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Resumo 
A partir dos dados etnográficos obtidos du-
rante o trabalho de campo realizado entre os 
anos de 2007 e 2009, discorro neste ensaio 
sobre a escola da Terra Indígena Piaçagüera 
e os papéis que ela pode adquirir entre os 
Tupi Guarani, em especial no diz respeito ao 
resgate cultural. Procuro pensar a escola a 
partir das relações que os Tupi Guarani arti-
culam acerca de seus outros, os Guarani 
Mbya, os não indígenas e outros índios. 
Considero também o discurso sobre a mistu-
ra, e as relações entre os próprios Tupi Gua-
rani que articulam o conhecimento e aqueles 
que podem ser seus possuidores, e que per-
passam o ambiente escolar.

PalavRas-chave 
Tupi Guarani. Escola indígena. Resgate 
cultural.

abstRact 
From my field work during the years of 
2007 and 2009, I write on this paper 
about the school of Piaçagüera, and the 
different meanings that it can assume 
from the Tupi Guarani people, specially 
insert in the context of cultural preserva-
tion. I try to think about the school from 
the relations between the Tupi Guarani 
and their others, the Gurani Mbya, the 
non-indigenous people, and the others 
indians. I also take in consideration the 
discourse of mixture, and the relation-
ship between themselves, that are re-
sponsable for the knowledge productions 
that will pass through the school envi-
ronment.
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1 Introdução

Este ensaio trata de um tema que se mos-
trou importante durante minha pesquisa de 
mestrado1 na Terra Indígena Piaçagüera, a 
escola Tupi Guarani. A partir dos dados et-
nográficos obtidos durante o trabalho de 
campo, realizado em diferentes períodos en-
tre os anos de 2007 e 2009, procuro proble-
matizar este ambiente. Trato dos papeis que 
ele pode adquirir entre os Tupi Guarani, em 
especial no diz respeito ao resgate cultural2 

com que se preocupam atualmente.
Inicio o texto apresentando as aldeias 

Piaçagüera e Nhamandu Mirim, ambas loca-
lizadas na Terra Indígena mencionada, para 
inserir o leitor no cenário em que fiz campo. 
Passo, em seguida, ao relato sobre a constru-
ção de um modo de ser Tupi Guarani que, se 
ora pode se aproximar dos Guarani Mbya, 
dos Tupi e dos não indígenas, em outros mo-
mentos pode se distanciar, marcando dife-
renças e particularidades. É interessante no-
tar que tal modo de ser, aquilo que é con-
siderado como próprio do grupo, é sempre 
atualizado nas relações com os outros, não 
sendo fixo, mas contextual e fluído. Tendo 
isto em vista, problematizo a escola indígena 
que durante minha última visita às aldeias 
era tanto marcadora de diferenças, como lo-
cal escolhido para o resgate da cultura.

2 terra indígena Piaçagüera: 
o cenário etnográfico

Nas proximidades da orla do mar, en-
tre os municípios de Itanhaém e Peruíbe, 

no litoral sul do Estado de São Paulo, lo-
caliza-se a Terra Indígena Piaçagüera que 
ainda está em processo de demarcação ter-
ritorial, já reconhecida pela Fundação Na-
cional do Índio (FUNAI), mas não homo-
logada. Na ocasião do trabalho de cam-
po, a FUNAI dava continuidade ao pro-
cesso de demarcação (iniciado em 2001) 
com a formação de um grupo de estudos 
complementares sobre a Terra Indígena, 
do qual pude participar como colaborado-
ra. No mesmo momento, uma empresa de-
monstrava interesse na aquisição da área, 
chegando a enviar representantes às al-
deias com o intuito de negociar com os ín-
dios sua saída do local. Tal contexto in-
fluenciou tanto minha relação com os Tu-
pi Guarani como o andamento da pesqui-
sa que incorporou os temas das conversas 
que tinham comigo. Estas giravam em tor-
no do que seria Tupi Guarani, havia a pre-
ocupação em marcar diferenças, principal-
mente em relação aos Guarani Mbya e aos 
não-indígenas, e afirmar a particularidade 
Tupi Guarani.

