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RESUMO

A cultura indigena Tupi-Guarani tem uma cosmovisao rica, porém subestimada, e
neste cenario, buscamos informacdes para produzir um catalogo de personagens
mitolégicos com o objetivo de aproximar o publico com o tema. Para tal, foi feito um
percurso que levanta informacdes sobre a cultura Tupi-Guarani e 0s principais
personagens presentes nestas cosmovisdes, comparando dados e 0s principais
arquétipos, assim como outros aspectos da cultura e as possibilidades dos espacos

nao formais de educacédo como promotores do conhecimento.

Palavras-chave: Tupi-Guarani, Cosmovisdo, Educacao ndo formal.



ABSTRACT

The Tupi-Guarani indigenous culture has a rich, but underestimated cosmovision, and
in this scenario, we are seeking information to produce a catalog of mythological
characters in order to bring the public closer to the theme. To this end, a route was
taken that raises information about the Tupi-Guarani culture and the main characters
present in these cosmovision, comparing data and the main archetypes, as well as
other aspects of culture and the possibilities of non-formal education spaces as a
promoter of knowledge.

Key words: Tupi-Guarani, Cosmovision, No formal education.
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11

INTRODUGCAO

Este trabalho busca aproximar o publico em geral para a cultura Tupi-Guarani por
meio da arte, produzindo um catalogo com representacdes de seres mitoldgicos.
Dentro deste percurso nos deparamos com a necessidade de investigar este tema
complexo e diverso, que faz parte da nossa cultura, mas que € visto como parte de
outra. O Brasil € um conjunto de etnias que construiram a base da nossa sociedade
e moldaram o Ser brasileiro, porém no decorrer dos séculos, a cultura europeia, sendo
uma cultura dominadora, empurrou a cultura indigena a margem da sociedade,
tirando seu valor cultural e histérico para o desenvolvimento do pais. Assim,
percebemos através das pesquisas as influéncias negativas causadas pelos
europeus na colonizagdo brasileira, processo esse, que ndo s6 desconfigurou, mas
também extinguiu por completo muitos povos originarios.

Portanto para este trabalho procuramos evidenciar por meio da producdo de um
catadlogo de personagens mitolégicos as diversidades das culturas presentes na
familia Tupi-Guarani, utilizando-se de pesquisas bibliograficas que vao apresentar as
visdes cosmogonicas, a expansao, a formacao e o tronco linguistico dos povos Tupi-
Guarani. Assim como destacar os espacos ndo formais como meio de encontro entre
a cultura popular e o publico em geral.

Para tal foram feitos diversos processo de pesquisa evidenciados abaixo:

Levantamento bibliografico acerca de espacos culturais e sua importancia para o
desenvolvimento do individuo.

Levantamento bibliografico acerca da cultura popular e suas transformacdes como
cultura dominada ou como cultura autbnoma.

Analise da cosmovisao e cultura Tupi-Guarani e suas estruturas e configuracdes.

E por fim, elaboracdo de proposta artistica da criacdo de um catadlogo com
representacfes dos mitos indigenas, utilizando a técnica de ilustracéo digital.

Conhecer a cultura indigena é conhecer a prépria histéria, o Brasil € formado por
esses grupos e o legado desta cultura esta presente e entrelagcada no nosso cotidiano,
seja em habitos, costumes, palavras, entre outros. A cultura Tupi-guarani se estende
por praticamente todo o Brasil, e atualmente com maior numero de representantes do
lado Guarani.

Embora vista de forma genérica, pela visdo panoramica dos ocidentais, a cultura dos
povos originarios brasileiros sdo tdo complexas como qualquer outra do mundo, com
seus ritos, dogmas e costumes. E buscando abrir espaco para essas vozes, a
pesquisa evidencia esta cultura dando voz por meio de imagens.

O trabalho esta estruturado em trés capitulos destacados abaixo, com os principais
pontos:



No primeiro capitulo tragamos um caminho que aborda assuntos como espacos de
educacédo nao formal e educacdo ndo formal, buscando referéncias como Maria da
Gldoria Gohn que tragca uma linha de pensamento interessante apontando a
necessidade de interacao do espaco nao formal e a educacéo, e Paulo Freire que fala
da importancia da educacéo nao formal aliada a educacéo formal, criando um sistema
conjunto onde uma fortalece a outra. Este capitulo também conta com um relato
pessoal a partir de experiéncias vividas em espacos de ensino ndo formais na
Fundacao Cultural de Sado Sebastiao- SP.

Ja no segundo capitulo, realizamos um levantamento bibliografico sobre o Tupi-
Guarani evidenciando a cultura popular, a familia linguistica, a cosmologia e 0s
principais personagens de seus mitos, também argumentamos neste capitulo as
influéncias negativas causadas sobre estes povos a partir da dominacdo cultural
europeias.

Por fim, no terceiro capitulo, apresentamos as delimitac6es do contetdo do catalogo,
personagens representados, a estrutura do catalogo, com suas configuracdes e por
fim o resultado final adquirido a partir da producéo e pesquisa.



1. ESPACOS DE EDUCACAO NAO FORMAL

1.10 QUE SAO OS ESPACOS DE EDUCACAO NAO FORMAL

Assim, vivemos e interagimos na e através da cultura objetivamente
criada por nés. E somos subjetivamente a interiorizacdo de praticas
culturais do fazer, de regras do agir (as diferentes gramaticas sociais),
de sistemas de significacdo da vida e do mundo em que vivemos (as
ideologias, as teorias e 0s sistemas mais abrangentes do saber e
sentido. (BRANDAO, 2010, p.100).

Comecamos este capitulo com o pensamento de Brandao, que apresenta para
ndés um recorte de como as nossas vivéncias impactam naquilo que somos e
tornamos, e como isso, pode de alguma forma, moldar o entorno enquanto o entorno
também transforma o individuo, algo que verbera diretamente nos espacos nao

formais de educacéo que serdo vistos no decorrer deste capitulo.

Quando se pensa em espacos de educacao, as escolas sédo uns dos primeiros
lugares que podem surgir na mente, porém apesar das escolas terem um lugar
fundamental no desenvolvimento da educacéo do cidad&o deve-se considerar toda a
forma e lugares de aprendizagem que estdo ao nosso redor. Entre os quais se
encontram os espacos nao formais. Esses locais possuem grande variacao, e neles
acontecem a educacao nao formal, que trabalham com uma série de atividades que
vao agir diretamente no modo de vida da pessoa com 0 objetivo de expandir seu

conhecimento o transformando em um cidadao pleno de sua sociedade.

Na obra de Paulo Freire, é possivel identificar a importancia atribuida a

educacédo nado-formal no processo de construgédo do conhecimento:

procuraremos identificar outros espacos que possam propiciar a
interacao de préticas pedagdgicas diferenciadas de modo a possibilitar
a interacdo de experiéncias. Consideramos também praticas
educativas as diversas formas de articulac@o que visem contribuir para
a formacdo do sujeito popular enquanto individuos criticos e
conscientes de suas possibilidades de atuagdo no contexto social.
(FREIRE,1995, p.16).



Sabe-se que pertencer a uma sociedade mexe com a autoestima da pessoa o
gue possibilita a autoconfianga, e quando se pensa que 0s espac¢os ndo formais sao
criadores de lagcos de pertencimento, podemos ver 0 qudo poderoso e necessarios
esses lugares sao para o desenvolvimento da sociedade e isso nos leva ao proximo

ponto principal dos espacos néo formais, a educacédo em si.

Os espacos nao formais estdo diretamente ligados a educacgéo nao formal, mas
antes de nos aprofundarmos no que de fato sdo os espacos nao formais, faz se
necessario debrucarmos um pouco mais sobre conceitos de educacdo que séo
amplos e podem ser ramificados em varios outros termos. Porém para essa pesquisa

limitamos em trés: Educacéao formal, Educac¢édo nao formal e Educacéo informal.
Comecaremos entdo com as definicdes desses tipos de educacéo:

A Educacao formal: é diretamente ligada as instituicdes de ensino (escolas) e o
contetudo formal € aplicado na educacéo do individuo, e acrescentando o pensamento
de Jacobucci (2008), as instituicdes Escolares da Educacdo Béasica e do Ensino
Superior sdo regidas pela Lei 9394/96 de Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional,
e engloba toda a escola e suas dependéncias como, salas de aula, quadras de

esportes, biblioteca, patio, refeitorio e outras dependéncias da instituicao.

Em outras palavras, a educacédo formal € regida por leis, normas e depende de
uma instituicdo de ensino, é também responsavel pelos seguintes objetivos:
“alfabetizar bem, aprender o basico sobre a arte da matematica, dar acesso aos
conhecimentos historicamente acumulados pela humanidade etc.” [...] (GOHN, 2014,
p 41). Por fim, ainda utilizando o pensamento de Gohn (2014), a educacao formal tem
uma estrutura rigida e burocratizada, tornando dificil com que o processo formativo
seja melhor desenvolvido, com uma busca de um resultado concreto sobre os
conteudos aprendidos e muitas vezes ndo abrindo espaco para o individuo pensar e

criticar.

A Educacéo informal: traz um pensamento mais geral do conceito de aprendizagem,
e de como a pessoa esta sempre aprendendo dentro do processo de viver em uma

sociedade, por esse fato, a educacéo informal esta sempre ligada naquilo em que o



individuo tem contato, nos valores e na propria cultura como afirma Gohn (2014, p.40)

qguando diz que a Educacao informal é:

[...Jaguela que os individuos aprendem durante seu processo de
socializacdo — ocorrendo em espacos da familia, bairro, rua, cidade,
clube, espagos de lazer e entretenimento; nas igrejas; e até na escola
entre os grupos de amigos; ou em espacos delimitados por referéncias
de nacionalidade, localidade, idade, sexo, religido, etnia, sempre
carregada de valores e culturas préprias, de pertencimento e
sentimentos herdados. Podera ter ou nédo intencionalidades (por
exemplo, educar segundo os preceitos de uma dada religido é uma
intencionalidade)

Este processo de aprendizagem, apresenta uma capacidade de formacéo de

carater e valores, valores esses que dependem de lacos de relacionamento do

cidadao dentro de sua sociedade, é o que transforma o individuo nele mesmo, suas

caracteristicas emocionais, seu modo de agir, vestir e até mesmo seus gostos, sédo

moldados neste processo de aprendizagem de educacéao informal.

A Educacéo nao formal:

E um processo sociopolitico, cultural e pedagdgico de formag&o para
a cidadania, entendendo o politico como a formac¢é&o do individuo para
interagir com o outro em sociedade. Ela designa um conjunto de
praticas socioculturais de aprendizagem e producgado de saberes, que
envolve organizag@es/instituicdes, atividades, meios e formas
variadas, assim como uma multiplicidade de programas e projetos
sociais. A educagédo ndo-formal, ndo é nativa, ela é construida por
escolhas ou sob certas condicionalidades, h4 intencionalidades no seu
desenvolvimento, o aprendizado ndo é espontaneo, ndo é dado por
caracteristicas da natureza, ndo é algo naturalizado. O aprendizado
gerado e compartilhado na educagcdo ndo-formal ndo é espontaneo
porque o0s processos que o produz tém intencionalidades e propostas.
(GOHN, 2014, p.30)

Sintetizando podemos afirmar que a autora conceitua a educacao nao formal

como uma educagdo que € construida, e esta ligada diretamente na formagédo de um

individuo pleno em sua sociedade, construindo entdo, um cidaddo. Todo esse

processo de aprendizagem por meio da educacéao nao formal ndo € algo espontaneo

ou naturalizado, podendo assim, o individuo optar ou ser condicionado para a

construcéo desse processo gque tem intencao e propostas, entdo, esse processo, nao

é algo lancado sob o individuo.



Se tragcarmos um paralelo com a educacéo informal, apresenta nesse ponto, a
principal diferenca entre as duas, na educacdo informal todo o processo de
aprendizagem esta diretamente conectado com as relacdes e lacos que este individuo
produz, ele ndo tem escolha do que vai aprender, todo o processo é ensinado de
modo em que ele aprende a relacionar-se dentro daquela sociedade. Gohn deixa
claro essa diferenga na afirmagao abaixo:

A grande diferenca da educacgédo nao formal para a informal € que na
primeira ha uma intencionalidade na agao: os individuos tém uma
vontade, tomam uma decisdo de realiza-la, e buscam os caminhos e
procedimentos para tal. Podera encontra-los em meios coletivos ou
individuais. (GOHN, 2014, p.40)

A educacédo nédo formal também faz com que o ser humano se torne cidadao
dentro da sua comunidade, pois além de promover um processo de aprendizagem
promove também a capacidade de se tornarem pertencentes ao mundo, abre as
portas do conhecimento, o olhar do individuo no mundo ao seu redor e relagbes
sociais, esses objetivos sdo construidos no processo de interagdo, gerando uma

educacéo voltada para os seus interesses e suas necessidades. (GOHN, 2006).

Todo esse processo de aprendizagem é evidenciado cada vez mais dentro de
espacos nao formais de ensino, a educacao promove uma porta de oportunidades
para esses locais tornando-os promotores do conhecimento independentemente do

nivel social ou escolaridade da pessoa.
Mas o que sao de fatos os espac¢os ndo formais de educacéo?

Os espacos nao formais de educacao se caracterizam de algumas formas, sao
locais que podem ser dentro de uma instituicdo com um regulamento e equipe técnica
responsavel por todas as atividades executadas, como é o0 caso de museus,
planetéarios, zoolégicos e outros. Também pode ocorrer em ambientes naturais e
urbanos, locais esses que ndo necessariamente precisam ter uma estrutura
institucional, mas que ocorrem praticas educativas como € o caso das praias, cinema,

praca, rua e outras infinidades de espacos. (JACOBUCCI, 2008).

Finalizando, os espacos de educacao nao formal sdo espacos versateis que

podem envolver o individuo construindo nele novos caminhos e possibilidades de



busca e olhares, seja para si proprio ou para sua comunidade. Os locais sdo mais do
gue apenas uma alternativa para jovens fora do horario de aula, ndo € um espaco
recreativo (podendo oferecer atividades recreativas, mas com objetivo muito maior do
gue entreter). Junto com a educacao formal, potencializam a aprendizagem, criando
um cidaddo que pensa seu entorno capaz de associar o que é aprendido com o

mundo.



1.2 A IMPORTANCIA DOS ESPACOS DE EDUCACAO NAO-FORMAL COMO
PROMOTORA DO CONHECIMENTO E APRENDIZAGEM

Os espacos de educacdo nao formal sdo lugares complexos em sua
grandiosidade, ao mesmo tempo que possibilita grande variedade de lugares para
qgue o individuo aprenda, e Gohn (2006) vai além quando diz que o individuo é capaz
de criar lagcos de pertencimento com a comunidade a qual pertence.

A autora enfatiza que os espacos nao formais de educacéao, tem a capacidade
de promover o desenvolvimento do individuo com a sua comunidade, faz com que ele
seja capaz de se integrar ao seu entorno, aumenta sua capacidade de desenvolver e
construir a identidade coletiva do grupo, assim como sua autoestima, trazendo para

esses espacos nao formais algo muito além do conteudo.

Tais 0s espacos também sao responsaveis por promover o desenvolvimento
da aprendizagem do ser humano, visto que a aprendizagem é um fendmeno central
da vida, e é através dela que possuimos a capacidade de construir conhecimento,
mesmo que por muito tempo o conhecimento tenha sido visto sobre uma otica
mecanizada da Pedagogia tradicional. Esta visao foi se desconstruindo através de
décadas, estabelecendo o conhecimento como um processo, e este ndo pode ser
medido.

