guaranis, de Lugon (1977), sdo apenas alguns exemplares dessa
tendéncia. Todas precedidas por outras tantas que deixam transpassar nas suas
linhas, tracos fortes de uma possivel utopia, seja no seu titulo ou em seu conteudo.
Sao relatos da conquista espiritual, de viagens, da histéria da provincia, da
historia da Companhia de Jesus no Paraguai, da histéria das Missbées, da
organizagdo social das doutrinas etc.148, que descrevem contextos, culturas,
vicissitudes, tensodes, peculiaridades, cotidianidades..., desde a fundagéo da primeira
reducédo até a ruina da ultima. Essas descri¢gdes trazem informagdes noticiosas de
um tempo e de vidas que derrocaram; de um ambiente que sofreu deterioracédo em
todos os sentidos até despenhar-se.

Hoje, cerca dois séculos e meio depois, ao fitar seus escombros, podemos

ver que:
As ruinas das redugdes, esse espaco produzido também pela
histéria, ndo sdo mais um lugar de vida guarani, sdo uma ‘utopia’,
que o visitante intentara reorganizar idealmente, mesmo com
dificuldade, ja que seus elementos estdo dispersos, como pedras
" En esta filon se ha injertado el pensamiento [...] que ha querido ver en el experimento paraguayo

da la Compafiia de Jesus, una tentativa valida de traducir en una realidad histérica las teorias
utopistas de los filosofos de la antigiedad clasica — Platén — y del Renacimiento — Tomas Moro y
Toméas Campanella -, o cuando menos un intento de realizar un hipotético ‘Reino de Deus’ en la
tierra.

%8 Charlevoix (1747; 1910), Hernandez (1913), Jarque e Altamirano (1687; 2008), Leite (1938-1950),
Montoya (1639; 1640; 1997), Cardiel (1900), Sepp (1980), Techo (2005) sdo apenas alguns exemplos
dessas obras.
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espalhadas por campos de soliddo™. (MELIA, 1993, p. 209,
traducdo nossa)'®.

De fato, as Missdes se transformaram em utopia na medida em que ocorria a
sua desintegragdo. Por um lado, as causas foram os ‘negécios’ luso-hispanicos, por
outro, as conjunturas histéricas do entdo Século das Luzes. Um desequilibrio ‘entre
o trono e o altar’ — entre interesses colonialistas e evangelizadores — que custou
caro aos membros da nagédo guarani, e aos jesuitas igualmente, pois eram estes os
gue mais tinham objetivos proféticos neste ‘novo’ continente.

Antes, porém, lembremo-nos que a colonizagao europeia estava acontecendo
na América, e ‘ficar entre a cruz e a espada’ exigiu uma escolha por parte dos

habitantes nativos daquelas pradarias. Mais precisamente, ocorreu que:

Os guarani foram solicitados a fazer uma opg¢éo pelos missionarios
que os procuraram nas suas aldeias, portando uma cruz. Fizeram-na,
pois estavam dispostos a obter garantias para manter a liberdade e
escapar do genocidio e da escraviddo, que era a promessa que lhes
faziam as agbes dos encomendeiros espanhdis e dos bandeirantes
lusos. (KERN, 1982, p. 207).

Estes entdo, ao fazer a sua op¢ao, se tornaram participes das decisdes que
selaram os destinos de todos, tanto dos jesuitas quanto dos préprios guarani, na
medida em que juntos alicercaram o que foi a pedra angular de um ‘novo mundo’ a
ser vivido dai em diante.

Porém, esse viver nao era um viver puro e simples, no mundo, como ele se
apresentava ali. Esse viver reclamava uma imediata agdo de balizamento, ou seja,
“para viver no mundo, ha que funda-lo [...]. Esse processo de fundagao supbe tracar
limites orientados. Trata-se de separar o cosmos do caos, o civilizado da ‘barbarie’

circundante, o sagrado do impuro [...] (AINSA, 1999, p. 99, traducéo nossa)™’.

9«0 templo semidestruido de Sdo Miguel € um monumento testemunho do massacre do povo

guarani, testemunho da resisténcia e da grandeza dos Povos Indigenas de toda a América. As pedras
escurecidas pelo fogo e pelos séculos narram com seu terrivel siléncio a passagem dos bandeirantes,
a devastadora passagem dos exércitos de Portugal e Espanha” (CASALDALIGA et al., 1980, p. 21).

% | as ruinas de las reducciones, ese espacio producido también por la historia, no son mas un lugar
de vida guarani, son una ‘utopia’, que el visitante intentara reorganizar idealmente, aunque con
dificultad, ya que sus elementos estan dispersos, como piedras esparcidas por campos de soledad.

! Para vivir en el mundo hay que fundarlo [...]. El proceso de fundacidon supone trazar limites

orientados. Se trata de separar el cosmos del caos, lo civilizado de la ‘barbarie’ circundante, lo
sagrado de lo impuro [...].
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11562

Assim, na expectativa de ‘separar o trigo do joio’”°, a renascencga crista

chega as Missbes da América do Sul trazendo consigo o pensamento eurocéntrico,
buscando planificar o espaco indigena sob a forma de povoados quadrangulares153,
impondo rigidamente uma disciplina que era rigorosa como a regularidade de um
badalo pendular.

Na ordem do dia, por exemplo, imperavam a segmentacdo e a
compartimentalizacao, tudo regido por um tilintar bem caracteristico da Santa Sé, a
saber, o retumbar do sino. Para contextualizar, imaginemos que fosse possivel
retroceder as Missdes da época.

Desse modo, porventura poderiamos observar uma cena como a seguinte:

E meia-noite nas missées jesuiticas junto ao rio da Prata. O sino
toca. O sino tocando emite uma mensagem. N&do bastasse o sino
batendo de manhé& cedinho, quase de madrugada, para que os indios
fossem ao trabalho, de novo o sino batia marcando as horas das
refeicbes e das rezas, intervalando as agbes cotidianas. E
martelando e compartimentando o tempo, o sino bate até indicando o
momento apropriado para os indios copularem. Ou, entdo, o sino
batendo, determinando a hora em que os ‘bailes’ dos indios deveriam
acabar. [...]. O tempo continuo e circular do pensamento selvagem
sofrendo uma violéncia, passando por meioses, sendo transformado
num mostrador de relégio. [...]. Com essa incisdo se cruza a divisdo
do espaco. Dividido ja o dia no trabalho do campo e no mostrador do
relégio, restava agora dividir o espaco onde se erigia a moradia. As
aldeias indigenas, redondas ou em formas oblongas, e as ocas,
também erguidas segundo linhas da natureza, eram
predominantemente curvas. Mas, em oposigao, irrompe a planta das
missdes dos jesuitas no Novo Mundo, impondo a reta, principio
ordenador da autoridade e da hierarquia, como se, através desse
trago, a cultura devesse subjugar e disciplinar as intrincadas curvas
da natureza humana (e tropical). (SANT’ANNA, 2000, p. 35-36).

De plausivel nesse panorama decorrido, podemos afirmar que nem todos os
grupos guarani foram reduzidos e que ninguém era a todo custo ‘forcado a se
reduzir’, ou mesmo ficar ‘reduzido’. E que, dadas as persistentes tentativas durante o
decurso da ‘conquista’ e os intensos momentos de persuaséao, se evidenciam heréis
e/ou martires entre indigenas e jesuitas, entre os sacerdotes com vestes negras e os

sacerdotes desnudos, estes ultimos alcunhados de feiticeiros.

192 Na Biblia (2000, p. 13-14), conforme o Evangelho de Mateus [13.24-30].

1 P
%% Ver os Planos das Reducdes no Anexo B.
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Ja nas reducbes, para aqueles que se propuseram vivencia-las, a rotina
elucida uma realidade austera, que era intercalada por concretudes muito aquém
das possibilidades gozadas numa ilha paradisiaca, ou numa republica platdnica, ou

ainda numa cidade resplandecente e ensolarada, como a bibliografia ficcional gosta

154

de expor”". Ali, no entanto, a vida era real, com amargos e doces sabores. Também

era metddica e sistematica, tudo em prol do bendito preceito do Ora et Labora™”.

Sabemos, ainda, que nas Missdes Jesuiticas Guaranis, por um lado:

A disposicao interior das redugbes correspondia a um plano quase
uniforme, estabelecido, em suas linhas gerais, desde o principio.
Cada construcao inseria-se no plano geral. ‘Quem conhece uma das
cidades conhece todas, pois todas se parecem exatamente, na
medida em que a natureza dos locais o permite’. Esta frase de A
Utopia aplica-se perfeitamente as redugdes guaranis. (LUGON, 1977,
p. 71, grifo do autor).

Por outro lado, conseguimos conhecer por intermédio da obra de Insaurralde
(1759-1760), como devia ser ‘0 uso perfeito do tempo’ nestas mesmas redugdes.
Ou, melhor dizendo, no seu texto vertido em lingua guarani — idioma oficial naquelas

Missbes —, intitulado Ara Poru Aguiyey Haba,

[...] isto é, Do bom uso do dia ou do tempo, [...] ensina o autor aos
indigenas em particular, como passar todo o dia santa e dignamente,
seja trabalhando em casa, seja cultivando o campo'’®®; comendo ou
indo ao templo; assistindo ao santo sacrificio da Missa, ou rezando o
Santo Rosario, ou fazendo qualquer outra coisa; porém no que mais
se detém é no modo de aproximar-se devidamente aos sacramentos

e praticar em toda ocasido aquela virtude que mais convém as

halle! que mais impressiona nos escritos utépicos é a auséncia de olfato, de instinto psicolégico: os

personagens sao autdmatos, ficcdes ou simbolos, nenhum é verdadeiro, nenhum ultrapassa sua
condicdo de fantoche, de ideia perdida em meio a um universo sem referéncia” (CIORAN, 2003, p.
123, tradugéao nossa)v.

VLo que mas impresiona en los escritos utopicos es la ausencia de olfato, de instinto psicolégico: los
personajes son autématas, ficciones o simbolos, ninguno es verdadero, ninguno sobrepasa su
condicion de fantoche, de idea perdida en medio de un universo sin referencia.

'*® Orar e trabalhar. Lema inaciano sugerido pelos Exercicios Espirituais. Cf. Loyola (1992).

156 Segundo Lugon (1977), “em regra, os guarani ndo trabalhavam mais de seis horas por dia.” (p.
189). E, “na Republica dos jesuitas [...] todos, homens, mulheres e criangas, contribuiam para o bem
comum pelo trabalho segundo suas forgas, sua capacidade e as necessidades da produgéo. [...].
Como na Utopia, a agricultura era mais ou menos obrigatéria para todos os cidadaos. [...]. Todos,
numa alegria comum, participavam das colheitas” (p. 190-191).
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circunstancias. (PERAMAS, 2004, p. 99, grifo do autor, traducéao
nossa)'’.

Nao nos admira, portanto, que se queira ouvir ecoando nas Missdes as obras
de Platdo, More e Campanella. Estariam dessa maneira A Republica, a Utopia ou a
Cidade do Sol nas redugbes supostamente concretizadas. Elementos como o
isolamento geografico e linguistico, a reconfiguragdo espacial, a arquitetura e a
urbanizagdo, a conversao para uma unica crenga, a ritualizacdo da vida social,
enfim, todos estes subsidios, ajudam a elevar esse imaginario ao seu apice.
Ademais, percebemos que foi deste modo que efetivamente se “[...] cristaliza
uma forma que os préprios missionarios sempre apresentaram como tipica e que um
deles chegou a comparar com a utdpica Republica de Platdo, agora ja ndo ideal e
projetada, mas concreta e realizada” (MELIA, 1993, p. 218, tradugao nossa)'®.
Notemos dai, que “o elixir da vida e a cidade ideal procedem de um mesmo
vicio do espirito, ou de uma mesma esperanga”’ (CIORAN, 2003, p. 132, tradugéo
nossa)'*®. Esta expectativa se constituiu dia apos dia na vida ordinaria das reducdes
que se perpetram, as quais obtiveram um status sublime de republica bem ordenada
e cristamente feliz mediante, fundamentalmente, os ideais das leis da Igreja da
época, o humanismo ‘civilizatorio’ missionario e a predisposi¢ao cultural guarani.
Transluz aqui a ideia de estabelecer um espaco de liberdade aos nativos a
parte do colonialismo imperial. “Entretanto, ao pretender para os indigenas guarani
um espaco de liberdade inserido no mundo Colonial Ibero Americano, as Missdes se
transformaram em uma utopia” (KERN, 1982, p. 265), se arraigando assim a histéria.
Aparentemente, a conivéncia indigena facultou todo esse processo. Com

efeito, relativizando o caso, poderiamos afirmar que, nesta passagem, o dito popular

197 [...] esto es, Del buen uso del dia o del tiempo, [...] ensefa el autor a los indigenas en particular,

cdmo pasar todo el dia santa y dignamente, ya sea trabajando en casa, ya cultivando el campo;
comiendo o yendo al templo; asistiendo al santo sacrificio de la Misa, o rezando el santo rosario, o
haciendo cualquier otra cosa; pero en lo que mas se detiene es en el modo de acercarse
debidamente a los sacramentos y practicar en toda ocasiéon aquella virtud que mas conviene a las
circunstancias.

158 [...] cristaliza una forma que los mismos misioneros presentaron siempre como tipica y que alguno
de ellos llegara a comparar con la utépica republica de Platon, ahora ya no ideal y proyectada, sino
concreta y realizada.

% E| elixir de la vida y la ciudad ideal proceden de un mismo vicio del espiritu, o de una misma
esperanza.
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‘0 que um né&o quer dois ndo fazem’ aqui se adequaria com perfeicdo. O que quer
dizer que houve um minimo de consenso coletivo para esse estabelecimento.
Consequentemente, podemos ler nas paginas da historiografia os seus

provaveis porqués. Em sintese, apontamos os seguintes:

Os guarani foram reduzidos a vida ‘politica e humana’ com relativa
facilidade, porque sua comunidade pré-colonial ja era uma sociedade
impregnada de uma peculiar légica socio-religiosa, um pensamento
altamente simbdlico e bem estruturado e uma religiao que vivia em
seu amplo e intenso ritual, o sacramento da vida perfeita na ‘terra
sem males’ para a qual a comunidade guarani, as vezes com
marchas e traslados fisicos, esta em continua busca. [...] [E] para os
guarani, talvez mais que conversdo, as reducdes apresentaram
somente aparentes modificacdes e mudangas. [...]. O mérito desta
utopica realidade provém primeiramente dos proprios guarani, e em
segundo lugar dos jesuitas, na medida em que n&o destruiram nem a
comunidade, nem a sacramentalidade da gente guarani, mas que,
com amor cristdo e fé, Ihes deram uma forma de atualidade historica
muito adequada para aqueles tempos de Colénia. (MELIA, 1993, p.
219, tradugao nossa)'®.

Essa realidade prototipica que se estendeu por todos os espagos das
Missbes e por todo o tempo que perdurou o experimento da ‘republica comunista
cristd dos guaranis e jesuitas’, induziu a ilusdo de que a utopia la esteve, e que o
amor e a fé cristd poderiam ser, nestas circunstancias, naturalmente abnegadas.

Mas a utopia n&o registra mais a sua presencga la; logo, também n&o
anunciara futuro algum para este experimento. Isso mostra que “ndo existe
acontecimento naturalmente cristdo, nem naturalmente comunista” (CIORAN, 2003,

p. 137, traducédo nossa)'®’

, como alguns falseiam em afirmar. As Missbes, portanto,
sucumbiram em utopia por denotarem ‘um lugar sem lugar’, na América engendrada.
Ressalvamos aqui que, notadamente, ha um descompasso causado pela néo

consideragao de algumas ambiguidades acerca desse assunto, tais como:

190 ) os guaranies se han reducido a vida ‘politica y humana’ con relativa facilidad porque su

comunidad precolonial era ya una sociedad impregnada de una peculiar légica socio-religiosa, un
pensamiento altamente simbolico y bien estructurado y una religién que vivia en su amplio e intenso
ritual, el sacramento de la vida perfecta en la ‘tierra sin males’ hacia la cual la comunidad guarani, a
veces incluso con marchas y traslados fisicos, esta en continua busqueda. [...] para los guaranies, tal
vez mas que cambios, las reducciones solo presentan aparentes modificaciones y mudanzas. [...]. El
mérito de esta utdpica realidad proviene principalmente de los mismos guaranies, y en segundo
término de los jesuitas en la medida en que no destruyeron ni la comunidad ni la sacramentalidad de
la gente guarani, sino que con amor cristiano y fe le dieran una forma de actualidad histérica muy
adecuada para aquellos tiempos de Colonia.

161 . . o . .
! No existe acontecimiento naturalmente cristiano ni naturalmente comunista.
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Todo modelo de sociedade fundado em teoria [...] ndo tem aplicacao
pratica em nenhuma parte, ou, somente a tem muito restritamente
como um comentario filoséfico ou antropoldégico no contexto da
sociedade em que esse modelo teve sua origem ou tratou de se
implantar. [...]. As Missbes nao foram uma utopia, no sentido
idealista, nem tampouco um Estado, no estrito sentido politico do
termo. Suas relagcbes de dependéncia em todas as ordens com a
metrépole, o pagamento de tributos, a remessa de beneficios, a
obediéncia ao Rei se mantiveram até o momento da expulsio; todos
estes feitos negam a existéncia deste ‘Estado’ com autonomia e
poder proprios, mesmo que o ‘Estado’ jesuitico possa prefigurar o
embrizo de um Estado possivel'®. (BASTOS, 1991, p. 30, traducéo
nossa)'®.

Recordemos que € neste interim que acontece um dos embates culturais
mais intensos envolvendo clérigos e indigenas. Duas visdes distintas de mundo num
impasse, se digladiando internamente nas reducbes na tentativa de ‘criar um
paraiso cristdo nesta terra — ‘novamente prometida’ —, mas que esbarra de imediato
com outro paraiso que ndo € o cristdo, todavia € autdctone.

Essa percepcao faz sentir nos jesuitas que o paraiso prometido deles pode
ter sido dado a outros no passado, e o pior de tudo € que ele pode ter sido dado aos
proprios guarani. Assim, o mundo que se quer criar nas redugdes para ‘humanizar’
os guarani nao lhes faz sentido, uma vez que os seus antepassados ja estiveram
num paraiso, o qual eles agora procuram, mas que n&o encontram nas ditas
Missoes.

Neste inventario, entre imigrantes cristdos e nativos locais, pelas palavras de
Ainsa (1999), diremos que “o carater da outra-idade marca uma primeira e inevitavel

decepgdo: ‘o novo mundo’ é, na realidade, mais velho do que parece” (p. 101,

162 “Nas missées do Paraguai nunca houve Republica, nem Estado nem Teocracia, no sentido

autbnomo da palavra, isto &, Independente. [...]. Republica, Estado, Teocracia, sdo nogdes politicas.
Aqui houve apenas a organizagéo da catequese, adaptada as condigbes sociais e mentais dos indios
e do isolamento da selva, numa experiéncia particular de comunidade, na verdade surpreendente
para o tempo, tudo, porém, enquadrado dentro do regime politico da Monarquia Espanhola” (LEITE,
1945, vol. 6, p. 556, grifo do autor).

'%% Todo modelo de sociedad fundado en teoria [...] no tiene aplicacién practica en ninguna parte, o
sélo la tiene muy restringida como un comentario filos6fico o antropoldgico en el contexto de la
sociedad en la que ese modelo tedrico tuvo su origen o traté de implantarse. [...]. Las Misiones no
fueron una utopia, en el sentido idealista, pero tampoco un Estado, en el estricto sentido politico del
término. Sus relaciones de dependencia en todos los ordenes con la metropoli, el pago de tributos, la
remesa de beneficios, la obediencia al Rey se mantuvieron hasta el momento de la expulsién; todos
estos hechos niegan la existencia de ese ‘Estado’ con autonomia y poder propios, aunque el ‘Estado’
jesuitico pueda prefigurar el embridn de un Estado posible.
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traducdo nossa)'®*. E assim, “o topos do paraiso perdido tende a substituir a imagem
inexistente da terra prometida. Os mitos invertem seu signo para seguir operando no
espaco dissociado da utopia” (p. 103, grifo do autor, tradugéo nossa)'®.

Portanto, a ideia acerca desse outro espaco e tempo que o mundo instiga
buscar é definitivamente um reinvento de si mesmo. E algo idealizado que se
malogra empiricamente quando perquirido. Logo, esse ambiente primeiramente
mitico passa a ser utdpico, para outra vez ‘renascer’, ser ‘redescoberto’ e motivar
novas utopias.

Este ciclo € intrinseco a condicdo humana, ao seu universo intelectual —
material e espiritual —, a sua imaginacgéo utdpica. A par disso, temos conhecimento

de que:

Entre as sociedades chamadas primitivas encontra-se a imaginagéo
utopica sob a forma de lendas e crengas que apontam para um lugar
melhor (situado no outro ou, o que é importante, neste mundo) onde
sera possivel encontrar a felicidade ou, pelo menos, uma vida
melhor. [...]. A ideia de um paraiso a alcancar, depois, mais tarde, ao
fim de alguma coisa — em todo caso, no futuro — ou a intuicdo de um
paraiso perdido, esquecido |4 para tras e do qual o homem teria
saido ou sido expulso, sdo as formas mais comuns de manifestagéo
religiosa da vontade utdpica. [...]. Muitas das propostas vinculadas ao
pensamento religioso — melhor seria dizer: ao pensamento do
sagrado — dirigem-se para objetivos tdo concretos e realizaveis
quanto os defendidos pelas grandes utopias nascidas posteriormente
entre as sociedades ditas civilizadas [...]. (COELHO, 1986, p. 15).

Isso mostra que o homem age sempre desafiando um dos atributos
transcendentes do seu sagrado, a saber, a impossibilidade de algar-se em vida ao
paraiso.

Nestas condi¢des, com os termos de Cioran (2003) podemos dizer, entéo,

que “atuar é delinquir contra o absoluto” (p. 95, traducdo nossa)'®®

e que, “somente
atuamos sob a falsificacdo do impossivel: isto significa que uma sociedade incapaz

de dar a luz a uma utopia e de entregar-se a ela, esta ameacgada de esclerose e de

164 , . . . .y ‘ ’ .
8 El caracter de otredad marca una primera e inevitable decepcion: ‘el nuevo mundo’ es, en realidad,

mas viejo de lo que parece.

195 E| topos del paraiso perdido tiende a sustituir la imagen inexistente de la tierra prometida. Los
mitos invierten su signo para seguir operando en el espacio disociado de la utopia.

1 . .
% Actuar es delinquir contra el absoluto.
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ruina” (p. 118, tradugdo nossa)'®’. Acintosamente, qualquer semelhanga nisto com a
realidade ndo é mera coincidéncia.

Preponderantemente, alias, sabemos que:

Antes ja da intromissdo europeia, com sua religido, os guarani
acreditavam na possibilidade de conquista de um paraiso terreno [...].
Esse paraiso surgia-lhes como uma terra sem males, situada além
do grande mar, o Atlantico, ou na forma de uma ilha da Felicidade
situada no meio do oceano. Varias migracbes em direcdo a costa
foram registradas, desde o inicio do século XVI, efetuadas por
grupos guarani a procura de um mundo melhor; [...] [eles] p6em-se a
caminho do sol nascente em busca da terra perfeita de além-mar.
[...]. Nela, todas as vontades seriam satisfeitas; seria o lugar da
plenitude, onde cada um se reintegra em sua prépria natureza e
torna-se parte harménica no conjunto dos outros. E a Terra
Prometida. [...]. ApOs a interferéncia da cultura europeia, os guarani
apresentam uma tendéncia antes constatada entre os europeus: o
anseio pelo retorno a um mundo perfeito que teria existido antes, em
alguma época atras, e que teria sido perdido. [...]. A prépria
localizagdo da terra perfeita mudou: ela ndo podia mais estar na
direcdo de onde vinham os brancos, mas na diregcdo oposta.
(COELHO, 1986, p. 78-79; grifo do autor).

[Ou seja,] [...] em momentos do contato colonial, a sociedade guarani
estava sacudida por grandes movimentos messianicos conduzidos
por prestigiosos xamas em busca de yvy maraé’y, a terra sem mal. A
mesma era uma fragdo desta terra a que se podia ascender em vida,
mediante as oragdes, a danca e o canto para obter o aguyjé, a
perfeicdo, que abria as portas do ansiado lugar [...]. Essas migra¢des
messianicas resultaram serem fracassos flagrantes, pois na busca ao
oriente se encontraram com o mar infranqueavel; e nas penosas
peregrinagdes ao ocidente se toparam com a cordilheira dos Andes
[...]. Os xamas cristdos [...] conseguiram convencer os nedfitos de
que essa terra sem mal era o paraiso catdlico, e que se achava além
da morte, sitio esse do qual ninguém regressou para desmentir a
‘verossimilitude’ do afirmado pelos padres. (SAGUIER; DUVIOLS,
1991, p. 46, grifo dos autores, traducdo nossa)'®.

'%7 3610 actuamos bajo la falsificacién de lo imposible: esto significa que una sociedad incapaz de dar

a luz una utopia y de abocarse a ella, esta amenazada de esclerosis y de ruina.

168 [...] en momentos del contacto colonial, la sociedad guarani estaba sacudida por los grandes

movimientos mesianicos conducidos por prestigiosos chamanes en busca del yvy maraé’y, la tierra
sin mal. La misma era una fracciéon de esta tierra a la que se podia acceder en vida, mediante las
oraciones, la danza y el canto para obtener el aguyjé, la perfeccion, que abria las puertas del ansiado
lugar [...]. Esas migraciones mesianicas resultaran ser fracasos flagrantes, pues en la busqueda
hacia el oriente se encontraron con el mar infranqueable; y en las penosas peregrinaciones hacia el
occidente se toparon con la cordillera de los Andes [...]. Los chamanes cristianos [...] consiguieran
convencer a los nedfitos de que esa tierra sin mal era el paraiso catélico, y que se hallaba mas alla de
la muerte, ese sitio del cual nadie regresé para desmentir la ‘verosimilitud’ de lo afirmado por los
padres.
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Por isso, Cioran (2003) seguramente diz que “sempre sera mais sutil a
estratégia religiosa, e mais suspeita, que a estratégia politica” (p. 77, traducao
nossa)'®, quanto aos seus ‘propdsitos edificantes’. Para nds, estes

desdobramentos indicam que, finalmente:

O esforgo sobre-humano de levantar esse reino de Deus na terra
ficou pelo meio do caminho na jornada até a terra prometida: a bem-
aventuranca eterna da religido cristd e o lugar sem males da utopia
messianica guarani. O tempo se mostrou avaro com os indigenas e
jesuitas; a histéria, ‘essa alucinagdo em marcha’, foi com eles
excessivamente prodiga em vicissitudes e infortinios. (BASTOS,
1991, p. 37, tradugao nossa)'’°.

Atentos aos reveses que povoam essa histéria, daqui para frente nos
deslocaremos por algumas das passagens que procuram conduzir da utopia ao que
denominamos de pantopia — todo lugar —, cujo espacgo € habitado pela esperanca,
principio metafisico este onipresente em ‘todos os lugares possiveis’.

Sobre essa dita esperanca, entdo, € que incidiremos o nosso olhar na
proxima segao, onde a identificamos como uma praxis — agéo e reflexdo —, sendo
ela um principio cultural transcendente que transcorre continuadamente o frenético

fluxo da histéria, participando a sua maneira, na/da determinagao dos seus rumos.

3.4 A esperanga como praxis: um principio cultural transcendente

Na maioria dos escritos utdpicos de inspiragdo renascentista, € recorrente a
critica ao sistema vigente com o qual a utopia se encontra em estagio de
rompimento, a partir de onde propdée um sistema alternativo regido por valores de
austeridade, igualdade e liberdade tuteladas, cuja autarquia, isolamento, harmonia e
ordem devem prevalecer e conduzir a vida cotidiana a felicidade.

Por meio destas propriedades, sem muito esfor¢o, percebemos que:

1 . z z . . . . r . rys
69 Siempre sera mas sutil la estrategia religiosa, y mas sospechosa, que la estrategia politica.

70 E| esfuerzo sobrehumano de levantar ese reino de Dios en la tierra se quedd a medio camino en la
marcha hacia la tierra prometida: la bienaventuranza eterna de la religion cristiana y el lugar sin males
de la utopia mesianica guarani. El tiempo se mostré avaro con los indios y jesuitas; la historia, ‘esa
alucinacién en marcha’, fue con ellos excesivamente prodiga en vicisitudes e infortunios.
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A maioria das proposi¢cdes utdpicas enfatiza a regularidade do
sistema que propde, o qual deve funcionar como um mecanismo de
relégio, onde a fantasia esta abolida e o excepcional (heterodoxia) é
excluido com frequéncia, quando nao é reprimido. Organizacéo e
regulamentacéo substituem todo risco de acaso ou improvisagdo. A
utopia classica € hostil as anomalias, a improvisagao e as diferencas
nao regulamentadas, preferindo ressaltar os aspectos matematicos e
geométricos da planificagdo, a fim de eliminar o acaso, gragas a
horarios estritos e a rigorosos principios de divisdo do trabalho. As
instituicbes estabelecidas por um legislador, o ‘sabio’ que concebeu e
organizou o sistema, assegura a regularidade do seu funcionamento.
(AINSA, 1999, p. 27, tradugdo nossa)'”".

Essas utopias assim constituidas, as quais permitem apenas certos tracos
geométricos e éxtases predeterminados, sdo contraproducentes, pois, segundo
Coelho (1986), “elas aspiram a homogeneidade, a repeticdo do médulo, do padrao,
e pregam a ortodoxia, isto é, literalmente, o atendimento reto do disposto na letra do
programa que as criou” (p. 42). Terminantemente, a sistematizagcéo é seu pedestal.

Além disso, a sua razdo matematica — geometrizacao e aritmetizacao da vida
— esquematiza as relagdes entre um saber/fazer regrado e inalteravel, que gerencia,
por conseguinte, o conviver, perseverando permanentemente o estado de ignorancia
e de obscuridade no que se reporta ao ser, mesmo que se insista dizer o
contrario'’2.

Na ilha de Utopia, por exemplo, nos descreve More (2005) que “a linguagem,
os habitos, as instituicbes, as leis sdo perfeitamente idénticas. As 54 cidades sao
edificadas sobre o mesmo plano e possuem os mesmos estabelecimentos e
edificios publicos, modificados segundo as exigéncias locais” (p. 58). Em igualdade
com 0 que ja vimos anteriormente, este também era o caso dos 30 povoados das
Missées Jesuiticas Guaranis'’®, nos quais os ‘sabios legisladores’ eram os

sacerdotes.

" La mayoria de las proposiciones utopicas enfatizan la regularidad del sistema que proponen, el

que debe marchar como un mecanismo de relojeria, donde la fantasia esta abolida y lo excepcional
(heterodoxia) se excluye de oficio, cundo no se reprime. Organizacidén y reglamentaciéon sustituyen
todo riesgo de azar o improvisacioén. La utopia clasica es hostil a las anomalias, a la improvisacién y a
las diferencias no regimentadas, prefiriendo resaltar los aspectos matematicos y geométricos de la
planificaciéon, a fin de eliminar el azar, gracias a horarios estrictos y a rigurosos principios de divisién
del trabajo. Las instituciones establecidas por un legislador, el ‘sabio’ que ha concebido y organizado
el sistema, aseguran la regularidad de su funcionamiento.

172 T “ . . £t , .~
Nesses casos, é dito que “a unidade sistematica €, em troca, a condigdo para o desabrochar das

diferencas individuais. E é isso que a matematizacdo das relagdes sociais e do espaco tem por
fungdo fundamental tornar presente” (LACROIX, 1996, p. 128).

173 Cf. Lubeck (2005).
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Mas, em particular, quando fazemos uma interpelagdo quanto as instituicdes

sociais de Utopia em comparacdo com as missioneiras, vemos que:

O fim das instituicbes sociais na Utopia € o de prover antes de tudo

as necessidades do consumo publico e individual, deixando a cada

; . : Cx 174
um o maior tempo possivel para libertar-se da serviddo do corpo ',

cultivar livremente o espirito e desenvolver suas faculdades
intelectuais pelo estudo das ciéncias e das letras. E nesse
desenvolvimento completo que reside, para eles, a verdadeira
felicidade. (MORE, 2005, p. 75).

Disso, surge-nos uma incredulidade no que concerne principalmente ao
‘cultivo do espirito’ e ao ‘desenvolvimento intelectual pelo estudo’ quando
focalizamos as nossas Missbes. Notadamente, os estabelecimentos de acola tinham
a ambicao de sustentar os missioneiros e de se auto-sustentarem mediante a faina
cooperativa, a produgao coletiva e 0 comércio mutuo com o seu ‘exterior’.

Contudo, n3o nos parece nitido que havia um horario'”, esse tempo de que
fala o autor da ‘utopia-mor’, para que as pessoas la ‘reduzidas’ pudessem, sem
nenhum impedimento, se libertar da sujeicdo fisica ao trabalho e também do
condicionamento mental as horas de oragcdo. Tempo t&do necessario, como enfatiza a
citada nota, para que a pessoa possa se desenvolver e realmente ser feliz.

Mesmo alguém escrevendo que “quarenta mil familias guaranis desfrutavam,
em graus diversos, de uma felicidade [...] oferecida a todos na Republica dos
Jesuitas, enquanto que, por toda parte, no imenso continente americano, os indios
viviam frequentemente ao desabrigo, sem teto e nem conforto algum [...]” (LUGON,
1977, p. 206-207), ainda assim, cremos que 0s guarani ndo conheceram essa
alegria toda que a respectiva ‘vivéncia civilizada’ quer insistentemente estampar'’®.