Atualmente, na Terra Indígena Pia-
çagüera há duas aldeias, uma de mesmo 
nome, Piaçagüera, formada no ano de 
2001, e outra, Nhamandu Mirim, cons-
tituída mais recentemente, em 2008. Ne-
la, as pessoas se reconhecem como Tu-
pi Guarani e afirmam a descendência a 
partir das duas etnias com que compõem 
sua etnodenominação, Tupi e Guarani, 
graças aos casamentos que contam ter 
ocorrido entre elas. Assim, os discursos 
tratam freqüentemente da mistura das 

1. Tal pesquisa foi desenvolvida no Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social da Universidade Fe-
deral de São Carlos (PPGAS/UFSCar), sob orientação da Profa. Dra. Clarice Cohn. Este ensaio foi apresentado na 
VIII Reunião de Antropologia do Mercosul e traz questões que serão desenvolvidas durante o doutorado.
2. Optei por grafar em itálico as palavras com significado para os Tupi Guarani, independente de estarem 
em português ou em tupi guarani.  
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etnias3. Tal evento causa certo estranha-
mento aos antropólogos, pois até então, 
tupi-guarani era uma categoria que de-
signava um grupo lingüístico, os Tupi da 
costa era um povo considerado extinto 
e as aldeias do litoral paulista eram co-
nhecidas pelos pesquisadores como Gua-
rani, dos subgrupos Mbya ou Nhandéva, 
também conhecido como Xiripá (SCHA-
DEN, 1962).

Além de Piaçagüera, existem outras al-
deias no litoral do Estado e no Vale do Ri-
beira composta por famílias que se reco-
nhecem como Tupi Guarani4, em detrimen-
to da denominação Guarani Nhandéva ou 
Xiripá presente na literatura acerca do gru-
po5. De um modo geral, as classificações 
dos subgrupos Guarani parecem não con-
dizer com o modo como os próprios índios 
se reconhecem6. Tendo isto em vista, levo 
em conta, prioritariamente, o que dizem os 
Tupi Guarani acerca de sua etnia, como a 
constroem nas relações que estabelecem 
entre si e com seus outros7.

3 tupi + Guarani: 
formação a partir da mistura

Quando participei do grupo de estudos 
complementares sobre a Terra Indígena pa-
ra a FUNAI, no início de 2008, em uma noi-
te ocorreu uma reunião da qual não pude 
participar. Não havia sido convidada e só 
me dei conta de que algo acontecia quan-
do percebi na casa em que estava hospe-
dada a ausência das pessoas influentes, das 
chamadas lideranças8. Depois, soube que se 
tratava do relatório que realizaríamos, da 
nossa presença na aldeia e da relação com 
a FUNAI. Enquanto ocorria a reunião, fi-
quei em companhia dos filhos da senhora, 
que gentilmente me hospedava e me rece-
beu na aldeia desde o início, e de um pri-
mo deles, rapazes de idade entre 14 e 17 
anos. Conversamos acerca dessas reuniões 
que ocorriam com certa freqüência: Estes 
eram os momentos em que a comunidade, 
como eles se definem nessas ocasiões, re-

3. O trabalho de Gow (1991) e de Tassinari (2003) tratam do tema da mistura e serviram de inspiração pa-
ra minha pesquisa.
4. São elas: Bananal, Aldeinha, Rio do Azeite, Capoeirão, Paraíso, Itaoca, Miracatu, Paranapoã, Ribei-
rão Silveira, Renascer e Jaraguá, que estão localizadas nos municípios: Peruíbe, Itanhaém, Itariri, Igua-
pe, Mongaguá, Miracatu, São Vicente, São Sebastião, Ubatuba e São Paulo.
5. Cabe registrar que há em São Paulo índios que se reconhecem como Guarani Nhandéva e no sul do 
país, de acordo com Mello (2007), são vários os subgrupos Guarani, entre eles o Xiripá e o Nhandéva 
que marcam as diferenças entre si e rejeitam uma identidade comum, diferentemente do que aponta a 
bibliografia sobre São Paulo, que considera Xiripá e Nhandéva denominações para o mesmo grupo.  
6. Ladeira (2001) afirma que “os Guarani não se auto-identificam com essas denominações [Nhandéva, 
Xiripá, Mbya], embora passem a adotá-las, sobretudo nas suas relações com os brancos”. Sobre os 
Nhandéva do litoral sul, a autora (1984) menciona que eles se autodenominam Tupi Guarani.
7. Não pretendo, neste ensaio, realizar uma reconstrução histórica que objetive relacionar os atuais Tu-
pi Guarani aos antigos Tupi, nem espero descobrir quem eram e de onde vieram os Guarani de que fa-
lam. Meu objetivo, antes, é o de levar a sério o que dizem os Tupi Guarani sobre si e sobre seus outros. 
8. Por liderança os Tupi Guarani entendem as pessoas influentes da comunidade, em geral são os mais ve-
lhos. Não há diferenciação de gênero, homens ou mulheres podem ser lideranças. Cabe mencionar, que estes 
não são papéis fixos e que são atualizados constantemente nas relações dos próprios Tupi Guarani. Quando 
perguntava em Piaçagüera quem eram as lideranças, as respostas sempre variavam.
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solvia as questões da aldeia9. Dessas reuni-
ões internas da qual participavam apenas 
pessoas de Piaçagüera, passamos, em nossa 
conversa, para outras, que reuniam lideran-
ças de diversas aldeias Mbya e Tupi Guara-
ni, e visavam discutir projetos e acordos de 
interesse comum. Os meninos se divertiram 
contando das diferenças entre os Guarani e 
os Tupi, e dos desencontros que aconteciam 
nessas reuniões. Elas são, em geral na “lín-
gua”, isto é, os participantes se comunicam 
a partir de sua língua nativa, mas a fala tu-
pi guarani é diferente do guarani mbya e, 
em decorrência disto, “é impossível enten-
der tudo!”, dizem, “é preciso prestar mui-
ta atenção!”. Os rapazes contam que nes-
ses encontros entre Tupi e Guarani, se há 
um grupo de Guarani, e eles estiverem rin-
do e gracejando na língua, é certeza de que 
estão zombando de um Tupi Guarani. O in-
verso também pode acontecer.

