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A cris,

que torna solar, em precisao,

a minha vida lunar/

Que luta comigo e estetiza a nossa

luta, inclusive a deste texto.



“O animal cria unicamente segundo a necessidade e

a medida da espécie a que pertence, enquanto o ser
humano sabe criar segundo a necessidade de

qgualquer espécie e sabe sempre impor ao objeto a
medida que |he é inerente; por isso o ser humaizo cr

também segundo as leis da beleza.”

Karl Marx, Manuscritos de 1844

“Esta é uma ética da vida, ética critica a partias
vitimas. (...) Sao as vitimas, quando irrompem na
histéria, que criam o novo. Sempre foi assim. N&o

pode ser de outra maneira.”

Enrique Dussel, Etica da Libertac&o

“(...) € preciso poder viver.

Hinkelammert, Critica
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Francisco Josivan de Souza

Casa e Caminho no mito de origem I§ky
por um curriculo ética e esteticamente intercultura

RESUMO

Este € um trabalho acerca da preméncia deEsowa ética e esteticamente atenta para
0s humanos que a compdem. Parte do mito indiger@ada da Pedra, do povoyky.
Neste mito, Casa e Caminho aparecem como arquéfipose entrelacam com a quietude
e a aposta, como quem sonha, da Casa, Caminhaa gaferanca, que sera a construcao
do aconchego. O que se deseja neste trabalho &secoéa que seja espaco aconchegante.
Nessa Escola, convivendo com o Outro, apostema®mao que ainda-ndo-é e que so sera
se sairmos da Casa e, a partir dela, vivermos-éfitsiicamente. A Escola é 0 necessério
ethos de realizacdo do desenvolvimento da vidaemrgegralidade; é a Casa de onde
educandos miram o estradar e criam 0s sonhos passpro-jetam a utopia possivel.
Finalmente, um curriculo que provoque o encantamerd desejo do Caminhar sera, em-
si, Estético. Do contrario, ndo sera Caminharignamas embotamento. Da mesma forma,
a dimensao estética é, necessariamente, Caminhtw;aéecurriculo. Caminhar é fazer
curriculo esteticamente. Este trabalho propde fibeamar o curriculo em verbo e esta certo

gue sera ethos para a acao sedutora do humanaoaddeeducador.

Palavras-chaves: Curriculo — Educacéao e Vida e Miligena Mky —

Casa Caminho — Etica da Libertacdo — Estética



Francisco Josivan de Souza

Home and Way in the Myky origin myth
for an ethical and esthetically intercultural coutum

ABSTRACT

This study is about the urgency of an ethical asstreetically mindful School for
the humans who compose it. It's based on the amtigs myth of “The Stone Home”, of
the Myky people. In this myth, House and Way appear &kehetypes that intertwine
themselves with the stillness and the wager, assadreaming of Walking from the Home
to the hope that will be the construction of theisess. The desire inside this work is a
School that can be a cozy place. In this Schoahd together with the Other, we wagered
in the not-yet dream, that will only be extantwé leave Home and, from it, start an
ethical-aesthetical way of living. The Schoolhs hecessary ethos of developing life in its
totality; it is the Home from where students gaztha way and build possible dreams, pro-
ject the possible Utopia. Finally, a curriculumtthause to the delight, then the desire of
this Walking will be, itself, Aesthetic. Otherwiséwill not be creative Walking, it will be
blunting. Similarly, the aesthetical dimension gcessarily, an opened Way; it is
curriculum. Walking is aesthetically building cwuwlum. This work’s purpose is to
transform curriculum into verb and it is certaimttlit will be ethos for the tempting action

of the human way of being educated and educator.

Keywords: Curriculum — Education and Life — Nativeykly Myth — Home and Way —
Ethics of Liberation — Aesthetics
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Palavras preliminares

Estas palavras preliminares servem para a apeesentla situacdo das minorias
culturais indigenas presentes neste pais, a m&tieitura critica da histéria do Brasil,
embora panoramica e apenas como introdugéo breve.

Verificamos, nesse inicio de século e de miléoiogxtraordinério crescimento
populacional dos indigenas no Brasil. Diferentemetd quando se tratava da “extingdo
dos povos indigenas” como uma realidade futura, catastréfica leitura da situacao de
exterminio por doengas ou mesmo por guerras c@#sa@s povos, agora um assunto
recorrente € a constante solicitacdo de reconhatimétnico por parte da FUNAI,
pretendida por povos que eram considerados exntpge, resistentes, passam a afirmar e
reafirmar a sua existéncia como povos pré-cabmlittadicionalmente nativos desta terra
denominada “Brasil”, no pés-Cabral.

Esta claro que esse ndo € um fendmeno que seddeundite para o dia”. Ao
contrario, esse crescimento é fruto das lutas dogrips povos, dos novos métodos de
cbmputo populacional, das lutas de entidades deoapos povos indigenas pelo
reconhecimento desses, da conquista de direitdgeinas no Estado brasileiro — tendo
como exemplo mais forte a prépria Constituicdo 8881 e da propria organizacédo dos
povos indigenas, que compreende a luta indigeraatia ga organizacdo interétnica e ndo
somente comaima luta de um povo compreendida em seu isolanfegrite as lutas de
outro povo.

Essa situacdo atesta, ainda mais, o carater oitutial do Brasil. Resistentes e ndo



somente “ressurgidos”, os povos indigenas no Bagsifecem como minorias que exigem
uma constante visita a historia e ao entendimeasocdlturas brasileiras, ponto de partida
para a construcdo de um pais melhor e igualmedtiéa, matria e fratria’ para todos e

todas.

A casa e o caminho dos povos indigenas no Brasil

Nosso sofrimento comegou com 0
primeiro navio que chegou ao Brasil.
Wayrotsu, Xavante

Nenhum dos grandes massacres do século XX
pode comparar-se a esta hecatombe.
Tzvetan Todorov

Na populacdo de quase 170 milhGes de residentdraml, contada pelo IBGE
(2003) no ano de 2000, inserem-se povos e culuna®s dos mais variados cantos do
mundo, bem como 0s povos ja aqui presentes hadeaisgnta mil anos. No Brasil, 0os
povos adventicios — portugueses, africanos, frascémlandeses, italianos, japoneses etc.
— desenvolveram e re-significaram seusdusculturais, adaptando-se ao que o pais lhes
ofereceu, mas também nele imprimindo suas riquezEsgracas. Também da relagdo com
0s povos adventicios, 0s povos autoctones adquinraa nova perspectiva de seu proprio
modus

E fruto da relacdo adventicios-autdctones a <ituage minoria dos povos
autoctones, bem como o seu contrario. Esta claeoagdominacédo imputada aos povos
indigena$ a partir do ano de 1500 na tebrasilis ndo é projeto dos adventicios africanos,
gue para ca foram trazidos sob o jugo da escragdénciada pelos adventicios lusos que,
conquistando a “terra a vista”, desenvolveram neate a empresa colonizadora e com ela
encaminharam todo o processo civilizatorio de nwdhelgemonico europeu e ainda hoje

semente de fome, sofrimento e morte para os payasesidentes ha dezenas de milhares

! Para lembrar o poeta Caetano Veloso, em sua miisigaa: “Minha lingua é minha patria/ Mas eu n&o
tenho pétria:/ eu tenho matria/ E quero fratria.”

2 0 uso da expressdo “indigena”, aqui e agora, guardaiz léxica latina, quando significa “Do pais”
(=indigena), como adjetivo. (Faria, 1962: 489)



de anos.
Os primeiros povos indigenas a manter contatosagolonizadores portugueses

foram os de lingua Tupi, que ocupavam todo o litdoaBrasil e eram os de maior nimero
demogréfico.

A costa atlantica, ao longo dos milénios, foi peida e ocupada por
numerosos povos indigenas. Disputando os melhdchsaecolégicos,
eles se alojavam, desalojavam e realojavam, ingeseante. Nos Gltimos
séculos, porém, indios de fala tupi, bons gueseige instalaram
dominadores, na imensidade da area, tanto a bairaam longo de toda a
costa atlantica e pelo Amazonas acima, como subioelos rios
principais, como o Paraguai, o0 Guaporé, o Tapajtis,suas nascentes.
(RIBEIRO, 2000: 29)

Estando na linha de frente dos contatos diretos @®mportugueses colonizadores,
0os Tupi foram também os primeiros que sofreram @ssayiiéncias advindas desses
contatos. Aguardando a volta Maira-monat ou o fim do mundo para o surgimento de
uma nova terra, @erra Sem Ma)| os indigenas viam naquelas caravelas distantssuss
sonhos em realizacdo, as promessas mitoldgicdménge cumpridas.

Entretanto, chegantes em uma terra que nao paddo®, pois os indigenas que

aqui viviam ndo podiam ser considerados humanoss mansos bichinhsque

% “Entre a proximidade de um circulo polar e ouadAmérica caracteriza-se por ser, ao tempo da daega
conquistadora dos europeus, o lugar de uma extdéressidade de tipos de povos e culturas; ela efigom
mais do que a Europa de entatewitério da diferencd’ (Brandéo, 1994: 45)
* Deus-heréi-criador Tupi e mais precisamente dasoWiaapor. Depois de criar o mundo, foi-se embora
para voltar somente no fim.
> Como consta na mitologia dos Guarani (Mbya, Apapa@ Nhandeva), vy Mara eié a terra onde o mal
ndo acontece; onde nem precisa cacar, pois a eagE pés do faminto; ndo ha morte, nem fome, nem
guerra. Quanddlhanderuvuguesolveu acabar com o mundo, pois tinha maldadedou que o grande pajé
dancasse até inundar o mundo e, depois dissuy Mard eiseria realidade. Consta que a migracdo guarani
rumo ao leste, lugar onde se daMvg Mara ej intensificou-se apds a chegada dos colonizadpoés viram
o fim do mundo nesse acontecimento sem igual.
®Um exemplo originario é a Carta de Caminha:
“Andavam todos tao dispostos, tdo bem-feitos engedacom suas tinturas, que pareciam bem. (...)
Parece-me gente de tal inocéncia que, se homemtesdesse e eles a nés, seriam logo cristaos,
porque eles, segundo parece, ndo tém nem entemderarduma crenca. (...) porque, certo, essa gente
€ boa e de boa simplicidade (...). E, pois, Nossth8r, que Ihes deu bons corpos e bons rostos, como
a bons homens, por aqui nos trouxe, creio quesidei causa.
(...) Eles ndo lavram nem criam. (...) Nem comemésedesse inhame, que aqui had muito, e dessa
semente e frutos, que a terra e as arvores dacgirta E com isso andam tais e t&o rijos e tdo sédio



necessitavam dos presentes e das bugigangas gaentras europeus que aqui chegaram
enxergaram, além de uma grande terra frutiferacae 8 porta de saida da situagédo de
inferioridade em que viviam ante a superioridadesidtema “asiatico-afro-mediterraneo”
(Dussel, 2002: 21).