Antagonicamente, parece que a matematizacado da vida exclui a felicidade no

momento em que obstrui o arbitrio a liberdade. Entendemos, pois, que a felicidade é

74«0 exercicio de uma profissao, o trabalho, n&o &, portanto o Unico objetivo da educagéo utbpica,

que visa, de modo bem mais geral, a formar homens. Mas nao deixa de ser um de seus objetivos”
(LACROIX, 1996, p. 129).

'® Nas Miss6es, “o horario fixava o comego e o final das principais ocupagbes. Afortunada lei, que
assegurava regular o tempo de lazer e de liberdade [...]" (LUGON, 1977, p. 207), dos indigenas.

176 « : . . . N . . L
6 «“Os guaranis [...] sentiam-se inteiramente a vontade, felizes e livres, nos quadros que limitavam

sua vida de trabalho, de familia e de 6cio. ‘Uma liberdade bem regulada’. A expresséo é de Muratori
[e] pode ser conservada para caracterizar a vida social dos guaranis, em seu todo” (LUGON, 1977, p.
219-220). Essa passagem, por exemplo, ilustra bem essa ideia.
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um ‘direito natural’; um bem comum do homem, assim como o s&o a liberdade e a

humanidade, ndo podendo ser universalizadas exclusivamente as exigéncias de
uma lei racional fundadora.

Dito de outro modo, o fato € que a natureza humana traz inerente a si a

conotacao de que a felicidade faz par com a liberdade, as quais participam juntas da

‘humanizac¢ao’ do homem. Destarte, constatamos que:

Isso da um sentido histérico a nogcao de ‘direito natural’: a felicidade
ndo é um estado de conteludo definitivo, mas determinado por
adequacgbes variaveis, em quadros circunstanciais diferentes, entre
necessidades e produtos que podem satisfazé-la. (LACROIX, 1996,
p. 165).
Em termos mais especificos, para podermos dizer que um experimento como
o tentame missioneiro foi uma utopia, pensamos que deveria ter havido nele
liberdade e felicidade incondicionais — um sonho genuinamente humanizado — para

todos os seus residentes, indistintamente. Ou seja:

A utopia [...] ndo seria possivel se faltasse a ela o gosto da liberdade,
embutido na vocagdo para a humanizagdo. [...]. O sonho pela
humanizag¢édo, cuja concretizacdo &€ sempre processo, € sempre
devir, [...] € assim uma exigéncia ou uma condicdo que se vem
fazendo permanente na histéria que fazemos e que nos faz e refaz.
[...]. [Enta0], ndo sou se vocé nao é; nao sou, sobretudo, se proibo
vocé de ser'”’. (FREIRE, 2008b, p. 99-100).

Assim, por serem individuos da transformacdo e n&o da adaptagdo, os
homens enquanto seres do quefazer, ao longo de sua histéria, comumente recusam
o niilismo implantado pela geometrizacao e aritmetizagéo trazidas a baila, refutando,
conforme argumenta Freire (2006), “a afirmac&o de que ‘as coisas s&o assim porque
ndo podem ser de outra forma’, [por esta ser] odientamente fatalista, pois decreta
que a felicidade pertence apenas aqueles que tém poder” (p. 23), o que ndo é um
fato admissivel.

E inequivoco que a felicidade é um direito ontologico, e portanto, de todos e
de cada um, merecendo ser imaginada e buscada a sua concretude. As palavras de

Ainsa (1999) sugerem que “toda forma de ‘felicidade imaginada’, mesmo através da

177 . G~ ~ Iy . ;- . .
Nés sabemos que as proibicbes dentro das redugdes eram inUmeras — bebida, 6cio, poligamia,

nudez, pajelanca... — em consideragéo aos elementos naturais da cultura indigena. Por isso, devemos
ter em mente que “o0 Eu e o Tu ndo podem ser sem o Nés [...]” (LACROIX, 1996, p. 172, grifo do
autor).
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subversdo da realidade, € uma maneira de refletir sobre o presente, e
paradoxalmente, uma forma de influir sobre ele para muda-lo” (p. 51, tradugao
nossa)'’®.

Em contrapartida, depois de vinda a luz a mudancga, este ‘novo presente’ pode
propiciar a esperada transformacdo. Porém, as ideologias fatalistas contestam
qualquer perspectiva transformadora porque veem nelas uma ameaca as bases da
‘arquitetura sociocultural’ que esta, ao seu olhar, perfeitamente mensurada.

Em especial no ambito politico-pedagdgico, para os seus correligionarios, “se
a educacao nao for cuidadosamente matematizada, [...] [ninguém] reinara nem sera
capaz de operar as determinagdes que convirdo aos casos imprevisiveis [...]"
(LACROIX, 1996, p. 127), arruinando, portanto, o seu Estado ideal.

Efetivamente, parece que o sistema pedagdgico jesuitica também seguiu ao
pé da letra uma proposi¢cao com esta caracteristica. Veremos isso logo, mas antes,

vejamos um pouco mais sobre como esse sistema aparece descrito na Utopia, onde:

A educacéo da infancia e da juventude é confiada ao sacerdote, para
quem os primeiros cuidados s&o para o ensino da moral e da virtude,
de preferéncia aos das ciéncias e das letras. O mestre [...] emprega
toda a sua experiéncia e seu talento para imprimir, na alma ainda
tenra e impressionavel da crianga, os bons principios que sdo a
salvaguarda da republica. A criangca que recebeu o gérmen desses
principios guarda-os em sua carreira de homem, tornando-se mais
tarde um elemento util a conservagdo do Estado. (MORE, 2005, p.
146).

Agora, por sua vez, o padre Cardiel (1900)'"° ao versar sobre a dependéncia
e a submissado dos guarani, afirma que “em todas as Republicas bem ordenadas, o
maior empenho €& para que os [seus] suditos sejam muito obedientes aos seus
administradores” (p. 228, tradugdo nossa)'®. E que, no caso, “os indios, segundo

todos os historiadores da América, testemunhas de vista e experiéncia, sdo de

indole e génio infantis, e estes, de todo este contorno, mais infantes que os demais”

'"® Toda forma de ‘felicidad imaginada’, aun a través de la subversién de la realidad, es una manera

de reflexionar sobre el presente, y paradojicamente, una forma de influir sobre él para cambiarlo. Este
caracter distingue la utopia de la ideologia.

" Escrito originalmente em 1758.

1 Sy . . . .
8 En todas las Republicas bien ordenadas, el mayor empefio es el que los subditos sean muy
obedientes a sus directores.
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(CARDIEL, 1900, p. 228-229, traducgdo nossa)'®'. Portanto, “o tutor, o padre, o
mestre, prudentes, pdem o maior cuidado em n&o deixar a sua liberdade o menor, o
pupilo, o filho, o discipulo quando criangas ou jovens [...]"” (CARDIEL, 1900, p. 229,

182

tradugdo nossa) ¢, para que nao se ‘desviem’ dos ideais catequéticos e reducionais.

Porém, como é preciso tira-los desta infantilidade para que vivam
como bons cristaos e uteis a republica, € necessario que os padres
arquem com o grande peso de ensinar-lhes tudo, de assistir a tudo,
ser mestre de tudo e fazer-lhes realizar tudo, mesmo contra o seu
génio. O quanto sabem, tudo lhes foi ensinado pelos padres,
ajudados algumas vezes por alguns irmaos artifices. (CARDIEL,
1900, p. 283-284, traducao nossa)'®.
Fazendo aqui uma digresséo para falar desse processo educativo, temos pela
definicdo de Bernardi (1997) que, primeiramente, “ao processo educativo pelo qual
os membros duma cultura se tornam conscientes e coparticipantes da propria cultura

8 (p. 92). Em segundo lugar, “enquanto a

da-se o nome de enculturagéo
enculturacéo diz respeito a dinamica interna duma cultura particular em relagao aos
seus membros, a aculturacdo refere-se as relagbes existentes entre as demais
culturas e aos efeitos que derivam do seu contato” (BERNARDI, 1997, p. 99).

Assim, conforme o entendimento dos jesuitas, os guarani por sua ignorancia,
sua ‘meninice’, ou melhor, por sua ‘infantilidade cultural’, ndo tinham, por exemplo, a
percepgao da diferenca entre o que é temporal e 0 que é eterno para a vida crista,
necessitando assim serem granjeados para percebé-la.

Isso quer dizer que, dentre outros:

Os indigenas ndo possuiam a nocédo de pecado, e a prédica dos
padres ndo conseguiu imbuir Ihes a ideia de culpa e castigo. A
concepcgao de inferno e das penas eternas era estranha ao mundo
religioso e ritual dos guarani. [Eles] somente concebiam o prémio,

'®1 Los indios, segun todos los historiadores de la América, testigos de vista y experiencia, son de

indole y genio de nifos, y éstos de todo este contorno mas nifios que los demas.
182 E tutor, el padre, el maestro prudentes, el mayor cuidado que ponen, es el no dejar a su libertad el
menor, al pupilo, al hijo, al discipulo cuando nifios 6 muchachos [...].

183 Pero, como es preciso sacarlos de esta poquedad para que vivan como buenos cristianos, y utiles
a la republica, es menester que los PP carguen con el grande peso de ensefiarles todo, asistir a todo,
ser maestro de todo y hacerles hacer todo, aun contra su genio. Cuanto saben, todo se lo han
ensefiado los PP, ayudandose algunas veces de algunos hermanos artifices.

184 “Por outras palavras, pela enculturagao informa-se e forma-se a visdo mental do homem e orienta-
se o seu comportamento” (BERNARDI, 1997, p. 92).
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fora do tempo e do espaco, ao fim de sua travessia messianica até a
‘Terra sem males’. (BASTOS, 1991, p. 37-38, traducéo nossa)'®.
Por isso, os jesuitas tentaram mostrar esta diferenca através de descricbes e
representacdes horrendas de um presumivel inferno p6s-morte, em especial com o
livio De La Diferencia entre Lo Temporal y Eterno’® escrito pelo padre Nieremberg,
e impresso nas Missdes a partir de 1705, ja traduzido para o idioma guarani.

A respeito desse livro, é noticiado que ele representa

[...] uma sintese alcangada do sincretismo'’ religioso e cultural

operado nas Doutrinas Missioneiras. A ‘diferenga’ se da [...] entre os
valores de um animismo magico arraigado a natureza, isto &, no
temporal, e um encadeamento de terrorismo teocratico e teologico
que aposta no sobrenatural e no eterno, pela via do pavor metafisico,
como a unica dimensao possivel e desejavel para a redencéo do
individuo e da sociedade. (BASTOS, 1991, p. 37-38, traducao
nossa)'®.

Olhando para este subterfugio chegamos, entdo, a uma importante
constatagao, a de que, “de um ponto de vista religioso, o sincretismo € um caso
tipico de aculturacdo. [...]. [E que], a atividade missionaria, na perspectiva
antropologica, é uma atividade aculturante'®®” (BERNARDI, 1997, p. 101-102, grifo
do autor). E mais, que as Missdes, enquanto projeto utdpico sonhado pelos jesuitas,
nao lembravam nem de longe o cobi¢cado ‘lugar que os guarani sonhavam em

elevar-se.

'8% | os indios no poseian la nocion del pecado, y la prédica de los padres no consiguié imbuirles la

idea de culpa y castigo. La concepcion del infierno y de las penas eternas era extrafia al mundo
religioso y ritual de los guaranies. S6lo concebian el premio, fuera del tiempo y del espacio, al cabo
de su travesia mesianica hacia la ‘Tierra sin males’.

'8 Cf. Nieremberg (1643).

87O sincretismo representa uma mistura de elementos culturais diferentes, de ideias ou doutrinas

diversificadas, por vezes até antagbnicas, a qual forma um novo elemento, que pode ou n&o deixar
perceptivel algum sinal do original.

88 El libro es [...] una sintesis lograda del sincretismo religioso y cultural que se operd en las

Doctrinas Misioneras. La ‘diferencia’ se da [...] entre los valores de un animismo magico arraigado en
la naturaleza, es decir, en lo temporal, y una suerte de terrorismo teocratico e teoldgico que apuesta a
lo sobrenatural y lo eterno, por la via del pavor metafisico, como la uUnica dimension posible y
deseable para la redencion del individuo e de la sociedad.

'8 Evidentemente assim, mostra-se como “¢ a transicdo da concepcgédo da natureza como meio
cosmoldgico (dado) para a sua perspectivagdo como meio antropolégico (a descobrir)” (CARVALHO,
1994, p. 44, grifo do autor).
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N&o raro poderiamos dizer ainda, articulando a alocuc¢ao de Levcovitz (1998),
que “os indios, em seu sistema genuinamente igualitario, parecem ter semeado nos
padres, ou pelo menos reforgado, certos ideais de uma ‘utopia missionaria™ (p. 38).
Por outra parte, Cioran (2003) nos garante que “a utopia preenche na vida das
coletividades a fungéo atribuida a ideia de misséo na existéncia dos povos. [E] das
visdes messianicas ou utopicas, as ideologias sdo o seu subproduto, algo assim
como sua expressao vulgar” (p. 132, traducéo nossa)'®.

Em vista disso, € notavel que desde o seu limiar, os missionarios jesuitas ja
demonstravam que se tornariam agentes intencionais de aculturagdo, pois a sua
vontade de modificacdo esta condicionada ao primeiro e ao ultimo mandos de Jesus
Cristo, ou melhor, da Igreja que diz a Ele representar.

Propositalmente, a incumbéncia inicial aparece na mensagem que anuncia a
‘boa nova’ da conversédo espiritual através do arrependimento — que significa
mudanca, transformagao —, e a derradeira no imperativo ato de ‘fazer discipulos em
todas as nagdes do mundo’; como consta nos Evangelhos referidos ha pouco.

Ocasionalmente, do messianismo de outrora a ideologia profética calhou um
lacénico caminho, um abreviado atalho que, porém, foi de certa forma
inconsequente, pois nao é razoavel para nos imaginarmos que as Missdes
pudessem e/ou iriam perdurar ad aeternum’’. Contudo, errare humanum est’*? e,
portanto, entendemos que s6 pode ter sido um erro os jesuitas terem atuado do
modo como atuaram, cuja claudicagéo custou cara a cultura guarani.

Ao seu revés, no entanto, se n6s pensarmos que toda cultura é dinamica,
entdo a aculturacéo representa algo que |lhe é natural e que os inevitaveis contatos
culturais causam tanto as amistosas quanto as nefastas transformacdes. E ai,
segundo Bernardi (1997), “todos os fatores fundamentais da cultura se encontram
implicados, porque, efetivamente, na aculturagdo a cultura esta in fieri", no seu

fazer-se e no seu devir’ (p. 102, grifo do autor).

190 4 utopia llena en la vida de las colectividades la funcién asignada a la idea de misién en la vida

de los pueblos. De las visiones mesianicas o utbpicas, las ideologias son el subproducto y algo asi
como su expresién vulgar.

! Para sempre; para toda eternidade.

%2 Errar € humano.

1 . .
% Em vias de se tornar, de se constituir.
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Alternativamente, na pragmatica analise de Bloch (2005), “o desfrute
parasitario da cultura se consuma por meio do reconhecimento da orientagcdo cada
vez mais adequada para assumir nossa identidade e por meio do comprometimento
com ela, [de tal modo que] as obras da cultura surgem estrategicamente” (p. 156),
sejam elas quais forem.

Em complementaridade, para Carvalho (1994), ‘0 homem é¢&, ele préprio,
natureza e histéria” (p. 66) e, portanto, um homem para ser humano deve ser antes
um ente cultural, o que é absolutamente significativo, porque “ser cultural quer dizer
estar na natureza e na histéria, transcendendo-as sem que estas deixem de ser
imanentes” (p. 68), sobretudo frente a sua personificagéo.

Assim, constatamos que “a histéria s6 pode ser revisitada a luz de um
pensamento autoral desideologizado, sem barreiras no tempo e no espago e
comprometido com a dignidade do homem” (BACK, 1989, p. 58). Com esta
percepcéo, logo aprendemos com Bloch (2005) que “a funcéo utdpica arranca os
assuntos da cultura humana do leito putrido da mera contemplacdo e desse modo
descortina sobre cumes de fato galgados o panorama ideologicamente desimpedido
do conteudo da esperanca humana” (p. 157).

Isso quer dizer que:

Como sugere Ernst Bloch, existe um excedente utépico, um nucleo
ao nivel do individuo e da sociedade que traz em si
permanentemente os tragos de uma sociedade perfeita. [...]. No
reconhecimento da existéncia desse excedente utdpico esta a
esperanga. E se ele é uma realidade, como é, soa como obrigagéo,
além de direito, exigir sua concretizagdo. (COELHO, 1986, p. 97).
Trocando em miudos, uma vez que a descricdo de uma sociedade ideal,
perfeita, harmoniosa, é erigida ignorando o espaco-tempo empirico, a qual langa
para um futuro o estado de perfeicdo que o ser humano deseja, situando-o no
alhures, num lugar que parece ser o farol que guia a acdo humana, essa mesma
descric&o traz na utopia concreta — esta enquanto esperancga ativa — a sua pujanca.
Por isso, compactuamos com Furter (1972) para dizer que “sem a utopia, néo
existiriam perspectivas, nem horizontes profundos: sem acgao, a utopia se desfaria
em abstracdo e em sonho delirante. Portanto, a utopia deve tornar-se concreta” (p.
44). Sendo assim, as utopias até permitem prever um amanha possivel, desde que a
elas sejam agregadas praticas que as concretizem.

Nao obstante, é indispensavel ficar atento ao fato de que, condizentemente:
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As utopias dirigem-se a comunidade humana no seu conjunto, a toda
Terra, e n&o apenas a um meio geografico e temporalmente fechado.
[...]. A utopia é, no seu cerne, descentralizacéo critica e esboco
criativo; superacéo do presente no fio do devir. [...] € a esperanca
realizada, a unido da esperanca e do saber, a unido dos contrarios, a
solucdo das antinomias, a resolugdo da contradicdo entre a
sensibilidade e a razdo, a moral e a felicidade, o individuo e a
comunidade etc. (CARVALHO, 1994, p. 25).

Além disso, importa notar, como salienta Cunha (1989), que “as raizes da
utopia estdo no fato de que o homem n&o é um ser satisfeito e o mundo ainda nao
estd terminado. Mas o que ‘ainda ndo €’ pode ‘vir a ser’ (a esperanca). Isto indica
que a utopia (vir a ser) deve realizar-se numa agao concreta” (p. 28).

Essa dualidade entre ‘o que é’ e ‘0 que pode vir a ser’ constitui o devir, o
‘lugar-outro’, o ‘ulterior’; elementos que rompem com a ordem atual e com os lagos
rigidos existenciais permitindo sonhar um futuro sempre melhor, e acima de tudo,

crivel de ser consolidado.

Assim, a utopia ndo € um mero sonho, porque o pensamento utépico,
ao invés do sonho, pretende realizar algo aqui na terra. Depois, a
utopia ndo € mera visdo profética; nela o pensamento utépico prevé
uma possibilidade dentro de nosso espago. O pensamento utdpico,
ao pretender chegar a resultados bem definidos [...], bem colocados,
€ um fator de transformacéo social. (FURTER, 1972, p. 42).

E um pressuposto para essa mudanca, pelo argumento de Cunha (1989), que
“[...] o que esta contido na utopia é anteprojeto, que s6 se tornara projeto na praxis
histérica, que é onde se tornara viavel, real. Que entre a utopia e a sua realizagdo ha
um tempo historico, que é o tempo da acgdo transformadora” (p. 28-29).
Conclusivamente, entéo, junto com Freire (2001), afirmamos que “ndo ha amanha
sem projeto, sem sonho, sem utopia, sem esperancga, sem o trabalho de criagcéo e
desenvolvimento de possibilidades que viabilizem a sua concretizagdo” (p. 85).

Em suma, acreditamos, como Furter (1972), que “o homem, porque atua e
reflete dialeticamente, € o elemento fundamental do devir do mundo. [...]. [E que]
quando um homem sonha na vida cotidiana, ele se projeta e se transcende para um
futuro que anima a sua esperanga” (p. 45). Uma esperanga que ndao é uma fé
estanque, mas sim um permanente movimento de resisténcia ao presente estatico e

de rejeicao a alienacao reducionista. Movimento este que faz ressurgir o devir.

O devir é, com efeito, critica aos limites do presente, sejam eles
quais forem [...]. O devir, sendo o fluir da radicalidade critica, &
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expressdo e condigdo da criatividade. Sempre independentemente
de ser realizavel, mas sem prejuizo também de poder vir a inspirar —
por afirmagdo ou por oposicdo — 0s varios projetos — politicos e
pedagoégicos — em presencga. (CARVALHO, 1994, p. 27).
Assim, efetivamente em todas as circunstancias, referindo-se ao dilema sobre
a possibilidade de ‘ser ou ndo ser do devir, a esperangca é decisiva na sua

dissolucéo ao sobressaltar a desesperanca, principalmente a doutrinante, pois:

A esperanca faz parte da natureza humana. [...]. A esperancga é uma
espécie de impeto natural possivel e necessario, a desesperanca é o
aborto deste impeto. A esperanga é um condimento indispensavel a
experiéncia historica. Sem ela, ndo haveria historia, mas puro
determinismo. S6 ha histéria, onde ha tempo problematizado e nao
pré-dado. (FREIRE, 2009b, p. 72).

Prospectivamente, para Freire (2006), “a esperanga € exigéncia ontoldgica
dos seres humanos. Mas [...] a sua natureza histérica se acha condicionada a
possibilidade de concretizar-se, ou nao” (p. 30). Nestas condigdes, agora por Freire
(2008b), ficamos a par de que, “enquanto necessidade ontolégica a esperancga
precisa da pratica para tornar-se concretude histérica. E por isso que ndo ha
esperanga na pura espera, nem tampouco se alcanga 0 que se espera na espera
pura, que vira, assim, espera va” (p. 11).

Por esta especificidade, em outro momento ainda, Freire (2008c) demonstra
que “a esperancga esta na propria esséncia da imperfeicdo dos homens, levando-os
a uma eterna busca. [...]. Nao &, porém, a esperanga um cruzar de bragos e esperar’
(p. 94-95). Isso seguramente é imobilismo, um atributo de quem perdeu o seu papel
na histéria e que se deixa levar desgragadamente pelo desanimo.

Em compensagédo, com assaz otimismo e justa perspicacia, podemos dizer

que, em geral:

Faz parte da natureza humana que, dentro da histéria, se acha em
permanente processo de tornar-se. Fazendo-se e refazendo-se no
processo de fazer a histéria, como sujeitos e objetos, mulheres e
homens [...] terminaram por ter no sonho também um motor da
histéria. Ndo ha mudanca sem sonho como n&o ha sonho sem
esperanca. (FREIRE, 2008b, p. 91, grifo do autor).

Inequivocamente, sonhando em alcangar uma completude secular no diadlogo
laico com o mundo, “a propria sociedade, também ela em fieri, segue [...] huma
interagdo dialética com os seus membros e as suas instituigbes, mesmo que, na

histéria desta esperanca laicizada, os ‘paraisos encontrados’ [...] se tenham
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constituido ‘paraisos perdidos” (ARAUJO; ARAUJO, 2006, p. 104, grifo dos
autores).

E, quanto ao individuo em particular, sugere-se que:

E exatamente esta capacidade de atuar, operar, de transformar a
realidade de acordo com finalidades propostas pelo homem, a qual
esta associada sua capacidade de refletir, que o faz um ser da
praxis. Se acao e reflexdo, como constituintes inseparaveis da praxis,
sdo a maneira humana de existir, isto n&o significa, contudo, que nao
estdo condicionadas, como se fossem absolutas, pela realidade em
que esta o homem. (FREIRE, 2008a, p. 17).

Essa praxis, por sua vez, destacada do condicionamento imposto ao ser

humano pela realidade envolvente,

[...] € um contragolpe contra a possibilidade negativa do declinio para
0 nada. [...]. Unicamente isto é praxis, conforme o possivel em cada
caso no campo do ser-possibilidade como um todo da historia e do
mundo inconclusos. Somente essa praxis pode transportar a causa
pendente do processo historico [...] da possibilidade real para a
realidade. (BLOCH, 2005, p. 244).

E um veiculo para fazé-lo é a palavra, a qual encerra nela todo um significado
contextual préprio. Portanto, no sonho por um mundo diferente, “[...] a palavra [é] o
direito de tornar-se participe da decisdo de transformar o mundo” (FREIRE;
MACEDO, 2002, p. 36). Generalizando, vemos que “ndo ha palavra verdadeira que
ndo seja praxis. Dai que dizer a palavra verdadeira seja transformar o mundo”
(FREIRE, 2008c, p. 89).

Decididamente, entdo, podemos crer que tudo o que for dito e feito,
premeditadamente e culturalmente verdadeiro, sera praxis. Logo, como todo mito &
uma palavra verdadeira, quica histérica, que apela para a esperanca ao levar o
individuo ao engajamento, ela também & uma praxis.

Especificamente, segundo Levcovitz (1998), “a partida rumo a Terra sem Mal
€ a consequéncia incontornavel de uma praxis unificante” (p. 171, grifo do autor), a
qual harmoniza homem, historia e natureza numa busca guiada por um quefazer

coletivo.

Mas, se os homens sao seres do quefazer é exatamente porque seu
fazer é acdo e reflexdo. E praxis. E transformagéo do mundo. E, na
razdo mesma em que o quefazer é praxis, todo fazer do quefazer
tem de ter uma teoria que necessariamente o ilumine. O quefazer é
teoria e pratica. (FREIRE, 2008c, p. 141).
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A educacao €, por sua vez, um quefazer com estes predicados. Mais que
depressa, “a educagao apresenta-se, pois, como ‘trajeto’ humano em diregdo a um
‘mundo novo’, tornado dever-ser, que apela a ruptura, ao corte, ao rompimento das
amarras” (ARAUJO; ARAUJO, 2006, p. 103), consecutivamente diligente e distinta
dos modelos em voga, de tal modo que pode ser tomada como uma utopia em ato, e

que

[...] ndo se desenvolve em meio ao formalismo oco, mais sim na
praxis dos homens, uns com os outros, no mundo e com o mundo.
Praxis na qual a acéo e a reflexao, solidarias, se iluminam constante
e mutuamente. Na qual a pratica, implicando na teoria da qual nao se
separa, implica também numa postura de quem busca o saber, e ndo
[s6] de quem passivamente o recebe. (FREIRE, 1980, p. 80).
Indubitavelmente, para Furter (1972), “cada vez que o educador reflete sobre
a sua agao e, portanto, pondera as repercussdes de uma mudanga na educacéo,
realiza, de fato, uma utopia. E por isso mesmo que o pensamento utépico é t&do
ligado a reflexdo pedagogica” (p. 42). Ressalvamos, porém, que, conforme Carvalho
(1994), “a educacédo néo é, de forma alguma, apenas utopia, mas nao deixa nunca
de o ser também” (p. 35).
A educacéo vem ser utopia ndo por acaso, mas pela sua estrutura e pela sua
funcdo. E ela que planta e rega a semente da esperanca do devir na consciéncia

das pessoas. Com efeito, vemos que:

A educacéo constitui, assim, a mola impulsionadora de uma longa
marcha dos individuos e das comunidades para a plenitude do ser,
que esta ao alcance de uns e de outras, em interag&o dialética. Uns
e outras, seres in-acabados que, num presente que é im-perfeito,
aspiram a in-finitude e que, uma vez a caminho, dispbem de
instrumentos necessarios para re-conhecer a [...] eutopia, onde tem
lugar a felicidade de todos e de cada um. (ARAUJO; ARAUJO, 20086,
p. 105, grifo dos autores).

Nestes termos, podemos assegurar pelas palavras de Maia (2006), que a
educacéao “é uma transcendéncia que se realiza pessoalmente e que dai transborda
para o conjunto da sociedade” (p. 129), haja vista que toda pessoa ao ser,
simultaneamente, almeja transcender; que ao viver no agora fixa o seu olhar para o

amanhd; e que estando aqui, procura ainda o espago de acola; tudo para
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transformar a norma e desafiar a inexorabilidade do futuro — e da histéria —, num

exercicio intelectual que imagina como as coisas seriam se fossem diferentes'*.

Na verdade, toda vez que o futuro seja considerado como um pré-
dado, ora porque seja a pura repeticdo mecanica do presente, sO
adverbialmente mudado, ora porque seja o0 que teria de ser, ndo ha
lugar para a utopia, portanto para o sonho, para a opg¢ao, para a
decisdo, [...] como existe [na] esperanga. Nao ha lugar para a
educacgdo. So6 para o adestramento. (FREIRE, 2008b, p. 92).

Nessa configuragéo, a aritmetizacdo da vida revela o seu gosto em destruir o
tempo e a geometrizagdo o0 seu em subverter o espacgo, ocasionando as
substituicbes das categorias cosmoldgicas pelas categorias politicas, devaneio
ideoldgico de quem quer criar um ‘céu na terra’, independente dos deuses'®.

Ao tenta-lo, acabam por decretar, nos termos de Freire (2000), “a morte do
sonho e da utopia, [...] [0 que] implica a imobilizagdo da histéria na redugao do futuro
a permanéncia do presente” (p. 123). Porém, “[um]a nova experiéncia de sonho se
instaura, na medida mesma em que a histéria ndo se imobiliza, ndo morre. Pelo
contrario, continua” (FREIRE, 2008b, p. 92, grifo do autor).

Continua porque ha educagdo, porque ha esperanca planejada. Alias,
segundo Freire (2008a), “uma educagédo sem esperanga ndo € educacgao” (p. 30), o

que quer dizer que,

[...] a esperanga planejada e vinculada ao possivel-vencivel'® ¢é a
coisa mais forte e a melhor que existe. A esperanca apenas
transcende o horizonte, ao passo que o conhecido real mediante a

1% “Quando dizemos que as coisas nos transcendem queremos significar que ndo as possuimos, que

em certa medida as desconhecemos embora possamos afirmar a nudez de sua inegavel existéncia —
isto €, s6 podemos experiencia-las a medida em que encontramos, em nos préprios, o projeto que ira
nos unir a elas” (VERGANI, 2007, p. 34).

198 “Compreende-se assim por que €& que, contrariando a disposi¢do tradicional das aldeias, os

missionarios destroem tudo” (LEVI-STRAUSS, 2011, p. 218).

1% Sem perda de generalidade, podemos ler a expressao ‘possivel-vencivel’ como ‘inédito-viavel’, um

dos conceitos de Paulo Freire mais importantes ligados a educagéo. Explicando-o, podemos dizer
que o inédito viavel “é a crenga no sonho possivel e na utopia que vira, desde que aqueles que fazem
a historia assim o queiram. E a Ultima instancia que o sonho utdpico sabe que existe, mas que so6 se
alcanca pela praxis libertadora” (VASCONCELOS; BRITO, 2006, p. 125-126). Em outras palavras, “o
‘inédito-viavel’ é na realidade uma coisa inédita, ainda n&o claramente conhecida e vivida, mas
sonhada, e quando se torna um ‘percebido destacado’ pelos que pensam utopicamente, esses
sabem, entéo, que [...] o ‘inédito-viavel’ ndo é mais ele mesmo, mas a concretizagéo dele no que ele
tinha antes de inviavel” (FREIRE, 2008b, p. 206-207). Por fim, podemos mencionar ainda que “o
‘inédito viavel’ é, pois uma categoria que encerra nela mesma toda uma crenga no sonho e na
possibilidade da utopia. Na transformacgéo das pessoas e do mundo” (FREIRE, 2010, p. 226).
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praxis o desloca de maneira soélida; ainda assim, é exclusivamente a
esperangca que conduz a compreensao de mundo estimulante e
consoladora e permite obté-la, ao mesmo tempo, como a
compreensao mais soélida e mais tendencialmente concreta. (BLOCH,
2006b, p. 453).

Assim, uma educacdo com esperanga — e emancipatoéria — é a propria
educacdo etnomatematica, que ao focalizar com o seu olhar hibrido a
producéo/difusdo do conhecimento, movimenta-se, como descreve Vergani (2007),
“nas fronteiras claro-escuras dos tempos de transicao” (p. 13). E que “é sob a égide
deste olhar comum e globalizante que podera ocorrer (porque a esperanga € um
vetor que tende para um limite temporal) a emancipacédo das emancipagbes — o que
é naturalmente, o inacessivel marco do ‘fim dos tempos’...” (p. 14, grifo da autora).

Porém, n6s estamos cientes de que nem todos os educadores assumem esta
postura, o que € natural e respeitavel. Contudo, oportunamente Campanella (2005)
outrora escreveu que “0 sol, ao nascer, n&o nos obriga a sair da cama, mas apenas
nos convida a fazé-lo, oferecendo-nos para isso todas as comodidades, ao passo
que a noite impede, com mil incdbmodos, que nos levantemos, sendo comodissima
para dormir” (p. 67). Gragas a isso, ao raiar do sol alguns se levantam, outros nao.

Ao optarmos por despertar ante os primeiros vestigios desse cintilar, nos
damos conta de que temos que ter zelo ao recomecgar a nossa caminhada diaria,
atualmente auspiciosa a moda do mito da ‘terra sem males’, a qual demanda

mudancgas nos nossos sentidos e cautela nos nossos movimentos.

Por isso temos que aprender de novo a caminhar sobre a Terra com
esperanca. E preciso que o olho se torne mao, para aprender a
tatear nas trevas das cidades do desespero humano o phosphoros
da utopia e da esperanca esclarecida [...]. E resgatar um saber que
elabora a esperanca na experiéncia do mundo, deixando-nos
conduzir pelos gestos amorosos do principio, na dimensao de um
saber reconciliado com a esperanca, um saber feliz [...]. (LIMA, 2008,
p. 168, grifo do autor).