Um dos garotos me mostra a capa de 
um CD de música. Na foto, segundo eles, 
há um índio Guarani e ao lado, um ho-
mem, que eles dizem ser um índio mistu-
rado. Com isso querem me mostrar que as 
diferenças entre os Mbya e os Tupi Guara-
ni não são apenas lingüísticas, mas tam-
bém físicas. “Os Guarani são mais baixos 
e fortinhos, são troncudinhos. Eles pare-

cem mais japonês”, dizem, rindo, e insis-
tem em diferenças da foto que eu não per-
cebo muito bem.

Esses momentos de relatos sobre as di-
ferenças são freqüentes. Especialmente pela 
ocasião, de conflito territorial mais exacer-
bado, havia a preocupação dos Tupi Guara-
ni em justificar sua ocupação e, portanto, 
marcar diferenças. Cabe mencionar que são 
vários os marcadores de diferenças em rela-
ção aos Mbya, além da língua, afirmam di-
ferenças no que diz respeito à mobilidade, 
artesanato, pinturas corporais, modos de 
uso da terra e origem baseada na mistura10.

Sobre a mobilidade11, por exemplo, os 
Tupi Guarani afirmam que não se deslo-
cam tanto como os Guarani, podendo fi-
car anos em um mesmo local, dizem que 
“o Tupi pára mais nas aldeias, cria filho, 
cria até neto”, já sobre os Guarani falam 
que eles “não têm paradeiro”, que “ficam 
uns dois meses e vão embora, vão para o 
Paraná”. Deste modo, definem-se a partir 
de uma inversão: ser Tupi Guarani implica 
em não ser móvel como os Mbya. A fixi-
dez é, então, definidora do grupo, em con-
traste à grande mobilidade Guarani. Isto, 
no entanto, não significa que os Tupi Gua-
rani não se desloquem –  eles visitam seus 
parentes em outras aldeias, e também mu-

9.  Neste período só havia uma aldeia, Piaçagüera, que estava sem cacique. Os Tupi Guarani tinham de-
cidido que um conselho – grupo composto pelas lideranças – iria permanecer no lugar do cacique e que 
as decisões, então, seriam tomadas coletivamente. Entretanto, mesmo nos momentos em que há um ca-
cique a comunidade se reúne para decidir acerca das questões internas, tais como, quem irá ocupar os 
cargos remunerados da aldeia – ser o agente de saúde ou de saneamento, o professor e a cozinheira da 
escola – ou quem será retirado de algum desses cargos. É comum ouvir que “é difícil trabalhar para a 
comunidade”, isto é ocupar um desses cargos salariados, pois eles dependem da vontade da comunida-
de, que “hoje pode querer que você trabalhe, mas amanhã pode não querer mais”.
10. Estes marcadores de diferença que os Tupi Guarani elencam, apesar de interessantes, não serão apro-
fundados neste texto. No entanto, cabe enfatizar que as diferenças apresentadas são contextuais, e va-
riam de pessoa para pessoa.
11. O tema da mobilidade é frequente nos trabalhos sobre os Guarani, como em Ladeira (2001, 2007), 
Mello (2006, 2007), Pereira (2004), Mura (2006), Pissolato (2006).
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dam de área, fundam novas aldeias, como 
é o caso de Piaçagüera e Nhamandu Mirim. 
Mas quer dizer que consideram seus deslo-
camentos diferentes da mobilidade mbya, 
o que é entendido como Tupi Guarani é o 
oposto de uma característica guarani.

A escola também é marcadora de diferen-
ças no entender dos Tupi Guarani. Segundo 
eles, ao contrário das crianças mbya que fa-
lam a língua e, portanto, devem aprender o 
português e o conhecimento do não indíge-
na na escola, as crianças tupi guarani, não 
falantes da língua, devem aprendê-la no 
ambiente escolar junto da cultura tupi gua-
rani que elas também desconhecem. A di-
ferença que marcam diz respeito ao conhe-
cimento da língua e da cultura pelas crian-
ças12, e a escola indígena aparece nesse ce-
nário com finalidade distinta para cada gru-
po13. Como mostrarei, a escola Tupi Guarani 
é também o lugar do resgate da cultura e há 
uma clara preocupação com as crianças, que 
são o foco do resgate.