Esse foi o primeiro efeito do encontro fatal queiag dera. Ao longo das
praias brasileiras de 1500, se defrontaram, pasiaa®e verem uns aos
outros tal qual eram (...). Suas concepg0es, nélifex@ntes mas opostas,
do mundo, da vida, da morte, do amor, se chocanaramente. Os
navegantes, barbudos, hirsutos, fedentos de mesessdgacao oceanica,
escalavrados de feridas do escorbuto, olhavam pan&s 0 que parecia
ser a inocéncia e a beleza encarnadas. Os indisidas de nudez
emplumadas, espléndidos de vigor e de b&léapando as ventas contra a
pestiléncia, viam, ainda mais pasmos, aqueles sgresaiam do mar.
(RIBEIRO, 2000: 44)

As diferentes visées de mundo entre indigenas enizaldores, bem como as
diferentes formas de reacdes diante dos fatogjnegn (ndo validam) a dominacdo de
europeus, como colonizadores civilizados e civilaras, sobre os povos indigenas, como
selvagens ndo-humanos e, para a humanizacéo, itedessle civilidade. Assim, portanto,
0S povos aqui residentes antes que chegassem agseesireram (e séo), petadem
juridica natural inferiores aos adventicios, a quem deveriam $enster como obra
espontanea da Natureza.

A ocupacédo do Brasil foi iniciada a partir da costiéntica e, como sabemos, a
partir do Nordeste. Foi no nordeste brasileiro ooslgoortugueses primeiro perceberam a
possibilidade de utilizacdo da arvore chamada ‘tpas#”, para o qué dispunham de méao-
de-obra indigena conquistada através do cunhatlisma escravizacéo, e depois viram nas

terras nordestinas o melhor lugar para o cultivecal@a-de-aclcar para adocar a boca da

gue 0 ndo somos nés tanto, em maneira que Sa0 mMai® NOSSOS amigos que nés seus.” (apud
Aguiar, 1999: 23)
" Embora a visdo da figura indigena pareca estaegaaa de um certo romantismo artistico, esta igéscr
nos serve para ter uma idéia do quao distintas amaulturas que se chocavam, no litoral do hogenetuo
Brasil, no tdo distante inicio do século XVI.
8 “A instituicdo social que possibilitou a formagdo povo brasileiro foi @unhadismpvenho uso indigena
de incorporar estranhos a sua comunidade. Coneistihes dar uma moca india como esposa. Assirelgue
a assumisse, estabelecia, automaticamente, miljagoo aparentavam com todos os membros do grupos.
(...)Assim é que, aceitando a mog¢a, 0 estranh@passter nela suamericée, em todos 0s seus parentes da
geragao dos pais, outros tantos pais ou sogrokegif8, 2000: 81ss)



metropole. Dessa forma é que a grande area dosterdesileiro foi tornad&onteira de
expansao pastorilmuito contribuindo com a empresa da colonizac@zasionando, de
forma calamitosa, no decorrer dos séculos a tramsfffio de povos indigenas em
vaqueiros ndomades, lavradores, sem-terra ou inigenque perambulavam pelo sertao
adentro a espera de algo novo por acontecer: @ sem mal, num primeiro momento, a

volta de Cristo, mais tarde.

Aqui [no Nordeste] ndo se tratava de simples arafapara prear indios,
como as bandeiras que cobriram &reas muito suegrioras da ocupacao
efetiva da terra. Ocorre que estes campos comstitud habitat de
diversos povos indigenas, alguns dos quais contaxamuma cultura
altamente especializada a vida nessas regides @jigalhes permitia tirar
a subsisténcia dos parcos recursos que elas afere(RIBEIRO, 1982:
50)

N&o foi sem conflito que a expansdo pelo Nordsstdeu. Nao por acaso, guerras
de resisténcia e aliangas com franceses e holamdgsando estes disputavam aquele
territorio com os portugueses, fazem parte da festo Nordeste desde os primeiros
séculos da colonizacdo. Derrotados pelos portuguess que sobreviviam eram
escravizados ou encaminhados para engordar asesigsdi@iosas; 0s que ainda resistiam,
ou fugiam cada vez mais para o interior do sertdoresistiam até o suicidio ou se
escondiam no meio da populacdo nordestina queigra@stegrando-se a ela, com saudade
do seu povo, mas negando-se como parte dele pasofidr as represéalias conseqlentes.

Abafado, o indigena nordestino ndo foi destruidns pive no homem sertanejo.
Nos movimentos religiosos nordestinos, como o meuwtm de Padre Cicero, e de
resisténcia sertanejos, como o de Canldoacos culturais de povos indigenas daquela
regido sdo sempre presentes. Ha registros da peedea povos Kaimbé, Kiriri e Tuxa em
Canudos, por exemplo (Feitosa, 1996).

Nado sado menos violentas as outras frentes de expams invasdo como

° Destruido pelo Exército Brasileiro no ano de 1897.



empreendimento civilizatério no BraSil Ao contrério, se bem avaliarmos a histéria deste
pais veremos requinte de crueldade em todas asaguistificadas pela Coroa Portuguesa
e pela Igreja, para a invasdo da terra, para camento de indigenas como méao-de-obra
escrava ou para a missionarizacao e a civilizag&@dvos autoctones.

No sudeste do Brasil, especialmente no vilarej&dle Paulo de Piratininga, que no
final do século XVI contava com apenas 120 indiggjws corpos de indigenas sdo como
0 carvao que leva para frente a locomotiva dasnttee de engenhos de cana-de-acucar,
que nao tiveram sucesso em S&o Viceénfobre e sem perspectivas de futuro, a ndo ser a
empresa da cana-de-acucar, surgem o0s apresaddreig#sas como uma nova categoria
profissional:os bandeirantés.

Para a manutencdo dos engenhos de cana-de-a@vear,de homens com toda a
familia saiam Mata Atlantica adentro em busca d#genas, aprisionando-os, tanto
homens quanto mulheres, e os vendendo aos don@ngenho, ora ficando com as
mulheres para uso sexual (germinando o comeco o Ip@sileiro), ora as escravizando,
ora vendendo-as para serem escravas domésticasbaAdeiras®, em cada nova
empreitada, prendiam e levavam para as fazenddsnesnde indigenas apresados das
diversas partes do pais: brasil-central, nordestde e noroeste, sul e da prépria Regido
Sudeste.

Também nessa parte do pais tiveram um papel inmperts missdes, defendendo
os indigenas contra a escravizagdo para a maordenos engenhos e os reduzindo em
empreendimentos missionarines quais lhes eram ensinados o catecismo catélicola
cristd, uma nova religidbe um oficio (carpintaria, agricultura, agropecaiatidimentar

etc.). Nao foram poucas as vezes em que os banisirasedentos de apresamento

9 para uma compreensdo mais detalhada de comoodtaeifas da civilizagdo” se foram ampliando pelo
Brasil-interior sertanejo, ver: RIBEIRO, Darc@s indios e a civilizacdo:a integracdo das populacbes
indigenas no Brasil moderno. 4. ed. Petropolis:é¢p2982. p. 21-123.

L A primeira vila dessa parte do pais, no litoralestino.

12 Filhos de europeus emprenhados em ventres indigesabandeirantes n&o se consideravam indigenas,
pois seriam discriminados como tal, nem eram cenattbs europeus, pois ndo eram filhos de européras
tinham a pele da cor da do europeu.

13 Além do apresamento de indigenas, as bandeirasrrsgram apoio ao Estado brasileiro na luta contra
movimentos quilombolas, como foi 0o caso da gueorgra o Quilombo de Palmares, que foi destruido (em
1695) pelo bandeirante Domingos Jorge Velho, qaéococom a participacdo de indigenas na guerra.

14 para o qué deveriam abandonar as suas préaticas. pag



indigena para a sua propria riqueza, exterminavanpketamente missées e escravizavam
os indigenas nela reduzidos, contando ainda coamansamentcempreendido pelos
missionarios e com a passividade dos indigenaspgoemais usavam arco e flecha para
guerreatr.

Como a resisténcia indigena tornava-se cada veg fodie e, ainda, com a
diminuicdo da populacdo indigénaoutra estratégia foi empreendida: a importacéo de
africanos, como escravos, para a colénia-Bfasil

Encontrado ouro na regiao depois chamBtiaas Gerais a economia colonial
passa a ser abastecida pelos frutos dessa “detsCologle movimenta também um grande
numero de cacadores de indigenas para a regiamidas. A economia de escravizagao,
antes exclusivamente agricola, passa a contar tarob a exploragdo das minas.

A invasdo e a ocupacdo da regido amazonica se &@apar causa do plantio da
cana-de-acucar ou da exploracdo de pedras e rmpetaiesos, mas devido a exploracdo das
riquezas florestais da propria regido: o cacauauea; a canela, a baunilha, a copaiba etc.
Esses produtos eram muito apreciados na Europeoatavam com compradores certos.

Produtos distintos dos encontrados nas regideateste e do sul-sudeste, mas a
forma de exploragéo da regido é a mesma: a maddealigena é utilizada na colheita e

no transporte dos produtos amazoénicos.

Para esta obra de devassamento da floresta trapidal exploracdo de
seus produtos, os indios foram aliciados desd@vepa hora, através de
toda a sorte de compulsdes, desde a “sujigacdotiescimento para as
missdes e nucleos coloniais, até técnicas mais esash como a de
acostuma-los ao uso de artigos mercantis cujo ¢oremto posterior era
condicionado a sua participacdo nas atividadesupikad como mao-de-
obra para todo servigo. (RIBEIRO, 1982: 22)

Quando nédo cooperavam “livremente” com os invasara exploragédo da floresta,

os indigenas tinham suas mulheres e criancas sexflaespara que trabalhassem em prol

15 Cada vez mais, para apresar indigenas, as basitialtam de adentrar no sertéo, pois as povoagiiess
fugiam desesperadas sertdo adentro ou se misturavaopulacdo nado-indigena que crescia, criando nova
identidade étnica.

'8 portugal ja tinha experiéncia com a escravizac#otmfico de africanos: “Em 1551, 10% dos 100 mil
habitantes de Lisboa eram constituidos de escfaRrgzia, 2000: 126)



dos civilizadores e em favor de sua missao citiiza.