Ambiguidades a parte, a esta altura nés simplesmente podemos dizer que
veremos com mais propriedade algo sobre esse resgate na sequéncia desta tese.
Por isso, no proximo capitulo estudaremos um pouco do saber que compreende o
mito da ‘terra sem males’, enfatizando a sua importadncia enquanto conhecimento
historico e sociocultural contextualizado, e como tal, condicionante para as visdes de

mundo dos atores aqui em evidéncia.
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O MITO DA TERRA SEM MALES

O mito é o nada que é tudo.

Fernando Pessoa.

4.1 Entre a natureza e a cultura: sobre o lugar do sagrado

A existéncia de qualquer sociedade decorre de diversas condicbes espaco-
temporais geradoras que, ao longo de um prolixo movimento, determinam ou
condicionam as imprescindiveis transformagdes para que o0s seus respectivos
membros possam constituir uma ‘bagagem’ que lhes permita — ou que talvez Ihes
permitira no futuro — viver o melhor possivel junto aos seus pares, ao seu
ecossistema circundante, bem como em consonéncia com outras sociedades.

Em particular, esse acumulativo devir possibilita a convivéncia, mesmo que de
maneira efémera, de diferentes coletividades mundo afora. Portanto, de uma
natureza posta a priori a uma cultura construida a posteriori, os individuos nesses
agrupamentos consolidam a sua vida por meio de invengdes e de legados, de taticas
e de estratégias, de metamorfoses nutridas por experiéncias, tradigbes, memorias,
linguagens, codigos etc., a partir das quais concebem o seu universo.

Esse processo faz com que cada sociedade, e respectivamente cada cultura,
seja unica. Por isso, em todas elas podemos distinguir certos elementos sui generis,
tais como a sua cosmovisdo, a sua mitologia e a sua filosofia de vida. Nelas,
também preponderam signos'®” e simbolos'® préprios, os quais participam

ativamente da formacéo intelectual e espiritual da pessoa. Evidentemente que

W «0s signos séo palavras, gestos, acontecimentos ou objetos que podem significar alguma coisa.

Em suma, signo é aquilo que significa algo, ocupando o seu lugar’ (HRYNIEWICZ, 2001, p. 49).

1 “ , . . ~ o . . . s
% «0 simbolo exprime, por analogia, uma relagdo que néo € diretamente determinavel, mas que

também é real, ou sentida como tal [...]. Embora diverso, o significado simbdlico ndo é arbitrario;
corresponde coerentemente a estrutura dindmica duma cultura e ao sistema de pensamento que a
distingue [...]. A linguagem simbdlica tem coeréncia e légica; forja vocabulos, inventa narragdes,
manifesta-se com gestos e ritmos” (BERNARDI, 1997, p. 388).
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aprendé-los é, em parte, realizar a passagem do ser natural ao ser cultural, acéo
essa impulsionada pela comunicabilidade humana.

Dai, segue entéo, que:

A cultura e a sociedade tornam-se compreensiveis pelo valor de
signo e de simbolo de todos os seus elementos; por outras palavras,
constituem uma forma singular de linguagem e de relacdo humana
[...].- [Logo,] a comunicabilidade humana esta na raiz das relagbes
culturais. Pde-se, portanto, o problema da passagem da natureza a
cultura. (BERNARDI, 1997, p. 218).

O sobredito problema nos adverte para o fato de que, por vezes, podem
ocorrer desagradaveis falhas nessa comunicabilidade. Como um caso caracteristico
deste tipo de falha destacamos o esquecimento. “[...] com efeito, o esquecimento
forma sistema com o mal-entendido, definido como defeito de comunicagdo com
outrem, e com a indiscrigdo, definida como excesso de comunicac¢ao, também com
outrem” (LEVI-STRAUSS, 1996b, p. 265, grifo do autor).

Todavia, se olharmos antes em direcdo as origens dessa comunicabilidade,
perceberemos que, para que nao fosse aberta uma lacuna nas suas reminiscéncias
por causa da falta de comunicagdo, muitos povos de outrora paulatinamente
comecgaram a rememorar as suas lembrangas. Foram varias as maneiras com que
fizeram isso, mas a que enfatizamos neste momento é a que remete ao que hoje
consensualmente conhecemos como ‘a ciéncia dos mitos’ ou mitologia.

Em linhas gerais, podemos dizer que a mitologia preserva, assim como faz a
historia, uma importante parte da memoria cultural de um povo. Ambas impedem o
esquecimento absoluto, como também a perda da identidade do grupo social que lhe
compods. Mesmo que a histéria e a mitologia de uma sociedade sejam construgdes
realizadas apenas com fragmentos — o0 que é um fato —, elas ainda permitem a esta
continuar a pensar e a viver o/no mundo. Essas acbes sao efetivadas, na maioria
das vezes, pela criagao e/ou reproducéo de rituais.

Assim, se por um lado, o esquecimento “[..] assinala uma falta de
comunicagdo em sociedades e em épocas diferentes, esse motivo serve sobretudo
para fundar praticas rituais, dai resulta que a funcdo prépria do ritual é [...]
exatamente a de preservar a continuidade do vivido” (LEVI-STRAUSS, 1996b, p.
271). Por outro lado,
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[..] os mitos e os ritos oferecem como valor principal a ser
preservado até hoje, de forma residual, modos de observacéo e de
reflexdo que foram (e sem duvida permanecem) exatamente
adaptados a descobertas de um tipo determinado: as que a natureza
autorizava, a partir da organizacéo e da exploracao especulativas do
mundo sensivel em termos de sensivel. (LEVI-STRAUSS, 2010c, p.
32).

Este conjunto de conhecimentos adquiridos pela especulacdo do mundo
através dos sentidos, o autor acima designa como ‘a ciéncia do concreto’, a qual,
segundo ele, é tdo cientifica e os seus resultados sdo tdo reais quanto os das
ciéncias exatas ou os das ciéncias naturais. Por preservarem modos de observacao
e reflexdo peculiares, os mitos e ritos tornam-se muito importantes nos dias de hoje,
pois estes permitem olhar para todas as ‘ciéncias’ sob uma outra/diferente 6ptica.

Portanto, se considerarmos doravante essa composicdo especialmente

atentos aos mitos, veremos que:

Os mitos representam expressoées tipicas da linguagem simbdlica e
sdo um elemento constante da linguagem religioso magica. Com o
mito, a realidade cdsmica adquire uma dimens&o humana e todas as
forcas e aspectos intuidos pelo homem assumem semelhangas de
seres, animais ou pessoas, numa vida imaginaria e fantastica,
modelada pela vivéncia humana. Como parte integrante duma cultura
particular, pertencem a sua linguagem, e neste sentido o seu valor é
completo e verdadeiro. [...]. Em geral, os mitos pertencem a tradi¢ao:
exprimem uma realidade histérica do passado ou apontam para as
origens. (BERNARDI, 1997, p. 389).

Por ser um elemento cultural inerente a linguagem humana, o mito vem,
indubitavelmente, ao encontro da incessante vontade que o homem manifesta em
querer entender e explicar todas as coisas do mundo. Quando n&o consegue fazé-lo
por outros meios, 0 homem recorre ao sobrenatural, isto €, ao mito, apelando para a
sua transcendéncia, para o seu aspecto sagrado.

Em tais circunstancias,

[...] o mito apresenta-se como situado no inicio da histéria ou de uma
histéria cujas tradicbes justifica. Reveste-se de um carater sério e
sagrado, na medida em que remete para algo que nos ultrapassa.
Transforma num ato exato, inicial e limitado no tempo uma realidade
fisica ou moral permanente, ligando-a a sua instituicado sobrenatural
e, por esse fato, aproxima de um passado primitivo o destino
imediato de cada homem. A histéria vé-se como que integrada na
ordem do mito, que transpbe a realidade para o plano metaférico.
(RIVIERE, 2010, p. 148).
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Essa dupla disposi¢cao do mito, que ao mesmo tempo parece ser historica e a-
histérica, sugere que o mesmo enquanto linguagem metaférica pertence tanto ao
ambito da fala quanto ao da lingua, embora também possa atuar como uma ponte

entre as duas. Assim, em termos conceptuais, podemos ressaltar que:

O mito poderia ser definido como modo do discurso em que o valor
da férmula traduttore, traditore tende praticamente a zero. [Ou seja],
o valor do mito [...] permanece, por pior que seja a tradugado. Por
mais que ignoremos a lingua e a cultura da populacao em que foi
colhido, um mito €& percebido como mito por qualquer leitor, no
mundo todo. Sua substancia ndo se encontra nem no estilo, nem no
modo de narracdo, nem na sintaxe, mas na histéria que nele é
contada. O mito é uma linguagem, mas uma linguagem que trabalha
num nivel muito elevado, no qual o sentido consegue, por assim
dizer, deslocar-se do fundamento linguistico no qual inicialmente
rodou. (LEVI-STRAUSS, 2012, p. 298-299, grifo do autor).

Esse deslocamento permite discorrer sobre aquilo que escapa a realidade,
admitindo retroceder o quanto se queira no passado ou avangar no futuro para
pensar aquilo que no presente € apenas uma ideia alusiva, ténue e vaga, que é, a
saber, a saga da existéncia humana — o seu principio e provavel destino.

Além disso, conjectura-se que, através do mito,

[...] é possivel um acesso as existéncias passadas ou por vir. Uma
existéncia presente, com efeito, simplesmente constata-se, e a
sensacdo é o modo de fazé-lo para as realidades empiricas. Mas
isso é impossivel quando aquilo cuja existéncia se quer atingir esta
situado num passado tdo longinquo que dele nao se tenha tido uma
experiéncia sensivel e, portanto, lembranca. E preciso, entéo,
‘pensar’ a existéncia. Ora, o mito (mythos)'®® é pensado (logos), no
sentido amplo de ‘discurso em geral’, de ‘pensamento que se
exprime’, pelo que se pode apresentar, o que nao é nem da ordem
do inteligivel e nem da ordem do que ¢ diretamente perceptivel pelos
sentidos, como o passado longinquo, objeto somente da tradicéo, ou
os deuses ou a imortalidade da alma. (LACROIX, 1996, p. 53, grifo
do autor).

Para esclarecer o que agora foi mencionado faremos a seguir um aparte, com
o intuito de definir o que entendemos por mito — se é que isso é razoavel de ser dito.
Logo, comegaremos pelo que sopesamos ser mais evidente, ou seja, considerando

primeiramente que:

199 «p palavra mito vem do grego, mythos, e deriva de dois verbos: do verbo mytheyo (contar, narrar,
falar alguma coisa para outros) e do verbo mytheo (conversar, contar, anunciar, nomear, designar)”
(CHAUI, 2000, p. 32, grifo da autora).
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O mito é uma narrativa. E um discurso, uma fala. E uma forma de as
sociedades espelharem suas contradigbes, exprimirem seus
paradoxos, duvidas e inquietagcbes. Pode ser visto como uma
possibilidade de se refletir sobre a existéncia, o cosmos, as situag¢des
de ‘estar no mundo’ ou as relagbes sociais. (ROCHA, 2006, p. 7).

Analisando igualmente a sua etimologia, quer dizer, a origem e a formacgao da

palavra mito, constatamos que, fundamentalmente:

A palavra grega mythos [...] significa narrativa e, portanto, linguagem.
Trata-se da palavra que narra a origem dos deuses, do mundo, dos
homens, das técnicas [...] e da vida do grupo social ou da
comunidade. Pronunciados em momentos especiais — os momentos
sagrados ou de relagdo com o sagrado®® — os mitos sdo mais do
que uma simples narrativa; sdo a maneira pela qual, através das
palavras, os seres humanos organizam a realidade e a interpretam.
(CHAUI, 2000, p. 173, grifo da autora).

Nesses termos, Lévi-Strauss (2012) também é enfatico ao afirmar que “o mito
faz parte da lingua, [que] é pela palavra que o conhecemos, [e que] ele pertence ao

discurso®"” (p. 297). Dai, inferimos que:

Gragas a palavra o homem passa do concreto para o abstrato. A
palavra permite evocar as coisas em sua auséncia; ela se transforma
num instrumento que permite manipular as coisas; tudo é nomeado;
todos os objetos sdo designados por um simbolo sonoro. A palavra
ndo se limita a ser um meio de comunicacdo entre dois individuos:
ela se transforma num instrumento de pensamento. (LEPINE, 1974,
p. 22-23).

200 Segundo Riviére (2010), “o sagrado esta além da nossa apreensio e além do nosso poder; é o
mito ou a seguranga intima (o0 que significa a mesma coisa) de uma totalidade que se responsabiliza
por aquilo pelo qual ndo sou responsavel. E uma forma de teorizar a impoténcia” (p. 144). E, “como
narrativa fundadora, o mito enuncia numa linguagem metaférica as bases do credo de um povo,
quanto aos seus deuses, quanto a origem de certos fatos perturbadores no mundo, como sejam a
vida e a morte e quanto as relacdes do homem com o sagrado” (p. 148). Categoricamente, um mito
pode ser classificado de acordo com o tema que aborda. Das muitas classificagbes que existem,
apontamos somente as trés principais — e aqui pertinentes —, que séo: “Mitos teogbnicos (theds / deus
+ génos / geracao) — relatam o modo como surgiram os deuses e as entidades poderosas em geral
[...]. Mitos cosmogbnicos (K6smos / universo + génos / geragéo) — referem-se as origens do universo
e do homem. Geralmente relatam a forma como, através de deuses ou de forgas poderosas, o
universo € 0 homem passaram a existir do modo como existem [...]. Mitos escatoldgicos (éskhatos / o
ultimo, as coisas ultimas + logia / doutrina) — preveem o fim de todas as coisas ou parte das coisas,
do homem ou de grande parte da humanidade” (HRYNIEWICZ, 2001, p. 55-56, grifo do autor).

21 «“A mais fundamental das ideias de Lévi-Strauss, quase que o ponto de partida, é que existe uma
relagdo muito préxima entre o mito e a linguagem [...]. Lévi-Strauss assume que o mito provém do
discurso se dando a conhecer pela palavra” (ROCHA, 2006, p. 78). E mais, “Lévi-Strauss define a
lingua como um sistema de sinais que exprime ideias [...]” (VERGANI, 2009, p. 123).
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Esta constatagdo é extremamente importante, pois s&o as palavras 0s nossos
objetos de estudo nesta tese. Como ja expusemos anteriormente, sdo as palavras e
0s conceitos que a etnomatematica interroga quando procura compreender as
alteridades com as quais se relaciona. E pela ‘releitura’ desse instrumento de
pensamento que compreendemos o significado que as palavras possuem para a sua
respectiva cultura, e isso é algo vital para os nossos estudos — inclusive nos estudos
sobre mitos.

Contudo, é necessario considerar previamente que:

O significado de uma palavra é dado por meio de palavras cuja
propria definicdo reclama outras palavras. [...]. Pensamos ter
descoberto o sentido de uma palavra ou de uma ideia quando
conseguimos encontrar-lhe multiplos equivalentes, extraidos de
outros campos semanticos. O significado nada mais é do que o
estabelecimento da correspondéncia. Isto é verdadeiro para as
palavras e para os conceitos também. E como o mito atua por meio
de imagens e acontecimentos, que sao objetos ordinarios, ele
apresenta esse fendbmeno sob uma luz mais crua, de maneira mais
maci¢a, mas que reflete as condigbes muito gerais do exercicio do
pensamento. (LEVI-STRAUSS; ERIBON, 2005, p. 200-201).

Alias, segundo Lévi-Strauss (2010c), existe um intermediario entre a imagem
e o conceito: “é o signo, ja que sempre se pode defini-lo [...] como um elo entre uma
imagem e um conceito, que, na unido assim estabelecida, desempenham
respectivamente os papéis de significante e de significado” (p. 35).

Entdo, fica com isso evidenciado que “o mito €&, pois, capaz de revelar o
pensamento de uma sociedade, a sua concepg¢ao da existéncia e das relagbes que
os homens devem manter entre si e com o mundo que os cerca” (ROCHA, 2006, p.
12). O mito tem, portanto, a singularidade de ‘expor’ o &mago de uma sociedade.

Outrossim, um mito serve, dentre outros, “[...] para explicar por que, diferentes
de inicio, as coisas se transformaram no que sao, e por que elas ndo podem ser de
outra maneira. Justamente porque, se mudassem num dominio particular, toda a
ordem do mundo seria perturbada” (LEVI-STRAUSS; ERIBON, 2005, p. 198).
Consequentemente, “um mito deve ser interpretado [e/ou entendido] como um
elemento que pertence a um sistema em cujo interior cada termo recebe sua
significacdo de sua posicdo” (LEPINE, 1974, p. 49).

Pragmaticamente, isso significa que
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[...] o mito se deixa eternamente interpretar, e esta interpretacéo
torna-se, ela mesma, um novo mito. Em outras palavras, as
interpretacdes ndo esgotam o mito. Antes, de outra maneira, a ele se
agregam como novas formas de o mito expor suas mensagens.
Numa capsula, poderia ser dito: novas interpretagdes, outros mitos.
Isto &, talvez, aquilo que de mais sedutor se encontra no mito [...].
Tantas interpretagbes, tantos reflexos. Uma interpretacdo, um mito,
uma imagem no espelho. (ROCHA, 2006, p. 48).

O dinamismo inerente aos mitos permite que possamos estuda-los sempre
que desejarmos, sejam eles da nossa cultura ou de outra cultura qualquer. Em
suma, tantas serdo as suas imagens quantos forem os seus juizos. Entretanto, para

entendermos um mito, impreterivelmente,

[...] temos de o apreender como uma totalidade e descobrir que o
significado basico do mito n&o estd ligado a sequéncia de
acontecimentos, mas antes, se assim se pode dizer, a grupos de
acontecimentos, ainda que tais acontecimentos ocorram em
momentos diferentes da histéria. Portanto, temos de ler o mito mais
ou menos como leriamos uma partitura musical, pondo de parte as
frases musicais e tentando entender a pagina inteira, com a certeza
de que o que esta escrito na primeira frase musical da pagina sé
adquire significado se se considerar que faz parte, e é uma parcela,
do que se encontra escrito na segunda, na terceira, na quarta e
assim por diante. [...]. E s6 considerando o mito como se fosse uma
partitura orquestral, escrita frase por frase € que o podemos entender
como uma totalidade, e extrair o seu significado. (LEVI-STRAUSS,
2010a, p. 60).

Compreender um mito como uma totalidade para apreender a sua esséncia é
uma ideia que realmente ndo nos soa estranha, pois quando estudamos uma cultura
ou mesmo algum aspecto dela, sempre o fazemos com uma visao holistica e global,
realizando inclusive um exercicio semelhante ao aludido na citagdo anterior,
guardadas evidentemente as relativas minucias e as respectivas circunstancias.

Cientes disso, devemos igualmente levar em conta um outro detalhe no

minimo instigante, isto €, o que diz respeito a autoria dos mitos, pois:

Os mitos ndo tém autor; a partir do momento em que sao vistos
como mitos, e qualquer que tenha sido a sua origem real, sé existem
encarnados numa tradicdo. Quando um mito é contado, ouvintes
individuais recebem uma mensagem que nao provém, na verdade,
de lugar algum; por essa razdo se l|he atribui uma origem
sobrenatural®®. (LEVI-STRAUSS, 2010b, p. 37)

22 «“Na verdade, o mito foi a primeira grande arma da qual o homem se serviu para enfrentar o
desconhecido e, de algum modo, controla-lo” (HRYNIEWICZ, 2001, p. 54).
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Desse modo, podemos constatar que um mito n&o possui nenhum marco
inicial aparente e, conforme nos fala Rocha (2006), também “[...] ndo possui verdade
eterna e € como uma construgdo que nao repousa no solo. O mito flutua. Seu
registro é o do imaginario®®. Seu poder é a sensacdo, a emogado, a dadiva. Sua
possibilidade intelectual é o prazer da interpretagcéo” (p. 95).

Dado esse seu carater mais voltado para a esfera imaterial do que para a
material, salientamos que “o mito € um modo de conhecer 0 mundo em que ocorre 0
apelo ao sagrado. Aquele que acredita no conteudo da narrativa mitica dispde de um
conhecimento, ja que este explica o porqué das coisas em geral” (HRYNIEWICZ,
2001, p. 46, grifo do autor). E consequentemente, as especificidades das coisas.

Este conhecimento de que fala o referido autor € um testemunho devidamente
estabelecido, que por sua vez, desfruta do prestigio de ser tratado como um saber
auténtico, como um conhecimento verdadeiro. Reconhecendo-o como uma narrativa

legitima, notamos com igual retidao que:

Um mito narra sempre que qualquer coisa se passou realmente, que
um acontecimento teve lugar no sentido estrito da palavra, quer se
trate da criagdo do Mundo, da mais insignificante espécie animal ou
vegetal, ou de uma instituicdo. O proéprio fato de dizer o que se
passou, revela como a existéncia em questao se consumou (e esse
como ocupa igualmente o lugar do porqué). (ELIADE, 2000, p. 9,
grifo do autor).

Junta-se a isso uma outra certeza, a de que:

Um mito sempre se refere a eventos passados, ‘antes da criagdo do
mundo’, ou ‘nos primoérdios’ — em todo caso, ‘ha muito tempo’. Mas o
valor intrinseco a ele atribuido provém do fato de os eventos que se
supde ocorrer num momento do tempo também formarem uma
estrutura permanente, que se refere simultaneamente ao passado,
ao presente e ao futuro. (LEVI-STRAUSS, 2012, p. 297).

N&o seria inoportuno dizer que “os mitos revelam as estruturas do real e os
multiplos modos de existir no mundo. E por isso que constituem o modelo exemplar
dos comportamentos humanos: revelam historias verdadeiras, referindo-se as
realidades” (ELIADE, 2000, p. 9, grifo do autor). Essas realidades s&o, de acordo
com Rossi (2010), “realidades involucradas profundamente na vida de toda a

humanidade e que, por descuido ou ignorancia, frequentemente os identificamos

203 Cf. Lizcano (2006; 2009).
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204

com contos, lendas ou fabulas” (p. 46, tradugdo nossa) Nessas situacgdes,

“‘quando deixa de ser assumido como uma revelacao de ‘mistério’, o mito ‘degrada-

se’, obscurece-se, transforma-se num conto ou numa lenda” (ELIADE, 2000, p. 10).
Para ndo deixar duvida quanto a nossa concep¢do em relagdo a um mito,

retomaremos a eito alguns dos seus predicados para novamente realga-los. Assim,

recapitulando-os, reforcamos que:

A primeira caracteristica do mito é a de este se apresentar como
narrativa, fala, histéria, [...] discurso, acdo de recitar, mensagem,
anuncio. Relata grandes eventos, grandes feitos dos antepassados,
dos deuses, dos herbis. E, quando o mito é contado merece a
adesdo por parte daqueles que o ouvem: é verdadeiro e deve ser
aceito como tal. [...]. Os mitos ndo sé sao histérias que relatam fatos
reais como também s3o historias sagradas®®®, pois, ndo se referem a
pessoas ou fatos comuns, mas a entidades ou acontecimentos
especiais, responsaveis pela existéncia e manutencdo das coisas,
quer daquelas favoraveis, quer das desfavoraveis [...] e seu contetdo
abrange a totalidade das coisas vivenciais. O mito da uma vis&o
abrangente da realidade. (HRYNIEWICZ, 2001, p. 54-55, grifo do
autor).

E mais:

Na maioria das sociedades onde se faz presente, o mito constitui o
elemento em torno do qual se organiza toda a vida social. E estrutura
dominante, enquanto indica o tipo de acdo que deve ser realizada
nas diferentes circunstancias. [...]. O mito serve para explicar a
realidade, tranquilizar o homem e indicar a organizagdo da
sociedade. [...] o mito funciona como teoria que permite ao homem
orientar-se no mundo. Indica-lhe também o modo como interferir no
ritmo natural dos acontecimentos. (HRYNIEWICZ, 2001, p. 56-57).

Dai que, ainda:

Enquanto forma de revelagdo que suscita uma crencga firme, o mito é
palavra carregada de poder que explica a ordem existente, por vezes
de maneira esotérica, e fornecendo as bases de comportamentos
morais e rituais. E recitado em fragmentos, por altura das festas. E
aprendido, quando das iniciages. (RIVIERE, 2010, p. 148).

204 Realidades involucradas profundamente en la vida de toda la humanidad y que, por descuido o

ignorancia, frecuentemente los identificamos con contos, leyendas o fabulas.

2% Conforme Silva (2003), “o mito, geralmente, conta uma histéria sagrada, um evento ocorrido no
principio do tempo, relatando a agdo de verdadeiros deuses e herdis civilizadores. Somente
realidades sagradas participam dos mitos [...]. O mito coloca-se sempre como um arquétipo a ser
seguido, cuja estrutura é envolvida por uma profunda humanizagdo do homem” (p. 32).
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Portanto:

Os mitos, expressées didaticas das cosmovisdes, ndo surgem como
produto especifico de um ou varios génios de alguma sociedade em
um determinado momento [...], mas ao longo de um processo e do
espontaneo e inconsciente do grupo ou setor social protagonista. [...].
Os mitos s&o gerados pelo homem através do tempo desde que a
humanidade tem consciéncia de si mesma e do seu entorno. Séo
auténticas estratégias coletivas simbdlicas e praticas nas distintas
etapas de sua marcha até uma situagdo melhor nunca satisfeita
plenamente. (ROSSI, 2010, p. 46, tradugao nossa)*®.

Aqui é importante enfatizar que “o processo educativo presente nos mitos visa
fazer do homem sujeito responsavel, adquirindo comportamentos e habitos dignos
de serem incorporados pela criatura humana, pois estes sao pertencentes somente
aos deuses” (SILVA, 2003, p. 32). Por isso, segundo Hryniewicz (2001), “0 homem
mitico ndo se percebe propriamente como um individuo. Vé-se sobretudo como
parte de um todo maior, uma célula de seu grupo” (p. 58). Logo, “para o homem
mitico nada ocorre naturalmente. Tudo o que é feito e dito deve respeitar a tradi¢ao”
(p- 59).

Ora, s&o por essas e outras razdes que muitas ‘tabuas de salvacdo’ sao
criadas, as quais nos remetem incansavelmente a épocas primordiais. Recordemos
rapidamente das utopias ja discutidas nos topicos precedentes. Deliberadamente,
“as utopias, ao serem apresentadas como sociedades salvacionistas, mostram um
verdadeiro mundo mitico no qual todas as a¢des humanas séo realizadas em forma
de ritos, expressando uma concepgao sagrada da vida?®”” (SILVA, 2003, p. 32).

Como sabemos, a utopia é cultural e por isso ha uma funcao utépica em toda
producdo humana. Nesse quadro, sdo os mitos proféticos e/ou ideais — aqueles que
descrevem uma humanidade feliz vivendo em harmonia com a natureza — os que

propiciaram desde sempre 0 acesso a muitos signos utopico-reais e que oferecem

26 | os mitos, expresiones didacticas de las cosmovisiones, no surgen como producto especifico de

uno o varios genios de alguna sociedad en un determinado momento [...], sino a lo largo de un
proceso y desde lo espontaneo e inconsciente del grupo o sector social protagonista. [...]. Ahora bien,
los mitos son generados por el hombre a través del tiempo desde que la humanidad tiene consciencia
de si misma y del entorno. Son auténticas estrategias colectivas simbdlicas y practicas en las
distintas etapas de su marcha hacia una situacién mejor nunca satisfecha plenamente.

207 . z “ . . . ~
 Por isso, também, [...] o Renascimento consistiu num processo de sacralizagdo do homem ao

procurar demonstrar o seu distanciamento de Deus, e consequentemente, recuperar sua dimenséao
sagrada” (SILVA, 2003, p. 51).
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alento e esperanca incondicionais as pessoas até hoje. E inegavel que o futuro e o
bem da humanidade ainda dependam disso®®.

Com efeito, considerando o nosso recorte espago-temporal representado pelo
experimento missioneiro, observamos que, mesmo quando surgem ‘novas’ maneiras
de ver o mundo, estas ainda podem se arraigar a ‘velhas’ estruturas. De fato, toda
cosmovisdo traz cristalizada em si as experiéncias e os conhecimentos acumulados
historicamente por seus progenitores que passaram por este mundo antes.

Na qualidade de exemplo, lembramos que:

O Novo Mundo era entendido como uma obra sagrada do qual os
descobridores tomaram posse em nome de Jesus Cristo. As novas
terras conquistadas apareciam aos olhos dos modernos como um
novo espaco sagrado. Eis que surgira um novo tempo religioso [...] e
se abria uma nova terra, agora santa e renovada, um reencontro do
homem com o transcendente. (SILVA, 2003, p. 48).

Nesse caso, podemos abertamente conjecturar, com as palavras de Clastres
(1978), que “nao existe ordem cultural alguma que ndo se pense como uma ordem
transcendente. Ao passarmos da ordem natural a ordem da cultura, passamos de
um tipo de necessidade a outro. [...]. [E que] entre a natureza e a cultura, ha o lugar
do sobrenatural” (p. 29). Ou seja, ha o lugar do sagrado.

E esse espaco € um sitio que determinadamente persevera em conservar-se
ocupado pelo mito — esse bendito ‘nada que é tudo’ —, o qual, com desvelo e
diligéncia, envolve a existéncia de todas as sociedades, em todos os tempos e
ambientes, com a sua dimensao sublime e sobre-humana.

Assim, passemos a proxima seg¢ao para entdo conhecermos a cosmoviséo
guarani na sua relacdo com o mito da ‘terra sem males’, essa utopia/esperanca
mobilizadora que muito sentido deu e por suposto ainda da a vida dos que nela

creem.

208 “Assim como na alma humana raia o ainda-ndo-consciente que antes nunca havia sido consciente,

assim raia no mundo algo ainda-n&o-originado: na dianteira do processo e da totalidade do mundo
encontra-se essa frente e essa vasta categoria, ainda tdo pouco compreendida, do novo. Seus
contelidos nédo séo simplesmente os ndo manifestos, mas os n&o decididos, que despontam na mera
possibilidade real, e que trazem em si o perigo de um possivel desastre, mas também a esperancga da
possivel felicidade, ainda ndo comprometida e capaz de ser decidida por seres humanos. A tal ponto
se entende a utopia, com tanto vigor essa matéria-prima se comunica a todas as atividades humanas,
de forma tdo essencial precisa estar contida em todo o conhecimento do ser humano e do mundo”
(BLOCH, 20064, p. 178).
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4.2 A mitologia da terra sem males: a cosmovisao indigena

Antes de versarmos sobre o mito da ‘terra sem males’ propriamente dito, é
fundamental que aceitemos como premissa o fato de que a origem desse mito pode
ser tdo remota quanto se possa pensar em retroceder na histéria. Mas, para ndo nos
perdermos em devaneios estéreis, comegaremos a nossa insélita excursido a partir
do século XVI, tempo em que alguns descritores/cronistas ocidentais comegaram a
analisar, e consequentemente, descrever a América indigena ao ‘Velho Mundo'.

Desde aquela época, essa continental regido tem — de todos os lados e por
diversas oportunidades — deixado estupefatos os que sobre ela se debrugam. Por
ironia ou deleite, com os seus tragos peculiares, “a América indigena néo cessa de
desconcertar aqueles que tentam decifrar sua grande face” (CLASTRES, 2012, p.
173). Seguramente, supomos que foram muitos os que com ela ficaram extasiados.

Contudo, independentemente de endossar ou ndo qualquer que seja a
afirmacao constante nessas crbnicas que arriscaram descrever 0s pormenores
desse ‘Novo Continente’, ocorre que, ja nas suas primeiras apresentagdes, marcam
presenca nelas alguns vestigios que atestam para a existéncia de uma crencga
ancestral utopica assaz fervorosa entre os povos nativos, realgada sobretudo nos
relatos luso-hispanicos.

Na parte portuguesa da expansao maritima, destaca-se a carta de
209

Caminha, na sua descrigdo das maravilhas da terra brasiliensis=".
[...]. [O] aspecto que remete a questdo da propensao utdpica entre os
tupi-guarani € a procura, que eles faziam ja antes da chegada dos
invasores portugueses, da ywy mara ey (terra sem mal). (LIMA,

2008, p. 64; grifo do autor).

Para esclarecer essa abreviada passagem recorremos a outra, um pouco

mais completa, a qual nos diz que:

Os tupi-guarani [...] propéem a etnologia americanista o enigma de
uma singularidade que, desde antes da Conquista, os levava a
inquietude de procurar sem descanso o além prometido por seus
mitos, ywy mara ey, a Terra sem Mal. Dessa busca maior e
certamente excepcional junto aos indios sul-americanos,
conhecemos a mais espetacular consequéncia: as grandes
migragdes religiosas de que falam os relatos dos primeiros cronistas.

299 Cf. Caminha (1963).
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Guiadas por xamas?'® inspirados, as tribos se movimentavam e, por
meio de jejuns e dancas, tentavam atingir as ricas moradas dos
deuses, situadas no levante. Mas entdo surgia o obstaculo
aterrorizante, o limite doloroso, o grande oceano, mais terrivel ainda
por confirmar aos indios a sua certeza de que na margem oposta
estava a terra eterna®'’. E por isso que permanecia a esperanca de
alcanga-la um dia, e os xamas, atribuindo seu fracasso a falta de
fervor e ao n&o-respeito as regras do jejum, esperavam sem
impaciéncia a vinda de um sinal ou mensagem do alto para
recomecar sua tentativa. Os xamas tupi-guarani exerciam sobre as
tribos uma influéncia consideravel, sobretudo os maiores dentre eles,
os karai*™?, cuja palavra, queixavam-se 0s missionarios, continha em
si todo o poder do deménio. [...]. [Os jesuitas reconheciam] a
capacidade de sedugdo da palavra dos feiticeiros, principal
obstaculo, diziam eles, para a evangelizagdo dos selvagens. Ai se
introduzia a sua revelia a confissdo de que o cristianismo encontrava
no universo espiritual dos tupi-guarani, isto &€, de homens ‘primitivos’,
algo fortemente articulado para se opor com sucesso, € como em
plano de igualdade, a intengdo missionaria. Surpresos e
amargurados, os jesuitas zelosos descobriam, sem compreendé-las,
na dificuldade de sua pregacgéo, a finitude de seu mundo e a derriséo
de sua linguagem: eles constatavam com estupor que as
supersticbes diabdlicas dos indios podiam ascender as regibes
supremas daquilo que quer ser chamado de religiao®'®. (CLASTRES,
2012, p. 174-175, grifo do autor).