É comum, em conversas corriqueiras 
dos meninos da aldeia, mas principalmen-
te, nos discursos políticos, os Tupi Guara-
ni se referirem às diferenças entre eles e os 
Guarani. Entretanto, há também a possibi-
lidade de aproximação com o outro gru-
po litorâneo; isto por conta da mistura que 

originou a etnia com a qual se identificam.
Quando um Tupi Guarani se desloca, fi-

cando pouco tempo em cada lugar, quan-
do anda bastante, conhece várias aldeias – 
o que pode incluir as Mbya e as de outros 
grupos indígenas – dizem que ele é “mais 
guarani”14. Este é o caso de Pitotó da aldeia 
Piaçagüera que desde jovem sempre viajou 
muito, conhecendo diversos lugares. Em 
algumas ocasiões levava consigo sua famí-
lia – mulher e filhos – mas, muitas vezes 
andava sozinho, deixando-os no Bananal, 
aldeia em que morou por muitos anos. Ele 
próprio diz que teria puxado essa caracte-
rística, de gostar de viajar, dos Guarani, e 
nesse sentido, ele seria “mais guarani”.

É comum ouvir em Piaçagüera que tal 
pessoa é “mais guarani” ou que possui al-
guma característica guarani. Isto ocorre 
não somente quando se referem à questão 
da mobilidade, dos deslocamentos efetua-
dos por alguém, mas também em situações 
que aludem ao saber fazer alguma coisa tí-
pica guarani e, ainda, no que diz respeito 
às crianças e à educação dadas a elas.

Em relação às crianças, é comum as mu-
lheres tupi guarani falarem que determina-
da criança é “criada como guarani”, ou co-
mo “mais índia”. Elas dizem isso de crian-
ças que são mais independentes, que mes-

12. A antropologia tem se dedicado a pesquisar as crianças em diversos cenários etnográficos, como en-
tre os Kadiweu (LECzNIESKI, 2005), os Guarani (OLIVEIRA, 2005), os Galibi-Marwono (CODONHO, 2007), 
no semi-árido nordestino (PIRES, 2007) e entre meninos e meninas de rua (CALAF, 2008), e discutido di-
ferentes concepções de infância (COHN, 2000, 2005; TASSINARI, 2007). Tais trabalhos são interessantes, 
pois possibilitam a discussão de outros temas, como a concepção de infância tupi guarani e o ponto de vis-
ta das crianças sobre o resgate cultural, que poderão ser desenvolvidos em futuras pesquisas.
13. Oliveira (2005) trata da “valorização da tradição” em uma aldeia Mbya de Santa Catarina, a partir 
de três ambientes, a escola, a casa de reza guarani e o coral, que se constituem como espaços de ensi-
no-aprendizagem da tradição. Parece-me que os Mbya de Santa Catarina se preocupam, de maneira si-
milar aos Tupi Guarani, com o resgate da cultura.
14. O que está relacionado à idéia comum entre os Tupi Guarani de que os Guarani são um povo de 
grande mobilidade que se deslocaria mais, diferentemente dos primeiros que “não andam tanto”, como 
mencionei.
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mo novas já fazem tudo sozinhas, brincam 
pela aldeia sem a supervisão das mães e 
não as procuram com freqüência, diferen-
tes das crianças que são consideradas de-
pendentes das mães, que vivem ao lado de-
las, fazem manha e choram e seriam, por-
tanto, “menos guarani”. Em geral, as dife-
renças no que diz respeito à liberdade e in-
dependência das crianças estão vinculadas 
à criação que elas recebem, que pode ser 
“mais ou menos” índia ou guarani de acor-
do com a vontade e atitude de seus pais, 
que podem dar atenção excessiva aos fi-
lhos ou controlá-los demais, por exemplo.

Assim, determinados modos de agir dos 
Tupi Guarani são vistos como “mais” gua-
rani ou “mais” indígenas. Parece que no 
entender dos Tupi Guarani, as caracterís-
ticas mbya e indígenas estão associadas. O 
modo de ser, a mobilidade, a relação com a 
terra dos Guarani estão vinculados à idéia 
que os Tupi Guarani constroem acerca do 
que é  ser índio. Há sempre a possibilida-
de de aproximação e distanciamento des-
ses caracteres que depende do contexto vi-
venciado. Em certas ocasiões, são enfatiza-
das diferenças, em outras, semelhanças, e 
isto ocorre, tanto em discursos políticos di-
rigidos aos não indígenas, quanto cotidia-
namente, nas conversas das mulheres so-
bre a criação das crianças.