Tal como no sudeste e no nordeste do Brasil, aslggfes indigenas que
percebiam o grau de violéncia contra elas trazédaspgnvasores fugiam em desespero para
o interior da mata amazonica, afastando-se o quad@m dos invasores e ficando cada
vez mais isolados do contato interétnicdQuando ndo conseguiam fugir em grupos, se
viam expulsos de suas terras ou sendo obrigadesregrarem na “nova ordem” trazida
pelos adventicios ou, simplesmente, perdidos pela mu nas pequenas vilas nascentes,
sem paradeiro seguro, pois que tinham de fugircessar dos comerciantes, seringueiros e
apresadores de indigenas.

Estima-se em cinco milhdes de individuos a popolalgabitante nesta terra
chamada Brasil a época da invasao européia. Essesmilhdes de indigenas agrupavam-
se em mais de mil e trezentos povos, diferentegiilstica, tecnologica, econdmica,
politica, produtiva, enfim, culturalmente falando.

A violéncia do dominio europeu sobre os povos habes do Brasil — desde muito
antes do ano de 1500 — é fundamento para a conghietaacdo de mais de mil povos
autoctones, nesses quinhentos ultimos anos. Didmnegsa que se deu no plano da cultura,
com a forgosa integracdo dos povos autoctones @ modelo adventicio, ou mesmo
fisica, quando os “exércitos” de homens europeusaoesses aliados exterminavam
completamente aldeias inteiras, tendo como valmlacdéecessidade da escravizacdo ou
apenas da expansao territorial européia, contraéosg viam obrigados a lutar os povos
vencidos nas guerras sangrentas empreendidasdoefisadore¥.

Em meados do século XX o antropélogo Darcy Ribegtimava que a populacao

" Seja um isolamento em relagéo aos invasorespssfaamento do contato com outros povos indigenas.

18 os Tupinambd, por exemplo, ndo existem mais comm.pGontra eles os portugueses se langcaram
violentos, ora para expansao do territério de danportugués, ora, com o apoio dos Tupinikim (irjos

dos Tupinamb@), para o exterminio de um inimigotonfarte. Para Darcy Ribeiro (1996), os Urubu-Kaapo
sdo descendentes dos Tupinambd, tendo fugido da oo era certa; ha também a possibilidade deremt
mesclado com os Guarani que chegavam ao litor8adePaulo e |a terem dado origem aos hoje contecido
por Tupi-Guarani (Prezia, 1991). Certo é que, hofm podemos contar no Censo a existéncia do povo
Tupinambd, visto que ndo ha, e que o que temos ¢baranca” é a forca de sua lingua nos topdnimos de
diversas cidades brasileiras, bem como o seu @ntentb da guerra e os seus mitos, coletados por
pesquisadores e viajantes dos primeiros séculos/dado dessas terras.

Além do povo Tupinambd, ndo existem mais tambéma®momi, os Guarulho, os Temimind, entre outras
centenas de povos.



indigena no territorio brasileiro estava entre rgatenil e cem mil individuos, distribuidos
em cento e quarenta e trés povos. Em 1900, o gslionado era de duzentos e trinta povos.
Isso € compreensivel porque a violéncia contra @®$ indigenas durante a primeira
metade do século XX era, ainda, brutal e declafadando com que “sumissem” do Censo
o valor tdo elevado de oitenta povos. (Ribeiro, 2] 98elatti, 1983)

E a partir dos anos de 1970, com o surgimento daniacbes e movimentos
seriamente comprometidos com a causa indigena e od®MI*°, a OPAN® e o CEDf-,
gue temas como a preservacao dos povos indigesabseténcia, a luta pela terra e por
direitos frente a sociedade nacional comecam aeepacomo relevantes no Brasil e no
cenario internacional. Os movimentos indigenasde@@nistas entravam numa nova fase.
N&o se tratava mais do projeto integracionista aleegno ou ddServico de Protecao ao
indio® e a conseqiiente FUNAI e suas preocupacdes espipiaburocracia plblica, mas
um estagio de alianga e luta entre indigenistas proprios movimentos indigenas que,
enfim, passaram a ser ouvidies fato

Embora a violéncia contra os povos indigenas, degmidécada de 1970, ndo tenha

190 Conselho Indigenista Missionario — CIMI — nasmemo resposta da Igreja brasileira ao Concilio
Vaticano Il (1962-1965), que debatera fortementet@mo das questdes da pobreza e da marginalizbgéo
agrupamentos humanos enquanto outros se estabeldoiainantes (econdmica, politica e culturalmeate)
através do qual a Igreja, sobretudo a Igreja ladimericana (com a Conferéncia Episcopal de Medeilin
Colémbia, em 1968), comprometera-se com os poledsrcha “preferencial’. Desde o inicio, em 1972, o
CIMI compromete-se com a defesa das terras, ofiveedss culturas e com a autonomia dos povos imdige

20 A Operagéo Anchieta — OPAN —, que depois se t@r@peracdo Amazonia Nativa, nasce no mesmo
contexto que nascera o CIMI e tem também como ppaméo a articulagdo e a criagdo de um novo trabalh
missionario junto aos povos indigenas, com o intd# revisar o trabalho missiondario anterior ebedeer
novas relacoes.

2L O Centro de Documentacdo e Informagdo — CEDI -poidetransformado em organizacdo nao-
governamental — Instituto Socioambiental (ISA) atgéu no seio das igrejas protestantes e evangélica
histéricas e tinha, entre outras atribuicdes, ulor spie tratava mais especificamente das quesidégenas e
indigenistas.

220 SPI — Servico de Protecgdo ao indio — foi criado 1910 pelo marechal Candido Rondon. Com sélida
formacdo humanista, Candido Mariano Rondon entraucentato com os povos indigenas por causa da
expanséo das linhas telegréficas brasileiras @ finbfundo respeito por eles. Ainda assim, a preacio do
SPI era a da integragdo das popula¢fes indigemas tabalhadoras na construcéo do Brasil e atewsr
interesses gerais da nacdo. De positivo do SPg-pedjuardar a luta pela sobrevivéncia fisica nidigénas

e pela demarcacgdo de suas terras. Mais tarde, seSPansformou em maquina burocratica publica e em
cabide de emprego, além de corpo para muita cdouggxtinto o SPI, foi criada a Fundagdo Naciomal d
indio — FUNAI — para dar a impressdo de melhoriagalitica indigenista. A Funai foi mais um érga® d
desenvolvimento e execucao dos ditames do regiriam@m alianca com grupos de exploragdo capiitalis
nacionais e multinacionais, no seu comeco e aimja deve ser ocupada como espago de luta dos povos
indigenas para que ndo seja apenas uma agéncadiioa.



diminuidd®® o quadro que se desenhava a partir de entdoagmaéfel & afirmacéo
indigena e as suas questdes. E nesse quadro quemesos censitarios comecaram a
mudar, embora oficialmente ainda fosse cada veg b@axo, e que comunidades que antes
tinham medo de se auto-declararem indigenas crieoaagem e também assumiram a luta
pela causa indigena; dai que se fala‘Bovos Resistentestomo uma categorizacao dos
povos indigenas no Brasil: sdo mais de cinqiemtaque, antes considerados extintos,
comecaram a aparecer como ainda existentes, emagay@eriferias das grandes cidades,
“integrados” a vida comunitaria ndo-indigena etc.

Segundo o dados a partir do Censo Demogréafico dodan2008’, a populacéo
indigena atuaho Brasil chega as 734.131 pessoas espalhadasitme seis Unidades da
Federacao mais o Distrito Federal.

Os dados do ultimo Censo apenas revelam, mais emeovcarater pluriétnico da
populacéo brasileira. Isso é, de fato, ndo sonmaltemiscigenacgéo das culturas indigenas
com as negras e brancas, como se indigena fosseleltt genericamente, mas, ainda, por
no Brasil viverem, hoje, cerca de 235 povos indigefalando cerca de 180 linguas
diferentes.

N&o se pode, entretanto, acreditar na ideologicamg&énua mensagem de que ha
uma democracia racial ou de culturalidades no Bragicontrario, pouco mais de 50% das
terras indigenas no Brasil, que somam 11% dodédnihacional, estdo regularizadas. Isso
significa, na realidade cotidiana das populacdeégenas, uma exposicdo vulneravel as
constantes tentativas de saques, pois supostosgiéojos das terras nas quais os indigenas
estdo ha séculos podem ser contestadasque cria uma “briga sem fim” no seio da

morosa e ndo-indigena (nos entendimentos étnitimnelégico da expressao) justica deste

% Na verdade, somente a forma da violéncia mudaia,que entidades internacionais de direitos humano
“estavam de olho no Brasil”.

24 N&o ha, rigorosamente falando, um censo demogréficial das populagdes indigenas. O que ha necen
€ a auto-declaracgéo étnica, o que possibilita @aodrgomo o CIMI a computacao dos dados. Por cadim lo
proprio CIMI, bem como 6rgdos ndo-governamentatsosy(como o ISA, a OPAN etc.), dispde de diversas
pesquisas demograficas das popula¢des indigersasib.

% Exposicdo que ficou ainda mais real a partir daorBe 1775/1996, que, dando novo formato ao
procedimento administrativo de demarcacédo de Tendigenas, prevé um periodo em que a proposta de
limites de uma terra indigena em vias de demarcagasmo depois do relatério técnico e antropolggico
pode sofrer contestagdo administrativa. Esse peri@D dias), criado para incorporar ao processo
administrativo os principios constitucionais do tecaditério e da ampla defesa, antecede a decisiticpo
acerca dos limites, o que se concretiza por meiotkeportaria do Ministro da Justica.



pais.

Ainda: um grande nimero de povos indigenas, reaioht® ou ndo como tal, esta
nos grandes centros urbanos, ocupando suas ardasqas e lutando por trabalho bracal,
domeéstico, cesta basica e projetos de emergénmtiaraar. E o caso de diversos povos que
ocupam a periferia da cidade de S&o Paulo, entri@is: os Pankarafl que vieram da
aldeia de Brejo dos Padres, em Pernambuco, em bessabrevivéncia, pois viram suas
terras saqueadas e gradativamente diminuidas e davgrandes fazendeiros da regiéo,
somam quase dois mil individuos em Sao Paulo, a@mhesomenteem palavragle sua
lingua tradicional e vivem em situagcdo muito priegaos Guarani ocupam um area
indigena na regido de Parelheiros, proxima ao doalg Santo Amaro, e duas éareas
pequenas no bairro do Jaragud, proximas ao Pidamdgua, de onde saem, as vezes, em
busca de venda de artesanato na Praca da Sé ountemdicantes em feiras e no centro
urbano; também estdo os Terena (vindos do MatosGresMato Grosso do Sul), os
Xavante (vindos do Mato Grosso), os Kariri-Xokén@os de Pernambuco e Alagoas),
entre outros povos, todos em busca de melhorescégs de sobrevivéncia, trabalhando
como serventes, domésticas, garcons, pedreirdagfeos etc’

Os povos indigenas no Brasil lutam, atualmente,oconmorias politicas, culturais,
econbmicas e sociais, por atendimento adequadosegsificado em educacdo, saude,
subsisténcia alimentar e cultural. Atendimento egseé obrigacdo do Estado Brasileiro e
direito dos povos indigenas, reconhecido na Caoigid Federal de 1988 (Brasil, 1988:
arts. 231 e 232) e no Estatuto do indio de 197 tmmpo de lutas em favor (ou contra)
de novo Estatuto (&statuto dos Povos Indigengsroposto pelos préprios indigenas em
Assembléia na Camara dos Deputados, em 2001, mapaula ainda tramita, quase

engavetado, ndo fossem as cobrancas constanteandasnentos indigenas e das

% Que estdo em trés localidades distintas: na faleRaraisépolis, na favela do Jardim Elba e noidfpio

de Bauru.