A aprendizagem nesses espac¢os também possui uma metodologia propria,
gue volta para a pessoa nao apenas em forma de conhecimento, mas também na
abertura de novos processos cognitivos no modo de pensar e olhar o mundo,

ressignificando e decodificando os simbolos ao seu entorno.

O método passa pela sistematizacdo dos modos de agir e de pensar
0 mundo que circunda as pessoas. Penetra-se, portanto, no campo do
simbolico, das orientacdes e representagdes que conferem sentido e
significado as acdes humanas. Supde a existéncia da motivagéo das
pessoas que participam. Ela ndo se subordina as estruturas
burocraticas. E dinAmica. Visa a formag&o integral dos individuos.
Neste sentido tem um carater humanista. (GOHN, 2006, p 32)



Logo os espacos nao formais de educagcao tem uma participacao de formagéo
de carater, e contribui para que novos simbolismos sejam criados, dando outros
significados, assim, transpde para o individuo um novo olhar e visdo para suas acées

em relacdo ao mundo.

Contudo, este conhecimento adquirido, fard mais sentido com a colaboracéo
da educacdo nao formal com a educacao formal, que trabalhando em conjunto

constroem um cidadao completo.

Os programas e projetos da educac¢do nao formal devem cruzar, atuar
e potencializar a educa¢éo formal, ndo como mera complementacéo,
mas como diretriz estruturante. Para isso, precisa que haja uma
compreensao por parte dos gestores das politicas publicas, sobre a
necessidade da articulagcao do formal com o nédo formal. (GOHN, 2014,
p.42).

Essa alianca ndo pode ser de forma predatéria de modo em que uma tenha
um grau de importancia sobre a outra, pois a autora enfatiza que ambos os espacos

sdo importantes para a formacéo completa do individuo.

Assim como a educacao formal, o espaco ndo formal de educacéo possui o
seu proprio espaco-formar, que independe da idade, sexo, etnia, religido e etc., porém
ndo podem em hip6tese alguma substituir a educacéo formal, ao mesmo tempo em
gue os espaco nao formal ndo pode ser um coadjuvante, pois tem a capacidade de
unir educacdo e politica entendida como conjunto de valores e forma de
representacdes. (GOHN,2014).

Embora seja importante a formacgdo do individuo com a educacéo formal, os
espacos nao formais sdo importantes para o desenvolvimento da aprendizagem,
conhecimento e desenvolvimento do cidaddo como um todo, esses locais trazem
outras experiéncias de convivio e através de um trabalho organizado consegue
promover debates e levantar questdes importantes relacionadas ao interesse social

da comunidade,

[...]Jtais como: a aprendizagem politica dos direitos dos individuos
enquanto cidaddos; a capacitacdo dos individuos para o trabalho, por
meio da aprendizagem de habilidades e/ou desenvolvimento de
potencialidades; a aprendizagem e exercicio de praticas que



capacitam os individuos a se organizarem com objetivos comunitarios,
voltadas para a solucdo de problemas coletivos cotidianos; a
aprendizagem de contelidos que possibilitem aos individuos fazerem
uma leitura do mundo do ponto de vista de compreensao do que se
passa ao seu redor; a educacao desenvolvida na midia e pela midia,
em especial a eletrénica etc. Sdo processos de autoaprendizagem e
aprendizagem coletiva adquirida a partir da experiéncia em acdes
coletivas, podem ser organizadas segundo eixos tematicos: questdes
étnico-raciais, género, geracionais e de idade, etc. (GOHN, 2014,
p.40-41).

Debrucando um pouco mais dentro do contexto social de reivindicacfes que
os espacos de educacao ndo formais promovem, fica nitido o quanto que eles tomam
a forma de um elo entre a populacéo e a educacéo nao formal. Podemos entéao dizer
gue os espacos trazem luz aos problemas sociais da populacdo, com finalidade de
levantar solucdes para essas questbes, desde algo menos complexo, como
problemas mais proximos do individuo, a problemas mais complexos, como 0s
direitos de minorias e conquista de espaco.

No Brasil, quando voltamos um pouco no tempo, os espacos nao formais de
educacéo que sediam lugares para reivindicagdes tinham um carater religioso e, logo

apos, as Organizacdes Nao Governamentais (ONGs) se tornaram populares no pais.

Os movimentos sociais foram pioneiros na utilizagédo dos processos de
educacédo nao formal, anteriores aos programas e projetos sociais das
ONGs, que sdo dos anos de 1990 para ca. J4 nos anos de 1970 e
parte de 1980, quando tinhamos movimentos ligados as pastorais
religiosas, ou as comunidades eclesiais de base, a educac¢do néo
formal estava presente, por exemplo, na aprendizagem para se fazer

leituras do mundo. (GOHN, 2014, p.43).

As ONGs foram se popularizando cada vez mais no Brasil e conquistando
areas, sendo responsaveis pela formacéo de um novo individuo, com consciéncia do
mundo e seu entorno, um cidadao, visto que as ONGs, além de popular, tinham
diferentes focos de trabalho, criando mais e mais movimentos sociais que buscavam

reivindicar algo.

Gohn(2014) traz a luta das mulheres como exemplo, introduz que ao conectar
a educacdo nao formal com o movimento social das mulheres, 0s espacos se

tornaram locais de debates e falas, publicacdes sobre direitos e visibilidade.



Paulo Freire, um renomado pensador brasileiro, introduz para o Brasil e o
mundo um novo olhar sobre a educacéo, revé conceitos pré-estabelecidos, 0 modo
tradicional de educar e de formar profissionais da educacdo no Brasil. Suas ideias
eram além do seu tempo e via as possibilidades de um futuro mais promissor dentro
da educacéo brasileira, além disso, compartilhava do pensamento de formar um
cidaddo pensante, que fugia da educacdo bancaria, segundo o autor este sistema
tem um formato em que o professor detém todo o conhecimento e o aluno apenas o
recebe, sem questionar. As consequéncias refletem diretamente no comportamento

do aluno diante a sociedade.

A pedagogia freiriana afirma que a educacdo e politica estdo ligadas, e
diferente de Gohn, que tem uma visdo da politica ha educacdo como um carater de
formacéao de valores e forma de representacdo. Freire (1985) é categdrico ao afirmar
em sua obra que ndo h& educacédo sem politica, no sentido real da palavra, acredita
também que tem que haver uma aproximacgao do publico de uma educacdao ideoldgica

e acertada de visdes politicas.

Essas duas visGes sao importantes de analisar pois uma complementa a outra,
ambas sao possiveis de coexistir dentro de um espaco nao formal de educacéo. Ha
possibilidade de a educacédo criar uma formacdo de valores e busca de

representacdo, ao mesmo tempo em que ela pode ser politica e ideologica.

Trazendo novamente o exemplo de Gohn da luta das mulheres que
conquistaram espacos e direitos, é possivel ver a conexao e complementagcédo dos
pensamentos desses dois educadores:

A educacéo gerada dentro dos espacos de educacao nao formal, possibilitou
as mulheres desenvolver um pensamento critico. Essas possibilidades sé surgiram
porque as discussdes disponibilizaram uma visao politica sobre o tema e criou uma

ideologia que visava a melhoria do papel da mulher dentro da sociedade.

As consequéncias dessas acdes geraram as leis de combate contra a violéncia

de mulheres, e outras politicas publicas que permeavam o mesmo tema.

O exemplo gerado por acdes destes movimentos, geraram uma semente

dentro da sociedade de uma cultura de politicas publicas que floresceu e se



transformou em valores que foram progressivamente enraizados na comunidade
brasileira, ao ponto de hoje termos direitos igualitarios garantidos por lei para todos,

independente de sexo, raca, cor ou religido.

Podemos entdo, afirmar que Freire estava correto ao dizer que educacéo &

politica.

Dentro dos espacos ndo formais de educacdo, o viés politico e de
reivindicacfes ficam ainda mais evidentes através da aproximacao do poder publico
e a comunidade. A juncdo de ambas as partes ajuda a desenvolver e organizar um
pensamento de ideologia politica, podendo promover debates que envolvam ou néo,
estas questbes com o objetivo final a busca por resolugcbes para a visibilidade do

tema, e solucdes de problemas.

Independentemente de quais sdo as questbes que serdo tratadas dentro dos
espacos nao formais, ele ira aliar a educag¢do ndo formal e os movimentos sociais,
podendo potencializar as mudancas trazendo visibilidade de ambito nacional, e

aproximando o poder publico para questdes importantes para a comunidade.

As mudancas sociais s6 acontecem quando possibilitam ao individuo o acesso
ao espaco para que seja usado de forma direta com as reivindicacbes ou
indiretamente, quando o0 espaco predispde de acesso ao conhecimento
proporcionando oportunidades para a aprendizagem de uma nova habilidade e

guestionamento do mundo, promovendo assim a cidadania.

Quando citamos o exemplo das mulheres e suas buscas por direitos dentro da
sociedade, nos referimos a um ambito nacional, porém quando colocamos este
contexto em uma escala menor, podemos dizer que esses espacos amplificam suas
capacidades de resolucdo de problemas relacionados ao cotidiano do individuo. E
importante levar em consideracdo que problemas em escala elevada precisam do
apoio de maior quantidade de pessoas antes de ter forca o suficiente para reivindicar

algo.

Por fim, ndo importa a escala, todos os problemas podem ser questionados
através da otica da educacdo nao formal, tendo como objetivo final solucbes
mediadas pelos espacos nao formais de educacao.



1. 3 O TRABALHO DESENVOLVIDO NA FUNDACAO EDUCACIONAL E
CULTURAL DEODATO SANTA’NNA EM SAO SEBASTIAO-SP

Podemos ver que os espacos nao formais de educacao disponibilizam varias
aberturas para fazer com que o individuo pense sobre o mundo a sua volta e o
transforme, sdo capazes de unir e complementar a educacao formal e ndo formal em

prol de um objetivo.

Esse pensamento esta presente no municipio de Sdo Sebastido - SP onde
insere um programa cultural que traz para os cidadaos a oportunidade de reflexédo e
vivéncia dentro dos espacos culturais disponibilizados em toda a extensdo do

municipio.

MODELO DE FIGURAS

Mapa 1: Localizacdo do Municipio de S&o Sebastido-SP

Cagapava

Fonte:https://lwww.revistageociencias.com.br/geociencias-arquivos/35/volume35_4 _files/35-4-artigo-
01.pdf


https://www.revistageociencias.com.br/geociencias-arquivos/35/volume35_4_files/35-4-artigo-01.pdf
https://www.revistageociencias.com.br/geociencias-arquivos/35/volume35_4_files/35-4-artigo-01.pdf

O mapa acima localiza no litoral do Estado de S&o Paulo o municipio de S&o
Sebastido.

Diante da ampliacdo desses espacos no decorrer dos anos, as oficinas
culturais sdo sem davida, um dos maiores destaques quando falamos de acesso e
programacao cultural transformadora. Regidas por uma instituicdo cultural, as oficinas
disponibilizam para a populacao diversos cursos livres em diferentes espagos em todo
o territério do municipio, destacamos aqui um pouco sobre a instituicdo e sua funcao

dentro da cidade:

A Fundacao Educacional e Cultural Deodato Sant’Anna (FUNDASS) foi criada
em 8 de maio de 2007 e esta localizada em Sao Sebastido- SP. Com horéario de

funcionamento de segunda a sexta das 9 horas as 17 horas e 30 minutos.

Entre suas acdes, destacam-se: o fomento a grupos artisticos e
culturais locais; a formacéo, de forma descentralizada, por meio das
Oficinas Culturais, nas mais variadas linguagens, além de cursos de
qualificacdo e de formacdo técnica, realizados em parceria com
entidades como a Secretaria de Estado da Cultura e Economia
Criativa de Sao Paulo e o Centro Paula Souzal..] A FUNDASS é
mantenedora de 9 polos culturais [...], Casa da Musica, [...], além do
Teatro Municipal, do Arquivo Histérico Municipal, da Capela Sao
Goncalo, do Sitio Arqueoldgico S&o Francisco, do Museu Adélia
Barsotti (Museu do Bairro de Sdo Francisco), Capela da Enseada e
das Bibliotecas Municipais Central e Costa Norte;[...].
(FUNDASS,2021).

A instituicdo toma conta de varios projetos e locais culturais em todo o

municipio, todas as oficinas séo gratuitas, e divididas em todos os polos culturais,

Entre as linguagens e modalidades oferecidas se destacam: Teatro,
Ballet, Jazz, Dangas Brasileiras, Dan¢as Urbanas, Violdo, Teclado,
Violino, Violoncelo, Contrabaixo, Cavaquinho, Canto Coral,
Musicalizagdo Infantil, Capoeira, Pintura em Tela, Fotografia,
Desenho, Mang4, Rimas Hip-Hop, Contacdo de Histérias, entre
outras. (FUNDASS, 2021).

Entre os anos de 2017 e 2020 foi administrado oficinas culturais de pintura em

tela, onde foram realizadas aulas de segunda a quinta-feira nos periodos da manha



de no periodo da tarde em dois polos culturais diferentes. Durante esse periodo o
projeto disponibilizou diversos momentos em que se era possivel ver 0s processos
de mudanca em que os espacos de educacao nao formal eram capazes de realizar

no individuo.

As aulas eram trabalhadas de modo em que o aluno era capaz de aprender o
basico do conteudo de pintura e ir avancando conforme as aulas aconteciam. No
decorrer do projeto era possivel ver as mudancas de pensamentos em que as aulas
eram capazes de realizar nos pensamentos criticos dos alunos, ainda mais se
tratando de arte que por si s6 tem em sua natureza o poder de levantar questfes
sobre o mundo e criar pensamentos criticos sobre o mesmo, entre outros
levantamentos que ela traz para debates no coletivo, e isso pode ser visto dentro das

aulas ministradas nas oficinas da FUNDASS.
A primeira aula era iniciada com a frase:

“‘Um professor de musica te ensina a ouvir, ele ndo ensina a tocar um
instrumento e um professor de pintura te ensina a ver e nédo a pintar uma tela”, esta
agia como boas-vindas para um mundo que promove uma conexao com o entorno do

aprendiz e 0s processos cognitivos elaborados por ela, a arte:

A frase também levantava um questionamento dentro da mente dos alunos,
afinal o que se espera de uma aula de pintura € que se aprenda a pintar. Porém o
papel do orientador, é levantar esse gquestionamento justamente para trazer o debate,

debate esse que trazia questdes da diferenca de ver por ver, do ver e realmente ver.

Voltando para a musica, € logico falar, que nesse exemplo, esta se ignorando
gue um musico precisa ensinar a postura, as notas, as partituras, enfim, a parte
técnica, mas nada disso importa se o aluno ndo for capaz de ouvir, capaz de
reproduzir 0 som na escala, no tom correto, entre outros quesitos técnicos, ou seja,
para a musica, o aluno comecara a “ver” esse novo mundo pelo escutar, e o escutar

vai promover uma nova versdo do mundo, um questionamento maior.

O mesmo ocorre para a pintura, contudo para o professor que ensina essa
modalidade o importante € o “ver”, e esse ver ¢ literalmente enxergar como o0 mundo

funciona, para ser capaz de reproduzi-lo, podendo ser como uma copia, ou como uma



nova interpretacéo da realidade, e essas interpretacdes, ndo importa quais sejam,
habilitam o individuo a ter uma nova visdo de mundo e compartilha-la, utilizando a

fala, ou a pintura.