Tendo isto em vista, cabe apontar que 
para os Tupi Guarani o comportamento que 
se aproxima ou distancia dos Mbya não é 
considerado bom ou ruim, certo ou errado, 
não existindo medida ideal entre um pólo e 
outro. Não há consenso acerca do modo de 
educar as crianças, nem sobre o viajar ou o 
parar na(s) aldeia(s). As opiniões a respeito 
destes temas variam de pessoa para pessoa 
e, como busquei mostrar, estão relaciona-

das aos momentos vividos. O modo de ser 
Tupi Guarani relaciona-se com caracterís-
ticas consideradas Mbya, mas é gerido no 
dia-a-dia, sendo possível a mesma pessoa 
ser “mais ou menos” guarani sob diferentes 
aspectos e em ocasiões diversas.

Os Tupi Guarani também podem se 
aproximar aos índios de outras etnias, 
construindo para com estes uma espécie de 
identificação. Logo que cheguei à Terra In-
dígena Piaçagüera, em 2008, conheci a no-
va owguatsu, casa de reza, da aldeia. Era 
um momento em que estavam preocupa-
dos com o resgate cultural. Contaram-me, 
então, terem acordado que todos que fos-
sem morar na aldeia deveriam aprender a 
falar o tupi guarani e participar dos mbo-
rai, concentração espiritual, e que acon-
tecia todas as noites; estipularam, inclu-
sive, o número mínimo de dias que deve-
riam freqüentá-lo em três. Mesmo nos pri-
meiros dias desta última ida a campo, pu-
de participar dos mborai. Neste momento, 
chamou-me a atenção, além do grande nú-
mero de pessoas presentes – especialmente 
crianças, que cantavam, dançavam e toca-
vam os instrumentos com bastante desen-
voltura – o uso de uma expressão que per-
cebi não ser Tupi Guarani, mas de uma ou-
tra língua. Descrevo, a seguir, sucintamen-
te, o ritual tupi guarani que presenciei em 
várias ocasiões; entretanto, cabe apontar 
que o mborai não é o mesmo todas as noi-
tes, não apenas porque mudam as seqüên-
cias das músicas, as próprias músicas e as 
rezas, mas também porque é possível utili-
zar novas expressões15.

O mborai tem início no começo da noite 
e não há hora certa para acabar, o que de-
pende da participação das pessoas e von-
tade daqueles que puxam as rezas. Duran-

15.  Para uma discussão do ritual Guarani, ver Montardo (2009).
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te o mborai cantos e danças são intercala-
dos pelas rezas que acontecem na língua. 
As mulheres cantam e dançam tocando o 
taquapu – instrumento feito de bambu, que 
é batido no chão, para marcar ritmo – po-
sicionando-se geralmente uma ao lado da 
outra. Os homens cantam e tocam o mba-
raká – espécie de chocalho, feito de cabaça 
e sementes de capiá – e o wyrabaraká – um 
violão usado para marcar ritmo. Alguns 
cantam sentados nos bancos, construídos 
com pedaços de madeira e troncos, que fi-
cam junto às paredes da casa. As crianças 
participam intensamente, cantando e dan-
çando. Nos intervalos das músicas aconte-
ce as rezas, que são puxadas pelos nhande-
ru, rezador ou pajé.

Durante a reza e a execução das músi-
cas, o rezador profere frases de agradeci-
mento, que são repetidas por todos os par-
ticipantes, são elas: “Porete agudjewe” e 
“Awete Katu”. No entanto, em Nhamandu 
Mirim, em algumas ocasiões também usa-
vam outra expressão que não era da língua 
tupi guarani; o rezador a proferia e logo 
após os participantes a repetiam, de ma-
neira semelhante às duas primeiras expres-
sões mencionadas.

Depois da sessão na casa de reza, vol-
tando para a casa em que estava hospeda-
da, perguntei às pessoas que me acompa-
nhavam o significado da frase que repeti-
mos na owguatsu; quem respondeu foi o 
próprio rezador, que me contou ser uma 
fala de índios peruanos, e que significava 
“Obrigado pátria mãe”. Os Tupi Guarani na 
owguatsu podiam fazer uso de expressões 
de agradecimento de outros grupos. “Po-
rete agudjewe”, “Awete katu”, e a expres-

são dos índios peruanos, podem estar rela-
cionadas no entender Tupi Guarani. Eles se 
permitem fazer uso de expressões em ou-
tras línguas ou vindas de outros lugares, de 
outros grupos indígenas, em uma identifi-
cação destes com esses outros grupos. Fato 
similar ocorre no que diz respeito a aspec-
tos considerados Tupi.