27 Apenas para titulo de exemplificacdo e comparagroduzimos a seguir um quadro dos motivos da
emigracao indigena para a cidade de Boa Vistad&sta Roraima. Um estudo do final da década de 980
inicio dos anos 1990 (Ferri, 1990: 59-92): a épalmum total de cento e cinquenta individuos adulto
indigenas que emigraram para Boa Vista, 41 foranbesna de trabalho, 29 foram estudar, 21 por prudse
familiares, 13 em busca de subsisténcia, 17 paacda problemas de salde, 16 para trabalhos doos i
para prestarem o servi¢co militar e 5 por terem ail@acgados por fazendeiros locais.



organizacées que o apoidm.

Assim, 235 povos e mais de 180 linguas no teiwittacional brasileiro sao tratados
e feitos minorias ndo porque ndo tenham a forcassécia para se auto-declararem ou se
auto-definirem como assim constituintes e conslitsli mas, isto sim, porque as riquezas
deste pais estdo nas maos de uns poucos e esses gominam e, engenhosamente, criam
uma ilusdo de cultura nacional Unica (quando caewmes), negando as demais

experiéncias culturais.

% Acerca da tomada da linha-de-frente na luta indigeelos préprios indigenas, afirma Carlos Rodsgue
Brandao (1994: 45): “Em alguns documentos atua@sepresentantes das tribos recusam a persistdmcia
maneira ocidental de generaliza-los como ‘indias’noeesmo como ‘indigenas’. Ao mesmo tempo em que
estabelecem, como principio de sua afirmacéo ardeluta inteligente pelos seus direitos, o enteadtme

a unido entre tribos, grupos e povos, eles se datacde que o fundamento de tudo esta na defesa
intransigente da experiéncia peculiar de cada numleida tribal, tomada a sua cultura em sua rigoros
peculiaridade. Esse ponto de vista desqualificapeoatdes segundo o nosso modelo, ao mesmo tempo em
que coloca em questdo as propostas tdo comunstatgaigdo ocidentalizadora do indio no ‘mundo dos
brancos™. Este movimento é proprio &ica da Libertacdoa tomada de consciéncia de sua situacéo de
marginalizado e vitima, a construgdo de um discpréprio a comunidade e a negacao de que o sistema
dominante tenha a melhor palavra para digem éa comunidade. Mais adiante isso sera retomadiice

da vida



Introducéo

Lembra que o sono é sagrado

E alimenta de horizontes

O tempo acordado de viver.
(Beto Guedes “Amor de indid)

Ipubi. Este € o nome que ganhou a cidade em gs@&, m® sertdo do Estado de
Pernambuco, n&ertdo do AraripeNascida ao redor de uma lagoa (cacimba) grande pa
os padrfes da regido, as margens da qual os passardtirantes de meados do século XX
sentavam-se, a sombra de um imbuZ&ira cacimba grande ganhou a alcunha de
Cacimbéao(ainda hoje € assim chamada) e a cidade primentanganhou o nome de “Po¢o
Verde”, visto que as aguas do Cacimbdo eram (e ‘©&vEerdeadas”; de Poco Verde,
mudou-se para lpubi, que, originaria do Tupi, @i Oby(algo comoagua+umbu+verde
ou dguatfrutat+verdd: ainda faz sentido.

Meu nome, resultado de uma “promessa” que fizengnha avo, por conta do meu
atraso em sair do ventre, ficou Francisco. Lembr@aro, opoverelode Assis, na distante
Italia, andante no caminhar do experimento do bedstético, extatico e ético. O segundo
nome viria para concordar com a letra inicial (‘d& Josivan, Joana D’Arc, Jeane...) dos
nomes do restante dos filhos dos meus pais, eméo:irmao e minhas trés irmas, sendo
gue depois de mim vieram mais sete irmaos e irmédigeram as iniciais dos seus nomes

também concordes com as iniciais dos anteriorésstas.

2 Imbuzeiroou umbuzeiro arvore com uma copa que, além de bela, guardeaateristica de ser enchida por
folhas e mais folhas, mindsculas, resultando nuongbsa sob a qual chega a ser um pecado nado repousar
quando se é caminhante expostuiturado sertdo nordestino. O seu fruto, ou umbu ou jrabrdinho, é
muito apreciado na regiao.



De Ipubi, me fiz estradante e, concomitantemefiteme poeta. O que |4 era
sonhado, no torrdo pequeno incrustado no sert@aoaeandanca de sois, luas, estrelas,
nuvens, dias... Nesses sacramentos, sabia eu ssivgloa transformacdo do mundo.
Faminto (as vezes nao tinhale-comercotidiano), a indignacdo com a situacéo de forcada
pobreza extremada nossa e de muitas outras pessohas conhecidas me sugeriu 0
movimento religioso (notadamente Comunidades Eikesle Base, Juventude, Circulos
Biblicos) como campo no qual os sonhos poderianmgentados e, até, realizados. Entrei
no seminario para ser “irmao religioso catolicodi.3Por que fui percebendo a imprecisao
da vida e a precisdo do caminhar, sai. Nao se pade num ponto e concluir que 14 é “o
ponto melhor”. Riobaldo soube disso e nos disse.

Em cursos de formacdo biblica, campos da educpo@alar, encontros inter-
grupais (e inter-culturais), desenvolvi a arteraiaha mais fome pelser-mais Foi entdo
gue conheci Paulo Freire. Nao foi um conhecimeadoito, mas o da conterraneidade, da
nordestinidade, do saber-me nordestino e pernambueée qual aquele homem de quem
tanto se falava em encontros das Comunidades &islels Base (CEBs), sobretudo quando
se tratava de entender os “por onde” e os “por daedducacdo popular no campo a partir
das palavras correspondentes ao espaco-campoo®rdueceres dos trabalhadores rurais.
Tocava-me saber que ndo somente eu, que era joestava na escola, mas as senhoras e
0S senhores que conosco participavam dos encalgr@EBs, adultos e “ndo-estudados”,
tinham eles também os seus conheceres.

Nos dois pontos do Grande Sertdo da vida, entmste risos, erros e re-tentativas,
conheci os indigenas Guarani e os Pankararu, emP&ém, com os quais trabalhei
bastante entre os anos 2001-2005.

Retirante na cidade de S&o Paulo, depois em 8an{@o Estado do Para), depois
em Sao Paulo novamente, compreendi que ndo seigp@iglicar o0 mundo a partir da
cultura dominant®. As diversas culturalidades me seduziram para mapreensdo da
diversidade humana, com sua diversidade de maag&stcultural: religides, politicidades,

cosmologias e cosmogonias, técnicas, trabatké's’, artes.

%0 Que eu ainda nao sabia ser dominante nem quéssa cultura”.
31 palavra originaria do Guarani, com o acréscimtstipara pluralizar, e que significenodos-de-ser



Estudante de Ciéncias da Religido entre os ano0fd e 2003, fui me
apresentando, por iniciativa propria ou ndo, aoeeitos da Filosofia, da Antropologia, da
Teologia etc., com 0s quais passei a analisarrgarteompreender o mundo, a realidade, a
nao-ainda-realidade, enquanto desempenhava o meallto com os indigenas Guarani
que estdo habitando, ha cinglienta anos, o sopedddJaragud, no bairro de Pirituba.

Foi entdo, enquanto estudante de Ciéncias dai&eligue conheci o mito daasa
da Pedrado Povo Mky. Para mim, foi chocante saber que somente abando a
imortalidade é que se poderia desejar a Vida; stanencantando-se com a beleza da
florzinha € que sera possivel perceber o encantowdwo, o aparentemente interminavel
momento de encanto com o por-do-soEtefno, enquanto dufa

Tinha as minhas maos duas “coisas” que me encantaobremaneira: 0 mito
como elemento arquetipico e originario do Poiki que provoca a humanidade inteira a
aposta de que o “la fora é bonito”, por um lada, explosédo de vida possivel na arte que
inaugura um novo mundo de beleza, fazendo do Bejweomais sagrado o humano pode
experimentar, a suaultimate concerii— com Paul Tillich —, por outro. Ambos — mito
myky e experimento estético — re-encantaram a misparanca.

Assim, foi encantado pelo momento e fundamentadi gonvivéncia inter-cultural
em minha propria historia de vida, bem como pela fager-me poeta, que pesquisei para
o meu Trabalho de Conclusdo de Curso, tendo comeoereial tedrico areologia da
Cultura e a Teologia Estéticado tedlogo alemdo Paul Tillich, e elaborei um dstu
aproximativo das cancdes dausica Popular Brasileirae da riqueza antropoldgica (ou
“antropog6nica”, como sugerird Leonardo Boff) daania Casa da Pedrald, escrevi
gue, assim como o mito referido expressa a inqiéetla busca humana, também nas
cancdes populares da MPB, no contato estético gspectador tem com a obra de arte se
da, segundo a sensibilidade, um momento de profahdque estético no qual o humano
vive como que um paréntesis do cotidiano, o queefaara a sua busca pela realiza¢do dos
sonhos humanos de felicidade e vida plena.

Terminada a faculdade, ndo por causa disso, tevéafbém o dinheiro de que a

Pastoral Indigenista de S&o Paulo dispunha pasganpento dajuda de custalo trabalho

32 Jaragué: do Tupijara+Kuera= lugar do esconderijo de Yjara ou Yara, como &menhecida.



na aldeia. Nao deixei de trabalhar 14, mas deigegahhar dinheiro com isso; ao contrario,
comecei a gastar com isso.