Mesmo hoje, segundo Melia (1993), “a religido dos guarani atuais, que em
sua estrutura e em sua funcéo perpetua a religido dos antigos guarani, podendo ser
definida como inspiragdo, sacramentalizada no canto e na dancga, dirigida por

‘profetas’ em busca da terra sem mal” (p. 162, traducado nossa)*'*.

210 “Numa s6 palavra, 0 xama é o grande especialista das questées espirituais, isto é, aquele que
conhece melhor que qualquer outro os multiplos dramas, riscos e perigos da alma” (ELIADE, 2000, p.
67, grifo do autor).

2" «“O mar maléfico que ndo pode ser atravessado, porque obsta a marcha, garante a existéncia do

‘além’, que é o lugar do repouso. Obstaculo portanto de duplo sentido porque, se impede o acesso a
Terra sem Mal, também impede ao mesmo tempo que a fé se perca. A procura ndo é va, pode-se
continuar andando” (CLASTRES, 1978, p. 114, grifo da autora).

212 “Nem xamas, nem sacerdotes, [...] estes homens situavam-se total e exclusivamente no campo da

palavra, falar era sua Unica atividade: homens do discurso [...], afirmavam-se encarregados de
proferi-lo em toda a parte com efeito e ndo unicamente no seio de sua propria comunidade. Os karai
deslocavam-se sem cessar, indo de aldeia em aldeia perorar diante dos indios atentos” (CLASTRES,
1982, p. 98, grifo do autor).

213 «pg religides diferenciam-se dos mitos por desenvolverem uma Teologia, possuirem um Texto
Sagrado e exigirem espiritualidade de seus seguidores” (HRYNIEWICZ, 2001, p. 66).

214 . , .. . .
La religion de los guarani actuales, que en su estructura y en su funcion, perpetua la religién de los

antiguos guarani, puede ser definida como inspiraciéon, sacramentalizada en el canto y en la danza,
dirigida por ‘profetas’ en busqueda de la tierra sin mal.
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Nessas condigdes, diriamos que “a busca da terra sem mal é — pelo menos

no estado em que estdo nossos conhecimentos — o motivo fundamental e a razéo

suficiente da migracao guarani [...]. A terra sem mal é, certamente, um elemento
essencial na construgdo do modo de ser guarani” (MELIA, 1990, p. 33).

Sob um olhar mais escatolégico acerca dessa crenga, intuimos que existe

uma preocupacao pelo lado das comunidades indigenas — e também de grupos nao-

indigenas — de que o fim do mundo n&o esta longe de ser consumado. Em outras

palavras:

A terra em que vivemos esta condenada a destruicdo em um futuro
mais ou menos préoximo, expectativa que nao pode deixar de ser
motivo de pénico para os que nela vivem. Dai a necessidade
psicolégica de se procurar uma tabua de salvagdo, que o guarani
veio encontrar no mito da Terra sem Males, hoje elemento genuino
de sua cultura. [...]. O pavor da iminente destruicdo do mundo, aliado
a esperanca de se encontrar refugio no Paraiso, determina do
principio ao fim da vida o pensar, sentir e agir dos indigenas guarani.
(SCHADEN, 1954, p. 185-186).

Nisto n&do somos assim tao dispares, pois nao faltam em nossa cultura — alias,
nao faltam em nenhuma cultura — premonigdes que sugerem a proximidade do fim
dos tempos, das pessoas e da vida como um todo, nos fazendo repensar, a
propodsito de um juizo extremo, 0s nossos atos, as nossas crengas € as nossas
perspectivas.

Outrossim, seja a cultura qual for, nela podemos constatar, entdo, que:

Definitivamente, os mitos em si e a adesdo ritual aos mesmos sio
uma forma inofensiva e util porque, de algum modo, se enfrenta o
problema e se gera certa expectativa e esperanca, embora seja
transitéria, que permite viver nao tao sobrecarregados ou
desesperados aqueles que nido encontram, a nivel social, respostas
favoraveis para o que acontece em si mesmos e no seu ambiente.
(ROSSI, 2010, p. 51, tradugdo nossa)?™.

Em linhas gerais, o que esta por detras disso é uma relacdo de qualidade
mutua, ou seja, uma relacdo de conformidade e de reciprocidade, a qual garante
receber algo em compensacédo sempre que alguma coisa for oferecida antes. Isso

quer dizer que, se por acaso presentearmos, naturalmente podemos esperar que

#15 En definitiva, los mitos en si y la adhesion ritual a los mismos, son una forma inofensiva y util
porque, de algun modo, se enfrenta el problema el problema y se genera cierta expectativa y
esperanza, aunque sea transitoria, que permite vivir no tan agobiados o desesperados a quienes no
encuentran, a nivel social, respuestas favorables a lo que acontece en si mismos y en el entorno.
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sejamos presenteados, ou, se rezarmos podemos almejar receber uma graca. E
inegavel que nés nos apeguemos a estes principios parcimoniosos da nossa cultura.
Com os guarani isso também acontece, s6 que de um modo bem mais

caracteristico. De fato:

Uma constante etnografica e histérica, que se aplica a todos os
guarani de todos os tempos é que vivem uma economia de
reciprocidade, sempre procurada, ainda que nem sempre
conseguida. A terra-sem-mal € uma condicao relativa e um elemento
importante. [...] a terra-sem-mal é a condicao realista da economia de
reciprocidade neste mundo ou no mais além. (MELIA, 1990, p. 45).

Provavelmente seja “por isso que a busca da terra-sem-mal se reveste de
tantas modalidades, porque no fundo ndo é a migracédo em si que define os guarani,
mas sim o modo particular de viver a economia de reciprocidade?'®” (MELIA, 1990,
p. 43). Entretanto, é preciso chegar a dita terra ascendendo-a em vida, como fizeram
seus ancestrais, e 0 segredo para concretizar tal proeza esta no saber dos profetas.

Segundo Clastres (1978), “o saber dos profetas consiste em possuir a chave
desse novo lugar: eles conhecem o caminho da Terra sem Mal, o que n&o quer dizer
propriamente sua localizagdo geografica, mas sim as regras éticas, unicas a
propiciarem o acesso a ela” (p. 47). Logo, estes profetas eram/sao vistos como uma

classe de homens-deuses-oraculos muito sabia.

O discurso profético dos karai pode se resumir em uma constatacéo
e uma promessa. Por um lado, afirmavam sem cessar o carater
intrinsecamente mau do mundo e, por outro lado, exprimiam a
certeza de que era possivel conquistar um mundo bom [...]. A
infelicidade de viver neste mundo enraizava-se para eles no mal que
destruia a sociedade, e a novidade de seu discurso era devida
exclusivamente a mudanca que, pouco a pouco, irrompe na vida
social para altera-la e desfigura-la. [...]. O discurso dos karai
constatava a morte da sociedade. [...]. Havia, portanto, uma
concordancia profunda entre os indios e os profetas que Ihes diziam:
€ preciso mudar o mundo. (CLASTRES, 1982, p. 100-101, grifo do
autor).

Essa necessidade de mudanca encontrou consonancia nos modos de

ser/saber/fazer/conviver guarani, manifestando-se por meio de um movimento de

71 “Pgra a solucdo desta questao [...], Lévi-Strauss encontra a chave em torno do conceito de froca,
aliancga, reciprocidade, pelo qual se religa ao estudo classico de Mauss sobre o dom. A troca
estabelece entre os homens relagdes de reciprocidade e funda o mecanismo pelo qual nasce e vive a
cultura; a atividade peculiar do homem manifesta-se na capacidade de estabelecer uma ordem nas
trocas” (BERNARDI, 1997, p. 218; grifo do autor). Cf. Mauss (2011) e Melia; Temple (2004).
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busca, de marcha rumo a sua memoravel ‘terra sem males’. Eis ai um contraponto
ao messianismo cristdo, o qual propde que viver com fé segundo as leis cristds pode
bastar como preludio de acesso ao paraiso eterno, no caso, apds a morte.

Todavia, “0 messianismo €&, na religido, a utopia que permite comunicar o
totalmente-outro do conteudo da realidade de tal forma que ele nao corre o risco da
uncéo senhoril nem da teocracia” (BLOCH, 2006b, p. 324). E ndo poderia ser de
outra maneira, pois as religibes sdao o cruzamento da mitologia efémera com o

messianismo intencionado. E o cristianismo € s6 mais um exemplo disso. Portanto:

Os guarani, filhos da grande Nostalgia, buscadores incansaveis da
‘Terra sem males’, dariam o utépico tom politico e também
escatologico. A ‘Terra sem males’, que a mistica guarani
secularmente vem procurando, num éxodo comovente, € uma Terra
possivel, o dever fundamental da histéria humana, a tensa alegria de
nossa esperanca. (CASALDALIGA et al., 1980, p. 12).

Esta terra possivel é, na verdade, “yvy maré ey: a terra sem mal — uma utopia
mobilizadora para uma permanente situagcdo melhor, durante a vida e depois da
morte” (ROSSI, 2010, p. 38, grifo do autor, tradugdo nossa)?'’. Esta afirmagao é
plausivel de ser professada, “pois o pensamento religioso desses indios esta
carregado da densidade de uma meditagéo rigorosa e liberta, desenvolvendo-se na
pureza inicial de um mundo em que ainda s&o vizinhos deuses e viventes”
(CLASTRES, 2012, p. 173-174). Entdo, podemos perceber que, sobretudo:

A ‘terra sem males’ ndo é uma mera utopia no sentido de um nao-
lugar como muitos querem concebé-la para se desvincular dos
incdmodos que a reivindicacdo dos indigenas pode desencadear.
[...]. Assim, ndo somente a ‘terra sem males’ € um lugar teolégico,
como também & um ‘estar a/no/em caminho’. [...] a imagem espacial
para onde sdo projetadas as esperancas é a ‘terra plenificada’, a
terra ‘do tempo-espaco perfeito’, yvy araguyje. [...] mesmo que esta
terra nao pressuponha a mobilidade geografica, o caminho é um
elemento fundamental no imaginario destes grupos. (CHAMORRO,

2004, p. 182-183, grifo da autora, tradugéo nossa)?'®.

2 Yvy maré ey: la tierra sin mal — una utopia movilizadora hacia una permanente situacién mejor,

durante la vida tras la muerte.

718 | a ‘tierra sin males’ no es una mera utopia en el sentido de un no-lugar, como muchos quieren
concebirla, para desvincularse de las incomodidades que la reivindicacién de los indigenas puede
desencadenar. [...]. Asi, no solamente la ‘tierra sin males’ es un lugar teoldgico, sino también el
hecho de ‘estar en camino’. [...] la imagen espacial hacia donde son proyectadas las esperanzas es
la ‘tierra planificada’, la tierra ‘del tempo-espacio perfecto’, yvy araguyje. [...] aunque esta tierra no
presuponga la movilidad geografica, el camino es un elemento fundamental en el imaginario de estos
grupos.
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Surge ai o grande imperativo dos povos guarani, o de se porem a caminho,

de peregrinar, a fim de que possam se encontrar, derradeiramente, divos e vivos.

Suas longas peregrinacdes através do espaco representavam
também o tempo necessario para se consumar a lenta mutagao dos
espiritos e dos corpos, sendo apenas ela capaz de torna-los dignos
de ascender ao término da sua busca. E a mutacdo passa pelo
abandono das normas sociais. Eis ai a prova e o sentido da viagem:
abandonar uma aldeia e um territério €, simultaneamente, renunciar
ao essencial das atividades econdmicas, sociais e politicas que se
enlagam nesse espaco. (CLASTRES, 1978, p. 66, grifo da autora).

Isso ndo implica, conforme diz Casaldaliga et al. (1980), em “perder a terra,
perder a lingua, perder os costumes, [pois isso] é perder o chao da vida, [€] deixar
de ser” (p. 16). A viagem, no entanto, sugere “viver e se ‘desviver’ por encontrar a
Terra sem males e construi-la imediatamente, dia ap6s dia, e espera-la ainda e
sempre, contra toda esperanga, e anuncia-la fidedignamente com o limpo
testemunho da propria existéncia” (p. 18). Sem causar, com isso, nenhuma
desventura a outrem.

Aqueles que descaradamente se aproveitam de situacbes como essas para
tomar de assalto a terra, os bens, a lingua e os costumes dos povos indigenas,
indiscutivelmente ndo aceitam a existéncia alheia. Ao contrario, por agirem de modo
etnocéntrico, por corromperem e saquearem, s6 sao capazes de produzir miséria,
infelicidade e escravidao. Os conquistadores, clérigos e escravocratas que o digam.

Assim, mesmo lutando contra todos os tipos de violéncia que se possa
conceber, “o povo guarani foi capaz de sonhar a Terra-sem-males. Nao foi um ‘Céu
sem males’, foi uma Terra sem males, a utopia possivel. A utopia construida pela
luta de todos os oprimidos. A patria libertada de todos os homens” (CASALDALIGA
et al., 1980, p. 23, grifo do autor). De fato, uma utopia concretizada para toda

humanidade.

Neste sentido, a enorme atracdo que a ‘terra se males’ vem
exercendo sobre as pessoas e grupos, das mais diversas
procedéncias culturais e académicas, parece mostrar que o sonho e
a esperang¢a de um mundo melhor ndo sao feitos insignificantes da
experiéncia humana. Noutros termos, ideias, ideais, perseverancas,
paixdes e desejos nao se deixam diretamente observar, porém, seu
significado na histéria humana néo €, por isso, menos transcendente,
nem sua investigacdo menos valiosa ou menos importante. [...] a
‘terra sem males’ mostra como uma experiéncia indigena pode vir a
ser exemplar e paradigmatica para se chegar e trabalhar a realidade
mais ampla e geral, como o projeto — a utopia — de uma sociedade
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mais solidaria e mais humana. (CHAMORRO, 2004, p. 179, traducgéo
nossa)?'®.

Alids, agora, considerando tudo pelo que ja passaram 0s povos guarani, O

feito mais extraordinario e proeminentemente distinguivel é que eles, ndo por acaso,

[...] conseguiram conservar sua identidade tribal contra todas as
circunstancias e provacgdes do passado. No século XVIII, os jesuitas
fracassaram em convencé-los a renunciar a idolatria [...]. [O que eles]
sabiam e que os fortalecia em sua recusa eram a vergonha e a dor
de ver aquilo que eles desprezavam ameacar sua propria substancia,
seu ponto de honra e sua ética: seus deuses e o discurso de seus
deuses, pouco a pouco aniquilados pelos recém-chegados. E nessa
recusa que reside a originalidade dos guarani, que se delimita o lugar
muito especial que eles ocupam entre as outras culturas indigenas
[...]. E raro ver uma cultura indigena persistir na existéncia conforme
as normas de seu préprio sistema de crencas, e conseguir conservar
quase isento de empréstimos esse dominio particular. Do contato
entre mundo branco e mundo indio resulta na maior parte das vezes
um sincretismo empobrecedor onde, sob um cristianismo sempre
superficial, o pensamento indigena procura somente adiar sua morte.
(CLASTRES, 2012, p. 175-176).

Todavia, muito se enganam os que pensam que a escolha pela manutencao
da originalidade ndo tenha sido dolorosa aos guarani. Embora tenham conseguido

suportar com uma certa dose de integridade a passagem, nao foi facil — e ainda nao

€ — para eles viver a sua vida numa constante recusa, pois:

Ja nos tempos dos jesuitas, a crenca aborigene no Paraiso ou na
bem-aventuranga no Além (em geral sem a passagem pela prova da
morte) se mesclou com elementos cristdos e, em virtude da
frustracdo das tentativas de se alcancar a terra da felicidade, o mito
sofre na época presente ulteriores transformacgbes, em conexéo,
evidentemente, com o processo aculturativo geral. (SCHADEN, 1954,
p. 188).

Cumpre acentuar aqui a aproximagao que os referidos padres tentaram quase
a forca perpetrar entre ambas as culturas na expectativa de subjugar os amerindios.

Entretanto, temos claramente a nocéo de que:

219 En este sentido, la enorme atraccion que la ‘tierra sin males’ viene ejerciendo sobre personas y
grupos de las mas diversas procedencias culturales y académicas parece mostrar que el suefio y la
esperanza de un mundo mejorado no son hechos insignificantes de la experiencia humana. En otras
palabras, ideas, ideales, fidelidades, pasiones y afioranzas no se dejan directamente observar, pero
su significado en la historia humana no es por eso menos transcendente, ni su investigacion menos
valiosa o menos importante. [...] la ‘tierra sin males’ muestra como una experiencia indigena pueda
llegar a ser ejemplar y paradigmatica para conseguir y trabajar una realidad mas amplia y general,
como proyecto — la utopia — de una sociedad mas solidaria y mas humana.
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Dificilmente os europeus puderam ‘ensinar’ algo que eles [0os guarani]
jamais tivessem vivido. [...]. Na pratica [dos jesuitas] tudo estava
dirigido a materializar nesta terra uma estrutura soécio-politica
autébnoma [...] embasada numa ordem conventual com horarios,
condutas, oracdes, aprendizagem do latim, de ritos, moral e atitudes
medievais [...]. Uma estrutura fechada na qual [...] tudo devia ser feito
‘para maior gloria de Deus’ e ‘salvacdo da alma no céu cristao’
depois da morte. Rapidamente os jesuitas lograram transladar o
conteudo do mito yvy mard ey (uma utopia mobilizadora que Ihes
permitia buscar permanentemente algo melhor aqui e depois da
morte) ao catolico-apostoélico-romano do céu. (ROSSI, 2010, p. 98,
grifo do autor, tradugao nossa)®.

Mas, sabemos bem que, em casos como esses de contato, de conflito e de
dinamica cultural, para cada estratégia de coergédo que € tramada ha sempre uma ou

mais taticas de esquiva e/ou de recusa a sua imposi¢ao. Logo, notamos que:

Mesmo subjugados, ou até consentindo, muitas vezes esses
indigenas usavam as leis, as praticas ou as representagdes que lhes
eram impostas pela forga ou pela sedugdo, para outros fins que néo
os dos conquistadores. Faziam com elas outras coisas: subvertiam-
nas a partir de dentro — nao rejeitando-as ou transformando-as (isto
acontecia também), mas por cem maneiras de emprega-las a servigo
de regras, costumes ou convicgdes estranhas a colonizac&o da qual
nao podiam fugir. Eles metaforizavam a ordem dominante: faziam-na
funcionar em outro registro. Permaneciam outros, no interior do
sistema que assimilavam e que os assimilava externamente.
(CERTEAU, 2011, p. 89).

Ora, por isso mesmo “poder-se-ia ficar surpreso com o0 que parece quase uma
loucura: a saber, a constancia dessa rigida certeza capaz de atravessar a historia
sem parecer afetada por esta” (CLASTRES, 2012, p. 176). Contudo, os certames
que se desenvolveram na histdria ndo se resumem somente nesses.

Temos de ressaltar, ainda, que, por um lado:

Os séculos XVI, XVII e XVIII inventaram um tipo de ‘bom selvagem’,
a medida das suas preocupag¢des morais, politicas e sociais. Os
idedlogos e os utopistas empanturraram-se de ‘selvagens’, sobretudo
com o seu comportamento em relagdo a familia, a sociedade, a
propriedade; invejaram as suas liberdades, a sua judiciosa e

0 Dpificilmente los europeos hubieran podido ‘ensefar’ algo que jamas ellos habian vivido [...]. En la
practica todo estaba dirigido a concretar en esta tierra una estructura socio-politica auténoma [...]
basada en un orden conventual con horarios, modales, oraciones, aprendizaje del latin, de ritos,
moral y actitudes medievales [...]. Una estructura cerrada en la que, [...] todo debian hacerlo ‘para
mayor gloria de Dios’ y ‘salvacion del alma en el cielo cristiano’ después de la muerte. Rapidamente
los jesuitas lograban trasladar el contenido del mito yvy mard ey (una utopia movilizadora que les
permitia buscar permanentemente algo mejor aqui y después de la muerte) al catélico-apostoélico-
romano del cielo.
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equitativa divisao do trabalho, a sua existéncia beatifica no seio da
natureza. Mas esta invencao [...] ndo era sendo a revalorizagao,
radicalmente secularizada, de um mito muito mais antigo: o mito do
paraiso terrestre e dos seus habitantes nos tempos fabulosos que
precederam a historia. [...] os relatos de viagens em terras
recentemente descobertas foram lidos e saboreados por um motivo
muito particular: eles revelavam uma humanidade feliz, que tinha
escapado aos maleficios da civilizagdo, e forneciam modelos para as
sociedades utopicas [...]. Os jesuitas compararam os selvagens aos
gregos antigos [...] [reencontrando] neles os vestigios ainda vivos da
antiguidade. [...] ndo duvidavam de que se podia realizar as utopias
do século XVI e os jesuitas nao fizeram outra coisa que n&o fosse
pbr em pratica as suas dedugdes quando fundaram o seu Estado
Teocratico do Paraguai. (ELIADE, 2000, p. 31-32).

Em contrapartida a isso, por outro lado, destacamos que:

Os guarani nunca foram bons selvagens: perseguia-os sem trégua a
convicgdo de nao terem sido feitos para a desgraca e a certeza de
atingirem algum dia ywy mara ey, a terra sem mal. E seus sabios,
sempre meditando sobre os meios de atingi-la, refletiam sobre o
problema da origem [...]. Desgraga da existéncia humana,
imperfeicdo do mundo, unidade ao mesmo tempo que fende inscrita
no amago das coisas que compdem o mundo: eis 0 que recusam 0S
indios guarani, e eis o que os levou em todos os tempos a procurar
um outro espago, para la conhecer a felicidade®'. (CLASTRES,
2012, p. 186, grifo do autor).

Em termos projetivos, a ‘terra sem males’ dos guarani |hes resplandece a
mente como uma imagem que também hoje chamariamos de paradisiaca. Desse
modo, dentre os relatos que conhecemos desta, abaixo exibiremos alguns excertos,

conforme descrevem algumas das sumidades no assunto. Eles nos dizem, dentre

outros, que:

O Paraiso, a terra prometida [...] € um horto ou pomar [..],
correspondente ao ideal da existéncia terrena: um pais sem
mosquitos e biriguis, sem cobras e feras, sem espinheiros e outras
pragas, e rico em caca, arvores frutiferas de pouca altura e boa terra
para a lavoura; pais, enfim, em que se podera cacar e plantar a
vontade. (SCHADEN, 1954, p. 195).

Entao, respectivamente:

Este lugar foi chamado de yvy marane’y, ‘terra sem males’. Nela as
plantas nascem por si mesmas, os frutos da terra se processam por

221 «“pAssim, inaugurar a longa marcha rumo a terra sem mal ndo é apenas pér-se a percorrer 0 espago
até atingir o lugar suposto da terra prometida; € muito mais: [€] querer escapar do peso — demasiado
humano — da coletividade” (CLASTRES, 1978, p. 67).
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si mesmos, a caga chega aos pés do cacador ja morta, sua gente
nao envelhece e nem morre, assim como tampouco conhece o
sofrimento. [...]. E o lugar onde nasce o sol. Todos os que vivem la e
tudo o que existe nela estdo adornados com a qualidade maréane’y,
sem mal. Assim, a vegetacao deste lugar é perene, eterna e sempre
cuidada, [...] todas as plantas nascem e se espalham sozinhas sobre
a terra. [...] existe um manancial de agua iluminado pelo sol
nascente, o vento que sopra neste lugar € bom [...] e a agua que
corre sobre a superficie € salubre. L4 n&o existe sujeira, [...] ndo
existe enfermidade, tudo € sempre saudavel [...], ndo ha tristeza, a
pessoa la sempre vive feliz. (CHAMORRO, 2004, p. 180-181, grifo da

autora, tradugao nossa)*%.

Essa nogdo também é a corroborada por Clastres (1978) quando esta, por
sua vez, afirma que “a ‘terra sem mal’ é esse lugar privilegiado, indestrutivel, em que
a terra produz por si mesma os seus frutos e ndo ha morte” (p. 30). Esta conspicua

autora declara ainda que:

A ‘terra sem mal’ [...] foi o nucleo a volta do qual gravitava o
pensamento religioso dos tupi-guarani; a vontade de chegar a ela
governou suas praticas; esteve na origem de uma diferenciagéo
nova, nascida do xamanismo, que viria a isolar uma categoria
especial de xamas: os carai, os homens-deuses cuja razao de ser
era essencialmente promover o advento da ‘terra sem mal’.
(CLASTRES, 1978, p. 56).

Como vimos anteriormente, esses ‘homens-deuses’ eram 0s que promoviam
o crucial exercicio que impulsionava o dito cometimento, realizando-o através das
suas palavras, pormenorizadas como palavras inspiradas, pois, como nos relata
também a autora citada acima, “a procura da ‘terra sem mal’ é uma longa ascese”

(p. 63). Na verdade, isso esclarece que somente uma vida puramente dedicada a

essa procura € que poderia/podera promover o tao pretendido encontro.

Ora, para os karai, a ‘terra sem mal’ era um lugar real, concreto,
acessivel hic et munc, isto &, sem passar pela prova da morte. De
acordo com os mitos, situavam-na geralmente a leste, do lado do sol
nascente. [...]. Ao chegarem a beira do oceano descobriam o
obstaculo maior, o mar além do qual encontrava-se com toda certeza

222 Este lugar fue llamado yvy maréne’y, ‘tierra sin males’. En ellas las plantas nacen por si solas, los

frutos de la tierra se procesan por si solos, la caza llega a los pies del cazador ya muerta, la gente no
envejece ni se muere, asi como tampoco conoce el sufrimiento. [...]. Es el lugar donde nace el sol.
Todos los que viven alla y todo lo que existe en ella estan adornados con la cualidad maréane’y, sin
males. Asi, la vegetacion de este lugar es perene, eterna y siempre cuidada, [...] todas las plantas
nacen y se esparcen solas sobre la tierra. [...] existe un manantial de agua iluminado por el sol
naciente, el viento que sopla en este lugar es bueno [...] y el agua que corre sobre su superficie es
saludable. Allad no existe suciedad, [...] no existe enfermedad, todo es siempre saludable [...], no hay
tristeza, uno siempre vive alla feliz.
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a ‘terra sem mal'. [...]. Se o fluxo migratério esgotou-se entre os
ultimos guarani, sua vocacdo mistica, ao contrario, continua a
inspirar seus karai. Estes, sem poder agora guiar as pessoas em
direcdo a ‘terra sem mal’, ndo cessam de praticar viagens interiores
que os colocam na via de uma procura de pensamento, de um
trabalho de reflexdo sobre seus proprios mitos, na via de uma
especulacdo propriamente metafisica, como atestam os textos e os
cantos sagrados que ainda se podem ouvir de suas bocas® [...]. A
espera escatoldgica do fim do mundo, os indios guarani sabem que
entdo seu reino chegara e que a ‘terra sem mal’ sera sua verdadeira
morada?*. (CLASTRES, 1982, p. 102-103, grifo do autor).

Como um ultimo ato desse admiravel espetaculo cultural, nos fica destacada

a convicgao de que, realmente,

A grande massa dos guarani esta hoje totalmente convencida de que
ja ndo podera alcangar o yvy mardey como o fizeram outrora os
antigos. Longe de duvidar da existéncia deste paraiso e de
considerar o fato impossivel em si, eles explicam sua limitagédo
argumentando que seu corpo adquiriu um peso invencivel devido ao
consumo de alimentos europeus (sal, carne de animais domésticos,
cachaga, etc.), bem como pelo uso de vestimentas europeias [...], no
entanto, a antiga ilusdo ainda n&o se desvaneceu completamente.
(NIMUENDAJU, 1987, p. 104, grifo do autor).

Apesar disso, acreditamos que, muito mais do que ser apenas uma forma
saudosista de se esperar pelo fim e perecer, 0 mito da ‘terra sem males’ também é

um portador de outras importantes revelagdes. Nele percebemos, por exemplo, que:

A ‘terra sem mal’ nos é descrita inicialmente como um lugar de
abundéancia: o milho cresce sozinho, as flechas alcangam
espontaneamente a caga... Opuléncia e lazeres infinitos. Mais
nenhum trabalho, portanto: dangas e bebedeiras podem ser as
ocupacgdes exclusivas. Nem tampouco regras de casamento [...].
Quer dizer que o mal — trabalho, lei — é a sociedade. A auséncia de
mal — a terra sem mal — € a contraordem. [...]. Finalmente, a Terra
sem Mal é o lugar da imortalidade, enquanto nessa terra o homens
nascem e morrem: como se fosse tal a correspondéncia entre a
ordem social das regras (que implica troca matrimonial, trabalho,
etc.) e a ordem natural da geragao (que implica nascimento e morte)
que bastasse abolir aquela para se libertar desta. O homem nasce

2 Na cultura guarani, o canto e a danca estdo “[...] ambos integrados ao sistema das praticas

religiosas. Canto e danca s&o indispensaveis ao contato com poderes do mundo sobrenatural”
(SCHADEN, 1963a, p.79). Cf. Breard (1995), Cadogan (1959; 1997; 1998; 2003), Chamorro (1995;
2004), Chase-Sardi e Zanardin (1999), Clastres (1990; 1993), Galvez (2001), Métraux (1979),
Nimuendaju (1987), Péres-Maricevich (1996), Schaden (1963b; 1998), dentre outros.

24 An, “Ywy mara-ey, destinacdo dos ultimos homens, ndo abriga mais homens, ndo abriga mais
deuses: somente iguais, deuses-homens, homens-deuses [...]" (CLASTRES, 2012, p. 188, grifo do
autor).
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bom (nasce para ser deus), a sociedade deprava-o (abole sua
natureza divina). (CLASTRES, 1978, p. 67, grifo da autora).

Note que “o mal da terra ndo é o homem, porém o mal ndo costuma dar-se
sem o homem” (MELIA, 1990, p. 40). Assim, “a procura da Terra sem Mal &,
portanto, a recusa ativa da sociedade” (CLASTRES, 1978, p. 68). Com efeito, em

particular, segue que:

Todo guarani sabe perfeitamente que a desintegracéo da cultura em
que vive € consequéncia direta do contato com individuos e
elementos culturais estranhos, mas nao ignora tdo pouco que ele
préprio nao soube resistir as inovacdes tentadoras, aceitando-as em
substituicdo de uns tantos elementos tradicionais. E compreensivel
que os resultados do contato cultural, entre eles a desorganizagao
social, venham a constituir para ele explicagdo para o fato de que,
apesar de todo o fervor religioso e dos mais intensos esfor¢os, ndo
Ihe é revelado o caminho que leva ao Paraiso. (SCHADEN, 1954, p.
192).

Essa atitude comprova que “toda crise existencial pde em questdo, ao mesmo
tempo, a realidade do mundo e a presenca do homem nesse mundo. A crise é, em
suma, ‘religiosa’, pois que, nos niveis arcaicos de cultura, o ser se confunde com o
sagrado” (ELIADE, 2000, p. 11, grifo do autor). “Teologicamente, contudo, o caminho
até a ‘terra sem males’ nao deveria desviar da ‘terra sem males’, porém aproximar
dela” (CHAMORRO, 2004, p. 185, tradugao nossa)?*°.

Por isso, vem a calhar dizer que:

E num sentimento de culpa, portanto, que o guarani encontra a
explicacdo da falta de éxito. Sente-se culpado por ter se desviado
das formas de vida dos antepassados pela aceitacdo de umas tantas
coisas do mundo civilizado, pelo afrouxamento dos velhos padrbes
de solidariedade para com os companheiros de tribo [...]. A posicao
atual do mito no conjunto da concepgdo-do-mundo guarani esta,
pois, estritamente ligada as transformacdes culturais e sociais
decorrentes do contato com a civilizagdo [euro-cristd]. (SCHADEN,
1954, p. 201).

No entanto, hoje a conjectura mais razoavel acerca disso é a de que:

O pensamento da ‘terra sem mal’ ndo se reduz, portanto, ao
pensamento de um alhures estritamente espacial. Trata-se de pensar
um outro do homem, absolutamente isento de coergdo: homem-deus.
Mas, se € talvez possivel gozar dessa liberdade, isso n&o é dado: é

22 .. . . . (or . y , . s
° Teolégicamente, sin embargo, el camino hacia la ‘tierra sin males’ no deberia desviar de la ‘tierra
sin males’, sino acercar a ella.
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necessaria a mediacao, a viagem ascética que mostra que se deve
abandonar o humano para que, no homem, realize-se o deus. Viajar
€ aceitar a aposta. (CLASTRES, 1978, p. 68).

Essa obstinag&o por ‘viajar’ é igualmente um pretexto para realizar o desejo
de reestabelecer determinados costumes em sua pureza original, e que devido a
penuria coletiva decorrente dos contatos e imposi¢cées socioculturais constantes,
esses costumes acabaram gradativamente sendo estremecidos ao longo dos anos.
Assim, “a saida é obrigatéria. O caminho aparece como espaco de liberdade”
(CHAMORRO, 2004, p. 185, tradugéo nossa)?°.