Os Tupi Guarani têm acesso a informa-
ções veiculadas por rádio e televisão, a al-
deia possui um telefone público nas proxi-
midades da escola, e muitas pessoas pos-
suem aparelho celular. Apesar da Terra In-
dígena não ter cabeamento de internet, 
podem acessar a rede a partir de uma lan 
house localizada na Praia da Gaivota, úl-
timo bairro do município de Itanhaém, no 
qual é possível chegar caminhando em um 
trajeto que dura entre 45min a 1h. Assim 
fazem os mais jovens, que na sua maio-
ria possuem endereço eletrônico e/ou o ar-
tifício para comunicação online chamado 
messenger. A escola possui material didá-
tico que é enviado periodicamente pela Se-
cretaria de Educação e uma pequena bi-
blioteca que, às vezes, recebe doações de 
livros da prefeitura de Peruíbe. Os profes-
sores, em especial, se preocupam em pro-
curar e guardar todo o material que encon-
tram acerca dos grupos indígenas, princi-
palmente os que dizem respeito a algum 
aspecto tupi-guarani16.

A designação “tupi-guarani” referida 
aos grupos falantes de uma de língua tupi-
guarani é muitas vezes usada de modo ge-
nérico como no caso de publicações de li-
vros didáticos e infantis. Existe uma infin-
dável quantidade de trabalhos desse tipo, e 
as pessoas de Piaçagüera têm acesso a eles. 

16. Assim, “tupi-guarani” grafado desta maneira diz respeito ao grupo dos falantes de uma das línguas 
da família lingüística tupi-guarani, e que, como mencionei, é tratado em diversas publicações de modo 
genérico. E “Tupi Guarani” se refere ao grupo que pesquiso.



52 R. Pós Ci. Soc. v.7, n.14, jul./dez. 2010

Certa vez, uma professora da escola de Pia-
çagüera me mostrou um livro infantil so-
bre um mito indígena tupi-guarani. Não 
me lembro sobre qual mito tratava o livro, 
nem cheguei a anotar qualquer referência 
sobre ele, mas ela me contava que ele era 
interessante porque trazia em uma figura – 
de um índio com um arco em uma flores-
ta – as pinturas corporais dos Tupi Guara-
ni, o que seria bastante útil na escola para 
ensinar os alunos, principalmente se qui-
sessem realizar algum teatro ou apresenta-
ção. Em outro momento, também na aldeia 
Piaçagüera, algumas pessoas se mobiliza-
vam para escrever um projeto com o obje-
tivo de angariar fundos para a construção 
de ocas com o intuito de vender artesana-
to para visitantes na aldeia. Estas ocas se-
riam construídas no estilo que eles chama-
vam de tradicional Tupi, e para tanto, ba-
seavam-se em ilustrações de um livro do 
Hans Staden.

Apesar dos Tupi Guarani terem um 
olhar crítico acerca do material escrito que 
chegam a suas mãos, discutindo o que en-
contram sobre os grupos Guarani – existe 
uma bibliografia extensa de livros produ-
zidos pelos próprios índios ou com a cola-
boração destes – questionando até mesmo 
grafias, quando esta está em guarani; eles, 
em geral, dão a certas publicações o estatu-
to de verdadeiro, e por vezes, consideram o 
impresso um material verídico. Assim, não 
questionam as pinturas corporais, nem o 
formato das ocas que encontram nas ilus-
trações dos diversos livros a que têm aces-
so, estes são tidos como registros verdadei-
ros da tradição tupi guarani.

Os trabalhos sobre os grupos tupi-gua-
rani, que incluem a publicação de mitos em 
livros infantis, ou os desenhos que ilustram 
o livro de Hans Staden, ganham significa-
do para os Tupi Guarani e são tratados co-

mo elementos do grupo que foram regis-
trados pelos não indígenas em um período 
em que apenas estes podiam – ou se preo-
cupavam – com registros.

Assim, dentre a produção bibliográfica 
produzida pelos não indígenas a que têm 
acesso, e as relações com os Guarani Mbya 
e com os outros índios, os Tupi Guarani se 
permitem eleger constantemente o que po-
de ser Tupi Guarani. Baseiam-se em um 
discurso que trata da mistura, que coloca a 
somatória de etnias para formação daquela 
com a qual se identificam e, portanto, pos-
sibilita serem “mais” ou “menos” Guarani, 
Tupi e indígena. Vejamos agora como a es-
cola está inserida nesse cenário.