N&o tinha, como ainda hoje ndo tenho, Licenca painsino (é assim que se
chama?) e, portanto, tive de procura-la (?) e gssef gratuitamente. (Sonhei um pouco
com o Mestrado...). Como no ano de 2005 o Centrivdisitario Sdo Camilo ofereceu
bolsas em diversos dos seus cursos superioresi éeabnsegui bolsa para Pedagogia. L4,
numa conversa com a minha ex-professora Marcid’Kela sugeriu a minha entrada neste
Programa de Curriculo. N&o tinha dinheiro nem pairgscricdo nd’rocesso Seletivoem
para a matricula no Programa, que dird para o paganmas mensalidades (caso fosse
selecionado): ambos sabiamos disso. Ela paganscagao: combinamos.

Setembro de 2005 chegou, fiz a inscricdo e aptesenprojeto que agora foi
transformado nesta Dissertacdo. Para o pagamentoatté&cula? Fiz “vaquinhas” entre
amigos e amigas. Para o pagamento das mensalidmoidi Bolsa do Conselho Nacional
de Pesquisa. A quem agradecer, de certo, ndo tagafal

Assim, pois, esta & umaissertacdoque € uma obra comunitaria, em primeiro
lugar, e que se comportara sempre como nao sendloangm exclusividade. Aberta,
portanto, nas portas de entrada e de saida, “dssdaa e caminho a frente: uma
Dissertacéao feita deMéaos dadas como o caminhar desejado por Drummond.

E esta Dissertaciio o desejo de dar continuidauld&ducacio: Curriculo, ao que ja
esta exposto em meu texto de conclusdo do Cur&iéteias da Religido. Ela ndo nasceu
hoje, portanto, e se reinventara ainda.

Ela afirma a conviccao da necessidade de um alorfuie atente para uma ética da
libertacdo (uma ética da vida), embebido da pedagdg Paulo Freire e da filosofia da
libertacdo, conforme Enrique Dussel. Nesta Disg@&datambém, defender-se-a uma
educacao possibilitadora e criadora do experimdatbelo, enfatizando a necessidade da
abordagem critica intercultural tanto no que cameer ética quanto no que diz respeito a
dimenséao estética.

A compreensao da necessidade de um curriculo ag@rdio acima exposto traz
também consigo temas que se interigam na comgEduide uma sociedade

3 A época como hoje, doutoranda deste mesmo ProgtarRas-Graduaco.



democraticamente educacional, nas inter-relacoksrais, no respeito a diversidade e a
histéria de cada formagé&o cultural — e no recomhexio de tal historia —, desafiando a
sociedade brasileira para a elaboracaettlesconvivenciais do desenvolvimento integral
da vida e, antes, re-criacao de um “arcabouco doatesustentador deste modelo.

No curriculum vitaedos ultimos dois anos, o poeta deu lugar ao astostde
Dissertacdo, fugindo desta tarefa ndo poucas véhesdesafio ndo-imaginado, mas de
tamanho assustador foi: como defender um currigstiético quando as criancas estdo indo
para a escola a fim de se alimentarem com a “maresdolar’? N&o estaria, sob este
prisma, inconsistente a preocupacgédo deste trabalbsto que distante da realidade?
Salvaram-me desta angustia os professores AlipgalCaneu orientaddf, e Anténio
Chizzotti. Ambos, constantemente, ao meu ver, deseham na pratica do cotidiano o que
esta aqui escrito como desejo para a Escola: @@sdética comungadas como fundamento
do humano con-vivente. Quando, certa vez, perguseprofessor Chizzotti sobre a
possibilidade de tratar de estética num curso Beliticas Publicas em Educacgo
respondeu-me ele sem titubear, citando Aristotelé®la politica é aquela que responde as
necessidades coletivas, eticamente, justarfrente

O modo de escrever esta Dissertacdo deseja seeshao Etico e Estético, um por
causa do outro. Primeiro, porque ndo posso medliraitratar de Etica como quem escreve
um tratado de normas ou, talvez pior, como querhsanam tratado de normas escrevendo
um novo tratado; segundo, porque tenho uma op¢éo-litica e ela deve ficar clara,
como deve ficar claro de que lugar eu falo: Ipubida estd em mim, tanto quanto as
veredas estradadas no grande sertao; e, por frguealesejo escrever com prazer e com
beleza, escrevendo esteticamente sobre estétiotadd de escrever, aqui, € também ele
uma obra estética, ou deseja sé-lo, posto qudpeée assim, o texto seria contraditorio.

Finalmente, esta Dissertacdo estd construida esncdpitulos correspondentes,
tendo como premissa basilar a concepcéo e a coastde um curriculo como espaco das
relacdes inter-subjetivas e inter-culturais hortabmadas, no respeito a multiplicidade de

3 Eu poderia afirmar “orientador deste trabalho”,snisso ndo corresponderia ao papel abracado pelo
professor Alipio nestes Ultimos dois anos. Ele inflaenciou somente na construcéo desta Dissertagas
também no meaurriculum vitag no meu Caminhar pelo mundo.

% CHIZZOTTI, Anténio. Notas de aula, 21 nov. 2006.



sujeitos (individuais e culturais coletivos), sem @mitir para a criacdo do campo da
experiéncia subjetiva.

O Primeiro Capitulo deste trabalho faz uma aptasén, ainda que sucinta (mas,
ndo descuidada), de alguns mitos originarios coecges a alguns povos indigenas e, por
fim, uma apresentacéo interpretativa do mitoGisa da PedraDeste mito, anoto os
elementos arquetipicos fundamen@asa e Caminhosendo &asao ethosconvivencial
no qual sdo pro-jetados os sonhos do humandCenanhqg a prépria experimentacdo dos
pro-jetos, da histéria e, numa palavracdaiculo humano

No Segundo Capitulo, ja tendo apresentado o mytoyrobservo as relages dos
arquétiposCasa e Caminheompreendendo um curriculo ético e estético, ean selacdes
com as culturas. Para o estético, apdés uma swpnesentacao dos expoentes principais do
debate em torno d’Estética, o marco conceitualdé dlerbert Marcuse, para quem a arte
funciona como caminho de realizagdo do sujeito @radluxo hegemoénico. Para uma
discussé@o em torno do ético, a baseHiiea da Libertacidpa Etica da Vida, de Enrique
Dussel.

No que concerne aos elementos que configuram @ queurriculo, na abordagem
conceitual de curriculo, o referencial € o curigtal espanhol José Gimeno Sacristan.
Analisando curriculo, sempre se fara presente &iboitdo freireana segundo a qual a
prépria construcao curricular serd ou nao dialégicaue fard do curriculo e da educacédo
ser ou ndo democrético-libertadora.

Ao final, embora sucinta, faco uma relacdo entreuaiculo desejado ética e
esteticamente e as inter-relagbes culturais. Teploo base as concepcdes de
multiculturalismo critico e revolucionario de PelidcLaren.

Como este trabalho ndo quer ser fechamento de tma, tanto aqui quanto nas
palavras conclusivas,dialogo na afirmacdo de uma pedagogia do diss&nsomo sendo
provocadora de uma ética entread®eros a anti-Etica do Discurso. O multiculturalismo
critico e revolucionario exige a distingdo, ndoetibp a indistingdo, a mera igualdade sem
critérios.

Por uma pedagogia que, ética, seja encantadoganeentora de novos mundos,

3% Na esteira de Peter McLaren (2000b).



seja forjadora da dimensédo estética no humanmés dadasio seu caminhar, pro-jetora

(Caminho) da utopia, antecipacdo da felicidadeth®s para a construcédo da felicidade
empirica factivel. Nao caberd uma “pedagogia dorgma acepcao pouco amorosa mas
muito melosa do amor, mas uma Pedagogia da Viutg & fonte inesgotavel de mais vida,

pois que serd campo para o desenvolvimento da vida.



CAPITULO |

O mito da Casa da Pedra e os Myky

Neste Capitulo, apresento o mito de criacdo dam pogligena MKky: o mito da
Casa da PedraE fundamentado nesse mito que apresentarei rgisapasubseqientes
reflexdes que apontam para a construcdo de uncularreducacional que seja ética e
esteticamente multicultural.

Introduzo o Capitulo com um breve estudo sobretelogia e o seu papel na vida
humana, tentando abarcar a importancia dos simijes o humano, das narrativas
originarias, nos tempos primordiais, e, ainda,itl@lizacdo das mesmas como fendémeno
de significacao e re-significagdo da vida coletiva.

Como os Mky e o mito que explica para si a sua génese nécersm do nada e
nem estéo sozinhos no Brasil, este Capitulo ap@eseitros mitos cosmo e antropogbonicos
de outras culturas, focando, sobretudo, os quedgoarelacdo narrativa com o mito da
Casa da Pedrae, por fim, verifico no mito §ky os elementos arquetipicos fundamentais
Casa e Caminhosendo &asao ethosconvivencial no qual sédo pro-jetados os sonhos do
humano e, €aminhq a propria experimentagcdo dos pro-jetos, da lésgrnuma palavra,

do curriculo humano



1. Arquétipos e mitos

Quando na primeira metade do século XX o psicstaalfundador dasicandlise
profundg Carl Gustav Jung (1875-1961) retoma o termo ‘@igo” sob outra perspectiva
que ndo a do filésofo Platéiele desvela algo ha muito esquecido/velado pelsgreento
moderno: a animacéo do humano.

A inanimacéd do humano, provocada pelo advento do mundo mogdporomeio
dos pensamentos centralizados no desenvolvimestaidacias técnicas e racionalistas,
frutos da antropocentrizacdo do mundo e de sudritisteurocentrizacdo; a inanimacéo foi
uma recusa de enxergar qualquer possibilidade ide&egia que ndo fosse afiancada pela
explicacdo do conhecimento cientifico, quer fossgionalistd ou fosse empirista No
primeiro caso, 0 existente somente poderia sertagi@sa partir do Eu penst de
Descartes, no segundo, o existente seria verdadarta do ‘Eu atesto pelos meus
sentidos.

Adiante do racionalismo e do empirismo, as idéiadluminismo, o Idealismo e,
mais proximo de ndés, o Positivismo surgiram como/imentos culturais, intelectuais e
cientificos que, nascidos no berco dos primeirafyaa guardando muitas contradigfes
entre si, corroboraram a centralizagdo numa anogj#o descolada da cosmologia e

visando priorizar o desenvolvimento de apenas uasadimensdes do sujeito humano, a

! Platdo entende por arquétipos as idéias matrzednaa, enquanto as coisas individuais, as coesas\&@is
seriam apenas copias do mundo das idéias origindssim, a idéia de homem € a sua alma enquasua a
existéncia sensivel e individualizada é apenapmaa idéia de homem. De tal forma, a idéia dedmnré o
arquétipo.