Alguns alunos chamam o “ver’ de sensibilidade, o que na nossa visao é uma
outra interpretacdo para o mesmo, a sensibilidade de ver aquele objeto e pensar além
da funcgéo, ou olhar para um p6r do sol e ver além de um p6r do sol, as conexdes das
cores, a vibragao, levantar questdes do que, e o porqué das coisas ao redor, das
emocdes que elas transmitem. Levantar questionamentos do entorno € dar
instrumentos para uma pessoa reaprender a perceber o mundo, afinal, o que seria de
Vincent Van Gogh, um pintor pés-impressionista, se ele ndo tivesse interpretado seu
mundo de forma diferente da realidade, ja dizia uma frase popular: “a arte imita a
vida”, porém esta frase nao exprime a natureza de cada ser humano, o modo em que

cada um interpreta a vida.

Aprofundando sobre as experiéncias proporcionadas pelas oficinas culturais,
apresentamos também exemplos de uma mudanca de pensamento que vai além do
objeto artistico produzido pelos aprendizes. Ao longo das oficinas se percebeu uma
transformacéo da prépria vida dos alunos, que os fez adquirir pensamentos criticos
sobre o proprio mundo e cidade em que vivem, no caso, a cidade Sao Sebastido -
SP.

Uns dos assuntos tratados dentro da aula de pintura foi o que denominamos
de “luz e sombra”, esse assunto se destaca por evidenciar que a arte tem o poder da
mudanc¢a em algo muito significativo na vida da pessoa, tudo isso proporcionado pelo
espaco nao formal de educacao, geralmente esse tema, de maneira bem resumida,
trata da interferéncia da luz em tudo a nossa volta, das sobras que esses objetos irdo
projetar por conta da luz, e de que maneira podemos representar isso dentro de uma

pintura.

Quando o aprendiz aprendia e entendia 0 modo como funciona a luz e sombra,
os retornos dos préprios alunos exprimia toda a potencialidade da educacéo nao
formal e consequentemente dos espacos nao formais, porque o aprendiz comecava
a ver algo além do que sempre esteve ali, € uma nova visdo de mundo de fato,

comparavel com uma crianca que acabou de se alfabetizar e Ié tudo a sua volta,



descodificando os simbolos que comecam a ser entendido sobre uma nova

perspectiva.

As frases mais comuns que os aprendizes falavam eram sempre relacionadas
com objetos do cotidiano em que eles puderam ressignificar através da arte, como
guando comecaram a ver os tons que compunham os objetos, a luz e modo em que
ela incidia o espago, sua transparéncia, textura, formas, e eles levaram isso para
outros lugares, como o proprio corpo, que tinha essas diferencas tonais e diferentes

formas.

O aprendiz via a diferenca das tonalidades na paisagem, em especial as
montanhas, que tém a cor alterada conforme a distéancia. Cores em lugares e objetos
gue antes o aprendiz ndo via, por exemplo, na espuma do mar, no branco dos objetos,
nos ceéus, neste ultimo, teve um aprendiz que nunca havia percebido que o céu
poderia ser de outra cor além do azul, era como se alguém tivesse falado para ele

que o céu era azul e a partir de entdo, ele ndo via outra cor.

Dentro desse questionamento, foi feito um trabalho onde apresentou-se
diversas imagens de diferentes cores de céu, possibilitando assim a oportunidade do
aluno em questdo visualizar outras possibilidades dentro da arte e da vida. Apos essa
introducdo e estimulo, o préprio aluno comecou a olhar para o céu todos os dias e
registrar uma foto. Concluimos assim que, o individuo “destravou” o seu olhar e foi
capaz de “enxergar’ novamente o céu sobre essa nova perspectiva, outrora ignorada

pelo mesmo.

As oficinas culturais de Sao Sebastido - SP foram capazes de cumprir o papel
de um espaco nédo formal dentro da sociedade sebastianense, pois promoveu para
os individuos a capacidade de pensamento critico e uma nova perspectiva dentro do
mundo a sua volta, ampliou conhecimentos, e apresentou um novo mundo aos
individuos e as possibilidades por meio da Arte. Ressaltando assim, a importancia

desses espacos como provedores de conhecimentos.

Podemos dizer também que quando aquilo que esta a sua volta ganha um novo

significado, um valor é adicionado e incrementado.



No caso dos alunos das oficinas, essa nova ressignificacdo pode ser
transformada em preservacéo, visto que S&o Sebastido - SP, € uma cidade litordnea
€ em sua nhatureza turistica, com diversas paisagens paradisiacas, portanto, €
possivel que esse novo olhar estimulem a protecdo dessas areas em que o0s alunos
tiveram essas experiéncias. Outro caminho que os aprendizes podem trilhar € pela
busca por mais culturas e conhecimentos, e que se sintam também estimulados a se

formarem-se nessas areas, ou reivindicar mais espacos culturais ndo formais.

Por fim, as possibilidades que a educacdo nao formal em artes aliada aos
espacos nao formais de educacdo sao imensas, de fato sdao ampliadores do
conhecimento e potente arma contra os sistemas rigidos de educacédo tradicional,
promovem aproximacdo da comunidade no meio em que vivem, gera possibilidades

de organizacao desses grupos, e busca por direitos.

No caso da experiéncia na FUNDASS, gerou uma abertura para um mundo
gue sempre esteve ali, mas ndo era visto, era apenas o cotidiano no qual os
aprendizes estavam acostumados. Partindo das aulas, eles aprenderam algo além de
uma nova habilidade, um pensamento critico e um novo olhar para o mundo e a si
proprio, abrindo varias portas e caminhos que podem ser trilhados a partir destas
oportunidades.



2. A CULTURA, ETNIA E COSMOVISAO TUPI-GUARANI

2.1A CULTURA POPULAR

Assim como a proépria cultura, o termo cultura popular esteve sempre em
mutac&do, em movimento, trazendo para ela varias possibilidades de interpretacdes e
definicbes. Sua criacdo veio com a necessidade de classificacdo imposta pela a
classe erudita que queria identificar o que era do povo e popular. Essa necessidade
de classificacdo é identificada por Chartier (1995, p.179), que discursa um pouco

sobre o assunto:

[...]Jos debates em torno da proépria definicdo de cultura popular foram
(e sé@o) travados a propdsito de um conceito que quer delimitar,
caracterizar e nomear praticas que nunca sao designadas pelos seus
atores como pertencendo a “cultura popular’. Produzido como uma
categoria erudita destinada a circunscrever e descrever producoes e
condutas situadas fora da categoria erudital...]

Esse carater de classificacdo imposto pela a classe erudita apresenta uma
visdo contraditéria, pois introduz um novo modo de classificacdo e definicdo das
préaticas que sdo exercidas nas comunidades em geral, contudo essa classificacdo se
diz respeito ao olhar erudito do que € do povo. Chartier (1995) pontua também, que
0s préprios autores da cultura popular, por vezes, nao se veem dentro dessa definicao

ou fazedores de tal cultura.

Embora seja uma classificagéo erudita, a cultura popular foi um termo de muita
forca e em sua linha cronolégica apresentou diversas mudancas, adaptacdes e novos
conceitos. Inclusive muitos pensadores e historiadores previam sua morte, esta seria
dragada pela a modernidade e desapareceria (CHARTIER, 1995). Embora isso nunca
tenha ocorrido, € importante salientar que apesar da rapida ascensao deste termo, no
decorrer dos séculos sua importancia foi minguando pouco a pouco, e mesmo sendo

um termo que perdura até os dias atuais, muito do seu conceito foi transformado,



reinterpretado e modificado, resultando em uma visivel dificuldade dos autores em

definir e chegar a um consenso sobre o que é cultura popular.

Este pensamento leva a cultura de todos a ter diversas 6ticas que variam dos
estudiosos e suas intencdes, e, mesmo assim, chegar a uma definicdo ou conceito
nao é possivel sem que esta apresente algum problema, como deixar de considerar

fragmentos significativos ao termo. (COSTA,1998).

Assim como Costa, Antbnio Arantes, escritor do livro, O que é cultura popular
(2007), esboca uma hipdtese, que fala da dificuldade de definir o que € cultura

popular:

Sao muitos os seus significados e bastante heterogéneos e variaveis
0S eventos que essa expressao recobre. Ela remete, na verdade, a
um amplo espectro de concepg¢des e pontos de vista que vao desde a
negacao (implicita ou explicita) de que os fatos por ela identificados
contenham alguma forma de “saber”, até o extremo de atribuir-lhes o
papel de resisténcia (ARANTES, 2007, p.7)

Portanto, o autor apresenta toda a complexidade de trabalhar o tema, ao
mesmo tempo que as definicdes de cultura popular vao estar diretamente ligadas ao
ponto de vista de quem a esta definindo, assim como o “saber” que esta implicito ou

explicito no que sera produzido.

Esse “saber” que Arantes fala € o que é produzido por uma determinada
sociedade, que transforma e reconfigura o cotidiano em acfes, que de forma mais

direta a pesquisadora Maria Machado comenta:

De forma bem simples, podemos definir, em um primeiro instante, cultura
popular como todas aquelas praticas e representacfes culturais vivenciadas
no cotidiano de atores sociais especificos, distantes do racionalismo cientifico,
como forma de recriacdo do seu universo: crencas, habitos, costumes,
conhecimento (MACHADO, 2002, p.335 apud MACHADO, 1994).



Machado apresenta uma definicdo mais introdutéria sobre o que € a cultura

popular e consegue sintetizar o assunto.

Considerando as diversas formas de interpretar que os autores vao ter do
mundo a sua volta que culminam na reconfiguracéo e recriacdo do seu universo se
expressando por meio das crencas, habitos, costumes e conhecimento. Esses
saberes fogem do racionalismo cientifico, o que leva esses autores a produzir
indiretamente uma identidade cultural que posteriormente sera interpretada como

cultura popular.

Os autores da cultura popular a torna complexa justamente porque cada
comunidade cria seus conjuntos de “saberes”, regidos pela interpretagdo da vida e
cotidiano, e torna o termo mutavel agregavel de novos significados conforme o tempo
avanca, tornando sua cronologia complexa, que, por si sO, daria uma pesquisa a

parte.

Apesar da dificuldade de definicdo que a cultura de todos apresenta, o francés
Roger Chartier no seu estudo intitulado “Cultura Popular”: revisitando um conceito
historiografico (1995), apresenta de forma objetiva duas teorias contraditérias

capazes de agregar varios segmentos da cultura popular.

Assim como o autor, iremos correr 0 risco de limitar um pouco toda a
capacidade de definicdo que o termo traz consigo, contudo, essa limitacdo se faz

necessaria para que haja uma cognicdo maior sobre o tema.

Esses dois grandes modelos trazem descricdes contraditérias que consolidam
ao termo algo mais concreto, e menos abrangente em definicdes, mas pontual e
decisivo para entendermos como que a cultura do povo, foi tratada no decorrer dos

séculos até os dias atuais:

O primeiro, no intuito de abolir toda forma de etnocentrismo cultural,
concebe a cultura popular como um sistema simbdlico coerente e
autdbnomo, que funciona segundo uma légica absolutamente alheia e
irredutivel a da cultura letrada. O segundo, preocupado com em
lembrar a existéncia das relagbes de dominacdo que organizam o
mundo social, percebe a cultura popular em suas dependéncias e
caréncias em relacdo a cultura dos dominantes. (CHARTIER, 1995,
p.179).



Essas duas teorias introduzem dois momentos da definicdo da cultura popular:
como dependente da cultura dominante e como independente e matricial, ao mesmo

tempo em que néo a classifica.

A dualidade da cultura do povo faz com ela oscile, a ponto de dentro de uma
mesma obra com 0 mesmo autor, as duas teorias estarem presentes, criando uma

mistura que a torna nao passivel de classificacao.

Nesse sentido, elas sdo importantes pois apresentam hipoteses de que uma
“era de ouro” da cultura popular ndo teria existido, - essa teoria apresenta a ideia de
gue a cultura popular teve em um apice em seu periodo cronoldgico na primeira
metade do século XVII - principalmente na Europa, entretanto nesse periodo a
repressao eclesial e Estatal era intensa. Era uma época de censura e coacao, periodo
esse em que é desqualificada e desmantelada, (CHARTIER, 1995) totalmente

dependente da cultura dominante, neste caso, imposta pelos agentes citados acima.

Ainda segundo o autor,

apos 1600 e 1650, as ac¢des conjugadas dos Estados absolutistas,
centralizadores e unificadores, e das igrejas das Reformas
protestantes e catdlica, repressivas e aculturantes, teriam abafado ou
recalcado a exuberancia inventiva da antiga cultura do povo. Ao impor
disciplinas inéditas e novas submiss@es, ao inculcar novos modelos de
comportamento, os Estados e as igrejas teriam destruido em suas
raizes e seus antigos equilibrios um modo tradicional de ver e de viver
o mundo. (CHARTIER, 1995, p. 180).

E seguro falar que o autor apresenta um argumento valido e claro sobre a
influéncia da igreja e do Estado no que era denominado como cultura popular,
influenciando, assim, diretamente o diadlogo entre as classes dominantes e as classes

dominadas, nédo abrindo espaco para debates.

7

Considerando que a cultura tradicional é sujeita a mutacfes, € importante
apresentar o caminho em que ela percorreu, levando em consideracdo as

transformacdes externas do mundo.



Esses momentos de transformacdes sao bem pontuados por Chartier (1995),
segundo ele, a cultura popular foi muito atingida pelas mudancas vindas
especialmente do clero, tanto protestantes como catodlicos, e ganhando ainda mais

forca com o apoio da elite, o resultado foi a modificacdo do pensamento.

Em 1500 a cultura popular era de todos, tanto ricos, como pobres. Os ricos a
viam como uma segunda cultura e os pobres como a Unica cultura. Por volta de 1800
as novas visdes de mundo separaram completamente o povo de sua cultura,

suprimindo ou modificando os elementos da cultura tradicional.

Outro momento que o autor pontua no mesmo estudo € por volta de 1870 a
1914, periodo esse em que as culturas tradicionais, camponesas e populares sairam
do isolamento, em busca de uma identidade nacionalista e republicana. (CHARTIER,
1995).

Por fim, 0 mesmo autor conclui o percurso do desenvolvimento do termo e suas

modificacdes e comenta:

Outra transformacéo radical situa-se antes e depois do surgimento de
uma cultura de massa: supde-se que 0s novos instrumentos da midia
tenham destruido uma cultura antiga, oral e comunitaria, festiva e
folclérica, que era, ao mesmo tempo, criadora, plural e livre[..].
(CHARTIER, 1995, p. 181).

E, de fato, a cultura de todos foi fortemente modificada pelas midias e
tecnologias, a cultura de massa vai substituindo ou/e transformando a cultura popular,

modificando pontos da tradi¢cdo, seus simbolismos e ressignificando.

As classes dominadas entram um processo controle, esse poder exercido pela

classe dominante manipula a memoria e as tradicfes de acordo com seus interesses.

Tornar-se senhores da meméria e do esquecimento é uma das
grandes preocupacdes das classes, dos grupos, dos individuos que
dominaram e dominam as sociedades histéricas. Os esquecimentos
e os siléncios da histéria sdo reveladores desses mecanismos de
manipulagcao da memdria coletiva. (FREIRE, 2006, p.3).



Esta reflexdo nos leva a crer que aquilo que € considerado popular, pode sofrer
alteracdes e manipulacbes de acordo com a vontade e interesses da classe
dominadora. Modificar as tradi¢cdes € um meio de dominacdo e manipulacdo de uma
comunidade, pois, € por meio dela, que o povo pode expressar seus “saberes”. Logo,
a histéria que é contada pelos povos dominantes ndo se inscreve em um imaginario
gue se vincula a histdria dos povos dominados. Tais lacos culturais de pertencimento,
perdem cada vez mais espac¢os dentro desse mecanismo, realizando assim, uma

ruptura simbdlica por meio da manipula¢do da memoria.