4 Problematizando a escola tupi Guarani

Uma professora indígena da aldeia con-
tou-me como pretendia usar a casa de reza 
nas aulas deste ano. Os alunos teriam au-
la de cultura na própria owguatsu, lá ela 
os ensinaria o artesanato Tupi Guarani, por 
exemplo. Em Nhamandu Mirim fato se-
melhante ocorria, a escola da aldeia ain-
da estava em construção – os próprios Tu-
pi Guarani se organizaram para construí-
-la – e à espera de aprovação na Secretaria 
de Educação de São Vicente, mas os pro-
fessores indígenas já realizavam reuniões 
com o intuito de se prepararem para o iní-
cio das aulas. 

Participei de uma dessas ocasiões, em 
que os professores preparavam o calendá-
rio escolar do ano letivo, o primeiro da ain-
da não-inaugurada escola. Eles discutiam 
os dias que seriam tradicionais tupi guara-
ni, como, o batismo das crianças, chamado 
de mongarai, a época da colheita das fru-
tas, o dia dos anciãos, do plantio da man-
dioca, escolhendo as datas em que iriam 
ocorrer. Consultavam, para tanto, os mais 
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velhos e as pessoas que acreditavam saber 
coisas a respeito da colheita e do plantio, 
questionando-os acerca desses dias. Deba-
tiam, então, quais seriam os “feriados tupi 
guarani”, cuidando para não exceder o nú-
mero de dias impostos pela Secretaria de 
Educação, e incluindo no calendário as au-
las que deveriam acontecer na owguatsu.

A casa de reza aparece como ambiente 
eleito para complementar as atividades re-
alizadas na escola, estando inserida no res-
gate cultural que é operado tanto em Pia-
çagüera como em Nhamandu Mirim, mas 
de maneira especifica em cada lugar. As 
atividades de uma ou outra escola não pre-
cisam coincidir no entender dos Tupi Gua-
rani, salvo as que lhes são impostas de fora 
pela Secretaria de Educação.

Em Nhamandu Mirim, os professores 
indígenas também consideravam os mbo-
rai, como atividade de aprendizado das 
crianças, já que aconteciam todas as noites 
e contavam com intensa participação des-
tas.  As pessoas que foram para a nova al-
deia acordaram entre si determinadas re-
gras pois, se a intenção de fundar uma no-
va aldeia era a de viver conforme os cos-
tumes, então era necessário participar dos 
mborai e falar a língua. A escola, nesse 
sentido, tem um papel importante, ela de-
ve ser o ambiente de ensino da língua e da 
cultura às crianças. 

Escola e casa de reza são locais de ne-
gociação, onde ocorre constante atualiza-
ção/construção do conhecimento e do que 
pode ser Tupi Guarani. Como mencionei, a 
escolha do que é próprio do grupo ocor-
re no cotidiano, nas relações estabelecidas 
com os Mbya, não indígenas e outros ín-
dios. Mas, tais escolhas não podem ser re-

alizadas por qualquer pessoa. Há um jogo 
político que envolve o conhecimento e os 
conhecedores – acerca de aspectos valori-
zados como a língua e a reza, por exemplo, 
e que envolve ainda a capacidade de lide-
rança e o conhecimento das histórias – e 
está vinculado à relação com os parentes, 
à solução de conflitos e ao momento vi-
venciado.

Existem falantes de tupi guarani que 
possuem o conhecimento da língua e são 
reconhecidos por pelo menos uma parte 
das pessoas da aldeia. Mas percebe-se que 
algumas pessoas, principalmente as mais 
velhas, que são apontadas por outros como 
falantes e detentoras desse conhecimento, 
freqüentemente não se reconhecem como 
tal. Dizem não ter conhecimento suficien-
te da língua, e sempre indicam alguém que 
dominaria mais o tupi guarani, esse sim, 
um real falante. Nesse sentido, o conheci-
mento da língua parece semelhante ao co-
nhecimento xamânico e o das histórias.

Piaçagüera, em minhas primeiras visi-
tas, não possuia owguatsu, e assim, imagi-
nei que não ocorriam os mborai. Na ausên-
cia desse ritual, não sabia se existiam na 
aldeia os rezadores. As pessoas sempre co-
mentavam que fulano poderia ser rezador, 
pois tinha conhecimento para isso, havia 
crescido na aldeia e recebido dons17. En-
tretanto, a pessoa apontada nada dizia so-
bre poder puxar reza ou possuir algum tipo 
de conhecimento. Como no caso da língua, 
havia aqueles que diziam serem rezadores e 
eram reconhecidos como tais por pelo me-
nos uma parte das pessoas, o que só pude 
perceber em minha última visita, ocasião 
em que as duas aldeias formadas possuíam 
sua owguatsu. O mesmo ocorria em relação 

17. Diz-se que para ser rezador é preciso ter recebido dons, o que, em geral, segundo o que me conta-
ram, acontece na casa de reza.
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às histórias dos antepassados, ou às ques-
tões da formação da aldeia. Sempre ouvia 
coisas do tipo: “Tal pessoa sabe de muitas 
histórias”, e como sabiam de meu interes-
se acerca de qualquer história, completa-
vam com uma pergunta: “Ela não contou 
pra você, não?” Frustrada, respondia que 
não, ela não tinha me contado nada.