Porém, reforcado por uma esperancga proveniente das ideias tradicionais de
sua mitologia, e com “o espirito sempre voltado para o além, [...] [0 guarani] procura
quanto antes alcancar o estado de agwydjé, a perfeicao espiritual, que o habilitara a
fugir, mesmo em vida, deste mundo condenado e a encontrar salvagéo no Paraiso”

(SCHADEN, 1963a, p. 80, grifo do autor). Imediatamente por isso, decorre que:

Todo e qualquer elemento que se reconheca provir do mundo
civilizado é banido do Paraiso. Enfim, a lealdade aos elementos da
cultura tradicional ja& tomou sentido religioso. Isto significa ter o
momento anti-aculturativo invadido o terreno das representacdes
miticas e influenciado a concepgdo do mundo. [...]. No fundo,
portanto, o paraiso sonhado outra coisa ndo é sendo a continuagéo
da existéncia terrena, com a diferenga apenas de 14 ndo se passar
pelas provagdes e dissabores que caracterizam a vida neste mundo.
(SCHADEN, 1954, p. 196-197).

Contudo, é claro que “para atingir a ‘terra sem mal’ sem passar pela prova da
morte [...] € necessario haver obtido o aguyje: a perfeigdo, a completude. Esse

termo, que retorna sem parar nas belas palavras, € um dos conceitos fundamentais
da ética guarani®*’” (CLASTRES, 1978, p. 97, grifo da autora). De fato:

Para o guarani, o aguydjé [agwydjé, aguyje, aguiyey ou awijé]
corresponde ao proéprio fim e objetivo da existéncia humana. Neste
sentido costuma ser concebido de maneira concreta como felicidade
paradisiaca no mundo sobrenatural, que todos almejam alcancar
sem antes morrer e cuja obtencdo depende principalmente do

22| . . . . . .
® La salida es obligatoria. EI camino aparece como espacio de libertad.

227 . « . . .
Seu discurso sempre trata de temas como o “seu destino sobre a terra, a necessidade de respeitar

as normas fixadas pelos deuses, a esperanga de conquistar o estado de perfeicdo, o estado de
aguyje, que € o unico que permite aos que o atingem ter o caminho da ‘terra sem mal’ aberto pelos
habitantes do céu” (CLASTRES, 2012, p. 177, grifo do autor).
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cumprimento de umas tantas prescricdes religiosas, ‘morais’ ou
simplesmente magicas. (SCHADEN, 1954, p. 188, grifo do autor).

Logo, o popular provérbio que afirma que ‘quem viver verd’ nisto muito bem
pode ser aplicado, o qual, com certeza, ndo encontrara outro lugar melhor para se
fazer pertinente, salvo nas situacbes em que sdo mencionadas as demandas do
arrebatamento final e as revela¢des do grande juizo universal.

Entado, para concluir esta se¢do, gostariamos de dizer que:

A Terra sem Mal € um espago sem lugares marcados, onde se
apagam as relagdes sociais, um tempo sem pontos de referéncia, em
que se abolem as geragdes. E o0 aguyje, a completude; no conjunto
dos homens cada um se vé restituido a si proprio, suprimida a dupla
distancia que os fazia dependentes uns dos outros e separados dos
deuses — lei de sociedade, lei de natureza: o mal radical. [...]. A Terra
sem Mal é a idade do ouro, se assim quisermos, mas anunciada, e
nao perdida desde toda a eternidade. E uma Terra Prometida na
prépria terra e que contudo n&o sera um reino, porém, ao contrario, a
abolicdo de toda forma de poder. Discurso inesperado, por ligar
justamente o que esperariamos ver segregado, por inverter as
linguagens — a da fé onde aguardavamos o mito — e que implica uma
nova maneira de pensar o homem, a terra, o céu, os deuses, em que
explode o sentido e se dispersa a verdade. (CLASTRES, 1978, p.
113, grifo da autora).

Essa ‘terra sem males’ — yvy mardne’y — é uma terra redimida e renovada,
uma necessidade de toda humanidade insatisfeita com as mazelas e injusticas do
mundo atual. A sua busca, reflexo de uma praxis, € uma projecéo da esperanga em
querer viver numa ‘terra de tempo-espacgo perfeito’ — yvy araguyje. Por isso, é
preciso apreender as belas palavras, canta-las e recita-las, com todo o fundamento
que a lingua/linguagem humana merece enquanto palavra-alma — ayvu rapyta.

Portanto, sonhar, crer e rezar é preciso, seja por justica, paz ou amor
reciproco, pois essa € uma forma de legitimar o mito e aguentar a pressao da vida,
dia ap6s dia. Nao é uma utopia e nem ignorancia buscar uma boa condigado para as
pessoas. Por sermos cientistas e educadores, esse predicado depende também das
nossas atitudes e das nossas palavras — agdes e expressdes — sem males.

Assim, para mantermos os designios desta tese, falta ainda apresentarmos
mais alguns aspectos do ser/saber/fazer/conviver autéctone, da educagao guarani e
do ensino jesuita, o que procuraremos fazer nas paginas subsequentes, quando
nelas abordaremos a educagao ethomatematica tangenciada as particularidades do

processo aculturativo missioneiro.
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A EDUCAGCAO ETNOMATEMATICA

La palabra es el summum.
Ledn Cadogan.

5.1 O ser/saber/fazer autdctone: palavras e conhecimentos primordiais

Ressaltamos no preambulo desta tese que uma das nossas metas aqui é
realizar um estudo de certas palavras contidas nos textos que ora passamos em
escrutinio; palavras estas que aparecem transcritas nas narrativas realizadas,
sobretudo, pelos padres jesuitas acerca da cultura guarani missioneira, mas que
também surgem nas narrativas sobre os guarani contemporaneos, em particular nas
concernentes aos seus mitos e cantos sagrados.

E para concretizar essa tarefa, nés selecionamos alguns vocabulos que, no
nosso entendimento, estdo relacionados com o ser/saber/fazer indigena no tocante
a ‘educagcédo matematica’ vivida dentro — e/ou fora — dos aglomerados reducionais, o
que torna esses referidos vocabulos sobressalentes em relagcao a outros tantos.

Assim, olharemos para uma componente imaterial da sua cultura, a saber, o
conjunto das palavras que revelam a numerac&o guarani. Talvez seja conveniente,
inclusive, denominar esta componente de ‘a palavra das contas’, pois conforme
Vergani (2009), “a palavra das contas®®® compreende o universo da numeragado e
dos calculos em geral” (p. 292, grifo da autora)®°.

Além disso, essas palavras remetem a uma capacidade universal de todos os
seres humanos, que € a sua habilidade de matematizar. Isto é, assim como localizar,
medir, esquematizar, jogar, inferir, estimar etc., contar também & uma manifestacéo

constante no pensar, no sentir e no agir dos homens, seja qual for a sua cultura.

8 Cf. Vergani (1995).

22 . . e Ao
o Apesar da autora se referir a um contexto sociocultural especifico da Africa, pensamos que a sua
ideia também se adequa ao nosso contexto sociocultural, embora este seja especifico da América.
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Outrossim, enquanto componente relacionado ao que conhecemos como
‘invariantes universais’, essas ‘palavras das contas’ sdo um indicativo de que “os
pensadores indigenas estavam todos preocupados com o significado/sentido e as
virtudes dos ntimeros” (LEVI-STRAUSS, 1954, p. 649, traducéo nossa)?*°.

Isso quer dizer que eles, os guarani, compreendiam a importancia que essas
ideias tem no que se refere a natureza dos numeros, principalmente porque, na sua
cultura, a numeracao sempre foi marcada mais pela sua caracteristica qualitativa do
que pela quantitativa.

Porém, antes de prosseguirmos nisto, nos cientificamos de que, na realidade:

Os guarani seguem tdo guarani como nos tempos pré-historicos, e
isso porque seu ‘espacgo social’ se manteve fiel a si mesmo [...]. O
cosmos guarani nao enfatiza um céu e uma terra, segundo o eixo
vertical de um abaixo e outro acima. O cosmos guarani se apresenta
mais como uma plataforma circular, cujas referéncias principais séo
os pontos cardeais, leste e oeste. Os [seus] deuses se situam em
funcdo desses pontos cardeais [...]. Outros espacgos estdo ocupados
por outros seres, que [...] ndo passam de simples ‘servidores’ do
Nosso Pai. Junto com uma concepg¢édo que poderiamos chamar de
horizontal do cosmos, segundo a qual o ‘céu’ estaria nas bordas da
plataforma terrestre, coexiste uma concepgéo de planos sobrepostos,
como se os seus cosmos formassem diferentes pisos, ou céus, que a
danca ritual fizesse atravessar. Esta é a concepgdo cosmoldgica [...]
que, em forma de hino, relata a criagdo da terra, a revelagdo dos
deuses que tomaram conta da terra e dos homens, ‘filhos da sua
palavra’. Estes [homens] se adornam ritualmente e se aproximam,
mediante 0 mesmo canto e dancga, as portas dos paraisos. (MELIA,
1991, p. 53-54, tradugdo nossa)®".

A sugerida ritualizagcdo € o que impele a procura da mitica ‘terra sem males’,
sobre a qual ja falamos anteriormente. Contudo, observe nesta passagem que o seu

autor, com base no conhecimento que possui da mitologia guarani, deixa entrever

20| es penseurs indigénes ont tous préoccupés de la signification et des vertus propres aux nombres.

1 Los guarani siguen tan guarani como en los tiempos prehistoricos, y esto porque su ‘espacio

social’ se ha mantenido fiel a si mismo [...]. El cosmos guarani no insiste demasiado en un cielo y una
tierra, segun el eje vertical de un abajo y de un arriba. El cosmos guarani se presenta mas bien como
una plataforma circular, cuyas referencias principales son los puntos cardinales, este y oeste. Los
dioses se sitian en funcion de esos puntos cardinales [...]. Otros espacios del cosmos guarani estan
ocupados por otros seres, que [...] no pasan de simples ‘servidores’ de Nuestro Padre. Junto con una
concepcion que podriamos llamar horizontal del cosmos, segun la cual el ‘cielo’ estaria en los bordes
de la plataforma terrestre, coexiste una concepcion de planos superpuestos, como si los cosmos
formaran diferentes pisos, o cielos, que la danza ritual hace atravesar. Esta es la concepcion
cosmolégica [...] que en la forma de un himno relata la creacion de la tierra, la revelacion de los
dioses que tomaran cuenta de la tierra y de los hombres, ‘hijos de su palabra’. Estos se adornan
ritualmente y se aproximan, mediante el mismo canto y danza, a las puertas de los paraisos.
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alguns elementos relacionados com certas nogdes de espacialidade, assim como de

quantificacao, as quais teriam/tem esses grupos indigenas. Atente ao fato de que:

O universo guarani se compde de trés espacos bem diferenciados: a
terra (yvy), o paraiso (yva, yvaga, yvy araguyje, yva rypy, yvy

mardne’y) muitas vezes chamado de céu, e uma regido intermediaria
(ara popy) que para alguns grupos € o mar (para) [...]. A morada das
divindades se localiza nas bordas da plataforma terrestre e a morada
dos seres humanos esta no centro desta plataforma. O espaco
intermediario, por sua vez, € uma espécie de purgatério [...].
(CHAMORRO, 2004, p. 169-170, grifo da autora, traducdo nossa)®*2.

Vale lembrar que “a busca de yvy marane’y constitui o cerne da vida religiosa
guarani, objetivo importante e, portanto, motivacdo para a luta diaria” (OTAZU, 20086,
p. 167, grifo da autora, traducdo nossa)®*. E esta agdo possui uma estreita ligagao
com O espago onde Os povos guarani vivem, bem como com os indicadores
tradicionais relativos as suas concepgoes teoldgicas, cosmoldgicas e cosmogonicas.

N&o obstante, podemos notar ainda a proeminéncia de outras informacoes, tal
como a existéncia de um ‘Deus Pai Supremo’; de dois eixos de orientagdo, um
vertical e outro horizontal, respectivamente; de {rés espagos cOsmicos principais,
que diriamos ser a terra, o ‘paraiso’ e o ‘limbo’; e por fim, de quatro pontos cardeais,
sendo leste e oeste os mais significativos.

Entdo, podemos inferir que estes indigenas possuem, pelo menos, quatro
palavras ou vocabulos fundamentais — que foram associados aos numeros um, dois,
trés e quatro —, os quais expressam, segundo nossos referenciais, determinados
conhecimentos primordiais enquanto ‘palavras das contas’.

Alias, tudo indica que sdo somente quatro estes ‘verbos especiais’. Isso nao

quer dizer que esses grupos ndo saibam contar mais do que até quatro®*. Quer

232 E| universo guarani se compone de tres espacios bien diferenciados: la tierra (yvy), el paraiso

(yva, yvaga, yvy araguyje, yva rypy, yvy maradne’y) muchas veces llamado cielo y una intermediaria
(ara popy) que, para algunos grupos es el mar (para) [...]. La morada de las divinidades se localiza en
las orillas de la plataforma terrestre y la morada de los seres humanos queda en el centro de esta
plataforma. El espacio intermedio, a su vez, es una especie de purgatorio [...].

g busqueda de yvy marane’y constituye el centro de la vida religiosa guarani, objetivo importante

y por ende motivacién para la lucha diaria.

234 «A faculdade humana da contagem parece radicar-se numa ‘sensagdo numérica’, ou huma
percepcdo que permite reconhecer de imediato uma determinada quantidade. Normalmente, os
conjuntos de elementos assim reconhecidos ndo excedem a cardinalidade 4: um numero superior de
elementos exige ja técnicas de contagem, ou de registro, capazes de auxiliarem as faculdades
sensoriais e a memoria” (VERGANI, 2002, p. 25, grifo da autora).
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dizer apenas que eles tem somente quatro palavras que s&o as primogénitas,
digamos assim, o que ndo os impede de contar até onde queiram, desde que fagam
as devidas associagdes e composi¢cdes que a sua lingua permite.

Embora exista a possibilidade de alguma horda guarani possuir mais do que
apenas quatro palavras fundamentais, pelas leituras que fizemos até agora, nada
sugere isso, sendo o contrario um indicativo constante, ou seja, de que nao ha mais
235

do que quatro palavras na lingua guarani com essa caracteristica de originalidade

Essa é a causa principal que motiva determinados autores a proferirem que:

Um aporte fundamental dos jesuitas a lingua e a cultura guarani foi a
introducdo de um elemento novo: a numeragéo. Os guarani tinham
vocabulos em seu idioma para indicar os numeros nada mais que até
o quatro. Isto significa que somente podiam expressar nimeros até o
vinte, isto &, a soma do numero de dedos das maos e dos pés. Os
jesuitas revolucionaram a cultura guarani ao inserir em sua lingua a
série completa dos numeros, com tudo o que isto significou como um
desenvolvimento de pensamento. Por simplicidade e comodidade, se

designou os numeros seguindo a terminologia espanhola. (ARMANI,

1987, p. 163, traducéo nossa ).

Mesmo tentando anistiar essa parcial visdo, ndo cremos que isso tenha sido
um avango, mas sim um flagrante atraso. Na realidade, isso mostra que “o nosso
desconhecimento do(s) outro(s) é incentivado por um poder autocentrista que nos
pede para ‘acreditarmos que a nossa ignorancia € boa” (VERGANI, 2002, p. 167).

Entretanto, para abstrairmos melhores compreensbes, vejamos como
possivelmente se deu o desenrolar dos fatos na regido das Missdes Jesuiticas
Guaranis. De la, sabemos que as primeiras divulgagbes relacionados a ‘arte’
gramatica e/ou Iéxica-vocabular da lingua guarani devem-se sobretudo as obras do

padre Montoya, originalmente publicadas entre os anos de 1639 e 1640.

2% «Quando cada numero recebeu um nome, a lingua enriqueceu-se com novos vocabulos capazes

de exprimirem realidades abstratas e operativas. [...]. O ato de nomear marca a origem [...] da
existéncia que concedemos a algo ou a alguém. Até entdo esse algo ou alguém era-nos indiferente,
ausente, exterior ao universo que temos em ‘conta” (VERGANI, 2002, p. 35, grifo da autora).

2. . . ’ . ' x
% Un aporte fundamental de los jesuitas a la lengua y la cultura guarani fue la introduccion de un

elemento nuevo: la numeracion. Los guaranies tenian vocablos en su idioma para indicar los niumeros
nada mas que hasta el cuatro. Esto significa que sélo podian expresar nimeros hasta el veinte, esto
es, la suma del niumero de los dedos de las manos y de los pies. Los jesuitas revolucionaron la
cultura guarani al inserir en su lengua la serie completa de los niumeros, con todo lo que esto significo
como desarrollo del pensamiento. Por simplicidad y comodidad, se design6 a los numeros siguiendo
la terminologia espariola.
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Da parte dos guarani, porém, devemos previamente tomar ciéncia de que “a
criacao verbal, proveniente da sua preocupacao de nomear seres e coisas conforme
sua dimensdo mascarada, segundo seu ser divino, resulta assim em uma
transmutagdo linguistica do universo cotidiano, em uma Grande Fala®®’ [...]"
(CLASTRES, 2012, p. 178).

Essa ‘Grande Fala’ tem toda uma distingao religiosa e divinal, como a que
vimos expressa no mito da ‘terra sem males’. Entdo, j& no século XVII, “o padre
Montoya admitia que o [idioma] guarani poderia suportar a comparagao com as mais
ricas linguas europeias, tanto pela harmonia das palavras como pela exatidao das
expressdes. Cada termo € uma definigdo precisa, rigorosa” (LUGON, 1977, p. 213).

De fato, ao discorrer sobre a cultura guarani o dito padre afirma, referindo-se
a essa lingua e aos seus respectivos falantes, que “muitos se enobrecem com a
eloquéncia no falar, pois tanto estimam a sua lingua e € com razdo que o fazem,
porquanto € digna de louvor e merece celebrar-se entre as de fama” (MONTOYA,
1997, p. 54). E essa notoriedade ndo tardou quase nada a chegar.

Outrossim, para legitimar a supremacia e a perceptibilidade dos vocabulos

dessa lingua, o mesmo autor, em outra oportunidade, supde duas condicionantes:

A primeira é que esta lingua guarani tem toda sua forga e trama em
particulas que sozinhas n&o expressam muito dela, porém
compostas umas com as outras formam nomes, verbos e palavras
significativas. A segunda é que esta lingua é tao [...] prépria em seus
significados que, despidas das coisas em si, lhe da veste, numa
roupagem honesta, a sua propria e nativa significagdo, sem que a
vergonha Ihe afete. (MONTOYA, 19962, p. 45, traducéo nossa)>®.

Isso quer dizer que, “no idioma guarani, quase todas as palavras que tém

mais de uma silaba sdo compostas, e o significado dessas palavras é relativo ao das

)240

silabas que as compdem” (HERVAS, 1786, p. 96, traducdo nossa Nessa

27 Cf. Clastres (1990; 1993).

238 Escrito datado originalmente em 1651.

29 |La primera que esta lengua guarani tiene todo su nervio y tramas en particulas que solas no
significan muchas de ellas, pero compuestas unas con otras forman nombres, verbos, y voces
significativas. La segunda que esta lengua es tan [...] propia en sus significados que desnudas las
cosas en si las da vestidas de un ropaje honesto con su propia y nativa significacién, sin que la
verglienza halle en qué formar empacho.

24 . N . . . .
% Nella lingua guarani sono composte quasi tutte le parole, che hanno piu di una sillaba e la
significazione della voce composta € relativa a quella delle sillabe, che la compongono.
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conjuntura, “se todas as linguas pedem especial estudo para saber bem o uso das

particulas, muito mais pede esta que toda se compdem delas” (RESTIVO, 1892, p.

241

215, traducao nossa)” . E foi o que tentaram fazer os jesuitas dos primeiros tempos

de contato. Eles estudaram-na tirando proveito disso para a sua predicacgéao.
Mas, no caminho desse entendimento, surge uma outra constatacdo, a de

que:

Uma lingua ndo é uma nomenclatura, nem uma coleg&o de palavras.
E um sistema cuja capacidade de geracdo interna é praticamente
ilimitada. Este principio geral da linguistica se faz muito mais atual
em uma lingua como o guarani [...], na qual a formacgao de palavras
novas s6 se limita na capacidade de invencdo e de aceitagdo por
parte da sociedade, das novas palavras inventadas. [...]. Com o jogo
de incorporacdo e sintese, gracas também a riqueza de afixos e
morfemas, as possibilidades do [idioma] guarani sdo praticamente
ilimitadas. (MELIA, 1995, p. 49, traducéo nossa)?**?.

Com a intengdo de completar os estudos acerca das palavras dessa lingua,
os jesuitas entdo utilizaram determinadas estratégias de tradugao®?®, dentre elas a
equivaléncia de palavras ou sinbnimos, a criagao de novas palavras — neologismos —
e os hispanismos — e/ou aportuguesamentos —, tudo pela necessidade em verter os
textos cristdos a lingua nativa, ou seja, ao idioma guarani, e assim levar a cabo a
catequizacéo e a conversao do autoctone.

Nessas condigbes, vemos que:

O projeto gramatical [jesuitico] apresenta-se, assim, como um
esforgo por penetrar no sistema, o que permitira, por sua vez, operar
a vontade de dentro dele. Por esta via, talvez a Unica, a cultura
religiosa importada da Europa, n&do veio simplesmente a aderir-se
como um elemento externo, sendo a enxertar-se dentro dessa
estrutura privilegiada que ¢ a lingua. O indigena seguiu conservando
o seu idioma, porém, na medida em que a lingua é analisada e o seu
mecanismo posto a descoberto, o que vem de fora se apodera, de

1 gj todas las lenguas piden especial estudio para saber bien el uso de las particulas, mucho mas lo

pide ésta que toda se compone de ellas.

2 Una lengua no es una nomenclatura, ni una coleccion de palabras. Es un sistema cuya capacidad

de generacion interna es practicamente ilimitada. Este principio general de la linglistica se hace
todavia mas actual en una lengua como el guarani [...], en la cual la formacién de palabras nuevas
sé6lo tiene su limite en la capacidad de la invencion y de la aceptacion por parte de la sociedad, de las
nuevas palabras inventadas. [...]. Con el juego de incorporacion y sintesis, gracias también a la
riqueza de afijos y morfemas, las posibilidades del guarani son practicamente ilimitadas.

243 Cf. Otazu (20086).
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certa maneira, de sua alma. (MELIA, 2003, p. 185, traducao

nossa)**.

Logo, “o missionario busca em primeiro lugar, em sua traducgéo, as palavras e
os modos de falar adequados para transmitir um novo ensino — a sua doutrina — e as
palavras capazes de estabelecer a comunicacdo entre as duas sociedades, a
espanhola e a guarani” (OTAZU, 2006, p. 99, traducdo nossa)***. Observe que o

objetivo é desenvolver uma ‘teologia da lingua’, pois “para o missionario, é o estudo

do idioma o seu primeiro dever ‘teoldgico” (MELIA, 2003, p. 50, tradugao nossa)**°.

Assim, segue que:

O conhecimento da lingua com vistas a predicacao é absolutamente
necessario; o sacerdote que se atém somente aos ritos sem palavras
nao pode atribuir-se o nome de pastor; pretender que os indigenas
aprendam outra lingua é uma iluséo, e dar-lhes leis nesse sentido &
permanecer em lindas palavras: na pratica, torna-se pura fabula.
(MELIA, 2003, p. 48, tradugao nossa)®*’.

E o missionario, ao se render aos abissais predicados da lingua indigena na
tentativa de ‘domina-la’ era, concomitantemente, ‘dominado’ por ela, pois esta fazia

com que este também fosse, de certa forma, missionado.

Considere, pois, aqui, que:

Segundo o juizo dos missionarios, o guarani € uma lingua charmosa,
elegante, misteriosa, cheia de majestade e energia, nobre e
harmoniosa. [...]. Através de seus argumentos em favor do ‘artificio’
admiravel desta lingua ‘selvagem’, o missionario reconhece que nela
0 pensamento alcanga uma expressao privilegiada. E esse
pensamento que se mantem oculto no seio das linguas indigenas, se

24 g proyecto gramatical se nos presenta asi como un esfuerzo por penetrar en el sistema, lo que

permitira a su vez operar a voluntad dentro de él. Por esta via, tal vez la Unica, la cultura religiosa,
importada de Europa, no vino simplemente a adherirse como un elemento externo, sino a injertarse
dentro de esa estructura privilegiada que es la lengua. El indio seguira conservando su idioma, pero,
en la medida en que la lengua es analizada y su mecanismo puesto al descubierto, el que viene de
afuera se apodera, en cierta manera, de su alma.

%5 E| misionero busca en primer lugar, en su traduccion, las palabras y modos de decir adecuados

para transmitir una nueva enseflanza — su doctrina — y palabras capaces de establecer la
comunicacién entre las dos sociedades, la espafola y la guarani.

24 F . I h . ‘ PR
® Para el misionero es el estudio del idioma su primer deber ‘teoldgico’.

247 L . . ., .
El conocimiento de la lengua con miras a la predicacidén es absolutamente necesaria; el sacerdote

que se atiene solo a los ritos sin palabras no puede atribuirse el nombre de pastor; pretender que los
indios aprendan otra lengua es una ilusién, y darles leyes en ese sentido es quedarse en lindas
palabras: en la practica, se vuelve pura fabula.
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transforma em prova teologica. [...] [Os missionarios creem que],
assim como as diversas linguas saidas da confusao de Babel, [o
guarani] tem a sua origem em um designio divino. (MELIA, 2003, p.
145, tradugdo nossa)*®®.

Essa concepcgdo sugere que “a palavra divina e criadora toma forma no
mundo, adquire uma dimens&o cosmologica” (CHAMORRO, 2004, p. 170, tradugao
nossa)®*®. No entanto, se lembrarmos que a “cosmologia reflete sobre a natureza
ultima do mundo fisico (sua origem, sua constituicdo, o que é tempo, espaco etc.)”
(HRYNIEWICZ, 2001, p. 19), perceberemos que a lingua guarani é, por assim dizer,
uma imagem dessa dimensao, a qual se consolidou pela constante praxis indigena.

A essa altura, enfocando novamente o plano de tradugédo efetivado pelos

padres jesuitas, gostariamos de ressalvar que:

Em uma tradugdo, as palavras adquirem, inevitavelmente, uma
mudanga semantica, porque cada cultura associa as palavras, ou o
significante, com varios significados possiveis. [...]. A semantica toma
por objeto as categorias de palavras ou de morfemas relativos a um
mesmo dominio (campos seméanticos), ao mesmo tempo que levanta
um problema de como se combinam as significagbes dos elementos
da frase para constituir o seu sentido completo [...]. A traducao supde
uma transformagdo semantica, em que eventualmente se mantem a
polissemia inicial, e se Ihe adicionam novos sentidos, o que, por
vezes, implica inclusive a negacgdo e o esquecimento de significados
antigos, devido a nova contextualizagdo social, religiosa, politica,
econbmica etc. que a histdria introduz em determinada sociedade.
(OTAZU, 2006, p. 160-161, tradugao nossa)**°.

Um exemplo recorrente que podemos citar é a interpretacao feita pelos

jesuitas dos mitos, das crengas e das visdes de mundo dos indigenas. Apesar dos

248 Segun el juicio de los misioneros, el guarani es una lengua hermosa, elegante, misteriosa, llena de

majestad y energia, noble y armoniosa. [...]. A través de sus argumentos a favor del ‘artificio’
admirable de esta lengua ‘salvaje’, el misionero reconoce que en ella el pensamiento alcanza una
expresion privilegiada. Y ese pensamiento que se adivina oculto en el seno de las lenguas indigenas,
se transforma en prueba teoldgica. [...] asi como las diversas lenguas salidas de la confusion de
Babel, tiene su origen en un designio divino.

9| a palabra divina y creadora toma forma en el mundo, adquiere una dimensién cosmologica.

%0 En una traduccion adquieren las palabras, indefectiblemente, un cambio semantico, porque cada

cultura asocia las palabras, el significante, con varios significados posibles. [...]. La semantica toma
por objeto las categorias de palabras o morfemas relativos a un mismo dominio (campos semanticos),
al mismo tiempo que plantea un problema de como se combinan las significaciones de los elementos
de la frase para constituir su sentido completo. [...]. La traduccién supone una transformacion
semantica, en que eventualmente se mantiene la polisemia inicial, y se le afladen nuevos sentidos, lo
que a veces implica inclusive una negacion y olvido de significados antiguos, debido a la nueva
contextualizacién social, religiosa, politica, econdmica, etc. que la historia introduce en una
determinada sociedad.
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padres, forcosamente ou ndo, verem uma aparente semelhanga entre muitos dos
elementos de ambas culturas, a maioria do que eles imaginavam ser similar nada
mais era do que uma ilusdo. Entretanto, contra alguns fatos ndo ha muito o que
argumentar.

Logo, cabe fazer referéncia a uma outra questéo, a de que:

O conhecimento de uma lingua cria, mais do que qualquer outro
meio, lagos e vinculos com um pais e sua gente. A lingua comum é
comunh&o; dela nasce a simpatia; ha nela uma espécie de poder
magico, sobretudo para os guarani, para quem o dirigente é um
‘dono da palavra’, que a possui como um dom mistico. (MELIA, 2003,
p. 94-95, tradugao nossa)®".

Ora, como ja deve ter ficado claro, “é a palavra que marca a aproximacgao dos
missionarios com os guarani [...], dado que a palavra implica um contato e uma
convivéncia com os catequizandos” (OTAZU, 2006, p. 226, traducdo nossa)®2.
Nisto, o mais incontestavel é a crenca que perpassava os sacerdotes, ou seja, de

que:

A lingua é o lugar privilegiado em que Deus esta sempre presente; é
0 meio privilegiado mediante o qual os indigenas poderdo de novo
aproximar-se de Deus e receber o anuncio da revelagéo cristd. E
através dela os missionarios, provenientes de uma Europa marcada
pelo classicismo e o humanismo, puderam estabelecer lacos de
amizade com essas populagdes. (MELIA, 2003, p. 150, tradugéo

nossa)®>.

E os clérigos foram indubitavelmente exitosos neste quesito, conseguindo
portanto, estabelecer um vinculo que desencadeou uma extraordinaria relagdo, que
na maioria das vezes, foi bastante amistosa. Nao falaremos dos martirios aqui, basta

saber que eles existiram e que as causas e consequéncias deles foram varias.

%1 E| conocimiento de una lengua crea, mas que ningun otro medio, lazos y vinculos con un pais y su

gente. La lengua comun es comunién; de ella nace la simpatia; hay en ella una especie de poder
magico, sobre todo para los guaranies, para quienes el dirigente es un ‘duefio de la palabra’, que la
posee como un don mistico.

252 . .. . ,
*2Esla palabra la que marca el acercamiento de los misioneros hacia los guaranies [...], dado que la

palabra implica un contacto y convivencia con los catequizandos.

3 La lengua es el lugar privilegiado en el que Dios esta siempre presente; es el medio privilegiado
mediante el cual los indios podran de nuevo acercarse a Dios y recibir el anuncio de la revelaciéon
cristiana. Y a través de la ella los misioneros, provenientes de una Europa marcada por el clasicismo
y el humanismo, podran establecer lazos de amistad con esas poblaciones.



134

Por outra parte, sabemos que os jesuitas eram eximios oradores, e que eram
individuos de grande erudigdo e muito habilidosos para o trato com as palavras e as
linguas, o que os tornava a época 0s mais capazes para empreender a missdo de
converter qualquer que fosse o gentio do mundo recém contatado.

No entanto, essa proeza s6 foi possivel por causa de um detalhe, o de que,
‘para o guarani, a palavra € tudo. E tudo para ele é palavra. Estas afirmacdes [...]
sd0 a expressao mais constante do que o guarani nos diz através de seus mitos, de
seus cantos e de seus ritos” (MELIA, 1991, p. 29, tradugéo nossa)®**.

De fato, para o guarani “a palavra é mais do que dicgdo-reza-canto, ela é
vida, alma” (CHAMORRO, 1995, p. 193, traduc&o nossa)®*°. Para ele, a palavra é o
summum, ou seja, é tudo, representa tudo, diz tudo, esta em tudo e tudo em si &
palavra. Ele proprio se vé como uma palavra encarnada. Em sintese, diriamos que
para o guarani a palavra é onipresenca e onipoténcia.

Todavia, enquanto Iinguagem256, uma palavra pode ser, simultaneamente,
uma mensagem trocada e a negacao desta mensagem, isto significa que “[...] ela
pode se pronunciar como signo e como o contrario de um signo [...]. Essa
capacidade da linguagem de exercer fun¢des inversas repousa sobre a possibilidade
do seu desdobramento em signo e em valor’ (CLASTRES, 2012, p. 142, grifo do

autor).

Quando é signo, ela se destina a comunicagao; quando é valor, € um
fim em si mesma. A palavra primeira, mais que representacdo, ndo é
somente morada e sinal, mas também fonte e sustento do préprio ser
das coisas; é linguagem original, for¢ca fundadora do préprio ser das
coisas, porque nela se originam todos os sinais. A palavra-verbo,
mais que substantivo, ndo é o ser, nem o cria, porém o0 expressa.

%4 para el guarani la palabra lo es todo. Y todo para él es palabra. Estas afirmaciones [...] son la

expresion mas constante de lo que el guarani nos dice a través de sus mitos, de sus cantos y de sus
ritos.

5| a palabra es mas que diccion-rezo-canto, ella es vida, alma.

26 «p linguagem &, simultaneamente, producao de pensamento e capacidade de o comunicar. Sendo
a ‘lingua’ a componente social da linguagem e a ‘fala’ a sua componente individual, a atencdo que lhe
prestamos pode abrir-nos vastos horizontes de compreenséo coletiva e intersubjetiva” (p. 161). E
mais, “a ethomatematica sabe que a linguagem n&o é ‘a imagem do mundo’: o mundo constroi-se
num processo cognitivo transacional, através das interagbes sujeito/objeto/palavra. Por isso a
etnomatematica conhece e fala diferentes linguagens, desde as técnicas as simbodlicas” (VERGANI,
2002, p. 168, grifo da autora).
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Esta aqui a natureza auténtica da linguagem. (CHAMORRO, 2004, p.