Apesar disso, apenas as manipulacdes das memorias populares ndo sao
capazes de destruir as raizes culturais de um povo por completo. A cultura € mutavel,
as tradi¢cdes ndo morrem, se transformam, enquanto aquela comunidade viver, havera
cultura, e consequentemente tradicdo, mesmo que elas ndo sejam uma expressao
original daquela sociedade, e seus simbolismos tenham perdido o sentido original.
“[...]O destino historiografico da cultura popular €, portanto, ser sempre abafada,
recalcada, arrasada, e, ao mesmo tempo, sempre renascer das cinzas. (CHARTIER,
1995, p. 181).”

Portanto, o francés, pontua que a cultura popular renasce, se transforma.
Mesmo com todos os obstaculos e tracos alterados ou trocados completamente,
provocam mudancas e criam outros lagcos de pertencimento enquanto se ressignifica

em algo novo e espontaneo, mesmo com a imposi¢cao da classe dominante.

Por ser a expressao de um povo, ela representa 0 modo desta comunidade de
interpretar a vida, através de um conjunto de tradicGes, que se manifestam em forma
de:

[...]nistérias de deuses, explicagfes de fenbmenos meteorolégicos,
segredos de caca e pesca, peculiaridades de animais, ritual das
festas, o porqué das pinturas individuais ou clanicas, sores, armas
simbolicas, enfeites instrumentos musicais, cantos, dancas primitivas
e oblacionais, gestos propiciatérios, exigéncias do culto e das
gradacdes guerreiras, orientagdes, enfim o sentido intimo, paideuma,
razdo-de-ser das coisas e dos entes vizinhos, mesmo excluindo
qualquer intuito de iniciagdo mégica]...]. (CASCUDO, 1961, p.6).



Estes exemplos acima, pontuam como a cultura pode se manifestar em
diversos segmentos, que ndo € estatica ou morta, sdo passadas de pai para filho
formando a tradicdo familiar, que pode evoluir envolvendo toda a comunidade, se
repetindo continuamente, se transformando em uma tradic&o cultural e concluindo em
uma identificagéo, onde os fragmentos da mesma podem ser reconhecidos por outra

comunidade de diferente regido ou Estado.

Concluimos por fim, que a cultura popular € um ciclo de transformacéo e
adaptacoes, todos os exemplos acima, mostram o caminho percorrido por ela e a
capacidade de se reinventar e reerguer-se, mesmo em momentos em que era
suprimida e desmantelada. As possibilidades de representacéo e reconhecimento da
cultura de todos, estdo conectadas por uma linha muito ténue, entre a total autonomia
simbdlica e significativa dentro da cultura dominante, a sua completa ou parcial
modificacao, o que a torna objeto passivel da vontade das classes dominantes, e mais
complexo que isso, faz com que a historia seja contada pela 6tica dominante,

abafando e suprimindo a cultura dominada, e por vezes, a extinguindo por completo.

2.2A FAMILIA LINGUISTICA TUPI-GUARANI

Curumim Chama Cunhata Que Eu Vou Contar
Jés, Kariris, Karajas, Tukanos, Caraibas,

Makus, Nambikwaras, Tupis, Bororos,
Guaranis, Kaiowa, Nandeva, YemiKruia
Yanoma, Waura, Kamayura, lawalapiti, Suya,
Txikao, Txu-Karramae, Xokren, Xikrin, Kraho,
Ramkokamenkra, Suya

Curumim chama cunhata que eu vou contar
Cunhaté chama curumim que eu vou contar
Curumim, cunhata
Cunhatd, curumim

Antes que 0s homens aqui pisassem

Nas ricas e férteis terraes brazilis

Que eram povoadas e amadas por milhdes de indios
Reais donos felizes

Da terra do pau-brasil

Pois todo dia, toda hora, era dia de indio

Pois todo dia, toda hora, era dia de indio [...] (JOR, 1981)



No Brasil e no restante do continente americano os indigenas passam por
diversas transformacdes, e essas mudangas criam as diversas comunidades
indigenas presentes na musica do Jorge Ben Jor que abre este capitulo colocando
em destaque os troncos e familias linguisticas indigenas espalhadas pelo Brasil, e

gue seréo introduzidos abaixo.

Antes de comecarmos a discorrer sobre a linguistica Tupi-Guarani, é
importante salientar que esse trabalho tem por objetivo final a Arte. Contudo, para o
entendimento e esclarecimento do tema, é necessério o flerte com outras areas de
conhecimento, como a linguistica e a antropologia, assuntos que séo possiveis serem

abordados gracas a flexibilidade da Arte.

Sendo assim, algumas delimitacbes se fazem necessarias. Ndo temos a
intencdo de apresentar uma comparacdo linguistica (formacdo da lingua e suas
diferencas, entre outros aspectos) tendo como objetivo final trazer um panorama geral
sobre estes povos e o tronco linguistico Tupi, que da origem a familia linguistica tupi-
guarani e outras. Para tal, utilizaremos de recursos de revisao de textos cientificos,

figuras e mapas, buscando um recorte introdutério sobre o tema.

A formacéo dos povos originarios brasileiros iniciou-se ha muito tempo, antes

mesmo da chegada dos portugueses as terras que seriam conhecidas como Brasil.

Muitas hipéteses acompanham o crescimento, deslocamento e expansdo
desses povos, de acordo com o sitio governamental Brasil500anos (2021), supde
gue, o povoamento da América se da através de povos amerindios provenientes da
Asia a cerca de 14 a 12 mil anos atras, teriam estes migrado de um "subcontinente"
com o nome de Beringia localizado no extremo nordeste da Asia na regi&o do estreito

de Bhering.

Desde a chegada dos primeiros habitantes o processo de formacao e
imigracdo dos povos foi intenso no continente Americano. A costa atlantica foi
totalmente ocupada com o passar dos milénios por inimeros povos indigenas,
segundo Darcy Ribeiro (1995, p.29),

[...] eles se alojavam, desalojavam e realojavam, incessantemente. Nos
Ultimos séculos, porém, indios de fala tupi, bons guerreiros, se instalaram,
dominadores, na imensidade da area, tanto a beira-mar, ao longo de toda a
costa atlantica e pelo Amazonas acima, como subindo pelos rios principais,



como o Paraguai, o Guaporé, o Tapajos, até suas nascentes [...] prefigurando,
no chdo da américa do sul o que viria a ser 0 nosso pais.

Esses povos se multiplicaram em um processo de movimento intenso, onde o
os falantes do tupi, que tinham um maior nimero, continuaram com 0 movimento

expansionista ainda na pré-historia, se dividindo e outros grupos linguisticos,

[...]Joodemos afirmar é que, durante a pré-histéria, os grupos de filiacdo
linguistica tupi-guarani diferenciaram-se de seus ancestrais tupi e passaram a
assumir uma identidade prépria, uma postura amplamente expansionista, sem
se prenderem aos espagos fisicos e tornando sua sociedade cada vez mais
mavel sobre o espaco, traco este que ndo podemos dissociar de sua cultura.
(URBAN, 1996, p. 92 apud PEREIRA. p. 40. 2009).

A cultura de movimentacao dos povos Tupi moldou e criou a consciéncia e o

ritmo de migracao.

Este foi um dos maiores eventos do periodo da pré-histéria sul-americana,
dentro do territério brasileiro isso pode ser notado em quase todos os Estados
(PEREIRA, 2009).

Uma das vérias hip6teses das ondas de migracédo tupi ocorrida neste periodo

€ esbocada por Cabral (2014) que a divide em 3 correntes:

A primeira teria ocorrido ap0s os tupis atingirem o Atlantico, se expandindo pela
costa brasileira até a embocadura do Amazonas, seguindo o grande rio até as suas

cabeceiras.

A segunda corrente teria partido do Paraguai, se estabelecendo na bacia de

Tapajos.

Por fim, a terceira e ultima também havia partido do Paraguai, porém pelo
Chaco.

Outro fato para os movimentos indigenas que é importante introduzir, € uma
migragao religiosa. A procura pela “terra sem mal”, lugar onde os deuses moravam

segundo suas crencas, fez com que milhares de indigenas buscassem



constantemente esse paraiso que frequentemente obedecia ao sentido do oeste para
o leste, na direcdo do sol nascente (CLASTRES, 1990,).

Seja por motivo de locomogédo ou cosmologia, a configuragdo dos povos
indigenas foi se estabelecendo ao longo dos séculos apds as ondas de imigragéo. O
mapa abaixo exemplifica a distribuicdo dos povos indigenas no territério Sul-

Americano antes da chegada dos europeus no continente:

MODELO DE FIGURAS

Mapa 2: Indigenas antes da chegada dos europeus
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fonte: https://noamazonaseassim.com/as-tribos-indigenas-do-estado-do-amazonas/

Uma averiguacao do mapa, mostra os povos Tupis ainda se estabelecendo na
costa brasileira, seguidos dos Guaranis que sao o0s dois povos que contribuem para

a formacéo linguistica Tupi-Guarani.

Elas também foram as primeiras linguas documentadas, o guarani e o

tupi(nambd), e serviram para tal definicdo do termo Tupi-Guarani (DIETRICH, 2010).

A movimentagdo e expansao, possibilitou uma maior cobertura do territério.
Este processo ocorreu a pelo menos 12.000 anos atras, passando por um processo
evolutivo, chegando ao apice a 5000 anos. Contudo, com a chegada dos portugueses
em 1500, houve uma degradacdo dos conhecimentos e estrutura tupi-guarani,
resultando em uma fragmentac&o em diversas etnias pelos territorios (WERA, 2016).


https://noamazonaseassim.com/as-tribos-indigenas-do-estado-do-amazonas/
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Mapa 3: Povos indigenas do Brasil na época do descobrimento
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fonte: https://noamazonaseassim.com/as-tribos-indigenas-do-estado-do-amazonas/

O mapa acima, consiste em representar o territério que foi degradado com a
chegada dos portugueses em 1500, destaque para os povos Tupi-Guarani que ja
haviam nesse periodo dominado praticamente toda a costa brasileira e partes do

interior.

Darcy Ribeiro, (1995) levanta um cendrio hipotético, que traz uma visualiza¢éo
do que poderia ter acontecido se os povos Tupi tivessem tido mais um século de
desenvolvimento sem interferéncias externas. Segundo ele, seria possivel que essas

sociedades criassem um sistema de governabilidade.

Haveria entdo, uma lideranca legitimada por dirigentes destas casas, ou
familias (chefaturas) sobre territérios amplos com um sistema de serviddo dos povos
gue viviam sobre eles, criando uma unidade cultural, pondo fim ao processo de

expanséo por diferenciagao.

Infelizmente ndo h& como prever ao certo, como seria 0 impacto desta

configuracdo hipotética apresentada por Ribeiro caso de fato houvesse se


https://noamazonaseassim.com/as-tribos-indigenas-do-estado-do-amazonas/

concretizado, o0 que se sabe, no entanto, é o que € historia: a chegada dos europeus

ao Brasil e ao continente Americano.

Com a chegada dos portugueses muitas coisas mudaram para os indigenas
brasileiros, além de uma série de doencas trazidas pelo novo mundo, acarretou
mudancas drasticas no sistema ecoldgico, territorial, econémico e social (RIBEIRO,
1995). Os portugueses por sua vez ao chegarem no litoral brasileiro e se depararam
com tribos do tronco tupi, que estavam ali ha séculos, e ainda estavam retirando deste
territério tribos de outras matrizes culturais. Acredita-se que 1 milhdo de indigenas
eram divididos em dezenas de grupos, que se juntavam em varias aldeias de
trezentos a 2 mil homens. (apud FERNANDES, 1949 apud RIBEIRO, 1995).

A titulo de comparacéo, a tabela abaixo retirada do site do Instituto brasileiro
de geografia e estatistica (IBGE) apresenta dados da populacao indigena presente

no Brasil entre os anos 1991 e 2010, ultima atualizacdo até o presente momento.

MODELO GRAFICO

Gréfico 1: Populagéo residente, segundo a situacdo do domicilio e condi¢cdo de indigena - Brasil
1991/2010
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fonte: https://indigenas.ibge.gov.br/graficos-e-tabelas-2.html
A tabela leva a averiguar que apesar do aumento da populacéo indigena total
no decorrer dessas duas décadas, o numero total de indigenas ainda €
exponencialmente menor quando comparado com os dados de apresentados por
Fernandes (1949), em que apresenta uma estimativa de 1 milhdo de indigenas

vivendo apenas no litoral brasileiro.



Apresentando dados que comprovam que o contato com os europeus fez com
gue diminuisse drasticamente a populacdo indigena no pais, e com eles foi sua

cultura, lingua e crencas.

Parte desta reducdo demogréfica indigena, pode ser justificada pelo fato da
populacdo Tupi ainda estar se estabelecendo como sociedade dentro do territorio
brasileiro, e mesmo com o compartilhamento linguistico, sofrerem com a falta de
proximidade entre eles e de organizacdo politica, que os impediam de criar uma

unidade, diminuir os conflitos internos e focar nos invasores.

Apesar da unidade linguistica e cultural que permite classifich-los numa sé
macroetnia, [...] os indios do tronco tupi ndo puderam jamais unificar-se numa
organizacao politica que Ihes permitisse atuar conjugadamente. Sua propria
condicao evolutiva de povos de nivel tribal fazia com que cada unidade étnica,
ao crescer, se dividisse em novas entidades autbnomas que, afastando-se
umas das outras, iam se tornando reciprocamente mais diferenciadas e
hostis.

Mesmo em face do novo inimigo todo poderoso, vindo de além-mar, quando
se estabeleceu o conflito aberto, os Tupi sé conseguiram estruturar efémeras
confederacgdes regionais que logo desapareceram. (RIBEIRO, 1995, p.32-
33).

Essa falta de unidade trouxe consequéncias e ndo deu capacidade de
salvaguardar sua cultura e lingua, pois além da quantidade demografica ser reduzida,
muito se perdeu no decorrer dos anos e “estima-se que, antes da chegada dos
portugueses no Brasil, havia entre 600 e mil linguas sendo faladas pelos nativos
indigenas. Hoje, existem um total de 154 linguas indigenas faladas no Brasil
(SANTANA, 2020).”

Ressaltamos que a cultura dominada foi engolida pela cultura dominante a
ponto de algumas comunidades indigenas deixarem de existir no processo de
colonizagéo, o site Brasil500anos (2021) regido pelo Instituto Brasileiro de Geografia
e Estatisticas (IBGE), apresenta dados de 19 etnias que deixaram de existir desde a
colonizagao portuguesa no Brasil, entre eles podemos destacar a tribo Tupiniquins e
Tupinambas de algumas regibes do Brasil, ambas pertencentes a familia Tupi-

Guarani.



A familia Tupi-Guarani pertence ao tronco linguistico Tupi, esse tronco por sua
vez tem sua origem no prototupi ou a lingua ancestral, que € uma lingua comum de
onde derivou todas as outras linguas pertencentes aquele tronco e posteriormente

agruparam-se uma ou mais familias.

Além disso, a familia tupi-guarani forma um grupo com outras linguas
mais distantes na sua diferenciacédo histérica, mas que, elas também,
apresentam correspondéncias regulares de sons, de palavras e de
formas gramaticais. A lingua ancestral, postulada nas hipoteses dos
linguistas, o prototupi, corresponde ao conceito do protoindo-europeu,
a protolingua de todas as familias linguisticas que se estendem da
Europa até a india[...] Portanto, o tupi-guarani € uma das familias do
tronco tupi. O prototupi reconstruido pelos especialistas de Linguistica
Historica tem uma antiguidade de véarios milénios. (DIETRICH, p.10.
2010).