% Deve estar claro que Jung tem pensadores antéesdesle que o fizeram palmilhar nessa perspetii&a
Sigmund Freud, seu parceiro nos primeiros momedgosnais nova e revolucionéria teoria filoséfico-
psicologica do pensamento moderno no inicio doleéX; antes, ainda, ha todo um movimento que, @sac
aos interesses de Freud e Jung, culminaram casicanalise(no caso de Freud) e compaicandlise
profunda(no caso, especificamente, de Jung): entre oua®gontribuicbes ao entendimento humano, de
Kant, as pulsées pessimistas de Schopenhauernssaepdionisiacas de Nietzsche.

% Quero significar com este termo: tirar o animavlmdo e deixa-lo sem alma, sémima

* A raz&o como instrumento essencial para o conketsrdo mundo e da verdade e somente como fruto da
qual é possivel compreender o mundo.

® Nenhuma idéia é inata, nenhuma verdade é abselurenhuma certeza é possivel, posto que o
conhecimento somente é possivel como fruto da &xméa sensivel.



saber: a raz&d.

Para tal, foi necessario o ostracismo das emohdesnas, a negacdo de suas
antigas crengas e a transformacdo das mesmas ésmia® e ilusdes”, enfim, a recusa em
levar em conta a vontadeo sujeito e a sua completa subsuncéo ao sujestollao do
mundo da razdo: o Estado Modétno

Isso néo significa, deve ficar claro aqui, quedvemto da Modernidade seja a
tragédia que acompanha a humanidade ocidertain suas conseqiiéncias ndo menos
violentas no Oriente. Mas, isto é evidente, a Modede guarda contradi¢es irresolutas
em seu seio, posto que culminou ingenuamente (n@m, sempre) num mundo contra
outros, nunca na alteridade e, sempre, na exploratgia extingdo das forcas da vida,
inclusive as forcas simbolicas.

Assim, as contribui¢cbes de Jung sdo, sem duvilgasnportancia sem igual para o
humano ocidental, posto que re-significa psicoge simbolicamente os conteddos
fundamentais do humano psicoldgico e religioso,taleforma que derruba as teorias
empiricista e racionalista acerca da dimensdo derdfi do humano. Jung sabia da
complexidade humana e sabia que as revolugdestiiistecnoldgicas e cientificas ndo
resolveriam os problemas existenciais dos sujéitoranos. Era 6bvia a necessidade da

redescoberta dos primoérdios do humano. (Jung, Z8)3:

® Extra ratione nulla existentia eshpenas para lembrar que se na Idade Média seaficomo verdade
suprema “Extra ecclesia nulla salus est”, na Madad®e nascente, por outro lado, ndo era mais asaa
absoluto, mas o fundamento da prépria existéncianddernidade: a razdo, o sujeito de razdo: o sujeit
homem, europeu, de posses e de razao. Uma adafitagéo

" Aqui, neste momento, entendo vontade como o fatzblthe: como a pulsdo criadora dionisiaca contra a
conformacéo apolinea.

8 Com a Modernidade nasce o sujeito, antes inexéestmo tal, posto que sé seria considerado ar i
fundamentos da Idade Média: Deus e a Igreja. Emtret depois 0 mesmo sujeito hascente devera caanpor
sociedade, o Estado, sem o qué nédo sera.

° Parece acertado que Nietzsche ndo concorda comMake uma citagdo: “Coloque-se agora ao ladoedess
homem abstrato, guiado sem mitos, a educacgéo &hstsacostumes abstratos, o direito abstrato,tad&s
abstrato: represente-se o vaguear desregrado,efi@ado por nenhum mito nativo, da fantasia atsti
imagine-se uma cultura que ndo possua nenhumasgd#ria, fixa e sagrada, sendo que esteja caulzea
esgotar todas as possibilidades e a nutrir-se pwne de todas as culturas - esse € 0 present®, com
resultado daquele socratismo dirigido a aniquilag@omito. E agora o homem sem mito encontra-se
eternamente famélico, sob todos os passados ejaanao e revolvendo, procura raizes, ainda quesprec
escava-las nas mais remotas Antiguidades. Par& @ppnta a enorme necessidade histérica da irestatisf
cultura moderna, o colecionar ao nosso redor dsemmnimero de outras culturas, o consumidor dekejo
conhecer, sendo para a perda do mito, para a gendatria mitica, do seio materno mitico?” (20(85)1

10 Aqui, corresponde ao entendimento etimol6gico elanbd (do gregodaiménion. Quer significar a
dimensédo desconhecida do sujeito humano, sem jelgimnmoral, a dimenséo psicoldgica inconsciente.



Contra a exacerbacdo do poder da racionalidadeexilio forcado dos saberes
humanos construidos desde os primérdios dos terapodio-ligados a racionalidade
moderna ocidental, insurgia-se a alma humana nds digersas formas: violéncia,
experiéncias com drogas, com alcool e com o seymgri€ncias religiosas nao-cristas etc.
Tudo isso, a despeito de ter sido consideradaianamade a forma por exceléncia de
expressao e humanizacéo do sujeito.

E no contexto tenso de final do século XIX e midb século XX, no Ocidente
europeu, que Sigmund Freud (1856-1939) e Carl @ustang, atentos as tensbes
apresentadas nas linhas anteriores, constroemeaviddgem as primeiras idéias em torno
da psicanalise.

Com Freud, surge a designacaoimeonsciente pessoaomo uma dimensdo na
gual os humanos guardam seus contetdos reprimidossquecidos. Tais conteddos
guardados ndo podem ser trazidos a consciénciadiiduo por sua vontade prépria e
consciente, portanto, mas podera aflorar em sontdspes, estados de neurose, atos-
falhos etc., quando, entdo, a consciéncia ndo den&role sobre as acbes e sobre os
pensamentos. (Chaui, 2000: 166-170)

Com Jung, ndo somente h& o inconsciente do indiviple corresponde aos seus
medos e desejos ndo-conscientizados e individBaisa Jung, énconsciente coletive
uma camada ainda mais profunda do inconsciente ugo agdoinconsciente pessaal
Enquanto o inconsciente pessoal guarda os contejidnsdo de natureza exclusivamente

pessoal, o inconsciente coletivo € de natuoemeersaj ou seja,

(...) possui contetudos e modos de comportamentquas sao “cum
grano salis™ os mesmos em toda parte e em todos os individtros.
outras palavras, séo idénticos em todos os sereartas, constituindo
portanto um substrato psiquico comum de natureizaiipa suprapessoal
gue existe em cada individuo. (JUNG, 2003: 15)

O inconsciente coletivo €, portanto, inato. AsSinis, COMo nhascemos com uma
heranca bioldgica, também nascemos com uma hepait@dgica e ambos determinam o

comportamento e a experiéncia de cada um de nésaglds nos. Apesar de nos tornarmos

1 Cum grano saligLatim): com um grdo de sal; ndo de todo a séfo; Ao rigoroso assim.



individuos, Unicos, temos contetdos psiquicos e s@o frutos de nossa experiéncia
pessoal e que, ao contrario, sdo comuns a todosliwvéduos. Como tais conteudos serao
desenvolvidos no decorrer da existéncia ou coma gatlviduo ira defrontar-se com eles
dependera do contexto ambiental e da realidadarallie cada grupo soécio-cultural no
gual o individuo esta inserido.

Aos contedados do inconsciente coletivo, como umaeméncia coletiva e
primordial da humanidade, Jung chaarguétipos Os arquétipos sdo como uma matriz
herdada e que coordena a expressividade simbolicaracteristica de nossa espécie
humana (Byington, 1988: 76). Eles (os arquétip@) somo energia psiquica que se
transformam em imagens simbolicas comuns em todasuliuras, embora expressos,
segundo cada cultura, em diversidade. Assim, paistem arquétipos dgrande magdo
her6i, do velho sabio, da morte, da sombra, daré@nda vida, do dilavio, do fim
escatologico, danimé-animu¥ etc.

Sao, finalmente, os arquétipos “(...) tipos am@sie ou melhor — primordiais, isto é,
de imagens universais que existiam desde os temaissremotos” (Jung, 2003: 16). E por
esta forma que os mitos se configuram como expeesdfs arquétipos do inconsciente
coletivo: por serem narrativas que atestam as inggeletivas e terem correspondéncia,
geralmente, universafs

Afirma Jung:

Todos os acontecimentos mitologizados da natutezacomo o verao e
o inverno, as fases da lua, as estacdes chuvdsgsh@ sao de modo
algum alegorid destas experiéncias objetivas, mas, sim, expressde

12 «Anima-animus para Jung, arquétipos unipolares que representgmlaridade feminina no homem
(animgd e masculina na mulhearfimug.”, afirma Carlos Byington (1988: 76). Por estanf@, em cada
pessoa estdo presentes os elementos feminino eulmasoque se refletem nos padrbes culturais de
comportamento, sendo o feminino (&nima=alma) o etonacolhedor, da sensibilidade, da emocgéo, e, o
masculino (animus=mente, principio espiritual dogaenento), a razao, a forga, a pulsdo para crisimA
também o taoismo chinés entende o sujeito humaada coisa do cosmo como dotadydeg-yin sendo o
yang o principio masculino, luminoso, ativo eym, o principio feminino, absorvente, obscuro, passes
mesmo cada elemento contém o embrido do outr@rdefque ndo ha dominio de um sobre o outro.

13 Assim acontece, por exemplo, com os mitos do iil(presentes em muitas e diversas culturas, bem co
com 0s mitos cosmogodnicos, os mitos escatolégimos e

14 Segundo o préprio Jung (2003: 18): “Alegoria é yagafrase de um conteido consciente, ao passo que
simbolo é a melhor expressdo possivel para um mténconsciente apenas pressentido, mas ainda
desconhecido.”



simbdlicas do drama interno e inconsciente da atyna, a consciéncia
humana consegue apreender através de projecam & isspelhadas nos
fenbmenos da natureza. (JUNG, 2003: 18)

Desta forma é que nas sociedades primaveris elgmas experiéncias urbanas,
alternativas, o verdo € o tempo da alegria, enquantinverno € o momento do
recolhimento espiritual; determinadas fases dadagetipicas para momentos mais festivos
e, outras (como quando a lua esta minguando), s#uentos para resguardo, para a
contemplacéo, para ler os desejos da alma; degagodeverdo ser postos em realizacdo na
fase seguinte da lua, a Nova.