59, traducéo nossa)®’.

Em virtude dessas caracteristicas, conjecturamos que os jesuitas tomaram o
caminho da comunicacdo. Mais interessante teria sido se tivessem tomado o
caminho inverso — caso o notassem — e |a compreendessem que pronunciar simples
palavras para predicar a sua crenga talvez nao fizesse sentido aos indigenas, pois
as palavras que proferiam estavam despidas de qualquer valor em si.

Faltou quigcad aos padres a sensibilidade para com a ‘dimensdo mascarada’
das palavras. Nao € a toa que muitos missionarios julgavam que os indigenas,
inclusive adultos e velhos, que nasceram e estavam morrendo sob o regime das
reducdes, ndo passavam de ‘pobres e ingénuas criangas grandes’®®.

Esse estigma pode ser explicado agora pela provavel falta de compreenséo,
por parte dos jesuitas, da natureza auténtica do ser indigena e do seu crucial verbo.
Validamente, € plausivel afirmar que o que se ouvia naqueles sitios de outrora nao
necessariamente era o que se pretendia dizer. Com efeito, o que acola se disse néo
passou de um sussurro, uma fala perdida e sem rumo, que escassos ecos deixou.

Mas, como todas as atividades cotidianas nas redugdes faziam uso da lingua
guarani, era indispensavel o dominio dela por todos os que nelas estavam. E para
persuadir os nativos a experimentarem da religido crista, foi preciso conhecer um
pouco a sua cultura para depois comecar a agdo evangelizadora propriamente dita.
E ai que entra em cena a escola e os métodos de ensino dos jesuitas®™®, cujo o
unico designio realmente era a catequizagao — e/ou ‘humanizagéo’ — do gentilico.

Eis que, ao observarem que muitos dos termos cristdos ndo tinham uma
tradugdo ou sequer existiam na cultura indigena, os padres tiveram, entdo, que usar
de sagazes artimanhas para poder instruir toda aquela nagao, porque era preciso

fazé-la crer no Evangelho, informa-la dos Mandamentos Divinos e dos Sacramentos

%7 Cuando es signo, ella se destina a la comunicacién; cunado es valor, es un fin en si misma. La

palabra primera, mas que representacion, no es sélo morada y sefial, sino también fuente y sustento
del propio ser de las cosas; es lenguaje original, fuerza fundadora del propio ser de las cosas porque
en ella se originan todas las sefiales. La palabra-verbo, mas que sustantivo, no es el ser, ni lo crea,
pero lo expresa. He aqui la naturaleza auténtica del lenguaje.

28 Cf. Gambini (1988), Cardiel (1900), Muratori (1752; 1754), Sepp (1980), dentre outros.

29 cf. Franca (1952), Compaiiia de Jesus (1995a; 1995b), Loyola (1992), dentre outros.
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Catolicos, definir a ela o que é pecado, ensina-la a rezar o Terco e o Santo Rosario,
e finalmente, impor a tdo necessaria e corretiva peniténcia®®.

Entretanto, um dos entraves encontrados pelos religiosos foi o fato de haver
apenas quatro palavras para expressar 0os numeros na lingua guarani, as quais,
como ja dissemos, foram associadas imediatamente aos quatro primeiros numeros
da cultura dos padres, conforme apontam os catequizadores quando discorrem
acerca da sua ardua tarefa que foi a dita ‘conquista espiritual’®®’. Nesse aspecto, ao

arguirem sobre a cultura guarani, emerge do seu discurso a seguinte verificagéo:

Contam eles os anos pelos invernos [...]. O seu contar ndo chega
além de quatro, e dali em diante, com alguma confusdo, chegam até
dez. Assim sendo, vamos lhes ensinando o nosso modo de contar,
que é importante para as confissdes. Sabem o tempo das plantacdes
pelo movimento das ‘cabrilhas’®®?. (MONTOYA, 1997, p. 55).

Essa ideia € igualmente reforcada por outros autores, os quais majoram que:

O contar se lhes ensina, porque ndo contam em sua gentilidade
aquelas nacbdes mais que até quatro, ignorando todos os demais
numeros; cinco explicam os gentis, mostrando os dedos de uma
ma&o; para significar dez, mostram as duas maos; e vinte os pés e as
maos. O que de vinte excede o numero, chamam de muitos, sem
mais racional conta; e encontrando-se em tal rudeza, n3o era
possivel distinguir o numero de pecados na confissdo, e outras
coisas, fora desta, para o trato politico e o0 bom governo. Por isso,
ndo somente aprendem 0s meninos na escola a contar, como
também todo o povo depois de concluido o sagrado, lhes fazendo
repetir na igreja a tabuada inteira, para que saibam explicar com
distincdo os numeros. (JARQUE; ALTAMIRANO, 2008%%% p. 91,
traducéo nossa)®®*.

%0 ¢f. Lubeck (2011).

%1 Cf. Montoya (1639).

%2 ps ‘cabrilhas’ sdo as sete estrelas visiveis das pléiades, conforme nota do tradutor do livro.

63 pyblicado originalmente em 1687.

%4 E| contar se les ensefia, porque no cuentan en su gentilidad aquellas naciones mas que hasta
cuatro, ignorando todos los demas numeros; cinco explican los gentiles, mostrando los dedos de una
mano; para significar diez, muestran las dos manos; y veinte con pies y manos. Lo que de veinte
excede el numero, llama muchos, sin mas racional cuenta; y quedandose en tal rudeza no era posible
distinguir el numero de pecados en la confesion, y de otras cosas, fuera de ella, para el trato politico y
buen gobierno. Por esto no sélo aprenden los muchachos en la escuela a contar, sino también a todo
el pueblo después de concluido lo sagrado, se les hace repetir en la iglesia la tabla entera, para que
sepan explicar con distincion los numeros.
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Dito isso, lembramos que o padre Montoya, no seu livro Arte y Vocabulario...,
escreveu as palavras que fizeram a vez dos numeros um, dois, trés e quatro,
respectivamente. Além disso, figura nessa obra a maneira de representar o cinco, o

dez, o vinte e muitos. Ele afirma, categoricamente, que:

Os numerais ndo sdo mais do que quatro. Petei, Nepetel, Mofiepetei,
um. Mocéi, dois. Mbohapi, trés. Yriindy, quatro. Yrindy hae niriir,
cinco. Ace pdpetel, uma mao, que séo cinco. Ace pémocéi, dez. Mbo
mbi abé; acepd acepi abé, pés e maos, sdo vinte. Heta, muitos.
Ndipapahabi, inumeraveis.” (MONTOYA, 1640, p. 7, grifo e tradugéo
nossa)*®.

Simultaneamente, outro padre jesuita, ao igualmente descrever esse peculiar

saber/fazer guarani, disse o seguinte:

Os numeros nesta lingua nao chegam a mais de quatro. Petel, um.
Mocoi, dois. Mbohapi, trés. Yrundi, quatro. Heta muitos. E depois
contam pelos dedos das méos e dos pés. Destes ditos se formam os
[nimeros] ordinais: Yyipi o primeiro. Ymomocoinhaba o segundo.
Ymombohapihaba o terceiro. Ymoirundihaba o quarto. (ARAGONA,

1979%°® p. 14, grifo do autor, tradugéo nossa)®’.

Conforme Montoya (1640), os numeros guarani podem ser escritos na forma

|268

ordinal”>” simplesmente

[...] colocando aos numerais o relativo (y) e a particula (md), ou seja,
ymoémdécoi, o segundo, ymdmbohapi, o terceiro. O primeiro & yyipl.
Também se faz subtraindo o md, e acrescentando a terminacgéo bae,
ou seja, ymdcoibae, o segundo, yrindibae, o quarto. Também se faz
com haba, e ymd, ou seja, ymémdocoihaba, o segundo, ymdseishaba,

o sexto. (p. 8, grifo e tradugao nossa)®®”.

%5 | 0s numerales no son mas que cuatro. Petel, Nepetei, Mofiepetel, uno. Mocéi, dos. Mbohapl, tres.

Yriindy, cuatro. Yriindy hae niriii, cinco. Ace pdpetei, una mano, que son cinco. Ace pémocodi, diez.
Mbo mbi abé; acepd acepi abé, pies e manos, son veinte. Heta, muchos. Ndipapahabi, innumerables.

26 Escrito originalmente entre os anos de 1620 e 1629.

%7 | os numeros en esta lengua no llegan mas de a cuatro. Petel uno. Mocol, dos. Mbohapi, tres.

Yrundi, cuatro. Heta muchos. Y después cuentan por los dedos de las manos y de los pies. De estos
dichos se forman los ordinales: Yyipi el Primero. Ymomocoinhaba el segundo. Ymombohapihaba el
tercero. Ymoirundihaba el cuarto.

268 Notagdo muito usada nos Catecismos na lingua guarani. Cf. Montoya (2008).

269 [...] poniendo a los numerales el relativo (y) y la particula (md), ut, ymémdécéi, el segundo,

ymémbohapi, el tercero. Lo primero es yyipi. También se hace quitando el md, e anadido a la
terminacién bae, ut, ymdécdibae, el segundo, yriindibae, el cuarto. También se hace con haba y ymd,
ut, ymémédcéihaba, el segundo, ymdseishaba, el sexto.
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Passadas aproximadamente oito décadas, numa ‘nova’ edigcéo inteiramente
revista e publicada nos povos missioneiros, sdo entdo perpetradas algumas poucas
mudancas em relagdo ao texto original?’®. Consultando esse documento, vemos que

nele consta agora a ulterior descrigcao:

Os numerais sao (petei, mofiepetei, mboyepetei) um, (mocoj) dois,
(mbohapi) trés, (yrundi) quatro. Os demais como no idioma espanhol:
cinco, seis, sete, etc. Também os primeiros quatro, muitos usam
agora como no idioma espanhol: um, dois, trés, quatro [...]. Os
ordinais se formam do numeral com (ymo) no comeco e (haba) ao
final. O primeiro diz-se (yyipi) [...], (ymomocoihaba) o segundo,
(ymombohapi) o terceiro, (ymoirundihaba) o quarto, (imocincohaba) o
quinto, etc. Também se fazem com (y) no comego e (bae) ao final.
(MONTOYA, 1724, p. 19-20, grifo do autor, tradugéo nossa)*’".

Um outro autor, que escreveu sobre varias na¢gdes do mundo, na parte em

gue menciona os guarani, ele anota o seguinte acerca dos seus numerais:

1. Petei, ou fiepetei, ou mofiepe. 2. Mocbi. 3. Mbohapi. 4. Irundi, ou
irufici. 5. Irundi hae nindi: isto é, quatro e outro. 5. Diz-se ainda ace
poépetei: isto €, uma mao de pessoa. 6. Ace popetei, hae petei abe:
isto €, uma mao de pessoa e mais outro. 7. Ace popetei, hae mocoi
abe: isto é, uma mao de pessoa e mais dois. 8. Ace popetei, hae
mbohapi abé: isto é, uma mao de pessoa e mais trés. 9. Ace popetei,
hae irundi abé: isto &, uma mao de pessoa e mais quatro. 10. Ace
pomocoi: isto é, duas maos de pessoa. 11. Ace pomocoi, hae petei
abe: isto €, duas maos de pessoa e mais um. 20. Mbo-mbi-abé: isto
€, maos-pés-juntos. 20. Acepo-acepi-abe: isto &, maos-pés-de-
pessoa-juntos. 30. Mbo mbi, hae pomocoi abe: isto é, maos-pés e
mais duas maos. (HERVAS, 1786, p. 96, grifo e tradugao nossa)*’2.

Da mesma forma, outro padre jesuita apresenta o subsequente registro:

10 Cf. Restivo (1892).

M Los numerales son (petei, moniepetei, mboyepetei) uno, (mocoi) dos, (mbohapi) tres, (yrundi)

cuatro. Los demas como en romance: cinco, seis, siete, &c. También los primeros cuatro, muchos lo
usan ahora como en el romance, uno, dos, tres, cuatro [...]. Los ordinales se forman del numeral con
(ymo) por delante, y (haba) al fin. ElI primero dicese (yyipi) [...], (ymomocoihaba) el segundo,
(ymombohapihaba) el tercero, (ymoirundihaba) el cuarto, (ymocincohaba) el quinto, &c. También se
hacen con (y) por delante, y (bae) al fin.

212 q, Petei, o rfiepetei, o mofiepe. 2. Mocéi. 3. Mbohapi. 4. Irundi, o irufici. 5. Irundi hae nindi: cioe,
quattro e altro. 5. Dicessi ancora ace pdpetei: cioé, una mano di persona. 6. Ace popetei, hae petei
abe: cioé, una mano di persona, e altro di piu. 7. Ace popetei, hae mocoi abée: cioé, una mano di
persona, e due di piu. 8. Ace popetei, hae mbohapi abé: cioé, una mano di persona, e tre di piu. 9.
Ace popetei, hae irundi abe: cioé, una mano di persona, e quattro. 10. Ace pomocoi: cioé, due mani di
persona. 11. Ace pomocoi, hae petei abé: cioé, due mani di persona, e uno di piu. 20. Mbo-mbi-abe:
cioe, mani-piedi-ancora. 20. Acepo-acepi-abé: cioé, mani-piedi-di-persona-ancora. 30. Mbo mbi, hae
pomocoi abé: cioé, mani-piedi, e due mani di piu.
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Em outro tempo, os guarani apenas haviam iniciado na numeragéo.
Somente quatro palavras usavam para contar, isto é: petei: um,;
mokoi: dois; mbohapy: trés; irundy: quatro. Cinco: petei po; ou seja,
uma mao com os cinco dedos; dez era mokéi po; vinte, ambas maos
e ambos pés. Porém, quando se tratava de uma grande quantidade,
diziam geralmente: heta, muitos; se eram muitissimos: hetaheta,
duplicando os vocabulos [...]. Repetem o vocabulo para indicar que
aquele que expressam € o melhor. Outras vezes adicionam a fala
simplesmente: efé, como heta eté, muito muitos; eté &, pois, o
mesmo que muito. Porém se o numero € incontavel, o anunciam
com: ndipapahabi, inumeravel. [...] esta maneira de numerar
guaranitica € muito deficiente para tratar de uma soma que cresce
mais e mais. Por isso pareceu oportuno aos padres jesuitas que 0s
neofitos aprendessem os numeros espanhois. (PERAMAS, 2004, p.
77, grifo do autor, tradugao nossa)®’°.

Segundo Hervas (1786), “os missionarios ndo ouviram dos guarani numero
maior que trinta; porque, quando falam de quantidade maior, dizem heta ou [...]

)274

ndipapahabi inumeravel” (p. 96, grifo nosso, tradugdo nossa O vocabulo

Ndipapahabi ou ndipapahavi, por sua vez, refere-se a coisas que “ndo séo
contaveis, nem se ha contado” (MONTOYA, 2011, p. 395, traducédo nossa)?’°.

E assim prosseguem despontando reedigdes e/ou novas edigdes de textos,
livros e dicionarios que mencionam as ‘palavras das contas’ de que fazem uso, ja
nao mais somente os guarani, mas também todos os falantes do seu idioma, sejam
eles indigenas ou ndo. Dessas obras, uma chama mais a nossa atengao, haja visto
que nela relaciona-se toda uma teocosmogonia as quatro palavras aqui em pauta.

Logo na introdugao desse trabalho, o seu autor escreve que:

As quatro palavras guarani correspondentes aos quatro primeiros
numeros Pétéi um; Mécdi dois; Mbohapu trés; Irundi quatro, servem
de conclusdo a este trabalho, revelando-nos os conhecimentos
teocosmogoénicos que foram em seu alvorecer os da raga guarani,

3 En otro tiempo, los guaranies apenas habian progresado en la numeracién. Solo cuatro palabras

usaban para contar, esto es: petel: uno; mokdi. dos; mbohapy: tres; irundy: cuatro. Cinco: petei po,
esto es, una mano con cinco dedos; diez era mokdbi po; veinte, ambas manos y ambos pies. Pero si
se trataba de una gran cantidad, decian generalmente: heta, muchos; si eran muchisimos: hetaheta,
duplicando los vocablos [...]. Repiten el vocablo para indicar que aquello que expresan es lo mejor.
Otras veces afiaden a la voz simple: eté, como heta eté, muy muchos; eté es, pues, o mismo que
mucho. Pero si el nimero es incontable, lo enuncian con: ndipapahabi, innumerable. [...] esta manera
de numerar guaranitica es muy deficiente si se trata de una suma que crece mas y mas. Por esto
parecié oportuno a los padres jesuitas que los neéfitos aprendieran los numeros espafioles.

274 .. . . , N . . , .
I missionari non hanno sentito da’ Guarani numero maggiore del trenta; poiché, quando parlano di

maggiore quantita, dicono heta o [...] ndipapahabi innumerabili.

27 .
®> No son contables, ni se ha contado.



140

talvez os da humanidade, ao sair das trevas da irracionalidade.
(LAHITTE, 1899, p. 3, grifo do autor, traducdo nossa)*’®.

Mais adiante retomaremos este alfarrabio. Contudo, antes, gostariamos de
fazer um aparte para dizer que em todos os documentos que repassamos, antigos e
recentes, ndo vimos neles nenhum indicio de que possa haver mais do que quatro
palavras fundamentais para os numeros guarani, o que so realca o prestigio destas.

No Iéxico de Montoya (2011?’"), por exemplo, vemos os vocabulos peter,
mofepetel, mofiepe, fiepetel, mofAiepel associados ao numeral ‘um’; mokdéi ao ‘dois’;
mbohapy ao ‘trés’; e irundy ao ‘quatro’. Note que o ‘um’ estd inventariado com
variantes da palavra petel. No dicionario de Guasch e Ortiz (2008), os humerais sao:
petei ‘um’; mokdi ‘dois’; mbohapy ‘trés’; irundy ‘quatro’. Po ‘cinco’; poter ‘seis’; pokoi
‘sete’; poapy ‘oito’ etc. ndo passam de neologismos formados a partir dos quatro
primeiros termos, ou seja, “sdo poucos os [numerais] de ascendéncia guarani: petei,
mokoi, mbohapy, irundy (um, dois, trés, quatro). Heta, mbovy: muitos, poucos. Os
numerais que faltam podem ser supridos por outros formados a partir de analogias”

(p. 809, grifo dos autores, tradugdo nossa)?’®.

Por outra parte, Dooley (2006)
descreve os ditos numerais como: petei ‘'um’, mokoi ‘dois’, mboapy ‘trés’, irundy
‘quatro’, petei nhirui ‘cinco’, mboapy meme ‘seis’.

Ressaltamos nisto que o ‘cinco’ — ‘os dedos de uma mao’ — e o ‘seis’ — ‘0 que
vem depois de duas vezes trés’ — que aparecem referenciados no ultimo léxico,
foram extraidos, assim como os demais nomes mencionados nele, de textos
recolhidos junto a comunidades indigenas em meados do século XX. Estes textos
que Ihe servem de base compreendem de longe a recopilagdo mais completa sobre

0s mitos, as lendas e as tradigdes da cultura guarani ‘contemporanea’®’®.

7% | as cuatro palabras guaranies correspondientes a los cuatro primeros nombre Pétéi uno; Mécoi

dos; Mbohapu tres; Irundii cuatro, sirven de conclusion a este trabajo, revelandonos los
conocimientos teocosmogonicos que fueran en sus albores los de la raza guarani, tal vez los de la
humanidad, al salir de las tinieblas de la irracionalidad.

2" pyblicado originalmente em 1639.

8 50N pocos los de abolengo guarani: petei, mokéi, mbohapy, irundy (uno, dos, tres, cuatro). Heta,
mbovy: muchos, pocos. Los numerales que faltan, pueden suplirse por otros formados

analdégicamente.

19 Cf. Cadogan (1959; 1997; 1998; 2003), Ninuendaiju (1987).
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E, ao repassarmos estes escritos, cujo o conteudo versa desde o surgimento
do Pai Supremo, a criacéo da terra e do paraiso, da humanidade e do fundamento
da linguagem humana até algumas receitas medicinais, percebemos também que as
unicas ‘palavras das contas’ que neles figuram sé&o as quatro que enfatizamos.

Em Cadogan (1959), por exemplo, podemos ler frases como: “cinco palmeiras
eternas criou [...]. existem sete paraisos; o firmamento descanso sobre quatro
colunas [...]. Havendo colocado inicialmente trés colunas ao paraiso, este ainda se
movia; por este motivo, Ihe colocou quatro colunas de varas-insignias” (p. 29, grifo e

280

tradugdo nossa) Noutro extrato, consta que: “dos remédios que geram a

fertilidade ha dois tipos distintos: um vermelho e um branco” (p. 113, grifo e tradugéo
nossa)®®'.

Em Nimuendaju (1987), por sua vez, vemos passagens como: “as duas filhas
de Andy falaram: ‘0 que mataste, pai?” (p. 148, grifo nosso). “Depois de quatro
meses, 0 pai veio a eles e Nanderuvugt foi e levou seu filho” (p. 150, grifo nosso).
“Eles dangcaram durante frés anos, quando ouviram o trovao da destruicao” (p. 155,
grifo nosso). “A filha de Guyraypoty tinha um jovem tatu, o qual ela tinha levado” (p.
156, grifo nosso)?®2.

E assim persiste a recorréncia as quatro palavras-numeros, € s6 prosseguir
esquadrinhando os textos®?. Entretanto, destes excertos ja podemos auferir uma
importante certeza: a de que as unicas palavras primordiais empregadas para
quantificar/numerar/contar séo petei, moksi, mbohapy e irundy?*.

Alias, nestes descritos miticos, n&do encontramos nenhuma mencéo relativa a
neologismos e nem a hispanismos e/ou aportuguesamentos, o que perfaz dos ditos
vocabulos palavras fundamentais assaz genuinas — a ‘palavra-alma das contas’ —,

por persistem em nao se subjugar, mesmo depois de tantos contatos e imposigdes.

280 Pindovy peter firdi ombojera [...]. Mboapy meme oi yva; Yva ijyta irundy [...]. Yvyra’i mboapy py

rdgé omboupa ramo, oku’e poteri yva; a’e rami ramo, omboyta irundy yvyra’i py.

281 Memby raku i ja mokbi joramigua &y ai: petef pyta, petei chi’l.

282 Andy mocoi rajyry: ‘mbaéva pd erejuca, iu?’ Irundy jacy rupi Tuvy ma ou enguivaere, 00 ma,
oguerad ma guay Nanderuvugl. Ojiroquy ma mboapy rupi maapy oendu mbaemégua ryapu.
Guyraypoty raju oguereco petef taturay ogueraa ague.

283 Cf. Guasch (1956), Restivo (1893), Saguier (1986), dentre outros.

284 . . . .. . . L g . n
8 Considerando inclusive as possiveis diferencas tipograficas destes, pois os textos que os contém

remontam quase quatrocentos anos de impressoes e reprodugdes.
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Cada palavra-numero dessas, cuja existéncia é incontestavel desde a época

pré-hispano-portuguesa, constituiu-se numa admiravel mensageira de sabedoria,

num saber/fazer autdctone basilar, e por isso se negam a serem substituidas ou
esquecidas, estando sempre presentes quando um mito é rememorado.

N&o obstante, poderiamos até cogitar, em um momento de digresséo, que:

A ‘fungdo mitologica’ [...] do numero atribui a cada numero um tom
emotivo e um conteudo intuitivo particulares, que permeiam o
numerado a ponto de que duas representagdes que participam do
‘quatro’, por exemplo, como a cruz e os pontos cardeais, terem mais
esséncia em comum do que podem compartilhar o ‘quatro’ e o ‘trés’.
(LIZCANO, 2009, p. 49, grifo do autor, traducdo nossa)?°.

Contudo, crédulos na exclusividade destas palavras, nos permitiremos fazer
agora um melindroso exercicio de especulagdo semantico-etimolégico a proposito
delas®®*®. E claro que o faremos apenas como uma acao exploratéria, como uma
conjectura, e nao para definir uma suprema verdade, pois acreditamos ser plausivel
encontrar distintas explicagcdes para cada investigacéo que for realizada. Lembremo-
nos que esta lingua € um manancial abundante e fecundo para todas as ciéncias.

Assim, se considerarmos uma possivel composigao da palavra petel como a
juncéo das particulas pe (pronome) + tef (por si, por fim), podemos obter: ‘o que esta
si’, ‘0 sem parceiro’, ‘o uno’... ‘o um’. Da palavra mokoéi, temos a particula mo (prefixo
factivo) + k6i (duplo, gémeos, dobro), de onde obtemos: ‘o que esta em dobro’, ‘o
que esta em dupla’, ‘ambos’... ‘o dois’. Para mbohapy, por sua vez, de mbo (prefixo
factivo) + hapy (entre um e outro), tiramos: ‘0 que esta entre um e outro’, ‘o que esta
entre ambos’, ‘0 que esta em meio a ambos'... ‘o trés’. E, por fim, para irundy, de iru
(companheiro) + ndy (conjunto, pares, reunido), segue entdo: ‘uma reunido de
companheiros’, ‘um conjunto de companheiros’, ‘os pares de companheiros’, ‘0
conjugado de pares’... ‘0 quatro’. De resto, para ndipapahavi temos ndi (muitos) +
papa (numero, conta de numero) + havi (equivocar-se, confundir-se), o que € igual a:
‘equivocar-se na conta com muitos numeros’, ‘o que confunde na conta com muitos

numeros’, ‘o que nao se contou com numeros’, ‘o que € incontavel'... ‘o inumeravel’.

% | a “funcion mitolégica’ [...] del numero asigna a cada numero un tono emotivo y un contenido
intuitivo particulares, que impregnan lo numerado hasta el punto de que dos representaciones que
participen de ‘el cuatro’, p. e., como la cruz y los puntos cardinales, tienen mas esencia comun que la
que puedan compartir ‘el cuatro’ y ‘el tres’.

2 Cf. Guasch (1956), Guasch e Ortiz (2008), Hervas (1786), Montoya (2011), Saguier (1986).
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Como podemos ver, as particulas dessa lingua factualmente formam palavras
significativas. O problema é que ao traduzi-las ndo temos assegurada a garantia de

que junto ‘revelamos’ o seu valor, o seu sentido e/ou significado original. Portanto:

Este é o grande peso de toda investigagcdo etnomatematica [...]: o
saber dos outros somente pode se identificar propriamente como
saber (e n&o como mero nao-saber) na medida em que assimilar ao
proprio, ou seja, na medida em que ja é um saber improprio (para
esses outros), um saber literalmente ex-propriado. (LIZCANO, 2009,
p. 8, grifo do autor, tradugdo nossa)®®'.
Todavia, isso ndo impede os estudos das palavras ou mesmo da ‘Grande
Fala’ guarani. As referéncias que por ai se encontram confirmam essa possibilidade,
e cujos aspectos enredam temas voltados a linguistica, histéria, religido, filosofia... e
mesmo a matematica. E ao perpassa-las todas, a ethomatematica dispensa a sua

atencéo as suas confluéncias, ou seja:

Enquanto palavra no mundo contemporéneo, a etnomatematica
enfatiza a abordagem das convergéncias da sua postura e das mais
promissoras correntes atuais de pensamento critico e transdisciplinar
[...], [pois] a etnomatematica nasceu decidida a escutar/pensar com a
ampliddo dos olhos e a falar/operar com a clarividéncia de uma nova
visdo. (VERGANI, 2009, p. 219-220).

Isso implica dizer que “[...] a produgédo verbal posta em correlagdo com varios
contextos socioculturais, geograficos, econdmicos, politicos, estéticos, ludicos (ou
outros ‘espagos’ diferenciados), pode ser considerada como a primeira fonte
(in)formativa da praxis ethomatematica” (VERGANI, 2009, p. 221).

Com esta confianga, enfatizamos entédo o texto de Lahitte (1899), e neste
percebemos que o seu autor, ao mesclar argumentos da filosofia, da linguistica, da
teologia, enfim, das varias ciéncias, procura demonstrar que as palavras pétéi,
mécoi, mboapu e irundii séao verdades que por si mesmas explicariam uma
teocosmogonia humana, objetivo nada modesto para apenas quatro vocabulos.

Em resumo, ele analisa estas quatro palavras separando-as em doze

particulas, tal que sejazssz pé — o infinito incriado, o verbo gerador, a palavra eterna;

%7 Este es el lastre de toda investigacién etnomatematica [...]: el saber de los otros sélo puede

identificarse propiamente como saber (y no como mero no-saber) en la medida en que se asimile al
propio, es decir, en la medida en que ya es un saber impropio (para esos otros), un saber literalmente
ex-propiado.

288 Cf. Lahitte (1899, p. 53-66).
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té — a criacéo abstrata, o verbo realizado; i — a substancia eterna, o imutavel, o que é
em si; mbé — o nada, o indefinido, o movimento abstrato; c6 — a lei de ordenacao, a
inteligéncia soberana e infinita; i — a substancia eterna, o imutavel, o que é em si;
mbo — 0 movimento concreto, a esséncia de toda criagéo, a for¢ca e o animo vital; a —
a vida organica, o poder da organizacgéo, a lei da forma e da entidade do que é vivo;
pu — o espacgo, o infinito, o inconcreto, o irracional; i — a substancia eterna, o
imutavel, o que é em si; ru — a lei de reproduc¢ao, a causa do ser, o ciclo da vida; ndd
— as dimensodes, as faculdades de percepgéo, os sentidos.

Ao concluir seu raciocinio, o autor apresenta um esquema semelhante a este:

Pé — Mo . Pe . Mo A teogonia
O irracional E E E E Ideias dogmaticas
: : Deus : As sociedades teocraticas
Té-Co . Te . Co
Leis do abstrato ; ; ;
 Mbo-I N I | Acosmogonia
Forga e matéria | | O mundo | | O universo
| | codsmico | As sociedades racionais
-1 . Mbo o
O racional ! ! !
"""""""" A-Ru | A i 7" Ru !  Aevoluggo
Vida e reproducgéo E ' Omundo i Espirito de observacgao
! ! oraanico ! e de discusséao
! ! 9 ! As sociedades modernas
Pu — Nd . Pu | - Ndu

Espaco e dimenséo
Animais e plantas
O homem

Nado cabe aqui darmos mais pormenores destas inferéncias devido as
limitacbes da tese, razéo pela qual pretendemos fazé-lo em uma outra oportunidade.
Contudo, sopesando o que jaz descrito nas paginas precedentes, pensamos que o
que nelas consta convém para arrematar o tema. Isto &, “a nogcdo de quantidade
experimentada em relagdo ao espaco. [Aonde] o espago é encarado em relagéo ao
tempo e [onde] o tempo é indissociavel do movimento” (VERGANI, 2007, p. 20).

Outrossim, importa comentar que a arte/técnica aritmética guarani, mesmo se
apoiando em elementos corporais como dedos, méos e pés — como anteriormente

foi aludido — é tao eficaz quanto a arte/técnica aritmética difundida na nossa cultura.



145
Nao raro, vemos pessoas usando medidas do corpo humano como a polegada, o
palmo, a braga... para efetuar calculos, pois estas estao, literalmente, sempre a mao.
Ademais, se os guarani ndo desenvolveram uma aritmética mais complexa,
obviamente é porque a sua era suficiente para a vida simples e natural que levavam.
Sabemos todos que palavras nao lhes faltavam para tal feito. O caso é que poucas
vezes eles devem ter carecido de contas mais complicadas. Cotidianamente, peter,
mokdi, mbohapy e irundy certamente lhes satisfizeram.

Quanto a nossa cultura, ndo € nenhuma novidade dizer que:

No6s temos atualmente a numeracédo pelo sistema decimal. E bem
razoavel esta numeragao, mas erraria quem dissesse que € a unica
possivel, pois ha e houve gente que contava por outros sistemas [...].
Pois bem, os antigos guarani [...] possuiam unicamente quatro
nameros: petei, mokbi, mbohapy, irundy (um, dois, trés, quatro) [...].
Isto suposto, se queremos contar em guarani pelo nosso sistema
decimal, sera preciso formar os niumeros que nao teriam as tribos
guaraniticas. E se havera de formar discretamente, cientificamente e
por analogia®®. Quer dizer, seguindo as regras de composi¢do de
vocabulos em guarani e atentando-se a genialidade e estrutura do
idioma?®®. (GUASCH, 1956, p. 82, grifo do autor, traducdo nossa)®".

Acontece que, independente da invencgao e/ou criagdo de neologismos a partir
da composicdo de vocabulos pré-existentes, como os que sao sugeridos pela
referéncia anterior, acreditamos que somente as quatro palavras-nimero que
estudamos aqui sejam palavras fundamentais; sejam um saber/fazer primordial € um
conhecimento culturalmente original.

E o nosso desejo sincero é que permanegam dessa maneira, pois essas

palavras ainda sdo as que sdo sonhadas, cantadas e contadas pelos guarani.

29 Geralmente, a ‘dimens&o oculta’ de uma lingua é perdida nisto. O idioma guarani do Paraguai é

um caso tipico. Para a maioria dos seus falantes, é apenas mais um meio de comunicagéo,
independente de qualquer valor que possa carregar. E provavel que isso ocorra também com quase
todas as linguas espalhadas pelo mundo.