As linguas segundo o autor teriam entdo um ancestral comum que originou
todas as linguas posteriores, ou seja, mesmo distantes possuem algumas

caracteristicas compartilhadas.

E isso ocorre com diversas linguas do mundo, como bem falado por Dietrich
acima e completada por Rodrigues (1986) que diz que as linguas do mundo sdo
classificadas em familias de acordo com um critério genético. Formula-se uma
hipétese de um ancestral comum, em sentido de que essas linguas criam suas
préprias manifestacfes diversas e se alteram com o tempo. Foi assim com as familias
romanicas, (Portugués, espanhol, francés, italiano, cataldo e romeno) onde o
ancestral comum é o latim. Contudo para a maioria das familias linguisticas, ndo ha

documentacéo, visto que sao preé-historicas.

Apesar do prototupi ser pré-historico em sua formacgéo, muitos estudos foram
e sdo feitos para entender todos os desdobramentos linguisticos desenvolvidos pelos
milénios e, o tupi, como dito antes, foi uma lingua bem documentada pelos europeus

guando chegaram ao Brasil.

Além do tronco Tupi, o prototupi, deu origem ao tronco linguistico Macro-Jé e
outras familias que nao fazem parte de um tronco, mas compartilham de um ancestral

comum como introduz o mapa abaixo:
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Mapa 4: Troncos e familias linguisticas na América do Sul
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Fonte: Duarte (2016)
O mapa aponta os troncos e familias linguisticas presentes no Brasil e o
restante da América Latina, podemos ver que o mapa aponta que o tronco linguistico
tupi se espalha por uma extensa area do brasil e paises vizinhos como o Paraguai,

Argentina e outros.

Como o foco deste trabalho € a familia Tupi-guarani, levantamos informacées
com o enfoque na mesma, visto que um estudo mais aprofundado no tronco Macro-
Jé e as demais familias, necessitaria de uma pesquisa a parte para um

aprofundamento.

Contudo, existem cerca de 19 familias linguisticas que n&o pertencem ao
tronco Tupi-guarani ou ao tronco Macro-Jé. Elas s&o familias que ndo possuem
semelhanca o suficiente para formarem um tronco linguistico (SOCIOAMBIENTAL,
2019).

O estudo do tronco Tupi e da familia Tupi-Guarani contém varias pesquisas

com dados divergentes, para essa pesquisa consideramos a informacgéo trazemos o



estudo de Duarte (2016) que apresenta uma divisdo do tronco Tupi em 10 familias
linguisticas, estudo este refor¢ado pelo o Instituto socioambiental (2019):

Familia Arikém; Familia Aweti; Familia Juruna; Familia Mawé; Familia Mondé;

Familia Munduruku; Familia Purubora; Familia Ramarama; Familia Tupari;

Familia Tupi-Guarani.

A familia Tupi-Guarani €, por sua vez, a que possui mais falantes, cerca de 40
linguas e dialetos. (SANTANA, 2020). Séo eles:

Linguas: Amanyé, Anambé, Apiaka, Araweté, Asurini do Xingu (Asurini do
coatiema, Awaeté), Ava (canoeiro), Guaja, Guarani, Kamayura, Kayabi, Kokama,
Lingua Geral Amazbnica (Nheengatd, Tupi Moderno), Omagua (Kambéba),
Parintintin, Tapirapé, Tenetehara, Urubu (Urubu-Kaapér), Uruewauwau, Wayampi
(Oyampi), Xetd, Aweti, Purubora, Mawé (Sateré).

Dialetos: Tapirapé, Tenetehara, Urubd (Urubu-Kaapér), Uruewauwdu,
Wayampi (Oyampi), Xeta, Aweti, Purubora, Mawé (Sateré), Diahéi, Juma, Parintintin
(Kagwahiv), Tenharin, Guajajara, Tembé. (NUNES, (?)).

Para exemplificar essa situacdo o mapa abaixo representa algumas tribos
existentes no Brasil e aponta também algumas que estdo extintas e as regiées que

ocupavam:



MODELO DE FIGURAS

Mapa 5:Familias tupi-guarani no mapa
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Fonte: DUARTE (2016)

Nota-se que ha mencdo as comunidades tupinambds presentes da costa

brasileira que foram extintas no processo de colonizacao.

Portanto é possivel notar que a familia linguistica Tupi-Guarani teve uma longa

trajetéria para se consolidar dentro do territério brasi

percurso de evolugdo passa por um processo de

espacos para que novos dialetos e linguas sejam criados no decorrer das eras.

Apesar de sua resisténcia e lutas para manter sua esséncia, pontua-se uma
hipotese de evolugéo social e governamental que foi interrompido pela chegada dos

europeus, isto culmina em um embate e reducao/extingdo dos povos originarios que

reverbera até os dias atuais em nossa sociedade.

leiro e paises adjacentes. Seu

ondas de migracdo, que cria




2.3A COSMOVISAO TUPI-GUARANI E OS PRINCIPAIS PERSONAGENS

Os povos Tupis-Guaranis sdo complexos e diversos, falamos de um grupo
linguistico, que é dividido em outros dois grandes grupos, Tupis e Guaranis, e estes,
por sua vez, sdo divididos em outros grupos e comunidades indigenas que se

espalham dentro do continente Sul-americano.

Portanto, falar de cosmovisdo Tupis-Guaranis é um desafio enfrentado nesta
pesquisa, pois por serem povos tao diversos e ao mesmo tempo com similaridades,
torna-se dificil uma pesquisa que seja capaz de abracar todas as cosmogonias
presentes dentro do Brasil, juntando a esse fato, os dados divergentes e, por vezes,
confusos, sobre 0 assunto também se torna um problema, especialmente quando se
quer saber de qual comunidade indigena essa visdo cosmogbnica esta sendo
coletada. Quando encontradas, sdo apenas fragmentos desconexos, culminando
assim, em um problema ainda mais complexo, principalmente quando falamos de
mitos, pois perdem o real significado se tornando apenas elementos dispersos de
uma cultura que nunca poderia contar uma histéria completa. (LEVI-STRAUSS,
1978).

Porém, ha casos em que esses grupos foram bem estudados por antropdélogos,
gue de alguma maneira, conseguiram notar uma cronologia. Os Apapocuva, tribo
guarani ja extinta, tiveram seus mitos e crencas estudados pelo antropélogo Aleméao
Curt Nimuendaju Unkel, registrando em formato de livro chamado, As lendas de
criagcdo e destruicdo de mundo como pensamentos da religido dos Apapocuva-
Guarani (1950). Além deles, h& as comunidades tupinambas, da qual se tem o maior

ndmero de documentos e estudos, embora, também extintos ou diluidos.

Antes de comecarmos a nos debrucar no universo indigena, faz se necessario

uma definicdo sobre alguns termos:

Cosmogonia vem da juncao das palavras gregas, kosmo: Universo e gonia:
gue deriva a palavra génesis, podemos dizer que seu significado €é: origem do
universo ou origem da criagdo do universo. (COSMOLOGIA, 2018). Dentro do

contexto deste trabalho de forma resumida é a explicagdo da origem do universo



através dos mitos, que de forma fantasiosa tenta explicar o mundo ao redor, é a base

de muitas religides.

Para mais, cosmoviséo diz a respeito de uma visao de vida, o modo em que
uma sociedade vé a vida e interpreta seu entorno. (APALAVRA, 2017). Esta

interpretacdo pode ter como base uma cosmogonia.

Os povos com registros apresentaram uma estrutura de configuracéo dos seus
mitos que seguem uma légica e uma espécie de roteiro que é adaptado e modificado
de grupo para grupo. Pensamento este que € possivel gracas a uma determinada
ordem atribuida aos mitos pelos proprios agentes desta cultura, este pensamento é

comentado por Lévi-Strauss. (1978, p.43).

Pode-se também levantar a hipétese de que o estado desconexo é o
arcaico, e que os mitos foram reunidos e postos em ordem por alguns
nativos sabedores e filésofos, que nem sempre aparecem em toda a
parte, mas apenas em determinado tipo de sociedade. Tem-se
precisamente o mesmo problema com a Biblia, porque parece que o
seu material de base era formado por elementos desconexos que
depois foram reunidos por fildsofos conhecedores para tecer uma
histéria continua.

Este caminho de organizacdo coloca em paralelo o exemplo da biblia, onde
foram encontrados diversos fragmentos de textos no mar morto, que ganharam

sentidos ao serem reorganizados de forma cronolégica.

A despeito da relevancia deste comentério de Strauss, colocamos em questao
gue para as sociedades indigenas do Brasil, as dificuldades dos registros dos mitos
tornam a tarefa de organizacdo complexa e dificil. Pois mesmos os dados coletados
pelos antropdlogos, por vezes, ndo sao o suficiente para organizar a cosmogonia de
algumas sociedades indigenas, visto que as histérias nem sempre seguem a estrutura
mitologica presentes em outros conjuntos ou ndo ha registros. O problema fica ainda
maior quando vem com as sociedades que ja estado extintas, ou que pouco se tem
registro, o que torna a organizagao inviavel, e “[...] é absolutamente impossivel
conceber o significado sem a ordem” (LEVI-STRAUSS, 1978, p.17). Logo, sem

organizagao, sem significado, e sem significado, s&o apenas fragmentos soltos.

Uma solucdo para essa questdo pode ter sido apresentada pelo proprio

Strauss (1978), em um dos seus exemplos quando fala de indigenas do Canada.



Estes eram letrados e em conjunto com antropdlogos criaram registros de suas
proprias histérias, que diferente de um olhar estrangeiro, sabiam quais eram os
principais mitos, ritos e tradi¢cdes, criando posteriormente um interesse nos mesmos

de catalogar historias de outros grupos, além da propria.

O autor continua apontando a relevancia que ha nos registros e organizacoes
das histérias. Estas, quando feitas pelos proprios atuantes da cultura, geralmente
seguem os padrbes antropol6gicos para que haja uma coeréncia, iniciando pelos
mitos cosmoldgicos e cosmogonicos partindo entdo para o material de tradicbes
lendarias e histérias de familia. Os beneficios sdo diversos, desde cruzamentos de
dados, com as mesmas historias coletadas anteriormente do exterior ou no interior
como se tivesse sido recolhida do exterior - como o autor indica relatos que foram
coletadas por antropologos estrangeiros e que ndo ficam no pais de origem - a
registros coletados por outros grupos indigenas. As experiéncias das comparacdes

das versfes trariam a tona a verdadeira historia deste grupo.

Os indigenas por sua vez, poderiam ir além e se apropriar do conhecimento de

outras formas e objetivos.

[...]Jpor exemplo, para que a sua lingua e a sua mitologia sejam
ensinadas na escola elementar as crian¢as indias|...] Outra finalidade
€ utilizar as tradi¢cdes lendérias para fundamentar reivindicagdes
contra os brancos - reivindicagdes territoriais, reivindicagdes politicas
e outras (STRAUSS, 1978, p. 44).

Em suma, a experiéncia apontada por Strauss acerca dos indigenas da outra
ponta do continente americano, nos parece funcionar muito bem para uma visao

completa das sociedades indigenas.

Este modelo esta presente no Brasil atual, vemos pesquisadores e escritores
indigenas que registram a sua propria historia, como Kaka Wera, ambientalista e
escritor de livros como O Trovdo e o Vento: Um Caminho de Evolugdo pelo
Xamanismo Tupi-Guarani (2016), referéncia usada neste trabalho, que fala das
religibes e visdao de mundo tupi-guarani. Podemos ver nos relatos dele o quéo
importante € essa visdo interna do préprio praticante desta cultura, pois ndo € uma

visao de terceiros, além de ter um significado menos especulativo como é a visao de



alguns antropdlogos antigos, o que é até compreensivel, visto que era o primeiro

contato com outra cultura completamente diferente de qual ndo se sabia nada.

Infelizmente este modelo ndo pode trazer a tona registros de comunidades que
ja estdo extintas e se tem poucos estudos, por isso faz se necessario pesquisas para

descobrir outras estratégias com este objetivo.

Com todas as dificuldades, é certo afirmar que o que se tem registrado das
cosmogonias e cosmologias indigena tupi-guarani, nos mostra sociedades que sao
ligadas diretamente aos rituais e aspectos da vida, tudo isso, costurado com as
narrativas mitologicas, que também trazem ensinamentos para a vivéncia em

sociedade, busca dar sentido a fen6menos naturais, e podem narrar eventos reais.

Estes aspectos sdo confirmados quando os Guajajaras (povo tupi-guarani,

localizado no estado de Maranh&o) falam de mitos que fazem:

[...]Jalusdes a vida cotidiana dos Guajajara e explica grande parte de
seu mundo, como, por exemplo, a "condena¢do" dos guajajara a
agricultura por Maira por causa de algum "pecado original", como um
momento de desconfianca dos poderes de Maira por parte de uma
mulher. Mas ele também pode ser interpretado em termos dos
conflitos apresentados e superados como representacdo mitica dos
conflitos dentro da sociedade guajajara e com outros povos.
(SCHRODER, 2021).

Os mitos fazem referéncia aos sistemas da cultura indigena, e, por muito
tempo, ditou até mesmo as migracdes dentro do continente para a Terra sem Mal, ja

citada no capitulo anterior.

A implantagdo, durante a segunda metade do século XVI, dos
tupinambas no Maranhdo fez-se em trés migracdes sucessivas, a
Ultima das quais (1609) certamente determinada pela vontade de
alcancar a Terra sem Mal. Anteriormente, os tupinambas haviam feito
varias tentativas com a mesma finalidade, malogrando quase que de
saida. (CLASTRES, p. 62, 1978).

A relevancia mitologica da Terra sem mal para as tomadas de decisfes, leva
a concluir que os mitos podem alterar todo o sistema de vida e objetivos, pois leva a
mudancas no comportamento social, neste caso, uma das possiveis causas para a

expansao territorial deste grupo.



As histérias mitolégicas podem aparentar ndo possuirem logica ou significado,
entretanto, baseiam-se no mitico e suas relagbes com a natureza que, por vezes,
aparecem em formas de divindades ou humanizadas, eles criam uma comunicacéao e
fundamentos com o mundo espiritual e 0 sagrado, que vao nutrir essa existéncia no
mundo fisico. A dimensao simbdlica que é estabelecida s&o, por vezes, conexdes
entre antepassados, mundo espiritual e a ideia de um tempo primordial. Finalizando
em uma historia que se repete em diversos grupos indigenas, tornando-a mais
complexa porque foge da ideia de que uma historia "fantasiosa" seria
obrigatoriamente Unica e se fixaria em um determinado local ndo esperando ser
encontrada em diferentes regides. (MELIA, 1997 apud SOUZA, 2018), (LEVI-
STRAUSS, 1978).

Tais elementos que se repetem em determinadas comunidades podem ser
explicados pelas proximidades e intercambio entre as tribos, entretanto, a autoria do

mito se torna uma incognita.

Do mesmo modo, por exemplo, que o intercambio comercial, que é
um dos fatores responséaveis pela manutencdo de uma "coexisténcia
pacifica" entre tribos diferentes, as idéias, crencas e mitos foram
também permutados. Mas, esta permutacgéo, realizada informalmente,
provocou uma confusdo no que concerne a "propriedade" do mito ou
a identificacdo étnica de suas personagens. (LARAIA et al.,1970, p.
108).

A troca informal de informacdo de comunidades indigenas confunde as
narrativas dos mitos e identificacao dos herois ou entidades criadoras, e por vezes 0s
indigenas davam informag®es contraditérias, como dar nomes diferentes para herois
gque posteriormente se identificavam como a mesma pessoa. Engrossando este caldo,
temos os antropélogos que tinham que tentar entender esses erros em registros
antigos, ao mesmo tempo em que muitos tinham conclusdes que mais tarde seriam

refutadas ou questionadas.