Como expressdes dos arquétipos do inconsciendéivanlos mitos tém muito que
nos ensinar. Se assim €, ndo poderemos compresnc@iho simples historias ou
interpretacdes distorcidas da realidade. Ao cadoir&sdo fontes poderosas para o
entendimento da universalidade das experiénciashasne, até, para a compreensao das
experiéncias pessoais dos sujeitos, mormente quasdexperiéncias significativas
guardam relacdes com as experiéncias primotfdiasapontam para o entendimento das
travessias do humano na existéffcia

Por causa disso, 0 entendimento de mito que agelinpregara sera o de mito como
histéria sagrada, como um relato que trata dum mpnidhordial no qual o humano se fez,
no qual a esséncia foi feita Histéria. Por meiomdto, o humano participa das coisas do
sagrado e nelas se vé participante ativamente giadsa vé-se realizado por meio da
relacdo com o sagrado.

Uma mulher com seu filhinho € a imagem basica dalogjiia. A primeira
experiéncia de qualquer individuo é a do corpo é&.nkE o que Le
Debleu denominouparticipation mystique participacdo mistica entre a
méae e o filho e entre o filho e a mée, constitdegadeira terra feliz. A
terra e todo o universo, como nossa mae, transpogtsa experiéncia

15 0 casamento, o nascimento, a morte, a paternidadaternidade etc.

16 E certo que os mitos n&o tém um autor. Eles s&badoria comum dos humanos, constituidos em asiltur
particulares de grupos étnicos singulares. Por Esaera modificar-se com o tempo (e é fato queassrre)

e ganhara cada vez mais elementos que responderpedtativas contextuais, sem perder a sua mensagem
essencial/primordial. No entanto, os mitos podemhga uma formulagdo, ganhar uma descricdo em
determinado momento, poderdo ser escritos e foduslde acordo com quem o escreve. Como nao afirmar
gue a errancia/andanca de Riobaldo Tataran&rdede Sertdo: Veredasle Jodo Guimardes Rosa (2001),
ndo é o mito em acdo do humano existente na tiawdsyida?



para a esfera mais ampla da experiéncia adultaM@BELL, 1997: 7)

Esta aqui configurado, portanto, o arquétipo dade mae. A mée naturalffisica, é
também arquétipo da Deusa-Mae, da Terra. Entrespiontigenas latino-americanos ela e
Pacha-Mammaa deusa que é terra fecunda e maternal. Sua ifielaile estd muito
presente em sua fecundidade e em sua beleza exighera

Quando consegue experimentar, em relacdo ao unjvensa unido tao
completa e natural quanto a da criangca com suaani@eéjviduo estd em
completa harmonia e sintonia com esse mesmo upivéstrar em

harmonia e sintonia com o universo, e permanecssenestado, é a
principal funcdo da mitologia. Quando as sociedadesluem,

distanciando-se da sua condicdo primeva inicigtoblema consiste em
manter o individuo nesgmticipation mystigueom a sociedade. (Ibidem)

O mito, pois, garante ao humano a experiéncia apado. Pela participacao
mistica, no ritual ou na auscultacdo do mito (o gée deixa de ser ritual), o sujeito
humano transcende a sua realidade limitada e rumaralos desconhecidos, infindos e
cheios da aura do sagrado. Nessa participacapr@eo (o0 homem) toca os deuses, faz-se
herdi e realiza os gestos que deram origem a huaiadei

Os mitos, em suma, recordam continuamente qudas/grandiosos tiveram lugar
sobre a terra, e que esse “passado glorioso” @aet®, recuperavel. A imitacdo dos gestos
gue sao arquetipicos da comunidade cultural, cédmuencionado, forca, ainda, 0 homem a
romper os interditos estabelecidos, colocar-s@a@do tlos deuses, das figuras miticas, a fim
de realizar os atos deles. O mito, por esta fofarap humano transcender, elevar-se para
além do pré-estabelecido, da imanéncia.

Anoto uma definicdo de Mircea Eliade para mito.béma longa, ndo desejo omitir
qualquer parte do texto. Assim afirma Eliade:

A definicdo que a mim, pessoalmente, me parecer@srienperfeita, por
ser a mais ampla, é a seguinte: 0 mito conta ustarta sagrada; ele
relata um acontecimento ocorrido no tempo primgrdidempo fabuloso
do “principio”. Em outros termos, o mito narra cqrgoagas as facanhas
dos entes sobrenaturais, uma realidade passosta,esdja uma realidade
total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma illvea espécie vegetal,



um comportamento humano, uma instituicéo. E sempostanto, a
narrativa de uma “criacdo”: ele relata de como digjoproduzido e
comecou a ser. (1994: 11)

Destarte, determinada sociedade cultural explicaoccerta lei surgiu, como certo
costume aparec&l como certos acidentes geogréaficos se deram, osnmmmanos foram
criados, como o mundo surgiu, enfim. Tais relafos ®nsiderados sagrados porque neles
o sagrado irrompe no mundo e é tal irrupcao quedatido, no mito e no mundo, dando ao
mito a certeza de ser verdadeiro e ao mundo siguidis e sentidos transcendentes.

Vale lembrar que este trabalho recusa as teoegsinglo as quais 0S povos
primaveris sdo primitivos em processo de evolugéomo a civilizagcdo. Tais teorias
recusam do mito a sua validade como verdade e eamgem-no como mera fabula para a
diversdo de todos ou, pior ainda, como prova dapacidade desses povos de construirem
ciéncia.

A concepcédo de que o mito € uma “estoria” quedemo objetivo a explicacdo da
realidade incompreendida pelos “povos primitivasual recuso pelo seu teor fortemente
etnocéntrico, € fundamentada na teoria da escaduéivnista Antropoldgica, que prega
com um dos seus maiores expoentes, Edward Tyl@2(1817), que a humanidade passa
por estagio evolutivos culturais, o que explicanalusive, a diversidade cultural existente,

sendo alguns povos atrasados relativamente adeigi#i dos europed®.

" para ornar esteticamente este trabalho, vale ranateguinte mito, comum a muitos dos povos doctron
linguistico Tupi, no Brasil:
Um dia, certo cacique ganhou uma netinha. Sua g@remuito branca; mais branca que qualquer
nuvem. Seu nome era Mandi. Todos da aldeia olh#tanestranhos, amedrontados, curiosos. Por
causa disso, pediram ao cacique que se livrasdéaddi. O cacique ndo queria, pois a amava muito.
Certo dia, disse a todos que os espiritos recoma&mdgue o povo ficasse com Mandi e que tratasse
bem dela. Obedeceram e acabaram por gostar muiktaddi. Um dia, sem aviso nenhum, Mandi
morreu. Sabendo que o velho cacique ficaria muittet por causa de Mandi, os pais decidiram
enterra-la na maloca do avd. Inconsolado, o avéashodia e noite sobre a cova de Mandi. Tanto que,
certo dia, do chdo da cova nasceu uma plantinfeacisceu até que a terra se abriu para sairate 14
raizes da planta. Todos, com respeito, colheraraiass e viram que eram branquissimas como a pele
de Mandi. Além disso, eram deliciosas. Todos chamaa raiz deMandiocae, desde entdo, todos
comem desta raiz e lembram de Mandi.
18 Os estagios seriam, gradativamente: 1) selvag®yidarbarismo e 3) civilizacdo. No entendimento de
Edward Tylor, fortemente influenciado pelo livkoorigem das espéci€$859), de Charles Darwin (1809-
1882), o papel da Antropologia era o de estabel@wer escala de civilizacdo da humanidade, entendand
Europa como a ponta de cima da evolucdo civilizeadi@, na outra ponta, estariam as “tribos sehglgen
inclusive as “recém descobertas”, dentre as quaim écluidas as populagdes indigenas do recénadflond



Finalmente, diferentemente do que quer EdwardrTglomais ainda, oposto ao que
ele declara ser o mito, entendo aqui mito comodurehtos que servem para re-significar a
acdo do humano e para fazé-lo reencontrar-se cena antegridade, posto que, como ja
acima mencionado mas que nao se pode deixar déirrepgexivamente, o mundo
Moderno, apesar das conquistas importantes, gigniftambém o distanciamento do
humano de sua realidade integra, de forma que ar@eple si mesmo na mesma medida
em que lhe deu commater magistrae regina mundia Razé&o, a racionalidade, como que
nascidaab origene Tal mae-mundial relegou 0 mito para 0 mundo dgeeisticOes e
inutilidades, como fosse o mito algo que fizessaanem unalienadd?®.

No entanto,

A imitacdo dos gestos paradigméticos dos Deuses, Herdis e

Ancestrais miticos ndo se traduz numa “eternaigduetla mesma coisa”,
numa total imobilidade cultural. A Etnologia ndmbece um Gnico povo
gue ndo se tenha modificado no curso dos tempes)@mtenha tido uma
“historia”. A primeira vista, 0 homem das sociedadecaicas parece
repetir indefinidamente o mesmo gesto arquetipi¢a. realidade, ele
conquista infatigavelmente o mundo, organiza-sfiarma a paisagem
natural em meio cultural. (ELIADE, 1994: 124)

O humano no deixara de fazer historia. E elajendade, humano justamente por
sua capacidade de fazer historia e de realizarvo, nmmpendo com o dado, abrindo
caminhos novos e criando novos mundos. Isso ed& pdrque nos tempos primordiais 0s
deuses e herdis o fizeram. Mas, mais importantgaaiele o faz porque néo se realiza no
mundo parado, conformado, no eterno retorno do mesim contrario, ele cria e, criando,
reinventa os mitos e a sua situacao vital. Fabtst

E, pois, sobre o fazer histéria que tratam os snite origem da humanidade: “O

material do mito é o material da nossa vida, dssmarpo, do nosso ambiente (...)",

Brasil. Tylor compreendia a cultura, e por extensfiinps 0s seus elementos - 0s mitos, dentre os guai
como um fendmeno natural e regular, possivel desglicado a partir do estudo sistemético. E Tytar,
livro Primitive Culture (de 1871), que primeiro formula, antropologicareerd definicdo de cultura e a
compreende dentro de um processo evolutivo da hidade (Laraia, 1986: 30-53)

9 De alienus vendido, alheado. O mito, ao contrario, d4 elewepara que o sujeito humano encontre-se a
si mesmo: 0s mitos “ndo o alienam de si mesmo, p&s,contrario, conduzem-no a ele préprio, revellaen

a sua propria existéncia e o seu proprio destisomi@os cdsmicos e toda a vida ritual apresentaassien
como experiéncias existenciais do homem arcaigt (Eliade, 2002: 372)



afirma Joseph Campbell (1997: 7). Como se veranites de origem sdo embebidos de

vontade de vida coletiva, mais que da vontade ténpm narcisista.