20 Cf. Guasch; Ortiz (2008), Melia (1995; 2003), Montoya (1996), Otazu (2006), Saguier (1986),
dentre outros.

#1 Nosotros tenemos actualmente la numeracion por sistema denario. Es muy razonable esta
numeracién, pero erraria quien dijese que es la Unica posible, pues hay y ha habido gentes que
contaban por otros sistemas [...]. Ahora bien, los antiguos guaranies [...] poseian Unicamente cuatro
numeros: petei, mokbi, mbohapy, irundy (uno, dos, tres, cuatro) [...]. Esto supuesto, si queremos
contar en guarani por nuestro sistema denario, sera preciso formar los niumeros que no tenian las
tribus guaraniticas. Y se habran de formar discretamente, cientificamente y por analogia. Quiere
decir, siguiendo las reglas de composicién de vocablos en guarani y atemperandose al genio y
estructura del idioma.
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Porque desde sempre sao essas as palavras que se ouvem ecoar nas suas vozes. E
isso € assim porque certamente s&o elas as grandes portadoras de um saber/fazer
histérico, tradicional e cultural o qual faz com que os guarani sejam quem s&o.
Curiosamente, o legitimo anseio de ‘ser’ ndo € uma empreitada simples para
nenhum vivente. Os guarani reduzidos nas Missdes Jesuiticas conheceram a fundo
essa maxima, e nos certamente a compreenderemos melhor quando adentrarmos
na proxima secdo, onde em particular, rememoraremos alguns dos aspectos e
cbédigos de convivéncia que permearam a educagdo guarani e o ensino jesuita

naqueles insolitos recantos.

5.2 A educacédo guarani e o ensino jesuita: aspectos e coddigos de convivio

N&do é de hoje que consideramos ser relevante, tanto do ponto de vista
histérico como do pedagdgico, estudar os processos educacionais que envolveram o
cotidiano nas Missbes Jesuiticas Guaranis®®?, pois julgamos que as descrigdes
desses processos, das condigdes socioculturais e da vida ordinaria em si, podem
nos ajudar a entender um pouco daquela realidade, mesmo que dela reste somente
algumas fragbes devido a escassez de documentos da época.

Esse exercicio investigativo cede a aspiracdo que temos por conhecer um
passado que muito pode explicar no presente e até depreender condicionamentos
para o futuro, principalmente pela critica que oferece ao alertar sobre as ideologias
etnocéntricas que almejam reduzir o multiplo ao singular, e que por vezes ganham
espacgo — e forga — dentro dos ambientes escolares. Com essa atitude, esperamos
contribuir com uma historiografia coerente para com a histéria das matematicas, e é
claro, de acordo com o programa de pesquisa etnomatematica.

Deste modo, quando estudamos os escritos acerca da aproximacao entre
indigenas e clérigos, a natureza desta e a sua dindmica, notamos uma permanente
necessidade pelo lado dos padres por instruir os autdéctones com nocgdes de
contagem conforme as usadas na Europa, alegando que os mesmos ndo possuiam

conhecimentos tdo bem estruturados quanto os possuidos pelos europeus, o que foi,

292 Cf. Lubeck (2005).
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ao nosso ver, um infeliz engano. Entretanto, essa perspectiva fez com que os padres
jesuitas fatalmente interferissem na educacao — ethomatematica — dos ditos guarani.

Com esse pretexto, em todas as redugdes jesuiticas, desde os primeiros
tempos de implantacdo, as criangas se ensinava a ler, a escrever e a calcular, sendo
que essa instrugdo, bem como a escola que |a se introduzia, eram ambas dirigidas
eminentemente para a vida pratica. Além disso, o0 ensino era seletivo e os alunos
ficavam em turmas separadas, tanto por género quanto por sua hierarquia tribal.

Notadamente, os padres “em cada reducéo, abriram classes para ensinar aos
filhos dos caciques e liderangas do povo a ler, escrever, contar, cantar e dancar”
(JARQUE; ALTAMIRANO, 2008, p. 90, tradugdo nossa)’*. Vemos nisto que “nem
todas as criangas eram instruidas na leitura, escritura e nas nogdes de calculo, mas
somente aquelas que exigia o bem da cidade” (PERAMAS, 2004, p. 77, tradugéo
nossa)®®*.

Essas explicacbes despontadas em 1687 e 1793, respectivamente, para
noticiar a realidade daquelas missbes deixam transparecer o que e a quem se devia
ensinar. Elas mostram, ainda, a preocupagao dos sacerdotes em manter o controle
sobre os seus neofitos, e assim permanecerem, direta e indiretamente, na direcao
dessas reducgdes.

Por outra parte, ao fitarmos a relacado que ali se estabelecia, percebemos que
uma acgéo educacional firmada num encontro cultural como esse ndo pode ser um
contraponto da cosmovisao e da filosofia de vida do educando a ela submetido. Ao
contrario, ela deve ser um complemento para a sua inclusdo sociocultural®®®, pois “a
educacéo é a arte de lidar com os encontros culturais” (D’AMBROSIO, 2011, p. 64).

Nestes termos, vemos que:

Uma reagdo comum a um encontro com outra cultura, ou com itens
de outra cultura, é a adaptacdo, ou empréstimo no varejo para
incorporar as partes em uma estrutura tradicional. E o que o
antropologo francés Claude Lévi-Strauss®*® chamava de ‘bricolagem’

293 En cada reduccion han abierto clases para ensefiar a los hijos de los caciques y principales del

pueblo a leer, escribir, contar, cantar y danzar.

204 i~ . . . . . . ,
% No todos los nifios eran instruidos en la lectura, escritura y en nociones de calculo, sino sélo

aquellos que pedia el bien de la ciudad.
2% Cf. Lubeck (2008; 2010), Liibeck; Rodrigues (2011; 2012).

2% Cf. Levi-Strauss (2010c).
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e afirmava ser uma caracteristica de la pensée sauvage. Mais
recentemente, este processo de apropriacao e reutilizacdo tem sido
descrito e analisado também no caso da cultura ocidental,
notadamente pelo cientista social francés Michel de Certeau®’. A
adaptacéao cultural pode ser analisada como um movimento duplo de
des-contextualizacao e re-contextualizagao, retirando um item de seu
local original e modificando-o de forma a que se encaixe em seu
novo ambiente. (BURKE, 2010, p. 91, grifo do autor).

E um movimento de reconfiguragdo desses foi o implementado pelos jesuitas
junto aos guarani, os quais realmente tentaram adaptar elementos culturais da
tradicao indigena — como a lingua e suas palavras — aos contemporaneos designios

da utépica incumbéncia evangelizadora no ‘Novo Mundo’.

Contudo, cremos que:

A sociedade guarani era — e é na vida das aldeias atuais nao cristas
— uma comunidade real de reciprocidade de palavras inspiradas. A
reducdo chegou também a esta esfera. A palavra guarani la se disse
diferentemente. Ao longo do tempo, também a lingua se organizou
diferentemente. [...]. Houve uma histéria de encontros entre jesuitas
e guaranis, onde religiao e economia sofreram mudangas profundas,
onde os indigenas nao deixaram de dizer a sua palavra [...]. Mas a
utopia ficou somente na tentagdo; uma vez mais, a utopia nio teve
lugar. (MELIA; TEMPLE, 2004, p. 215, tradug&o nossa)®*®.

Com efeito, podemos dizer que, com isso, padeceram tanto os sacerdotes
como os indigenas. Porém, consideramos que as consequéncias sofridas pelos
ultimos foram implacavelmente mais nefastas se comparadas com as sofridas pelos
primeiros. Basta focalizarmos a vida autdctone antes das redugdes para nela vermos
que, a qualquer nativo, todas as circunstancias vividas por ele na aldeia — e mesmo
fora dela — formavam a base da sua educacgéo.

Ou seja:

Esparramadas pelos cantos do cotidiano, todas as situagdes entre
pessoas, e entre pessoas e a natureza — situacdes sempre mediadas
pelas regras, simbolos e valores da cultura do grupo — tém, em

27 Cf. Certeau (2011) e Certeau; Giard; Mayol (2011).

8 | a sociedad guarani era — y es en la vida de las aldeas actuales no cristianas — una comunidad
real de reciprocidad de palabras inspiradas. La reduccion llegd también a esta esfera. La palabra
guarani se dijo diferentemente. A lo largo del tiempo, también la lengua se organizé diferentemente.
[...]. Hubo una historia de encuentros entre jesuitas y guaranies, donde religién y economia sufrieron
cambios profundos, donde los indigenas no dejaron de decir su palabra [...]. Pero la utopia quedé en
sola tentacion; una vez més, la utopia no tuvo lugar.
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menor ou maior escala a sua dimens&o pedagogica®®. Ali, todos que

convivem aprendem, aprendem da sabedoria do grupo social e da
forca da norma dos costumes da tribo®®, o saber que torna todos e
cada um pessoalmente aptos e socialmente reconhecidos e
legitimados para a convivéncia social, o trabalho, as artes da guerra
e os oficios do amor. (BRANDAO, 2007, p. 20-21, grifo do autor).

Junto a tudo, igualmente, estava a sua ‘educacédo matematica’. No entanto,

durante as reducdes — e mesmo depois —, ao se darem conta de que a sua realidade

estava sendo gradativamente transformada, os guarani de outrora perceberam que:

Nunca deveriam ter perdido de vista certas verdades elementares,
isto é, que a educacédo na maior parte das sociedades do mundo se
levou a cabo sem escola e sem escrita. Povos agrafos, que foram
quase a totalidade dos que existiram sobre a face da terra, tiveram
nao somente educacdo, mas verdadeiros mestres da educagao e
praticas educativas de alcance e resultados nada depreciativos.
Estes povos aprendiam a ser, a ser eles mesmos, com técnicas e
modos de educacado eficazes e sélidos, que lhes permitiram criar
culturas admiraveis e permanecer por séculos e séculos na histéria.
(MELIA, 1995, p. 150, traducgdo nossa)®".

Tudo evidentemente sem passar por nenhuma escola modelada a imagem e
semelhanga de qualquer cultura alheia, pois o0 seu mundo é outro, sendo que “a
escrita € letal para esse mundo, para esses mundos” (LIZCANO, 2006, p. 151,
traducgao nossa)3°2. Além disso, para os guarani, a sua vida é uma ‘escola’, e o seu
conhecimento e o seu estudo advém da convivéncia, especialmente com os ancides.

Dadas essas prerrogativas, nessa cultura ainda sucede o seguinte:

A crianga guarani se caracteriza por um notavel espirito de
independéncia. Na medida em que Ihe permite o desenvolvimento
fisico e a experiéncia mental, participa da vida, das atividades e dos

29 Essa pedagogia “[...] € educar para a liberdade e ela se da quando concedemos aos outros a

liberdade de serem eles mesmos, de dar e ajudar’ (MELIA, 1999, p. 12).

%0 Opserve que “no [sistema] indigena, a norma n&o pode ser confundida com a repeticdo mecénica

de atos” (MELIA, 1979, p. 11).

" Nunca deberian haberse perdido de vista ciertas verdades elementales, esto es, que la educacion

en la mayor parte de las sociedades del mundo se llevé a cabo sin escuelas y sin escritura. Pueblos
agrafos, que han sido la casi totalidad de los que han existido sobre la faz de la tierra, tuvieron no
solo educacién, sino a verdaderos maestros de la educacién y practicas educativas de alcance y
resultados nada despreciables. Estos pueblos aprendian a ser, a ser ellos mismos, con técnicas y
modos de educacién eficaces y sélidos, que les permitieron crear culturas admirables y permanecer
por siglos y siglos en la historia.

2 .
%92 | a escritura es letal para ese mundo, para €sos mundos.
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problemas dos adultos. Compreende-se que [...] tal caracteristica € o
respeito pela personalidade humana e a nogéo de que se desenvolve
livre e independente em cada individuo, sem que haja possibilidade
de se interferir de maneira decisiva no processo. [...] [Por isso,] o
guarani descré inteiramente da conveniéncia e da eficacia de
meétodos educativos. [...]. O extraordinario respeito a personalidade e
a vontade individual [...] torna praticamente impossivel o processo
educativo no sentido de repressdo*®. (SCHADEN, 1954, p. 75-76).

Para os guarani, a concepg¢ao de estudo é muito mais do que a que a escola
eventualmente oferece, visto que na sua sensatez, o conhecimento ndo pode ser
ensinado, sendo, antes, uma revelagédo; um ato tipico da sua liberdade. Alias, “cada
povo é um ‘espaco’ com N palavras de liberdade. E a liberdade que vai determinar a
singularidade do seu olhar racional e da sua expresséo simbolica” (VERGANI, 2002,
p. 133, grifo da autora).

Ora, é por isso que, dentre outros, nesse povo:

Nao se ensinam as rezas as criangas, porque, sendo individuais, sdo
mandadas diretamente pelas divindades. Desde a mais tenra
infancia, [...] [a criang¢a] participa das cerimbnias familiares e das de
toda a comunidade, aprendendo, assim, sem esforgo, tudo o que faz
parte do patrimbnio grupal; ao mesmo tempo, fica a espera de que
Ihe seja enviada a sua reza propria, a qual receberd em sonho.
(SCHADEN, 1954, p. 78).

Veja que nessa cultura, “o sonho n&do tem somente um carater premonitério.
[Nela] o sonho gera conhecimento e acdo” (MELIA, 1991, p. 102, traducédo nossa)**.
Portanto, “para os guarani, o conhecimento acontece na busca de cada um junto aos
mais velhos e numa sabia escuta da revelagdo” (BERGAMASCHI, 2007, p. 202). E
assim, todos aprendem, quer pela observagao, quer pela imitagdo ou pela oralidade,
individualmente, desde simples aspectos do dia-a-dia até rezas bastante complexas.

Logo, podemos dai supor que:

Se pode dar muito bem educagdo sem alfabetizagdo. [...]. As
sociedades indigenas da América, assim como muitas outras
sociedades em todo o mundo, se educaram perfeitamente durante
séculos sem depender da alfabetizacdo, conseguindo com meios
quase exclusivamente orais, criar e transmitir uma rica heranca
cultural [...], uma grande riqueza de sabedoria em provérbios e ditos,

303« educacéo indigena permite, de fato, um alto grau de espontaneidade, que facilita a realizacao
dos individuos dentro de uma margem de muita liberdade” (MELIA, 1979, p. 11).

4 ~ . , , . . . .. .,
%% E| suefio no tiene solo un caracter premonitorio. El suefio genera conocimiento y accion.
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uma visdo mais unitaria do mundo, uma forte vivéncia do presente
como tal, uma compreensao da vida como um todo [...]. [Por sua vez]
a alfabetizacao [...] tem incentivado a privatizagado do conhecimento e
do poder, contribuindo com um tipo de individualismo que de pronto
se manifesta como fonte de tensdes e conflitos sociais entre
dominantes e dominados. (MELIA, 2008, p. 7, traduc&do nossa)®®.

Apesar desses aspectos serem assaz restritivos, invariavelmente, vemos que:

Em uma missdo, inclusive antes da predicagcdo propriamente
religiosa, se constréi uma escola. O missionario se da conta de que
ja ndo podera mudar a mentalidade dos velhos e adultos, e que tem
que comecar com as criangas. E é pela escola que pretende,
decididamente, criar um outro espacgo cultural, no qual tudo sera
diferente. (MELIA, 1995, p. 151, tradugdo nossa)®®.

Nesse distinto espaco cultural, observamos que, a priori, “a pedagogia escolar
dos jesuitas era [...] inspirada pelas condigcbes de vida do povo. A escola era
totalmente dirigida para a vida pratica. Pode-se [até] dizer que, durante muitos anos,
foi principalmente profissional, utilitaria” (LUGON, 1977, p. 212).

Por isso, em todos os povoados conduzidos pela assisténcia espanhola da
Companhia de Jesus, encontramos uma mesma rotina instrucional, salvo algumas
pequenas variacdes, a tal ponto que n&o errariamos se a generalizassemos numa

mesma ordem do dia, a qual sugere que:

O ensino e a disciplina dos guarani era esta: os meninos eram
instruidos, parte em suas casas [...] e parte na comunidade. Viviam e
passavam a noite com os seus. Ao amanhecer, despertados com o
toque do sino, iam ao templo, e rezadas as orag¢bes junto com o
catecismo — redigidos por dois recitadores —, assistiam a santa
missa. Ao sair do templo [...] eram conduzidos por uma pessoa mais
velha e pelo fiscal das boas maneiras a realizar trabalhos conforme a
sua idade [...]. Pela tarde, ao som do sino da torre, novamente
voltavam ao templo para a catequese, que lhes dirigia o cura ou o

5 5e puede dar muy bien educacién sin alfabetizacién. [...]. Las sociedades indigenas de América,

asi como muchas otras sociedades en todo el mundo, se educaron perfectamente durante siglos sin
depender de la alfabetizacién, consiguiendo con medios casi exclusivamente orales, crear y transmitir

una rica herencia cultural [...], una gran riqueza de sabiduria en proverbios y dichos, una visién mas
unitaria del mundo, una fuerte vivencia del presente como tal, una comprensién de la vida como un
todo [...]. La alfabetizacion [...] ha incentivado la privatizacién del conocimiento y del poder y

contribuido a un tipo de individualismo que pronto se manifiesta como fuente de tensiones y conflictos
sociales entre dominantes e dominados.

%% En una misién, antes incluso de la predicacion propiamente religiosa, se construye una escuela. El
misionero se ha dado cuenta de que no podra ya cambiar la mentalidad de los viejos y adultos, y
tiene que empezar con los nifios. Es por ello por lo que la escuela pretende decididamente crear otro
espacio cultural, en que todo sera diferente.
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seu companheiro. A catequese seguia a reza do Rosario [...]. Depois
disso, os meninos [...] voltavam as suas casas, cada um tentando
aliviar em parte o trabalho de sua mae. O ensino das meninas, que
também prescindiam de uma guardia vigilante e séria, era a mesma,
se bem que separada da dos meninos. (PERAMAS, 2004, p. 75-76,
traducdo nossa)®”’.

Quanto aos que ‘privilegiadamente’ frequentavam as escolas, é evidente que
destes deveriam desabrochar “[...] admiraveis frutos, porque [cedo] se desbastavam
aqueles pequenos troncos, lhes imprimindo mais de perto as virtudes cristas,
fazendo-os capazes para governar aos demais, para cuidar das oficinas e fazendas
comuns do povo” (JARQUE; ALTAMIRANO, 2008, p. 90, traducdo minha)>®.

Essa escolarizacdo — descaradamente elitista — era obrigatoria para aqueles
que tivessem de 7 a 12 anos de idade. Desde os seus primeiros ciclos, além de ler,
escrever e calcular, os jesuitas ensinavam aos seus pupilos a musica, a danga, o
teatro e o canto sacros, bem como outras artes e oficios mais; também o catecismo,
o latim e o espanhol eram vistos, assim como algumas nog¢des de contabilidade.

A partir dessa novel organizagao espacial e social que incontidamente recaia
sobre os guarani, intuimos que estes, quase que unanimemente, iam gradualmente
se submetendo a vontade dos missionarios. Sabemos disso pelos sacerdotes, que
taxativamente afirmaram que “[...] ndo ha oficio que ndo se execute nas redugdes,
de tal sorte que n&o necessitamos da ajuda de ninguém, e a causa ultima disso é a
tenaz memoria [do guarani], que dificilmente esquece o que uma vez apendeu”

(BETSCHON, 1991, p. 129, traduc&o nossa)*®.

%7 | a educacion y disciplina de los guaranies era ésta: los nifios eran educados, parte en sus casas

[...] y parte en la comunidad. Vivian y pasaban la noche con suyos. Al amanecer, despertados a
toque de campana, iban al templo, y rezadas las oraciones junto con el catecismo — dirigidos por dos
recitadores —, asistian a la santa misa. Al salir del templo [...] eran conducidos por una persona mayor
y el censor de las costumbres, a realizar trabajos conforme a la edad [...]. Por la tarde, al son de la
campana de la torre, de nuevo volvian al templo para la catequesis que les dirigia el cura o su
comparniero. A la catequesis seguia el rezo del Rosario [...]. Después de esto, los nifios [...] volvian a
sus casas cada uno procurando aliviar a sus madres en parte del trabajo. La educacién de las nifias,
a las que también presidia una guardiana vigilante y seria, era la misma, si bien separadas de los
nifos.

%% De estas nacian admirables frutos, porque desbastan aquellos tronquillos, se les imprimen mas de
cerca las virtudes cristianas, se hacen capaces para gobernar a los demas, para cuidar de las oficinas
y haciendas comunes de pueblo.

309 [...] no hay oficio que no se ejecute en las reducciones, de tal suerte que no necesitamos de la

ayuda de nadie, y la causa ultima de ello es la tenaz memoria que dificiimente olvida lo que una vez
ha aprendido.



153
E ao falar dessa memoravel capacidade apresentada pelos guarani, muito util,
diga-se de passagem, para com o cumprimento de qualquer tarefa que fosse

imposta pelos jesuitas, um outro padre é ainda mais incisivo ao declarar que:

O que viram uma s6 vez, pode-se estar convencidissimo de que o
imitardo. Nao precisam absolutamente de nenhum mestre, ou de
dirigente que Ihes indique e os esclareca sobre as regras das
propor¢cées, nem mesmo de professor que lhes explique o pé
geomeétrico. Se Ihes puseres nas maos alguma figura ou desenho,
veras dai a pouco executada uma obra de arte, como na Europa nao
pode haver igual. (SEPP, 1980, p. 246).

Outrossim, além desse natural talento demonstrado nas artes e nos oficios
manuais, “os guarani manifestavam uma verdadeira paixao pela arte da palavra e da
expressao, [...] [sendo que nisto] a escola desenvolvia, metodicamente, o gosto e os
dotes das criangas para a composi¢cao, a declamacao, o canto e o teatro” (LUGON,
1977, p. 213).

Era, pois, deste modo que o catecismo deveria penetrar na alma dos miudos,
uma vez que toda doutrina crista foi traduzida em cantos e pecas de teatro, afim de
que ficasse facilitada a sua incorporagao pelos ditos catecimenos®'’. Se repararmos
meticulosamente aqui, veremos uma releitura bem contextualizada do ardiloso dito
do ‘péo e circo’ romano, algo nada raro para a religido catélica romana.

Ao que diz respeito a sua aprendizagem, é importante enfatizar que os
guarani “[...] tinham uma qualidade muito importante: uma paciéncia incansavel, [...]
qualidade que foi de fundamental importancia na aprendizagem das artes e oficios,
que foi o que mais fama deu a essas reducgdes, ja que ainda hoje podemos
contemplar seus resultados” (BALLESTEROS, 1979, p. 40, tradugéo nossa)®'".

Compreendemos atualmente que essas materializacdes sobrevém das varias
situacdes cotidianamente vividas naquelas longinquas localidades, especialmente

das oriundas das suas oficinas, dos seus ateliers e das suas escolas. Contudo:

O tema das escolas nas redugdes jesuiticas aparece com frequéncia,
porém muito pouco € o que saberiamos dizer sobre a pedagogia
praticada e as matérias ensinadas. Se manteve o programa de

310 cf. Cardiel (1900), Charlevoix (1747; 1913), Sepp (1980), Muratori (1752; 1754), dentre outros.

3 [...] tenian una cualidad muy importante: un paciencia incansable, [...] cualidad que fue de

fundamental importancia en el aprendizaje de las artes e oficios, que fue lo que mas fama ha dado a
estas reducciones, ya que aun hoy podemos contemplar sus resultados.
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‘ensinar a ler e escrever, contar e cantar’. A politica linguistica dessa
escola ndo ha duvida que era a de manter a lingua guarani. Mais que
0 ensino da gramatica prevaleceu o principio de ensinar a escrever
com correcao ortografica e gramatical. Os escritos dos indigenas o
confirmam. [...] cartas, registros e mesmo noticias dos conselhos e
das autoridades continuaram em guarani [ap0s a expulsdao dos
jesuitas] por muito tempo [...]. Pouco a pouco, portanto, e na medida
em que os povoados se desintegravam, templos e casas caiam em
ruinas, e se dispersava a populagéo indigena, a escrita se fazia mais
tosca, a lingua perdia a sua pureza [...]. O guarani jesuitico — essa
variedade dialetal do guarani colonial — foi desaparecendo, ao
perder-se a sociedade e a cultura que o sustentavam. (MELIA, 2003,
p. 324-325, traducdo nossa)®'?.

Agora, destacamos a preocupacao por parte dos clérigos com o modo de
contar dos indigenas, pois os guarani supostamente ndo conseguiam descrever o
numero de pecados que teriam cometido a mais que quatro, o que era um problema
para os padres, haja visto que estes precisavam saber o numero exato de pecados,
para assim aplicar uma peniténcia adequada.

Entdo, precisavam ensinar a contar para exemplarmente poder punir com a
quantidade ideal de oracdes e/ou castigos®’®. Essa questdo causou muito
desassossego e a solugéo encontrada consistiu em fazer o povo memorizar toda a
tabuada numérica.

Assim, “cursos de instrucdo e aperfeicoamento foram instituidos para os
adultos que nédo se tivessem beneficiado da escola na infancia. Chegou-se ao ponto
de [...] repetir aos domingos, na igreja, apds o servi¢o divino, a tabuada inteira a toda
populacao” (LUGON, 1977, p. 214).

E a dinAmica desenvolvida acola ficou definida da seguinte maneira:

Depois da doutrina, se lhes ensinava a contar desde um até mil ou
mais; o nome dos dias da semana; dos meses do ano, e outras

12 E| tema de las escuelas en las reducciones jesuiticas aparece con frecuencia, pero es muy poco lo

que sabriamos decir sobre la pedagogia practicada y las materias ensefiadas. Se mantuvo el
programa de ‘enseiar a leer y escribir, contar y cantar’. La politica linglistica de esa escuela no hay
duda que era la de mantener la lengua guarani. Mas que la ensefianza de la gramatica habra
prevalecido el principio de ensefar a escribir con correccion ortografica y gramatical. Los escritos de
los indigenas asi lo confirman. [...]. Asi, cartas, expedientes y aun noticias de los cabildos y las
autoridades continuaron en guarani por mucho tiempo [...]. Poco a poco, sin embargo, y a medida
que los pueblos se desintegraban, templos y casas caian en ruinas, y se dispersaba la poblacion
indigena, la escritura se hace mas tosca, la lengua pierde su pureza [...]. La guarani jesuitico — esa
variedad dialectal del guarani colonial — fue desapareciendo, al perderse la sociedad y la cultura que
lo sustentaban.

%% No ensino de hoje, “grande importancia se da a matematica, em vista a saber fazer contas, que
poderéo servir para o indigena ndo ser enganado no salario ou nos negocios” (MELIA, 1979, p. 45).
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coisas semelhantes, [...] porque o idioma guarani, embora tao
elegante e fecundo, [...] carece de frases préprias para explicar estes
conceitos que temos relatado, e ndo ha numeros para contar mais do
que cinco, que sao os dedos da mao, e os indigenas se viam muito
embaracados para expressar os pecados na confissdo quando
passavam deste nimero. (ANGELIS, p. 80, 1836, traducédo nossa)>'.

Em outras palavras:

Recordemo-nos que a lingua guarani ndo possuia vocabulos para
designar nem dias da semana, nem meses, e que [0s indigenas nao]
contavam nada mais do que até cinco. E sabendo que o idioma
representa a cosmovisao do povo, [...] todas estas caracteristicas
influenciaram notavelmente na metodologia de ensino [jesuitica],
assim como também na sua organizagdo social e econdmica.
(BALLESTEROS, 1979, p. 39, tradugado nossa)*'®.

Por isso, ndo nos soa demasiado estranho, se levarmos em consideragao as

condi¢cbes e venturas da época, constatar que:

Todos os domingos, depois de recitadas as férmulas do catecismo
por todos e cantados pela comunidade os mistérios da fé, dois
[indigenas], que por sua voz eram melhores que os outros, estando
de pé no meio do templo, diziam: aqui, mostrando a ordem e o nome
dos numeros: um; respondia o povo: um. Depois eles: dois, e a sua
vez todos: dois. Depois, trés, quatro etc.; e assim por diante até cem
e mil. Depois disso, os mesmos dirigentes do coro: aqui, mostrando
0os nomes dos dias da semana [...]. Dai passavam aos meses [...].
Assim se conseguia que os indigenas desde pequenos se fizessem
familiarizados com estes nomes e os usassem com facilidade [...].
(PERAMAS, 2004, p. 78, traducéo nossa)*'®.

314 Después de la doctrina se les ensefiaba a contar desde uno hasta mil 6 mas; el nombre de los

dias de la semana; el de los meses del afio, y otras cosas semejantes, [...] porque el idioma Guarani,
aunque tan elegante y fecundo, [...] carece de frases propias para explicar los conceptos que hemos
referido, y no tiene numeros para contar mas de cinco, que son los dedos de la mano, y los indios se
veian muy embarazados para expresar los pecados en la confesion cuando pasaban de aquel
ndmero.

%5 Recordémonos que la lengua guarani no tenia vocablos para designar ni dias de la semana ni

meses, y que contaban nada mas que hasta cinco. Sabiendo que el idioma representa la cosmovisiéon
del pueblo, [...] todos estas caracteristicas influyeran notablemente en la metodologia de la
ensefanza, asi como también en su organizacioén social y econémica.

%% Todos los domingos, después de recitadas las férmulas del catecismo por todos, y cantados por la
comunidad los misterios de la fe, dos, que por su voz eran mejores que otros, estando de pie en
medio del templo, decian: aqui os mostrando el orden y el nombre de los numeros: uno; respondia el
pueblo: uno. Después ellos: dos, y a su vez todos: dos. Después, tres cuatro etc.; y asi por delante
hasta ciento y mil. Después de esto, los mismos directores de coro: aqui os mostrando los nhombres
de los dias de la semana [...]. De ahi pasaban a los meses [...]. Asi se conseguia que los indigenas
desde pequefios se hicieran familiares estos nombres y los usaran con facilidad [...].
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Observe que o método de ensino dos jesuitas constituia-se, essencialmente,

de trés etapas: a memorizacao, a recitacéo e a repeticdo da palavra. Eis que temos
aqui um nitido contraponto com a cultura tradicional guarani.

Recordemo-nos que:

Diziamos que [para os guarani] a palavra ndo é ensinada nem
aprendida humanamente. E para muitos guarani resulta insensato e
até provocador pretender ensinar as criangas na escola; dai seu
receio e as vezes 0 seu rechaco frontal com o ensino escolar em
termos ocidentais. [Ora,] a palavra € um dom que se recebe do alto e
ndo um conhecimento aprendido de outro mortal. (MELIA, 1991, p.

38, tradugao nossa)®"’.

Entdo, na contramao do método dos padres temos a metodologia indigena, a

partir da qual podemos afirmar, no que concerne o seu processo educativo, que:

Para o indigena, a educacdo é um processo global. A cultura
indigena é ensinada e aprendida em termos de socializagédo
integrante. O fato dessa educac¢&o nédo ser feita por profissionais do
ramo nao quer dizer que ela seja feita por uma coletividade abstrata
e andnima. Os educadores do indigena tem rosto e voz; tem dias e
momentos; tem seus materiais e seus instrumentos préprios, tem
toda uma série de recursos bem definidos para educar aquele que
vai ser um individuo de uma comunidade, com sua personalidade
prépria e ndo mais um elemento de uma multiddo. A educacgéo do
indigena, nesse sentido, ndo é geral e muito menos genérica. A
educacgao do indigena € menos parcial que a nossa [...]. A educacao
de cada indigena é de interesse de toda a comunidade. A educacgao
€& o processo pelo qual a cultura atua sobre os membros da
sociedade para gerar individuos e pessoas que possam conservar
essa cultura®'®. (MELIA, 2008, p. 10, tradugado nossa)*™®.

37 Deciamos que la palabra no es ensefiada ni es aprendida humanamente. Y para muchos guarani

resulta insensato y hasta provocador el pretender ensefar a los nifios en la escuela; de ahi su recelo
y a veces su rechazo frontal de la ensefianza escolar en términos occidentales. La palabra es un don
que se recibe de lo alto, y no un conocimiento aprendido de otro mortal.

318« educacgdo, como processo, deve ser pensada como a maneira pela qual os membros de uma

sociedade socializam as novas geragbes objetivando a continuidade dos valores e instituigoes
consideradas fundamentais” (MELIA, 1979, p. 11).

% para el indigena la educacién es un proceso global. La cultura indigena es ensefiada y aprendida

en términos de socializacion integrante. El echo que se esa educacién no esté hecha por
profesionales del ramo, no quiere decir que ella se haga por una colectividad abstracta y anonima.
Los educadores del indigenas tienen rostro y voz; tienen dias y momentos; tienen sus materiales y
sus instrumentos propios, tienen toda una serie de recursos bien definidos para educar a quien va a
ser un individuo de una comunidad, con su personalidad propia y no elemento de una multitud. La
educaciéon del indigena, en ese sentido, no es general y mucho menos genérica. La educacion del
indigena es menos parcial que la nuestra [...]. La educacién de cada indigena es interés de toda la
comunidad. La educacion es el proceso por el cual la cultura actua sobre los miembros de la sociedad
para crear individuos y personas, que puedan conversar esa cultura.
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Desse processo, entdo, podemos igualmente considerar trés etapas basicas:

A primeira seria a socializagdo, que assimila o individuo dentro das
normas da vida tribal. Chamaremos a segunda de ritualizacao,
enquanto integra o individuo numa ordem simbdlica e religiosa mais
especifica. Essas duas etapas vem alimentar-se do que é tradicional,
ao mesmo tempo em que perpetuam essa tradicdo. Uma terceira
etapa vem a ser a historizacdo, quando a pessoa assume inovagoes,
que vao permitir a sua auto-realizacdo e, as vezes, 0 exercicio de
funcbes especificas, Unicas e singulares, dentro do préprio grupo.
(MELIA, 1979, p. 14).