É preciso, claro, considerar que as rela-
ções – neste caso a minha com os Tupi Gua-
rani – são construídas ao longo do tempo, 
com o passar dele é possível ter acesso a 
informações antes restritas. No entanto, as 
informações negadas eram justamente que 
“tal pessoa sabe de muitas histórias”.    

Parece haver um constante vai e vem 
daqueles que são apontados como conhe-
cedores de algo. Um aponta o outro como 
detentor de um determinado conhecimen-
to, e sempre um acaba por contradizer o 
outro. Ainda que existam pessoas que afir-
mem possuir saber nesses assuntos, era co-
mum escutar: “Tal pessoa diz que pode pu-
xar reza, mas não é verdade”. Acreditar ou 
duvidar que determinada pessoa conheça 
alguma coisa faz parte do jogo de relações 
da aldeia que envolve, além do parentes-
co, as disposições políticas do momento, e 
que por sua vez, está envolto em um cli-
ma de discrição e modéstia18. No momento 
de conflito territorial, do mesmo modo que 
as relações com os parentes estavam sendo 
atualizadas e reelaboradas pelos Tupi Gua-
rani, aqueles que eram os conhecedores da 
aldeia também estavam.

Os professores indígenas fazem parte 
dessas relações, que mudam e são atuali-
zadas constantemente, sendo considerados 
pela comunidade também como conhece-
dores. Assim, as relações políticas incidem 
na escola, influenciando decisões como a 

de manter ou tirar os filhos da escola e até 
a de construir uma nova escola. 

A atualização/articulação do conheci-
mento do que é tido como tradicional, da 
língua, da reza, das histórias, e de quem 
são seus detentores perpassa o ambiente 
escolar. Este é um espaço, tal como a casa 
de reza, de negociação do que pode ser Tu-
pi Guarani. Os professores indígenas, en-
carregados de realizar o resgate na escola, 
podem atuar também na owguatsu, a partir 
do ensino da língua e da cultura às crian-
ças, mas estão suscetíveis às atualizações 
das relações que mencionei. 

É interessante problematizarmos a 
idéia de “resgate cultural”. Tendo em vis-
ta a multiplicação de atividades entre as 
comunidades indígenas que visam o “res-
gate cultural”, Gallois (2005, 2005a) refle-
te sobre seus impactos. Segundo ela, se por 
um lado a produção cultural (de discos, li-
vros, documentários, etc.) “garante a visi-
bilidade de seus realizadores e das próprias 
comunidades, nem sempre repercute inter-
namente na valorização das manifestações 
culturais”. Ainda que resultem de esforços 
e experiências de objetificação cultural di-
nâmicas e, portanto, interessantes para o 
debate antropológico e de políticas publi-
cas, é possível que tais atividades, ao va-
lorizar o produto, passem por cima das re-
des de troca, dos processos de criação e cir-
culação dos conhecimentos e dos artefatos.

Manuela Carneiro da Cunha nos lem-
bra que “os conhecimentos tradicionais 
não são simplesmente um corpus estabili-
zado de origem imemorial, e sim conjuntos 
duradouros de formas particulares de gerar 
conhecimentos” (2009, p.365). O conheci-
mento é instrumento na negociação de re-
lações, afirma Strathern (1987). Assim, os 

18. Similar ao que descreve Cohn (2000, 2000a) para os Xikrin.
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processos que os criam e as relações que os 
estabelecem devem ser relevantes e não o 
conhecimento entendido como algo acaba-
do e fixo, como resultado ou produto. 

Busquei tratar neste ensaio das relações 
tupi guarani que perpassam o ambiente es-
colar e que incluem os Guarani Mbya, Tupi 
e não indígenas e ainda, as relações entre 
eles próprios que articulam disposições po-
líticas, a proximidade e o distanciamento 
entre os parentes e os que são considera-
dos conhecedores de algo. Parece-me que 
a preocupação dos Tupi Gurani com o res-
gate da cultura está equacionada com as 
redes de relações que atualizam conheci-
mentos e sujeitos. A escola Tupi Guarani 
adquire, nesse cenário, diversos papeis, ela 
é tanto marcadora de diferenças e da parti-
cularidade tupi guarani, como o espaço no 
qual conhecimentos não indígenas devem 
ser ensinados; é o local onde podem res-
gatar a cultura, mas não deixa de ser atra-
vessada pelas relações mencionadas que 
constroem, constantemente, conhecimen-
to e tradição.
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