Outra hipétese apresentada sobre as similaridades dos mitos indigenas vai
além da proximidade, estdo ligadas a lagcos historicos ou ligadas a tribos que
pertencem a mesma corrente migratoria. (METRAUS, 1950).



Com o passar do tempo as conclusdes sobre as estruturas dos mitos Tupi-
Guarani foram se consolidando, elas formam uma unidade cultural que é
compartilhada com praticamente todos 0s povos originarios desta familia linguistica,

com algumas ressalvas.

A estrutura mitologica é estatica, tem pontos que nao sao fixos, podendo ser
reconfigurados infinitas vezes, mas o cerne da historia € identificado dentro do
sistema que € fechado, de modo em que cada grupo pode adaptar suas histérias de
acordo com a necessidade de explicar seu destino, bom ou ruim, ou de trazer

explicacdes e justificar privilégios ou a falta deles. (LEVI-STRAUSS, 1978).

Deste modo o0 mesmo mito pode ser contado sobre diversas perspectivas, e 0
mesmo acontece com o0s Tupis-Guaranis, a estrutura base permeia em uma
cosmovisao que aparentemente € ampla, mas que a grande maioria, caminha dentro
de uma determinada estrutura com infinitas possibilidades de combinac¢des. Contudo,
ainda se tem grandes possibilidades de lugares em que estas estruturas podem

chegar, logo, fizemos um recorte de algumas estruturas comuns, reveladas abaixo.

A cosmologia tradicional tipica dos povos tupi-guarani, segundo SCHRODER
(2021), é classificada em quatro categorias de seres sobrenaturais: Primeiro os herois
culturais e criadores, que podem ser designados de forma genérica pela palavra
Karowara; Segundo, os “donos” das florestas, das cacas, das arvores e das aguas,
conhecidos respectivamente pelas palavras Ka'a'zar, Miar'i'’zar, Wira’zar e Y’zar;
Terceiro, 0s espiritos errantes dos mortos conhecidos por Azang, segundo eles muito

temidos; Quarto e ultimo os espiritos animais, também chamados de Piwara.

Esta divisdo cosmogobnica apresentada, pode ser comparada com diversas
outras mais antigas, como apresentada abaixo por Curt Nimuendaju Unkel que
buscou dentro do esquema criado por Ehrenreich, os principais pontos apresentados

abaixo:

Sado eles: (1) A sequéncia dos heréis culturais genealogicamente
correlacionados; eles sdo representados entre os Apapoclva por
Nanderuvu¢ci e Nander0 Mbaecuad numa geragcdo e por
Nanderyquey e Tyvyry na outra. Aos primeiros correspondem, entre
os Tupi, os dois irmdos Tamenduaré e Arikuté; aos segundos,
Caroubsoug, Monan (e Maire Monan), Maire Poxi e Maire Ata;[...](2)
no mito dos gémeos, a viagem dos irmaos até o pai (EHRENREICH,
1905, p.60 apud UNKEL, 1987, p.110-111).



Os dois pontos apresentados por Unkel sdo importantes, porque ja apresentam
uma comparacdo e similaridades com os herois criadores de diversos grupos
indigenas, sendo eles relacionados genealogicamente, e pais dos gémeos, que

dentre as histérias Tupis-Guaranis, € uma das mais importantes.

E com as historias deles que é possivel ter toda uma narrativa cronoldgica se
desenvolvendo. Ainda neste texto aprofundaremos um pouco neste e em outros trés
mitos que criam uma conexdo entre si, sdo eles: o mito da criacdo do mundo,
geralmente um ou dois seres cosmicos, como citado por Unkel acima. A criacdo da
primeira mulher e sua gravidez de gémeos. O nascimento dos gémeos e 0S seus

feitos, entre eles, a obtencéo do fogo em algumas determinadas comunidades.

A estrutura de Schpdder apresenta um contetdo mais completo pois ndo exclui
seres mitolégicos que nao fazem parte dos mitos cosmogonicos, sdo entidades que
surgem apds este momento, ndo deixam de ser importantes, mas muitos deles, na
maioria das vezes, sdo postos de lado até ter a necessidade do seu aparecimento,

geralmente para explicar algo.

A estrutura cosmogonica de Unkel, de certa forma, se une ao pensamento de
Schpdder, mas ele vai focar nos herdis criadores/transformadores em suas
pesquisas. Isso nao significa que ele exclui ou ignora as outras entidades, s6 pde um
enfoque maior nos mitos que originaram o mundo, talvez buscando uma linha
cronoldgica para auxiliar no seu trabalho. Pois, tudo tem origem nos seres criadores,

a eles cabe o papel de dar ordem ao caos.

E um tema comum nos mitos cosmogodnicos que a tarefa do criador,
ou do herdi, seja a de romper a confusdo inicial das coisas
substituindo-a pelo estabelecimento de um sistema de classificac&o.
Isto ocorre, por exemplo, no Génese, onde a luz é separada das
trevas, o céu da terra, a agua maritima da fluvial, as ervas daninhas
das arvores frutiferas, os animais selvagens dos domésticos etc. E é,
também, o que ocorre na mitologia tupi [...]. (LARAIA et al., 1970, p.
120).



Concluindo este pensamento, Métraux; Pinto, (1950)! vai nomeé-los de herdis
civilizadores, e a eles cabem a funcdo de criar o mundo, sdo dotados de poderes
superiores, porém na maioria das vezes, por mais que tenham criado o céu, astros e
a Terra, fazem um trabalho parcial, e concluem posteriormente apds incidentes
diversos. Por isso, acredita que eles sdo seres mais transformadores do que

criadores.

Na mitologia Tupi-Guarani os seres criadores variam de nome, e as vezes
caracteristicas (quando apresentadas), porém seguem, em sua grande maioria, como

serem masculinos, embora existam versdes onde a entidade seja feminina.

A titulo de organizacéo e para melhor fluidez do tema, buscamos a partir de
agora seguir o esquema de organizagdo proposto pelo antropdlogo austriaco Alfred
Métraux, no seu livro, A religido dos tupinambas e suas relacdes com a das demais
tribos tupi-guarani (1950), este estudo tem uma pesquisa € relevante, porque ele vai
fazer um levantamento e comparacdo dos registros sobre as culturas tupinambas
entre os anos de 1500 a 1600, além da andlise, faz relacées e um comparativo das
cosmovisfes de diversas tribos tupi-guarani e tupinambas. Também aponta erros e
guestiona algumas teorias levantadas por antigos pesquisadores, em especial Frei
André Thévet, franciscano e uns dos primeiros a registrar a cultura indigena no Brasil.
Junto a ele, o tradutor e coautor Estevao Pinto, vai apresentar notas e novos dados

relacionando com o que Métraux apresenta.

Abaixo, a estrutura apresentada por ele traz as principais divindades e suas
relacdes hierarquicas, a0 mesmo tempo em que tenta entender a origem incerta de
alguns personagens apresentados. Estes seres pertenciam aos grupos tupinambas,
na qual o autor faz as comparacées com outros povos do ramo linguistico Tupi-

Guarani.

L A referéncia foi retirada do livro de Alfred Métraux, 1950, porém o trecho foi baseado nas notas do
tradutor Estevdo Pinto, que além de traduzir também comentou, organizou as informacgdes trazidas
pela pesquisa de Alfred, acrescentado outras informacgGes baseadas em suas préprias pesquisas. Por
esse motivo estamos dando os créditos por sua participacdo no livro.



MODELO DE FIGURA

Figura 1: Dinastia dos herdis criadores e civilizadores dos tupinambas

MUNHA ou MONAN

l {0 pai, o antigo =: criador, deus, heroi)
MAIR-PUXI 1 Atributo: o fogo. Fez o céu, a terra, ete.
X . Destruigdo do mundo.
(Puxi = feio = mau)
Atributo: o peixe. 1
Parece ser o duplo de
Munhi. IRIN-MAGE; depois MAIR-MUNHA — ., TUPA
J Sucede ao pai: roube dos atributos (Tup = pai; identificado com
paternos. Mair-munhi)
MAIR-PUXI II Obtém a chuva e com ela restaura a Atributes: nuvens, agua, som,
Atributo: a acanitara . vida na terra. fogo; ascengio.
flamejante. Instituigdo da agricultura, Institue a agricultura
Desdobramento de anterior. E' o cagula, predileto da mie
1 l (no mito apapocuva-guarani).
SUML
SEHESEY (Sumé = Tumé = Tub = Tup?;
Deve ser o mesmo Mair-Puxi, o , civilizador)
ai - Nobregd e Anchieta).  Atributo: o pé. Instituig i-
maa (Cf. Nob Anchieta) P o da agri
Ou, talvez o duplo de Sumé (é cultura.

encontrado pelos filhos entregue  Identificado com Tupd (omaguas),
e uma vida de solitario e de

pagé) L
l “TAMENDONARE” e “ARICOUTE”
Gemeos miticos O bom - 0 mau
Provavelmente “Tamendonare” {Gemeos?) ,
e “Aricoute”. Dupla personalidade.

Fonte: METRAUX; PINTO, 1950, p.73.

Como podemos ver, o pantedo indigena tupinamba € apresentado por
Métraux; Pinto (1950) com as relacfes de hierarquia entre eles. Aprofundaremos um
pouco mais sobre os deuses presentes na estrutura, todavia, vale ressaltar que os
personagens Mair-Puxi | e Il, assim como, Mair-Ata, serdo personagens nos quais
ndo nos aprofundaremos. Por serem personagens com informacdes incompletas e
inconclusivas, onde o proprio autor ndo conclui com clareza quem séo de fato esses
personagens, por vezes retratados como O mesmo personagem € por vezes
retratados como diferentes, cria-se entdo, uma incerteza nos seus arquétipos que se
confundem e misturam de tal forma que mesmo comparando dados, néo foi possivel
chegar a um resultado satisfatorio, cabendo uma pesquisa mais aprofundada sobre o
tema em uma proxima pesquisa, para confirmar as teorias apresentadas pelas

autores e estudiosos.

As informacOes apresentadas destes herois-civilizadores pelo autor, foram
condensadas na tabela acima, e embora as incertezas acerca da origem e quem sao

de fato os mesmos dentro da cronologia e organizacdo dos deuses indigenas, ainda



séo relevantes para este trabalho, pois de alguma forma possuem nos registros
coletados a ligacdo com os gémeos miticos, estes com mais informacgdes e de suma

importancia para os povos Tupis-Guaranis.

No mais, apresentamos informacfes e comparagcbes das outras entidades
presentes na estrutura, com suas versfes ou semelhancas presentes em outros

povos Tupi-Guarani, quando possiveis:

Munh&, Monan ou Mufiha: estd4 associado ao deus criador, porém nao se
pode atribuir a ele o titulo de mais poderoso. O ser que criou a Terra e a primeira
mulher sofre com a falta do conceito de imortalidade, algo que ndo estava presente
na mentalidade indigena. Em muitas versées do mito da criacdo, ele acaba

morrendo.

Monan pode ser comparado com Namandu, ou Nhanderuvucu/ Nanderuvucu,
entidade criadora da comunidade guarani, Apapocuva. O antrop6logo Unkel (1970)
fala também, que na versao desses indigenas, outro ser também se faz presente na
criacdo, Nanderu Mbaecuad ou Nhanderu Mbaecuad, este é encontrado por

Nhanderuvucu dentro de si.

Neste mito é notavel uma relacao de hierarquia, mesmo que indiretamente. Ao
ler a histéria, percebe-se que o Nhanderu Mbaecuad, tem um papel menor na criacao
do universo, € menos poderoso, esta divindade parece que so foi introduzida na
histéria para elaborar os detalhes da criacdo, assim como fecundar a primeira mulher,
Nandecy. Nhanderuvugu, por sua vez, é responsavel pelos fundamentos da criagéo
da Terra e, a ele, também € o papel de destrui-la. Ele também fecunda a mulher,

deixando a gravida de gémeos, sendo um filho de cada entidade.

Irin-Magé ou Mair Munh&: é uma entidade transformadora, da continuidade
nos mitos indigenas tupinambas, sendo o substituto do pai, o deus Monan. Nos mitos

dos Apapocuva, (UNKEL, 1970), esse traco de substituto é compartilhado pelo
personagem Nanderquey que toma do pai o lugar de cuidar da Terra.

Irin-Magé, por sua vez, € considerado um mago poderoso e transmutador, este
atributo aprendeu com Monan, e, por vezes, Irin-magé € visto como uma outra versao
do préprio deus criador. Em algumas versdes do mito ele € o Unico sobrevivente do
dilavio provocado por Moinan. (SCHADEN, 1944, p. 230).



Em uma verséo da historia, ele € posto a prova, tendo que saltar trés fogueiras,
ao saltar a segunda, acaba sendo consumido pelas chamas e sua cabeca explode,
formando o trovao e as labaredas da fogueira se tornam raios. Esta versdo do mito
também é associada a Sumé. (METRAUX, 1950).

Sumé, Sommay, Cumé, Zumeé: Este personagem possui uma complexidade
histérica, e é identificado por varios nomes em diversas culturas indigenas, contudo,
em sua esséncia, € outro poderoso mago presente nos mitos Tupi-Guarani. E
apresentado por Métraux; Pinto (1950) como uma entidade que traz o conhecimento
da agricultura para os povos indigenas, tém uma relacdo direta com Mair Munha,
sendo seu filho, além de viver como um monge, em lugares solitarios e ficar em jejum.
Esse personagem é€ identificado pelo nome Zumi-Tupana, pelos indigenas Omaguas,

(atuais Kambeba) e tem como significado “autor supremo”.

Sua complexidade histérica vem com o erro de interpretacdo criado pelos
jesuitas, por conta da similaridade das palavras, a entidade Sumé se transformou no
Sao Tomé, contudo é notado em registros que 0s jesuitas inventaram essa conexao,
com o intuito de facilitar a catequizacao indigena. (PINHEIRO, 1865 apud SCHADEN,
1944).

Em muitos registros quinhentistas essa divindade é associada a ele, porém
nao ha nenhuma semelhanca entre ambos. No texto abaixo retirado do Dicionario das
mitologias americanas, (1973) o autor traz um parecer sobre a figura mitologica de

Sumé na sua visdo e na do padre Nobrega.

SUME - Homem branco que, em diferentes idades, com varios nomes,
surgiu nas praias de todas as civilizacbes americanas, ensinou
técnicas e artes, ditou regras morais, foi amado, aceito, odiado e
atraicoado, retirando-se afinal, caminhando de costas sobre as aguas
do mar. Sumé, é como o conheceram os indios brasileiros. O Padre
Ndébrega registrou (1549): "dizem eles que Zomé passou por aqui, €
isto Ihes ficou por dito de seus passados e que suas pisadas estédo
assinaladas junto de um rio; as quais eu fui ver por mais certeza e vi
com o0s proprios olhos, quatro pisadas mui assinaladas com seus
dedos, as quais algumas vezes cobre o rio, quando enche; dizem
também que, quando deixou estas pisadas, ia fugindo dos indios, que
o queriam frechar, e chegando ali, se Ihe abrira o rio e passara por
meio dele & outra parte, sem se molhar, e dali foi para a india. Assim
mesmo contam que, quando o queriam frechar os indios, as frechas
se tornavam contra eles, e os matos Ihe faziam caminho por onde
passasse”. (DONATO, 1973, p. 226-227, atualizacdo nossa).