Voltando a nossa atencdo uma vez mais para o ensino jesuitico,
descortinamos que, conforme descreve Lugon (1977), os jesuitas tinham “[...] como
aconselhava Platdo, separado aqueles que anunciavam dotes de talento especial
para inicia-los nas ciéncias e nas letras.” E essas criangas, por seu turno, “[...] eram
educadas numa espécie de seminario e estavam submetidos a rigidez do siléncio,
do retiro e dos estudos dos discipulos de Pitagoras” (p. 216).

Interpretando o que propds o pensador ateniense, descobrimos que para ele:

A educagdo ndo é o que alguns proclamam que €, porquanto
pretendem introduzi-la na alma onde ela ndo estd, como quem
tentasse dar vista a olhos cegos. [...]. A educacéo é, pois, a arte que
se propbe este objetivo, a conversdao da alma, e que procura os
meios mais faceis e mais eficazes de o conseguir. Ndo consiste em
dar visdo ao 6rgao da alma, visto que este ja a tem; mas, como ele
estd mal orientado e ndo olha para onde deveria, ela esforga-se por
encaminha-lo na boa diregéo. (PLATAO, 1997, p. 229).

Ainda, segundo Platao (1997), o unico estudo que da ao homem virtuosidade
e sabedoria para que ele siga na diregcao correta, e “[...] que serve para todas as
artes, para todas as operagdes do espirito e todas as ciéncias [...] [é] esse estudo
vulgar que ensina a distinguir um, dois e trés. Quero dizer, numa palavra, a ciéncia
dos numeros e do calculo” (p. 234). Assim, o calculo e a aritmética, estas enquanto
ciéncias matematicas, por se dedicarem integralmente ao numero sao, “[...] por
conseguinte, ciéncias com poder de conduzir a verdade” (p. 237).

Ressaltamos, todavia, que nos atuais tempos de transicdo é desenhada uma

outra realidade, a saber:

Hoje a matematica perde esse status de mathesis universalis, isto é,
de verdade universal e de existéncia independente dos seres
humanos que apenas a redescobrem, para assumir seu papel de
uma ciéncia criada por nés e, portanto, sem verdades absolutas e
contextualizadas. Nada melhor para mostrar a nova visdo desta
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ciéncia que observar como outras sociedades a estdo construindo.
(FERREIRA, 1994, p. 94, grifo do autor).

Logo, podemos testemunhar presentemente que “as matematicas nédo séo
ciéncias de certezas, mas de coeréncias constantemente interpeladas. Nelas se
exprimem as duvidas, os desejos, as lutas humanas em busca de sentidos e
valores” (VERGANI, 2003, p. 31, grifo da autora). E que “ha tantas matematicas
como formas de pensar e de falar nas que os diferentes imaginarios sociais se
expressam e se compreendem a si mesmos” (LIZCANO, 2009, p. 265, traducao
nossa)*®.

Desse modo, muito embora indique uma acreditada vocacao utopica®’,

concluimos que:

A[s] matematica[s] ndo é[s&o] uma disposicdo da natureza nem um
dom dos deuses. [Mas] é[sao] feita[s] de um querer a partir do qual
uma coisa nova comeca. Esta instauracdo de um novo comego € um
acontecivel que ja teve Iugar, um acontecimento que vem
acontecendo. (VERGANI, 2009, p. 66, grifo da autora).

By

Consequentemente, sobre a ‘educagdo matematica’ incide a mesma ideia.
Nisto convém apenas prestar atencéo as distintas culturas, as suas artes e técnicas,
aos seus saberes e fazeres, aos seus modos ser e de conviver, para dai
prontamente apreendermos criativos procedimentos educativos bem como copiosas
desenvolturas atitudinais. Que esclareca isso a propria etnomatematica.

Segundo Vergani (2007), “a etnomatematica se descentraliza das referéncias
habituais a um curriculo uniforme ao qual a populagdo escolar € obrigada a se
conformar” (p. 7). E, respeitando e “reconhecendo o fendémeno universal dos

processos de matematizagao®*

, [ela] celebra a sua dignificacdo em todos os tipos
de sociedade”. (p.13). Como implicagcédo, “a etnomatematica assume a conjuncao

desse respeito com a luta contra a unidimensionalidade da educacgao” (p. 16).

320 Hay tantas matematicas como formas de pensar y de hablar en las que los diferentes imaginarios

sociales se expresan y se comprenden a si mismos.
321 «Costuma-se chamar utopia ao esboco da conjuncao entre o possivel e o desejavel’” (VERGANI,
2009, p. 66).

322 «p capacidade de matematizar é tdo universal quanto a capacidade de verbalizar” (VERGANI,
2007, p. 27).
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E um modo efetivo para isso s&o as pesquisa em etnomatematica e educacgéo

etnomatematica, ou seja:

Os numerosos estudos dos etnomatematicos mostram que ha tantas
matematicas como imaginarios culturais e como, em torno da
implantacdo escolar das matematicas académicas, se desenvolvem
auténticos campos de poder orientados para a colonizagdo dos
diferentes imaginarios locais. (LIZCANO, 2006, p. 41, traducao
nossa)®®.

Por isso, “a etnomatematica procura re-situar o pensamento da ciéncia in
locus, sobre o solo fecundo da experiéncia humana, onde a inteligéncia sensivel se
ergue para trabalhar o mundo” (VERGANI, 2007, p. 35, grifo da autora). E, em um
terreno onde ha encontros de culturas — culturas com e sem escrita estruturada,

respectivamente —, “a atitude educacional que a etnomatematica subentende sabe

que existe ‘une pensée dans la parole que l'intellectualisme ne soupgonne pas™?* e

que a compreensao do outro ndo se alicerga na banalidade normalizada da palavra
‘instituida™ (p. 35).

Além do mais, sabemos que:

As culturas sem escrita [...] sdo culturas de palavras, [de] modos de
viver cuja coesdo e dindmica estdo apalavradas. [Onde] palavra
falada e texto ndo sdo canais transparentes, veiculos neutros pelos
quais podem circular as mesmas mensagens. [...]. Verbo e texto sdo
duas maneiras de viver, de viver-se e de conviver. (LIZCANO, 2006,

p. 153, grifo do autor, tradugéo nossa)*®.

E que, por sua vez:

A educacdo do guarani € uma educacao da palavra, pela palavra,
contudo [0 guarani] ndo é educado para aprender e muito menos
memorizar textos, mas para escutar as palavras que recebera do
alto, geralmente através do sonho [...]. [E que ele] busca a perfeicao
do seu ser na perfeicdo do seu dizer, [e que] sua valorizacao e seu

323 |os cada vez mas numerosos estudios de los etnomatematicos ponen de manifiesto que hay

tantas matematicas como imaginarios culturales y como en torno a la implantacién escolar de las
matematicas académicas se juegan auténticos pulsos de poder orientados a la colonizacion de los
diferentes imaginarios locales.

24 . . ~ .
%24 Um pensamento na palavra que o intelectualismo ndo suspeita.

2 . . .. .z g .
%25 | as culturas sin escritura [...] son culturas de palabras, modos de vivir cuya cohesion y dinamica
estan apalabradas. Palabra hablada y texto no son canales transparentes, vehiculos neutros por los
que puedan circular unos mismos mensajes. [...]. Verbo y texto son dos maneras de vivir, de vivirse y
de convivir.



160

prestigio [...] se medem pelo grau de perfeicéo e pela quantidade de
cantos e modos de dizé-los que possui. (MELIA, 1991, p. 35-36,
traducédo nossa)®®.

Nesse caso, ndo sera mais aqui nenhuma novidade se afirmarmos que:

Os guarani habitualmente usam os cantos, o contar mitos e lendas
(relatos de feitos reais ou imaginarios) e a danga como praticas
pedagogicas para transmitir sua religidao e perpetrar as histérias de
seus pais. [E que] desde os primeiros tempos da evangelizacao,
entre os guarani se produziu o que poderiamos chamar de um
‘choque de culturas’, o que, por sua vez, justificava a necessidade
dos missionarios por substituir os costumes e os ritos dos nativos.
[...]. Os missionarios ndo quiseram sequer averiguar o conteudo da
mitologia e as crencas dos guarani, e portanto, na pratica seguiram
métodos de ensino que hoje chamariamos de irrestritos, nos quais
também se incluia a recitagao, os corais, as representacbes mimicas
e sobretudo padrdes de vida ritualizados. (OTAZU, 2006, p. 221,
tradugao nossa)*%.

De fato, “os missionarios [...] raras vezes se ocuparam em recolher
informagdes dessa natureza, dedicando seus esforgos em manter seus conceitos
teologicos, em espanhol ou portugués, ou ainda traduzindo-os através da criagao de
neologismos na lingua indigena” (CHAMORRO, 2004, p. 207, tradugdo nossa)?®.

No entanto, para o guarani “a palavra é sua alma [...]. A vida e a morte do
guarani sdo a vida e a morte de sua palavra e a medida de suas realizagbes e de
suas crises esta dada pelas formas que toma a sua palavra” (MELIA, 1991, p. 84,

traducado nossa)*?.

326 | a educacion del guarani es una educaciéon de la palabra, por la palabra, pero no es educado para

aprender y mucho menos memorizar textos, sino para escuchar las palabras que recibira de lo alto,
generalmente a través del suefio [...]. Busca la perfeccion de su ser en la perfeccién de su decir; su
valoracion y su prestigio [...] viene medida por el grado de perfeccion e incluso la cantidad de cantos
y modos de decir que posee.

27 Los guaranies emplean habitualmente los cantos, el contar mitos y leyendas (relatos de hechos

reales o imaginarios) y la danza, como practicas pedagoégicas para transmitir su religion y perpetrar
las historias de sus padres. Desde los primeros tiempos de la evangelizacion entre los guaranies se
produjo lo que podiamos llamar un ‘choque de cultura’, lo que a su vez justificaba la necesidad de los
misioneros de sustituir las costumbres y los ritos de los nativos. [...]. Los misioneros no quisieron
averiguar si quiera el contenido de la mitologia y las creencias de los guaranies, y sin embargo, en la
practica siguieran métodos de educacioén, que hoy llamariamos integrales, en los cuales también se
incluia la recitacion, los coros, las representaciones mimicas y sobre todo pautas de vida ritualizadas.

2, .. . .
%28 | os misioneros [...] raras veces se ocuparon de recoger informaciones de esta naturaleza,
dedicando sus esfuerzos en mantener sus conceptos teoldgicos en espafiol o portugués o
traduciéndolos a través de la creacidén de neologismos en la lengua indigena.

9 L a palabra es su alma [...]. La vida y la muerte del guarani son la vida de su palabra y la medida
de sus realizaciones y de sus crisis esta dada por las formas que toma su palabra.
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Isso equivaleria a dizer que “a pessoa vale o que vale a sua compreensédo da
palavra. A palavra coincide com este profundo entendimento holistico, cujo pulsar
tem dois tempos: o da palavra do mundo que criou 0 homem e o da palavra pela
qual o homem continua a edificar o mundo” (VERGANI, 2009, p. 296, grifo da

autora).

Assim, a histéria do guarani € a histéria da sua palavra, a série de
palavras que formam o hino da sua vida. Toda a vida do guarani se
estrutura para ser fundamento e suporte de palavras verdadeiras, o
que ao mesmo tempo significa perfeicdo. A arte da palavra é a arte
da vida. [...]. Aquele que chegar a plenitude e a perfei¢do, ja nao
morre porque tampouco morre sua palavra. (MELIA, 1995, p. 33,
tradugao nossa)**.

Nesses termos, se por um lado atinamos que “a palavra € para o guarani a
sustentagdo de um ato, um ato causado pela palavra: quem faz palavras, faz coisas,

faz que sucedam coisas, faz, enfim, historia” (MELIA, 1991, p. 104, traducdo

331

nossa)™ . Por outro lado, também notamos que “os guarani pensam que todos e

cada um dos seres humanos sao palavras sonhadas por Deus. [Portanto] o

fundamento de cada pessoa, sua unidade vital, € a palavra” (CHAMORRO, 2004, p.

238, tradugado nossa)**?.

Nao obstante:

A propésito das experiéncias humanas relacionadas com a palavra
divina, cabe ressaltar o fato de que eles [0os guarani] consideram a
gravidez como um resultado do ato de haver sonhado a palavra,
portanto, um ato mais légico do que fisiolégico. O humano vem a ser,
pois, ‘palavra sonhada de Deus’. Na ocasidao do nascimento, a
palavra se assenta e procura para si um lugar no corpo da criancga.
Assim, cada pessoa € como uma encarnag¢éo da palavra divina. [...].
A palavra divina é a que mantém [o corpo] em pé, a que humaniza,
porque ela circula pelo esqueleto humano. A palavra, entretanto, ndo
se da completamente pronta. E um impulso inicial que deve se

%0 Asi la historia del guarani es la historia de su palabra, la serie de palabras que forman el himno de

su vida. Toda la vida del guarani se estructura para ser fundamento y suporte de palabras
verdaderas, lo que al mismo tiempo significa la perfeccién. El arte de la palabras es el arte de la vida.
[...]. El que ha llegado a la plenitud y a la perfeccién, ya no muere porque tampoco muere su palabra.

1 , .z .
¥ La palabra es para el Guarani la sustentacion de un acto, un acto causado por la palabra: quien
hace palabras, hace cosas, hace que sucedan cosas, hace, en fin, historia.

2 P ~ .
%2 o0s guarani piensan que todos y cada uno de los seres humanos son palabras sofiadas por Dios.

El fundamento de cada persona, su unidad vital, es la palabra.
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desenvolver ao longo da vida por meio da dedicacado e do esforco
pessoais. (CHAMORRO, 2004, p. 205-206, tradugao nossa)>*°.

Salientamos com os termos de Lizcano (2006) que, “em seu modo oral, a
lingua € érgéo e palavra, carne e alma, conecta o fisiolégico e o psicoldgico (e o
l6gico), subordina a oragao a respiragao, a representacédo a acao, a ideia a emocéo.
Nela, até siléncio € eloquente” (p.155). E o produto € uma cultura da palavra; uma
cultura do dizer, do se dizer, do ser dito. Entretanto, “tudo isso que poderia parecer
uma transposicao gratuita do platonismo ocidental ao universo guarani tem suas
provas etnograficas registradas em varios lugares e tempos” (MELIA, 1995, p. 104-
105, tradugao nossa)>**.

Essas evidéncias, incontestavelmente prodigiosas, sdo as mesmas que nos
asseguram que a lingua estandardizada nas redug¢des missioneiras foi a lingua
guarani, como exemplarmente mostram os escritos dos jesuitas que ali outrora
exerceram o seu sacerdocio.

Mesmo assim, os guarani foram subestimados pelos jesuitas, os quais lhes
impuseram um modo de contar alheio ao seu costume original, sobretudo para
atender um anseio cristdo e n&do uma necessidade do indigena. Intuimos que infligir-
lhe a crer, instruir-lhe a contar e ensinar-lhe a rezar foi apenas uma forma eficaz de
submeté-lo ao regime vigente; um meio funcional de converté-lo e domina-lo.

Por seu turno, quanto mais estudavam para memorizar a cultura estrangeira,
menos tempo tinham os indigenas para aprender e aproveitar a sua prépria cultura,
0 que desgracadamente acabou por induzi-los ao processo aculturativo. Lembremo-
nos, que “a atitude em face da educagéo se modifica de modo visivel com a marcha
do processo aculturativo, que traz novo ideal de cultura e novas aspiragbes sociais
anteriormente desconhecidas” (SCHADEN, 1954, p. 80).

%% Sobre las experiencias humanas relacionadas con la palabra divina cabe resaltar el hecho de que

ellos consideran el embarazo como resultado del acto de haber sofiado la palabra, por tanto un acto
mas légico que fisiolégico. EI humano viene a ser, pues, ‘palabra sofiada de Dios’. En ocasiéon del
nacimiento, la palabra se asienta y procura para si un lugar en el cuerpo de nifio. Asi es como cada
persona es una encarnacion de la palabra divina. [...]. La palabra divina es la que mantiene en pie, la
que humaniza, porque ella circula por el esqueleto humano. La palabra, sin embargo, no se da
completamente lista. Es un impulso inicial que debe desarrollarse a lo largo de la vida por medio de la
dedicacion y esfuerzo personales.

4 . .. . . . .
¥ Todo esto que podria parecer una transposicion gratuita de platonismo occidental al universo

guarani, tiene sus pruebas etnograficas registradas en varios lugares y tiempos.
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Alias, é importante alertar aqui os educadores de hoje para que n&o incorram

em absurdos semelhantes, e que sempre procurem educar mantendo a sua atengao
voltada a diversidade, especialmente quando souberem que algum grupo estadista
ndo-indigena estiver propondo uma ‘educag¢do’ — matematica ou ndo — para os

indigenas. Nessas situagdes, estes deverao se pér de alerta a seguinte questao:

Uma sociedade nacional, seja paraguaia, brasileira ou argentina, que
maltratou tradicionalmente aos povos indigenas, os despojou de
suas terras, abusa da sua mé&o de obra, faz sarcasmo de seus mais
inocentes costumes, e que por vezes nem disfarca o seu desejo por
vé-los desaparecer do mapa, sera tao generosa e desinteressada em
dar-lhes ‘educacdo’?” (MELIA, 1995, p. 151, traduc&o nossa)>°.
Nesses casos, é preciso pensar rapidamente em uma educag¢ao — matematica
— que seja contextualizada para cada grupo de interesse, em uma educa¢ado como a
educacédo etnomatematica, a qual, conforme Vergani (2007), rompe com “[...] uma
ordem de conhecimento instituida a margem da harmonia/alegria/lbem estar
sociocultural, cujas normas violentamente cegas e impositivas tendem a esmagar
simultaneamente comunicagao/solidariedade/esperanca humana” (p. 7). Eis que,
entdo, “a escola ndo podera continuar a ignorara/desprezar a indissociabilidade
homem/cultura, [pois] € nela que a crianga funda sua dignidade, a confianga no seu
saber, o valor da sua experiéncia e do seu processo singular de autonomia” (p. 27).
Em termos tedrico-praticos, “a educacado etnomatematica — lidando com a
inteireza racional, psiquica, emocional, social, cultural do homem — é uma postura
criativa que ecoa a diferentes niveis e segundo diferentes graus de profundidade” (p.
42). Ou seja, “a educacédo etnomatematica € uma ‘educagdo para o ambiente’,
desenvolvida [...] a partir das relagbes do homem com o dominio ecoldgico das suas

capacidades logico-racionais” (VERGANI, 2007, p. 45).

Dai que os estudantes sejam sempre mais importantes do que
curriculos ou métodos de ensino; que o conhecimento ndo possa ser
dissociado da plenitude humana [...]; que tanto a paz pessoal como a
paz ambiental, social e cultural sejam corolarios de um
posicionamento correto face a vida, face ao conhecimento e face ao
cosmos. (VERGANI, 2007, p. 32).

%% Una sociedad nacional, sea paraguaya, brasilefia o argentina, que maltrat6 tradicionalmente a los

pueblos indigenas, los despoja de sus tierras, abusa de su mano de obra, hace sarcasmo de sus mas
inocentes costumbres, que a veces ni disimula su deseo de verlos desaparecer del mapa, ¢ sera tan
generosa y desinteresada en darles ‘educacion’?
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Dai que [a educacdo] abra grandes clareiras de escuta, de dialogo,
de siléncio criativo: lugares vocacionados a compreensdo da
alteridade/identidade, portanto ao crescimento mutuo — certamente
desconcertante aos olhos daqueles que se habituaram a dissociar
conteudos, objetivos e metodologias. (VERGANI, 2007, p. 35).
Esperancgas a parte, devemos mencionar ainda uma ultima palavra sobre o

encontro cultural vivido nas redugdes, a saber, que:

A misséo entre os guarani contribuiu para o didlogo entre culturas
diferentes, desde a primeira época até a ultima fase. Por um lado, se
percebe claramente a influéncia europeia refletida nos empréstimos e
neologismos e, por outro lado, a influéncia indigena, no caso das
palavras guarani que adquirem um novo significado, sem modificar
sua estrutura basica nem destruir seu primeiro campo semantico
originario. (OTAZU, 2006, p. 234, tradugéo nossa)°.

Ademais, cada um dos Sete Povos das Missdes, enquanto perdurou, foi um
admiravel reduto cultural. E os motivos foram muitos, mas dentre eles destacamos o
fato de que nesses estavam alguns dos mais preparados jesuitas da sua época, em
especial musicos, linguistas, arquitetos, matematicos, escultores, artesaos...

Porém, os jesuitas nunca estiveram sozinhos naquelas missées, ao contrario,
eles estavam sempre acompanhados por uma imensa totalidade indigena que lhes
auxiliavam em tudo, literalmente. Ndo havia nada que fosse empreendido em uma
reducdo que nao tivesse a participacdo direta ou indireta dos guarani. Afinal de
contas, eram eles o pretexto da sua existéncia.

Dessa peculiar ‘parceria’ resultaram produgbes artisticas e/ou técnicas que
espelham um vasto desenvolvimento cientifico, cultural e religioso da época, como a
arte/técnica barroca-missioneira implementada na arquitetura, na escultura, na
pintura..., os codices linguisticos da lingua guarani, os catecismos, os vocabularios,
os léxicos bilingues, enfim, os remanescente historicos que atualmente nos ajudam
na investigacdo e no estudo acerca desses saberes locais®*’ do passado, de onde

ainda extraimos licdes para o presente e para o futuro.

%% |a mision entre los guaranies contribuy6 para el dialogo entre culturas diferentes, desde la primera

época hasta la ultima fase. Por un lado, se percibe claramente la influencia europea reflejada en los
préstamos y los neologismos y, por otro lado, la influencia indigena, en el caso de las palabras
guaranies que adquieren un nuevo significado, sin modificar su estructura basica ni destruir su primer
campo semantico originario.

%7 «“Os saberes locais fazem parte da historia, tanto da de ontem como da de hoje” (VERGANI, 2007,

p. 39).
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CONCLUSAO

Viver é respirar diferencas.
Teresa Vergani.

A historia das Missdes Jesuiticas Guaranis, em especial a dos Sete Povos
das Missbes, possibilita constatar que o passado ainda n&do morreu, muito embora
venha sendo lancado, paulatinamente, ao abismo do esquecimento. Por felicidade,
no entanto, ele vive e revive, ainda e sempre, na tradigao oral e/ou escrita daqueles
memoriosos que se recusam a esquecer uma histéria da qual todos fazemos parte.

Ao adentrarmos nos complexos desfiladeiros que conduzem a esse passado,
aproximando-nos da componente que concerne a ‘educagcédo matematica’ perpetrada
naqueles sitios dos séculos XVII e XVIII, logo percebemos que, “de fato, ha muitas
histérias na histéria, e [que] estamos habituados a silenciar aspectos que forjaram
outra[s] forma[s] de entendimento e acdo” (VERGANI, 2007, p. 38), nomeadamente,
aquelas que sao estranhas a moda eurocéntrica.

Outrossim, compreendemos que a hegemonia de alguns saberes e fazeres
que severamente foram instituidos em detrimento de outros tantos, como aconteceu
com ‘as palavras das contas’, por exemplo, pode deixar a historia — das matematicas
— tendenciosa, deficitaria, parcial ou mesmo mal contada. Alias, “uma histéria da[s]
matematica[s] que seja planetariamente justa exige conhecimentos (e compreensao)
transculturais e transdisciplinares” (VERGANI, 2007, p. 38), e quica, multifacetarios.

Quando nos movemos na contraméao desse fluxo candnico que habitualmente
supervaloriza certos conhecimentos e/ou aspectos culturais e que subvaloriza outros
simplesmente porque estes ndo pertencem aos sujeitos que formalmente escrevem
a histdéria, mas que pertencem aos sujeitos que a registram por outros elementos,
notadamente assumimos uma nova postura, qual seja, transcultural, transdisciplinar
e holistica.

Nisto tomamos por fundamento os aportes teéricos do programa de pesquisa

etnomatematica, e assim, consolidamos um modo bem caracteristico de investigar a
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cultura matematica dos diferentes grupos socioculturais perante o viés da dindmica
dos seus encontros. Esta maneira € retratada pela perspectiva historiografica
enquanto método de investigacdo qualitativa plausivel para a etnomatematica, a
partir da qual a histéria passa a ser vista e/ou revista, ndo mais como uma meta de
chegada ao final de uma pesquisa histérica, mas, antes, como um ponto de partida
desta.

Assim, tendo uma ideia como encadeamento e uma vontade inquietante como
motivo, nos colocamos a compor esta tese, aonde, cada um dos seus componentes
€ um peculiar fragmento que a historiografia harmoniosamente conectou, conferindo
a totalidade um corpo textual completo, cujo fundamental designio € contribuir com a
histéria das matematicas e com a educagdo matematica. E fizemos isso revisitando
algumas das paginas que as intempéries que marcam a passagem dos anos néo
conseguiram apagar.

Nestas laudas, respectivamente, constatamos que os missionarios jesuitas
que ‘apostolaram’ junto aos povos guarani ostentaram artificios evangelizadores
bastante providenciais, como a traducdo e a assimilagdo linguistica, para se
acercarem conceptualmente da mentalidade indigena. Naturalmente, calhou que o
exercicio de apreender a lingua autéctone também lhes facilitou a apropriagéo de
palavras e de conhecimentos primordiais da cultura nativa.

Desta interag&o entre indigenas e clérigos, surgiram interpretagdes teologico-
gramaticais bem originais, e também novos vocabulos, pois quando os jesuitas néo
encontravam uma palavra adequada para traduzir certos termos afim de predicar a
sua fé, eles criavam neologismos, ou, ainda, introduziam expressdes do idioma
hispanico; uma consequéncia singular proveniente do convivio reducional.

Na realidade, a pratica de tradugdo da doutrina cristd para o idioma guarani
ajudou muito no projeto de cristianizacédo do indigena, mas, também, oportunizou
que hoje conhecéssemos um pouco da sua cultura matematica, como € o caso das
palavras associadas aos seus numerais, ora vistos como invariantes socioculturais
que se manifestam desde os primérdios dessa cultura até a sua atual cotidianidade.

Entretanto, os padres cometeram um grande ‘pecado’ nesse processo, que foi
a imposicao sobre os seus nedfitos de um ensino totalmente adverso da educacéao
guarani, principalmente por se utilizarem de metodologias que indiscriminadamente
empregavam a repeticdo e a memorizagao; regras austeras e uma disciplina linear

aplicada a quem sempre viveu alheio a esse tipo de costume.
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Essas asperezas transformaram a vida nas redugbes numa proscricdo
metddica centrada unicamente na liturgia crista, que de modo simultaneo ordenava e
condenava todos a uma subjugacéo espiritual e humana.

Ja o florescimento de uma ‘cultura hibrida’ jesuitica-guarani, encaminhou o
‘sacro’ experimento a uma constituicdo que, desde a época mais remota, foi tomado
como sendo de realizagcdo utdpica. A imagem acerca do indigena conquistado e
reduzido fertilizou o pensamento de muitos, dando a luz a varias utopias.

Eis que acola, possivelmente, as utopias se fizeram presentes, ora na
imaginagcdo missiondria, ora na imaginagéo guarani. Mas, o que parece prevalecer
mesmo € a esperanca e o desejo de ambos em poder viver em um mundo melhor,
quer seja neste ou em algum outro plano.

Logo, a utopia sonhada ndo foi nada mais do que a concretude de uma
esperanca mobilizadora, vivida e compartilhada. Porém, lembremo-nos que existem
diferencas expressivas entre os grupos culturais envolvidos aqui, e essas distingdes
certamente condicionaram a din&dmica cultural nos seus mais variados encontros e
desencontros.

Dai a importancia de sempre serem levadas em consideragédo as artes, as
técnicas, os valores, as atitudes, os mitos, as crencas, as cosmovisoes, as filosofias
de vida, as metodologias, as palavras, enfim, todas as manifestagbes teorico-
praticas que séo dispares, sobretudo, das da experiéncia ocidental vigente, como
fizemos no dmbito deste trabalho. Se assim continuamente o fizermos, certamente
passaremos a viver em um mundo mais equitativo, justo e perfeito.

Talvez seja esta, dentre todas, a maior das nossas utopias e cujo o escopo
serve de ponte para ligar o exequivel aquilo que é desejavel. Esta ponte, por sua
vez, tem na esperancga a sua base mais consistente, pois essa prodigiosa disposi¢ao
do espirito humano € a ultima a perecer no individuo.

Com efeito, a nossa utopia € pensar em uma educacado que seja livre de
qualquer tipo de excluséo ou preconceito. Uma educacdo que emancipa as pessoas
para viverem a heterogeneidade, e que ndo tem por habito sentenciar ninguém aos
fortes grilhdes homogeneizadores de um ensino unidimensional, aonde impera
somente um saber/fazer validado, aonde apenas uma maneira de ser/conviver é
legitimada.

O que queremos dizer com isso € que estamos também buscando uma ‘terra

sem males’, um lugar neste mundo sem as mazelas proprias deste mesmo mundo;
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um espaco/tempo continuamente melhores, em que a felicidade e a paz possam se
estabelecer em definitivo.

Contudo, nés a buscamos através da educagao, por meio de uma educacgao
matematica que esteja repleta de valores culturais, sociais e éticos, como o0s que a
propria etnomatematica frequentemente enfatiza nas suas investigacbes. Essa
nossa busca é alimentada pela esperanca de que os melhores dias da humanidades
ainda estao para chegar.

E dadas as circunstancias, queremos afirmar que, como etnomatematicos,
nao somos iconoclastas etnocéntricos que apenas questionam o que para muitos é
uma verdade inquestionavel, e que ndo temos as solugdes para todos os problemas
e nem as respostas para todas as perguntas quem assolam o ambiente educacional
contemporaneo. Ao contrario, problemas e interrogacbes em aberto igualmente nos
sobram.

Apesar disso, estamos procurando ampliar os nossos horizontes, cientes de
que “ndao devemos esquecer que na ciéncia ndo pode haver verdades estabelecidas.
[E que] o estudioso ndo € o homem que fornece as verdadeiras repostas; [mas sim]
é aquele que faz as verdadeiras perguntas” (LEVI-STRAUSS, 2010b, p. 26). Eis que
mais uma vez a etnomatematica nos serve de manancial, visto que ela representa
um elo clamoroso entre o mundo que ja se foi e o que ainda esta por vir.

Em outros termos:

A etnomatematica ergue a sua voz justamente na charneira dos dois
mundos mencionados: aquele que ainda ndo morreu e aquele que
ainda nao nasceu. Situa-se entre o centro e a periferia, a identidade
e a alteridade, a globalizacdo e a singularizacdo. [...]. Atende ao
significado de um conhecimento nascido da contemporaneidade, da
comunicagdo, da solidariedade e da esperanga humana. (VERGANI,

2002, p. 167, grifo da autora).
Em uma derradeira palavra, enfatizamos que “a etnomatematica conhece e
‘fala’ diversas ‘linguagens’ humanas, compreendendo, assim, aspectos linguisticos,
semanticos e simbdlicos envolvidos na pratica da racionalidade [...]" (p. 36). E que “a
sua abordagem pedagdgica escuta, simultaneamente, o senso comum, o desafio
das mudancgas sociais e o desenvolvimento tecnoldgico” (VERGANI, 2007, p. 38).
Por essa razéo, ela é deveras auspiciosa, tanto para a educagdo matematica quanto

para a educagdo como um todo.
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E um comeco para esse didlogo sao os estudos historiograficos acerca dos
encontros culturais que povoam a nossa histéria mundo afora. Esta perspectiva,
relacionada com o programa etnomatematica, de certo nos ajudara a implementar
uma educacao matematica para o ambiente, ou melhor, para os ambientes; uma
educacado matematica que seja dinamica e viva; flexivel e adaptativa; sem fronteiras
ou limites epistemoldgicos; isto é, uma educacao etnomatematica que nos conduza
para melhor compreender a nossa condicdo humana, para entdo entrevermos um
futuro mais perfeito no devir.

Por outra parte, se a educacdo — matematica — decidir conservar o atual
status quo metodoldgico no qual “a vontade [do aprendiz] é gentilmente desviada ou
rigorosamente dobrada até assumir a forma de sorriso e balangar a cabeca em sinal
de assentimento. [Onde] o seu entendimento é treinado para em lugar algum ir além
das perguntas e respostas convencionadas [...]” (BLOCH, 2006b, p. 11), entdo dai, o
futuro de todos e de cada um estara em risco.

Contudo, dada a pluralidade de conhecimentos existentes nas mais diferentes
esferas culturais e as pesquisas que tentam evidencia-los, acreditamos que seremos
capazes de evitar este infeliz destino. E o faremos de forma sabia, através do estudo
e do entendimento das distintas culturas, das suas concepgdes, das suas praticas,
das suas crengas, dos seus conhecimentos e das suas aspiragoes.

Assim, essa atitude n&o podera ser tolhida, subjugada, limitada, reprimida ou
mesmo colonizada, pois ela se esquivara, transbordara, rebelara e se libertara, para
engendrar as necessarias transformacdes para o bem-estar educacional e a alegria
de todas as pessoas. Enfim, essa € a nossa utopia, a nossa esperanga, 0 n0OSso

mito numa ‘terra sem males’ e a nossa educagao ethomatematica.
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ANEXOS

ANEXO A: Localizacéo geografica das Missdes Jesuiticas Guaranis.

Fonte: http://www2.uol.com.br/mochilabrasil/missoes.shtml. Acessado em 22/05/2013.



185

ANEXO B: Planos das reducdes de Sao Miguel Arcanjo e Sao Jodo Batista.

Fonte: http://www.memorial.rs.gov.br/cadernos/missoes.pdf. Acessado em 22/05/2013.

Fonte: http://www.memorial.rs.gov.br/cadernos/missoes.pdf. Acessado em 22/05/2013.
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