Deste relato podemos ver a importancia deste personagem para as
comunidades indigenas e suas configuracdes, em todas as versées do mito que
pesquisamos, este ser € sempre dotado da magia, e ensina aos indios muitos dos
seus conceitos de vida em sociedade, astrologia, agricultura, conhecimento dos
frutos, crenga na imortalidade das almas e conhecimento de frutas boas para o
consumo, arvores e plantas, venenosas ou medicinais, (SCHADEN,1944) porém, no
final, acontece algum evento que o faz acabar fugindo do ataque dos indios, indo

embora para nunca mais voltar.

Este personagem € apontado como um personagem branco, um caraiba,
contudo este mito é anterior a vinda dos europeus ao Brasil. (LEITE, 1940 apud
METRAUX; PINTO, 1950). Confirmando esta hip6tese de o personagem n&o ser
indigena, Schaden, (1944) fala que Sumé, era branco, usava uma barba longa e
vestes brancas. Indo mais além, a prépria palavra Sumé significa “o pai estrangeiro”.
(CAETANO, (?)) apud METRAUX; Pinto 1950). Logo, a relacdo desta entidade com
alguém nao indigena € bem interessante, talvez seja um relato de uma possibilidade

de contato com os caraibas antes mesmo da chegada dos europeus ao pais.

Algo gue foi apresentado por Francisco Schaden (1944), dentro da sua anélise
dos mitos de Sumé, foi suas semelhancas com outros mitos presentes em outros

lugares do mundo, onde se tem praticamente a mesma historia.

No México, por exemplo, um homem de longas barbas, vindo Pacifico, ensinou
uma nova religido para os nativos. Apds os mesmos duvidarem de sua palavra, o
homem foi perseguido pelos indigenas, o que o levou a se refugiar no cume da
montanha Zempualtepec desaparecendo em seguida, mas ndo sem antes, deixar

suas pegadas registradas no solo.

Buda é outro ser que deixou suas pegadas registradas no chao, conhecida
como Spripada localizada no pico de Adao (localizada no Sri Lanca), apos essa acao,

ele sumiu indo para o nirvana para nunca mais retornar.

Por fim Maomé em Damasco, realizou a mesma proeza, desaparecendo para

sempre entrando no paraiso.

Esse mito traz um arquétipo universal, essa histéria se repete em diversos

outros lugares, desde da Grécia antiga a ldade Média, Africa, e é fato que histérias



podem ser universais, porém esses contos similares compartilhados por diversas
culturas diferentes e que teoricamente ndo se tem nenhum tipo de contato, nos leva

a pensar o porqué dessas similaridades.

Gémeos Miticos: Os mitos dos gémeos é um dos mais importantes para as
comunidades indigenas, eles tém esse destaque pois suas historias narram detalhes
importantes da constru¢cao do mundo, e mais do que isso sdo mitos que se relacionam

entre si, criando uma cronologia.

Outra parte importante dos mitos dos gémeos, € que este tem uma estrutura

regular, e com algumas modificacoes.

Podem possuir duas origens, a mais comum delas, como filhos direto do Ser
criador e de algum ser divino auxiliar, como a versdo dos apapocuva, registradas por
Unkel (1950), onde o filho de Nhanderuvucu se chama Nanderyquey e o gémeo mais
novo, filho do deus auxiliar, Tyvyry (neste mito o irmao mais novo, é também inferior

no sentido de hierarquia).

Em todas as versdes a mée acaba morrendo, ora pela sogra, ora pelo proprio
jaguar. E importante trazer aqui que as pesquisas mostraram muitos personagens
gue eram animais, contudo, os relatos dos pesquisadores, como Kurt Unkel, Alfred
Métraux, dao a ideia de que na verdade estamos falando de entidades que apesar de
animais, sdo humanoides, o que explica, o fato de animais constantemente deixarem

as mulheres gravidas nos contos).

Apds a morte da mae, os meninos sao criados pelo pai jaguar e sua cunhada,
em algumas versfes do mito, a mulher que fica gravida tem uma irma que a
acompanha. Outras vezes sao criados por outros familiares dos jaguares, pontuamos
gue a versdo em que a personagem da irma se faz presente, o mito geralmente esta
relacionado com a versao em que 0s gémeos nao sao filhos de um ser criador e sim
dos jaguares ou de ossos. Em uma versao a mulher ja casada com o jaguar, come
duas pontas de ossos do dedo de algum indigena morto no local e deles fica gravida

de gémeos.

Em algum momento os gémeos descobrem a verdade sobre a morte da mée
e eles buscam por vingancga, e, ap0s a concluirem, comegam outras aventuras que

vao ser relacionadas com outros mitos, como o mito de Sumé, onde um dos gémeos



é relacionado como esta figura, o mito do roubo do fogo, onde os gémeos enganam
os abutres rei, que mantinha posse do fogo, e muitos outros que variam de sociedade
para sociedade. (UNKEL, 1987), (MEATRAUX, 1950).

Finalizando esta estrutura mitolégica, os gémeos sentem a vontade de
voltarem para perto do pai e da mae, algumas versoes eles dancam a pajelanca, uma
danca sagrada para contato com os deuses, e apés dias dancando o pai vem e 0s
leva para o lugar sagrado, o mais velho toma o lugar do pai cuidando da terra, e 0
outro vai ao encontro da mae (essa versao é referente aos apapocuiva) em outras
versdes o pai criador os testam com uma série de tarefas para que ambos consigam

ir para o lugar sagrado.

O mesmo mito (nascimento dos gémeos) € encontrado também no Canada e
nos EUA, porém com algumas pequenas diferencas. Em uma das versfes
apresentada, no fim os gémeos se tornam o Sol e a Lua. (STRAUSS, 1978).
Interessante notar que Métraux, cita em seu livro 0 mito dos gémeos, onde eles

também sdo associados ao sol e a lua.

Tupd, Toupan, Tupan, Tupana e outros: Talvez a figura mais conhecida
desta lista, e isso é compreensivel, visto o esforco que os jesuitas tiveram para
transformar esta figura em um personagem central, embora em sua esséncia é uma
divindade com muitas camadas, sendo algumas delas bastante desconhecidas para

a maioria do publico que o conhece pela a 6tica dos folcloristas.

Dentre as muitas faces deste personagem, comecaremos falando da versao
dos apapocuva, registrada por Kurt Nimuendaju Unkel (1987) que tem relacdo com a
estrutura acima apresentada. Embora, para o autor, Tupa “[...] nao estabelece
relacdes com nenhuma outra personagem mitica - de tal modo que é facil ter-se a
impressao de que esta figura teria sido acrescentada posteriormente”. (UNKEL, 1987,
p. 55).

Essa relacéo de parentesco, apresentada na estrutura, segundo Kurt pode ter
sido acrescentado posteriormente, e esse pensamento pode ter uma relacdo do
resultado explicito da influéncia dos jesuitas nas américas, que fez com que essa
figura se transformasse em “Deus” para diversas comunidades que nada tinham em

comum.



O autor fala que para os apapocuva, contudo, Tupd esta ligado diretamente
com o deus criador Nhanderuvucu, este o teria feito, e este fazer seria diferente do
modo em que foi feito a mulher, ( geralmente nos mitos ela é feita de alguma madeira,
barro ou palmeira ou outros materiais) Nhanderuvucu, o engendra, da vida, o cria do
nada, gera a sua existéncia, sendo assim, é o seu pai, e consequentemente, Tupa é
o0 irm&o mais novo dos gémeos miticos, (segundo a cosmovisdo apapocuva) proxima

entidades a serem abordadas no texto.

Nas pesquisas realizadas, poucas foram as crencas indigenas em que se teve
uma descricdo das caracteristicas fisicas de uma entidade, geralmente os mitos
omitem ou falam breve detalhes de instrumentos, adornos, ou alguma caracteristica

marcante.

No caso do Tupa dos apapocuva, 0 mesmo ndo acontece, o deus tem uma
estatura baixa, troncudo e forte, de cabeca chata e cabelos longos, ondulados e
compridos, Kurt acredita que os cabelos ondulados seja uma referéncia as nuvens,
além de usar no seu labio inferior o tembeta (uma espécie de pierce que possui
formato alongado, desde pequenos a grande) feito da resina amarela de jatoba.
Sentado no seu apycé (trono feito de um tronco com o formato de barco) sustentado
pelos seus ajudantes um em cada ponta, 0s yvyrai, que se transforma em passaros
conhecidos popularmente como tesourinhas (esses passaros estdo associados a
chuva e tempestades). Toda vez que Tupa se move em seu trono, o tembeta comeca
a brilhar provocando o raio, quando para de se movimentar o objeto continua

eletrificado. E também o filho favorito de sua mae, Nandecy.

Tupda, também € conhecido por Tupana, e tem uma historia completamente

diferente da apresentada por Unkel.

TUPANA - Variagdo de -Tupda, na mitica dos indigenas amazénicos
dos rios Negro e Branco. E como figura na coletanea de lendas
realizada por Antonio Branddo de Amorim. Eis o resumo de C.
Cascudo: "Na formacgéo do mundo ele tira a pele para fazer a Terra e
guando, depois do diluvio, veio com Papé e Pi4, tdo poderosos quanto
ele, fez uma mulher de tabatinga (barro branco), mas esta se quebrou
no amplexo sexual do deus. Tupana fez outra mulher, desta vez de
samauneird. (Eriodendrum samauma, Mart.). Dela descendemos
todos. Papa e Pia refizeram os animais, aves, peixes e arvores.
Noutra lenda a agdo de Tupana € tentar apagar o fogo que seu igual
Ndué acendeu. No Rio Uaupés, afluente do Rio Negro, Tupana
conquista a facil e linda Tibiari. O marido de Tibiari transformou a



mulher em passaro e frechou Tupana nas nadegas, de tal forma que
o obrigou a emigrar. Noutras regifes Tupana €é casado com
Massaricado e tem relacbes amorosas com outras mulheres. Para
vingar-se, Massaricado cede ao assédio de um indio capaz de
transformar-se em arara. Tupana surpreendeu-os e matou o indio.
Massaricado foi transformada em pedra. (CASCUDO (?) apud
DONATO, 1973, p. 244, atualizacao nossa).

No mito acima de Tupa ou Tupana, é uma figura totalmente diferente do filho
dedicado no mito dos apapocuva, neste mito 0 personagem assume o arquétipo de
deus criador, cria a Terra e a mulher de onde descende o todos. Na sua outra versao
do mito assume a forma de herai civilizador e na ultima verséo de deus transformador

e transmutador.

Sendo um herdi, criador ou transformador, o que se pode concluir € que Tupa
hora é visto como um ser benéfico, hora € visto como um ser maléfico, ha relatos em
gue os indigenas tinham medo dele, por causa dos barulhos do trovdo. (UNKEL,
1987). Outro fato importante € a figura de Deus central e criador, que foi criada pelos
jesuitas para facilitar a catequizacéo, elevando o status deste personagem que até

hoje pode ser visto na mitologia moderna como um ser importante.

Atualmente, “a mitologia € uma mistura de motivos tupi, europeus e africanos.
Ha, por exemplo, um mito com o motivo da Gata Borralheira e a figura do Zurupari”.
(SCHRODER,2021). Zurupapi € um ser maléfico lendario das lendas Tupi-Guarani,

gue nao foram abordadas na pesquisa.

A mitologia atual sede a diversas influéncias que por vezes sao visiveis, e por
vezes foram tdo modificadas que parecem que sao assim originalmente, exemplos
destes podem ser vistos em personagens conhecidos do folclore nacional, como a
figura do Saci, um mito que se iniciou no séc. XIX que € originalmente indigena, mas
teve algumas caracteristicas modificadas com a influéncia negra e portuguesa.
(DONATO, 1973), (SILVA, 2011-2020).

Portanto é dificil precisar se a origem dos mitos contados atualmente ja seguia
esta estrutura e ela foi se modificando de forma natural, ou se foram modificadas por

terceiros.



Apesar de ndo especificar de qual comunidade indigena estava se referindo, o
guarani, Kakd Wera (APALAVRA, 2017), conta a cosmovisao dos povos Tupis, que

se chama:

Kuaracy Kora: O ciclo sagrado do sol ou Emanacéo que se desdobra em

circulo.

A fonte da energia vital, emana de um centro misterioso, que € pai e também
€ mae.
Esta visdo de mundo comeca com um sistema de divisdo em trés, o mundo do

alto, o mundo do meio e 0 mundo de baixo.

Mundo do Alto, esta relacionado com a fonte de emanacéo da energia da vida.
E regido por 3 divindades: Tupd, a palavra e o som. Deus central deste universo a
palavra criadora. Yamandu, o mistério, o inominavel, este ser ndo tem nome capaz
de nomeé-lo. Kuaracy, a ultima deste mundo, representa a emanacao que gesta e

cria a vida em todas as dimensoes.

Mundo do Meio, esta relacionado com os Nhandejara (os 4 senhores ou n0ssos
senhores ou nossos avoés), por conta dessas divindades, ha vida na terra, e suas
acles reverberam no mundo de baixo (matéria). O mundo do meio é onde essas
divindades evoluem é o mundo da cocriacao, regidos por Karai, se expressa através
do fogo criador, Tupancy se expressa através da terra, Yacy se expressa através das

aguas criadoras e Jakaira, o sopro criador, que se expressa através do vento.

Finalizando, o Mundo de Baixo é o lugar da matéria e € onde os Nhandejara

se manifestam através dos elementos em que eles regem.

Este mundo é regido pelos 4 reinos ja conhecidos: animal, vegetal, mineral e
humano. Diferente da cultura ocidental, esses reinos estédo conectados, logo, ha uma
relacdo de parentesco, o mundo mineral é o tataravd, o mais antigo, presente desde
0s tempos remotos, e dele se desenvolveu as dangas, 0os cantos, 0s cultos, os ritos,

criando o sistema religioso.

Comparando com o passado, podemos ver uma estrutura completamente
organizada, complexa e com total dominio de quem sao essas divindades e quais sédo

0s seus papéis. Podemos ver a importancia central do deus Tupa, que aqui seu papel



de criador é bem definido dentro dessa cosmovisao. E como dissemos anteriormente,
ndo da para afirmar o quanto desta estrutura foi modificada naturalmente ou por

influéncias de terceiros.

Refor¢cando assim, pontos que foram apresentados no decorrer deste capitulo.
Os Tupis-Guaranis do passado sofreram com os registros fragmentados de suas
histérias, tirando do real contexto, para uma catequizacdo, ou dominacédo cultural.
Criando uma desestruturacdo nas bases mitolégicas desses povos, que ao tentar
serem entendidas posteriormente por antropélogos, foram reconstruidas de acordo
com o que foi entendido dos registros ja coletados ou do que foi contado em um

periodo de dominacéo cultural, alterando as historias.

Hoje, a maioria dos documentos sdo anotados pelos proprios indigenas, que
contam cada vez mais suas historias, sem a influéncia ou visdo de fora. Fazendo com

gue os indigenas fiquem cada vez mais atrelados ao mundo do homem “branco”.

Contudo, apresentamos ponto negativo, pois quando levamos em conta o
poder que as culturas dominantes exercem sobre as culturas dominadas, chegamos
a um impasse: Por um lado a necessidade de registro para garantir e conhecer
privilégios dentro do mundo branco, e do outro se curvar a um sistema que so valoriza
o diferente quando este se enquadra dentro dos padrdes preestabelecidos por eles

mesmaos.

Assim, Nascimento (2016) vai falar do processo de embranquecimento que
essas culturas podem sofrer ao tentar se enquadrar dentro do mundo dos “nao
branco”, forgcando-os a mudar e se transformar, interna e externamente para serem
aceitos, para tentar voz e ser ouvido dentro de um sistema que sempre vai lembrar

guem ele €, e por vezes, o0 processo €é tao cruel que proibe de expressar sua cultura.

Este processo acontece desde o passado e pode ser visto nos mitos

tupinambas

Os referidos profetas apresentaram a nosso pai, de quem somos
descendentes, duas espadas, uma de madeira e outra de ferro,
misturando-as. Achando a espada de ferro muito pesada, nosso pai
escolheu a de madeira, ao contrario do vosso pai que, tendo visto a
escolha do outro, tomou a de ferro, mostrando-se, assim, mais
avisado. E dai proveio sermos tdo miseraveis. (D'ABBEVILLE 1614,
p.69 apud METRAUX, 1950, p.55).



O mesmo pode ser visto com 0s mitos chiriguanos, (atual Ava-Guarani) que no
passado, atribuiam a superioridade branca, contando que o deus Aguara-tunpa (uma
entidade criadora em forma de animal), apos a criacdo deu aos homens todas as
armas conhecidas, e seus antepassados escolheram o arco e flecha, por serem mais
leves, e os brancos escolheram os fuzis e sabres (espada) que os dédo mais
vantagens. (NINO, 1912; GIANNECCHINI, (?); NORDENSKIOLD, 1912 apud
METRAUX, 1950.)

Os dois comentarios levantados por esses estudiosos, mostra o quando que o
sentimento de inferioridade era comum no passado, frente as novas tecnologias
apresentadas pelos europeus. O processo foi cada vez mais degradante, diminuindo
sua confianga e ajudando a alavancar o sentimento de inferioridade que os povos

dominantes julgavam ter sobre os povos julgados como primitivos pelos mesmos.

Contudo vale ressaltar que a inteligéncia indigena sobre o mundo era imensa,
principalmente na astronomia, o documentario Cuaracy Ra’Angaba - o céu Tupi-
Guarani, produzido por Lara Velho (CURACY, 2011), apresenta uma pesquisa
histérica no livro Histéria da missdo dos padres capuchinhos na ilha do Maranhéo e
terras circunvizinhas, (D'ABBEVILLE, 1614) atribuem aos Tupinambas o
conhecimento da influéncia da lua no fluxo e refluxo das marés, e sua distingao
associando as fases das luas. A mesma conclusdo, apontada pelo mesmo

documentario, foi realizada por Isaac Newton em 1687.

Por fim, a cosmovisdo dos povos originarios no passado, passam por diversas
transformacdes e modificacbes provindas de outras culturas no passado. Os
primeiros relatos coletados nunca tiveram de fato a intencdo final de entender a
cultura, e sim apenas para realizar o processo de dominacéo cultural, alterando suas
crencgas, costumes e sua propria visdo de si mesmos. Esse processo criou uma
dualidade e descaracterizacdo dos mitos e suas estruturas, isso resulta na perda do
simbolismo e real significado dessas historias, mesmo com os antropélogos tentando
entender seu funcionamento. Infelizmente para os indigenas passados e atuais, muito
de sua cultura se perdeu, e hoje se busca a uma salvaguarda dos seus costumes e
tradicbes pelos mesmos, e para isso tem a necessidade adentrar no mundo do

“branco”.



3. A PRODUCAO DO CATALOGO DE PERSONAGENS MITOLOGICOS TUPI-
GUARANI

3.1VISIBILIDADE, REPRESENTACAO DOS PERSONAGENS E O UNIVERSO
DA ARTE POR MEIO DA ILUSTRACAO

Apoés a andlise da cosmologia indigena, ja apresentada neste trabalho, muito
foi descoberto sobre os seus pensamentos em relagéo a vida e explicagdo da origem

do universo, mundo e dos Homens.

No decorrer deste capitulo apresentaremos trabalhos autorais de deuses
pertencentes a etnias Tupi-Guarani, produzidos de forma digital com o programa de
desenho Krita. Advertimos que a pesquisa atual, ndo consegue abracar todas as
cosmologias pertencentes as diversas comunidades presentes no territério brasileiro,

por isso, foi realizada uma sele¢céo seguindo este principal critério:

As divindades a serem representadas deveriam estar ligadas a criacdo do
mundo, direta ou indiretamente. Este enfoque foi necessario porque queriamos
explorar e definir um tema especifico no produto final, o catalogo, que sera

apresentado em seguida.

Tendo o objetivo primario, foi feito uma analise mais aprofundada nas histérias
contadas destes personagens, buscando mais informagcdes sobre os mesmos e
priorizando aqueles que em sua descrigdo havia uma maior rigueza de detalhes em

relacdo as suas caracteristicas fisicas e/ou acessorios usados.

Apbés o primeiro passo, o processo de producdo das imagens, partia
diretamente do que era entendido na leitura do mito, com isso, a imagem produzida
no seu primeiro momento ndo possuia influéncias externas (imagens ou outras

referéncias ligadas aos indigenas que contavam esse mito).



Esta necessidade foi introduzida porque a primeiro momento queriamos
imprimir nossa identidade na imagem, e representar o personagem de forma crua e

direta, interpretando em imagem aquilo que as palavras escritas nos instigaram.

ApOs este processo inicial nos prendemos em adaptar aquilo que produzimos,
com as caracteristicas das comunidades indigenas de onde se originaram as
historias, desta forma  buscamos referéncias visuais e  escritas
acrescentando/modificando algumas caracteristicas fisicas, acessorios e pinturas

corporais da imagem ja produzida.

Produzimos assim um objeto artistico autoral e hibrido, sem a perda da sua
esséncia. Comecando com a nossa visdo e interpretacdo visual do que nos foi
apresentado em forma de leitura, unindo-a as caracteristicas especificas dessas
comunidades, trazendo a identificacdo visual e seus significados simbdlicos para

dentro das producdes a sequir.



MODELO DE FIGURA

Figura 2: Tupa

Fonte: Imagem autoral



MODELO DE FIGURA

Figura 3: Nhanderuvucu

Fonte: Imagem autoral.



3.2 CATALOGO DOS PERSONAGENS TUPI-GURANI

O catdlogo mitologico surgiu com a necessidade de estruturar essas imagens

produzidas, de forma que estas tivessem sentido como um produto.

Para isso foi pensando em transformar essas imagens produzidas em cartdes que
tivessem o nome da divindade e algumas informacgdes sobre a mesma, concluindo

em objeto que pudesse ser informativo, além da imagem representativa.

Para a formatacdo de um produto final, sentimos a necessidade de ter um lugar para
gue esses cartdes pudessem ser guardados. Criamos assim um catalogo, que além

do espaco, colocamos algumas informacdes sobre a lingua Tupi-Guarani.

Para facilitar o entendimento do produto e por ser um trabalho visual, abaixo o todo o

processo de criacdo do catalogo e sua estrutura em fotos.

MODELO DE FIGURA

Figura 4: Estrutura geral do catalogo
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Fonte: Imagem autoral.

A estrutura foi pensada para ser feita de papel parana de 3 milimetros, coberto com
papel couché fosco com a imagem. Deste modo flexivel o suficiente para dobrar e

rigido o suficiente para servir de capa. A estrutura fecha nela mesma, logo temos a



parte central, e uma capa e uma contracapa, as duas fecham na parte central, sendo

que o centro se torna a parte de tras.

O esquema abaixo exemplifica um pouco do produto:

MODELO DE FIGURA

Figura 5:Interior do catalogo.

Fonte: Imagem autoral.

Continuando, apresentamos as imagens que irdo cobrir essa estrutura, frente e

dentro.



MODELO DE FIGURA

Figura 6: Imagem de frente do catalogo
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Fonte: Imagem autoral.
MODELO DE FIGURA

Figura 7:Imagem de dentro do catélogo.
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MODELO DE FIGURA

Figura 8:Exemplo do produto finalizado com os cartdes.
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Fonte: Imagem autoral.

Em seguida, temos os cartdes que possuem 16cm de altura, 12cm de largura e
2mm de profundidade. Esquema na escolha de papel segue o mesmo da estrutura,
porém com uma gramatura menor e com papel couché brilhoso para as imagens.

Abaixo segue as imagens dos cartdes frente e verso, respectivamente:



MODELO DE FIGURA

Figura 9: Cartdo de Tupa

TURA

TOUPAN, TUPAN, TUPANA

Divindade central da
cosmovisao dos Tupi-Guarani.

Se manifesta com o raio, trovao & '

as chuvas.
Pode também representar
o fogo e agricultura.

Nesta representagdo
esta associado
", aos extintos indigenas
Apapociva.
Que o vé como
filho mais novo do
deus ariadorNhanderuvugu.

Fonte: Imagem autoral.




MODELO DE FIGURA

Figura 10: Cartdo de Nhanderuvugu.

| NENDERUVIX

NAMANDU, NANDERUVUGU

Divindade criadora.
Encontrou-se por si s0,
em meio ao nada.

Com sua luz no peito,
fez a Terra e a ela proveu agua.
Criou também
a primeira mulher
Nandecy.

" . Nesta representacdo
esta associado
aos extintos indigenas
Apapoclva.

Fonte: Imagem autoral.

O encarte foi pensado com o intuito de servir como fecho para o catalogo, mantendo-
o fechado em caso de movimento. Ele possui as mesmas escolhas de papel, com
5mm, e a imagem com papel Couché brilhante. A seguir, o formato e a estrutura do

encarte:



MODELO DE FIGURA:

Figura 11: Encarte

Fonte: Imagem autoral.

O produto final é gerado através de uma pesquisa que traz a tona alguns elementos
da cultura indigena brasileira, que evidencia e aproxima o publico para este
segmento, divulgando de modo visual as crencas indigenas, podendo gerar

curiosidade e busca por maior conhecimento.



CONSIDERACOES FINAIS

Por meio da pesquisa deste trabalho, buscamos evidenciar a cultura indigena
Tupi-Guarani. A possibilidade de imersao nesta cultura so foi realizada por conta das
pesquisas feitas principalmente por Kurt Unkel, Alfred Métraux, Darcy Ribeiro, Kaka
Werda e outros estudiosos do tema, que foram capazes de trazer um panorama e em

alguns pontos o aprofundamento.

Para tal, comegcamos o desenvolvimento da metodologia com uma pesquisa
de espacos ndo formais e sua importancia para o desenvolvimento do individuo, as
capacidades que estes espacos tem de criar novas conexdes e interligar temas e

habilidades com resolu¢cdes de problemas socias e transformacdes individuais.

Seguindo para a cultura popular e sua capacidade de manutencdo de uma
cultura, ela é capaz de produzir uma base para ser continuada em forma plena
durante os anos, porém, ndo ha como excluir deste processo as interferéncias
internas que ocorrem naturalmente e as que sdo impostas, que podem destruir e
desconfigurar completamente esta cultura. Processo este que ocorre devagar e

continuo, e que nao é notado pela cultura dominada.

Podemos, neste momento, fazer um paralelo com a cultura indigena, visto que
essas interferéncias externas foram expostas em nossas pesquisas, a ponto de os
povos originarios serem cada vez mais manipulados e suas cultura entrar em um

momento descaracterizacdo, boa parte por conta de jesuitas ou de exterminio.

Dentro deste momento que as pesquisas comecam a ficar mais clara quanto a
dominacdo cultural exercida pelos europeus no Brasil, e isso reverbera na
cosmovisao indigena, que além de modificada com o passar dos anos, se confunde,

e os relatos se transformam em meros fragmentos do que realmente foram.

Os estudos, por mais dificeis que foram, possibilitaram criar uma linha de
raciocinio que levou a pesquisa a se desenvolver ndo apenas no tema principal, mas
em areas que circundavam, trazendo uma base necessaria para os resultados

apresentados.



A producdo do catdlogo apresentado antes, sintetiza o tema em imagens
criadas a partir das narrativas. As imagens dos seres criadores, assim como, seu

nome e origem, resultam na possibilidade de criacdo de uma ideia deste universo.

Esperamos que o produto final cause no minimo a curiosidade e interesse em
relacédo a cultura dos povos originarios, entendemos também que o material ao ficar
em um espaco de educacdo ndo formal, possa quebrar barreiras e criar novas
conexdes e olhares para a cultura do “outro” que como comprovou Darcy Ribeiro, faz

parte do Ser brasileiro.

A diversidade cultural presente nessas historias, tornam o tema fascinante,

mas desafiador ao abordar o tema.

Os textos antigos relacionados aos povos originarios, possuem dificil acesso,
principalmente que muitas pesquisas foram feitas por historiadores e antrop6logos
estrangeiros e ndo possuem uma traducéo direta para o portugués. Em suma, se
futuras pesquisas forem iniciadas, esperamos que estes textos possam ja estar
traduzidos, ou que o pesquisador saiba falar além do portugués, o aleméo, o

holandés, o francés e espanhol, pois vai possibilitar uma ampliacdo da pesquisa.

Vale ressaltar, que a possibilidade de existirem pesquisas sobre indigenas
brasileiros em outros paises que nunca se quer chegaram ao nosso conhecimento, €
muito grande. A cultura brasileira se torna acessivel ao estrangeiro, mas nao para os

préprios brasileiros.

Outro ponto importante de comentar, vem com a dificuldade de chegar a uma
concluséo especifica de personagens e seus arquétipos de todo o conjunto Tupi-
Guarani, sdo véarias comunidades e suas cosmovisfes se desdobram infinitamente.
Talvez limitar mais a pesquisa possa ajudar, porém, isso nao foi feito por essa
pesquisa, pois aceitamos o desafio de tentar entender como esses arquétipos foram
se modificando, tendo como objetivo inicial a apresentagéo da cultura Tupi-Guarani
como um todo, além disso as chances de encontrar informacao suficiente para montar
todo um esquema de pantedo de uma sO0 comunidade € muito mais complexo, por
conta das fontes. A pesquisa dos povos originarios do passado, giram em torno de
praticamente 0os mesmos antropologos e estudiosos, e por vezes, 0S mesmos,

recorrem aos relatos de 1500 e 1600, referenciando sempre as mesmas fontes, aqui



reforcamos a necessidade de traducdo de novos documentos dos indigenas

brasileiros que se encontra em outros paises.

Essas tradugfes poderiam sanar muitas duvidas referentes as estruturas da
cosmovisao indigena, visto que os antropélogos e estudiosos, tem dificuldade para
concluirem determinados assuntos que envolve o estudo dos mitos indigenas, e
varios momentos da pesquisa era comum ver um antropdlogo refutando teorias de
outros, assim como apontando possiveis problemas em documentos registrados na

época do Brasil colbnia.

Atualmente essa pesquisa possui mais caminhos, visto que muitos indigenas
se tornaram escritores da prépria histéria, ficando assim mais visivel a cultura como
um todo e ndo fragmentos da mesma como acontecia no passado. Trazendo uma
visdo mais concreta do seu sistema de crencas, costumes e mitos. Passamos assim
por um filtro mais natural de um escritor que sabe o que, e como passar sua propria

cultura, mesmo que pra isso entrem no sistema “branco”.

Por fim, os povos originarios tem uma histéria, completamente fascinante e
deslumbrante que pode explicar muitos aspectos da vida e de sua sociedade, a
pesquisa nos possibilitou essa imersao cultural e a sabedoria indigena é necessaria
para a sociedade atual. Os mitos possibilitam uma visdo de quem era e como se
relacionavam com o mundo, apresentam uma justificativa para os atos culturais e
religiosos. A aproximagdo com essa cultura nos promove ensinamentos que sao
carregados para a vida, bom seria se essa cultura pudesse ter mais voz e
reconhecimento, o trabalho o desenvolvido tenta ser uma voz de introdu¢do ao tema

no publico.
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