2. Mitos de origem da humanidade

Num primeiro momento, na esteira de Mircea Eliademister assinalar as
compreensoOes distintas entre mito cosmogonico @ aeitorigem. Rigorosamente falando,
a distincdo basica esta em que enquanto os miwwagdnicos tratam do surgimento
ontologico do cosmo, da realidade, os mitos deearitém preocupag¢do com o surgimento
da cultura, da sociedade, do homem enquanto sess@na Historia; assim, pois, 0s mitos
de origem se preocupam com a Historia, por um ladis mitos cosmogonicos se referem
ao tempo fora do tempo, antes dos tempos, o tempwnglial por exceléncia, no qual o

Ser foi criado.

A cosmogonia é o modelo exemplar de todos os tifgostos: ndo so
porque o Cosmo € o arquétipo ideal de toda situagadora e de toda
criacdo — mas também porque o Cosmo € uma obraadigendo,

portanto, santificada em sua prépria estrutura.eRtansao, tudo o que é
perfeito, “pleno”, harmonioso, fértil, em suma: dudo que é

“cosmicizado”, tudo o que se assemelha a um Cosnsagrado. Fazer
bem alguma coisa, trabalhar, construir, criar,utstar, dar forma, in-
formar, formar — tudo isso equivale a trazer algex#sténcia, dar-lhe
“vida” e, em JUltima instancia, fazé-la assemell@rao organismo

harmonioso por exceléncia, 0 Co$th¢ELIADE, 1994: 34-35)

Toda origem de qualquer coisa somente se da pgagheuve a cosmogonia. O
surgimento, a criacdo do Cosmo é anterior a qualzpisa, mesmo a criacdo do hunfdno
Considera Eliade: “O fato de os mitos de origemedéprem do mito cosmogonico &
melhor compreendido quando se considera que, ermsaD® casos, existe um ‘comeco’.
Ora, 0 ‘comeco’ absoluto é a criacdo do Mundo.id@m: 38)

Assim, a matéria aqui € especifica: tratar sobitesnde origem da humanidade,

20«Ora, 0 Cosmo é a obra exemplar dos Deuses, & alsa-prima.” (Eliade, 1994: 35)
2 «sendo a criagcdo do mundocriagdo por exceléncia, a cosmogonia torna-se @etneexemplar para toda
espécie de criagdo’.” (Ibidem: 25)
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sobre as consequéncias pertinentes a sua intexwetaltural e sublinhar, especialmente, o
mito de origem riiky como base de apoio desta Dissertacao.

Desde os primeiros momentos da invasédo das wosapovos indigenas e desde os
primeiros contatos interculturais entre indigenasie-indigenas que os mitos dos povos
autoctones sao coletados por nao-indigenas. Edtsndiomo narrativas de carater
supersticiost, os mitos indigenas eram coletados e reinterpwstaélos colonizadores,
sobretudo pelos missionarios religiosos, para semamsformados em narrativas que
difundissem a fé dos colonizadores. Dai que murtidss indigenas passaram a conter em
seus corpos narrativos elementos da fé crista izaldora, além dos elementos ja existentes
antes da conquista européia; muitos povos indigérea® seus mitos, ao longo do tempo,
serem culturalmente transfigurados. As vezes, tigasnmitos n4o mais correspondiam a
realidade visivel. Foi 0 que aconteceu aos Kadiweugxemplo.

Segundo o mito de origem dos Kadiwéu, o heroi oradepois de criar todos os
povos, cria oKadiwéucomo seus prediletos e os encarrega de guerraadodos os
outros povos, tomando-lhes tudo, inclusive mulheresiancas, dominando a todos. E a
justificativa encontrada para que este povo sobaess custas de saques e guerras. No
decorrer dos tempos e com 0 avango civilizacioeste mito vai se transformando até
tomar uma versao na qual este povo ja néo é téerpsm e ndo € mais o preferido, como
gueria 0 mito antigo. Opostamente a isto, a divdedgue antes surgira como criadora,
como herdi, agora surge como simples “homenzini@g. Kadiwéy antes vigorosos
combatentes, sdo agora humildes e pobres cacadbresles. (Ribeiro, 1982: 381-382)

Também € observada uma certa apropriacdo de cé&tds para a re-interpretacao
de relatos miticos entre os Guarani, que, desedganeom o impacto da colonizacao,

guiados por lideres religiosos, partem de suaageumo ao litoral do Brasil em busca da

22 Como ja trabalhado no sub-capitulo anterior, “®atle sobre a racionalidade ou irracionalidade (ou
mesmo, como disseram diversos antropélogos no anh@geculo [XX], sobre o carater “pré-ldgico”) dos
mitos marcou toda a histéria da antropologia nesteulo [XX]. No periodo de ouro da teoria do
evolucionismo cultural (século XIX), pensou-se nmétos como explicagdes inventadas por povos
“primitivos” diante de fenémenos fortes, importan{a morte, o dildvio, o eclipse, a origem do myruo
vida social, da cultura...), que ndo eram capaeesotnpreender ou de conhecer verdadeiramente. Eram,
portanto, como o préprio mito, explicagfes falpasnitivas [aqui, com o sentido de “atrasadasfiaentes:
tentativas mal-sucedidas e embrionarias de fazqeueoa ciéncia, mais tarde, saberia fazer a pedgica
(SILVA, 1998: 324)
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“terra sem males”. Esperam poder entrar numa tergual ndo haja mais sofrimento, nem
fome, nem doenca, nem morte. A entrada sera pbggiveneio dos cantos e das dancas
gue tornardo seus corpos leves o suficiente paieesu pelo ar até a chegada na terra sem
males. Esses rituais de cantos e dancas devermratiea@os no litoral, pois de la se avistara
0 mar, pois 0 mar engolira a terra e sobrara acasa, que subira até o céu antes de ser
tragada pelo mar. (Nimuendaju Unkel, 1987: 155-156)

Naturalmente o mito Guarani da Terra Sem-males seg¥istiu, mas a aceleracao
gue motivou e provocou o surgimento de diversosimentos messianicos fundamentados
nesse mito, numa clara fusdo com concepc¢des messamistas, apareceu como resposta
a situacao de pendria a que se viam langados nurdardominado pelos brancos.

Entretanto, a postura das popula¢des indigenafohdomente a de re-significacdo
de suas préprias idéias culturais, mas é de surmpariémcia anotar que houve também a
criacdo de mecanismos de defesas e resisténciate dia tentativa de aculturagéo
civilizacional. Varios povos indigenas assim setgram: resistentes. Como exemplo, a

resisténcia dos indigenBsroro, relatada por Herbert Baldus (apud Ribeiro, 1382):

(...) Em presenca dos padres [da missdo salesa@aagradouro-MT],

essesBororo se vestiam a européia; mas os homens usavam aioda,
baixo da calca, o estojo peniano, e as mulhereshairo do vestido em

forma de camisola, seu antigo traje de corticarapazes tinham o cabelo
cortado a moda dos brasileiros: os adultos prefera cabeleira

tradicional.

Entre os Desafa h4& um caso singular que demonstra uma situacdo de
transfiguracdo cultural. Certamente influenciadéagpecbes missionarias, uma menina
brincava reunindo amiguinhas e com elas construpetpenas cruzes, diante das quais
cantavam cantigas desconhecidas pelos Desana esegado a garotinha, eram para
Kiritu, Balia e Yuse(Cristo, Maria e José). O que queria com a cantna que Kiritu, que

vinha do céu, perdoasse os pecados de todos. ‘EdguaEpareciam homens que tinham

% povo indigena que se auto-denomina EMEKHO MAHS#&traducéo que mais se aproxima é universo,
gente= gente do universo), tem uma populagéo edtireen 3.500 pessoas (dentre as quais, 2.000 estédo n
lado colombiano da fronteira Brasil-Coldmbia) eddstalizado na regido do Alto Rio Negro e no reupés

e afluentes. (Cabalzar e Ricardo, 2006: 42) *Oesaita possivel € Umukomasa.
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cometido pecados graves ela caia no chdo, porqu& s® seu corpo o peso desses
pecados. Dizia que no céu havia um Deus forte qudia viria para o0 meio deles.” (Kumu
e Kenbhiri, 1980: 87)

Em seuwdiario de campade 1949 e 1951, Darcy Ribeiro recolhe o seguirite de
origem da humanidade, entre os Urubu-Kaapor, jdasoifluéncia missionaria e, por isso,
uma versao da génese biblica. Embora longo, anatitegra, o registro do antropélogo

para apresentar em detalhes o resultado do en@nitea mitologia timbira e a crista.

Primeiro, ndo tinha sol, nem lua, nem terra, neoaagem gente, nem
nada.Era s6 a escuriddo. Ai, apareceu um homem no nagjoeta noite;
ele falou em sol e apareceu o Sol, falou em lud.eaaapareceu. Depois
fez a terra, fez a 4gua com os peixes todos qeeta gome, fez a mata e
encheu de caca. Entdo ele pegou barro e fez unmmaniiando estava
pronto soprou no nariz e 0 menino viveu. Ele caquele menino;quando
estava crescido, numa hora que dormia aquele fif®,tirou duas
costelas e fez uma menina. Quando acordou, elequigla menina junto
ali e disse:

- Olha, tem uma menina aqui.

Ai veio aquele filho de Deus e disse assim:

- E pra vocé criar essa menina, mas ndo pode mereela.

Eles cresceram ali, mas um ndo enxergava o outtand® o0 menino
ficou um rapaz forte e a menina ficou uma mocap agjuele homem e
mostrou uma fruta pra eles.

- Desta fruta aqui vocés ndo podem comer, ndo é bom

Um dia, chegou o pé de ganso e disse a mulher quedaafruta era a
melhor de todas. Ela, entdo, tirou uma, comeu @ulenn pedaco para o
rapaz, dizendo que era boa. Ele p6s na boca; guaretgolir, lembrou-
se do conselho daquele homem e quis cuspir. Jaaml®, o pedaco da
frente ficou preso aqui na goela dele. Até hoj® todindo tem esse gogo.
Quando acabaram de comer, a mocga correu para ccoratgergonha do
rapaz, voltou ja coberta de folhas, o rapaz tamadgmmou umas folhas
para se cobirir.

Quando chegou aquele homem e viu como eles est@gvamiendeu tudo.
- Vocés ja comeram daquela fruta. Agora, precisafvathar para viver.
Tém que fazer roca e cagar para comer.

Eles sairam por ali, ja foram fazendo roca e cazaNdquele tempo, os
bichos falavam como gente mesmo; quando um viatoorde uma anta,
dizia:

- Olha, aqui tem rastro fresco de anta.

A anta, la de dentro do mato, onde estava deitadppndia:

- Estou aqui mesmo, venham ver como estou velhm Wwito rapaz
novo, forte e gordo andando pela mata. Por qugedam um deles?
Mas eles pegavam era aquela mesma. As capivanas tamlo bicho,
eram assim. Eu € que ndo mexeria com bicho questlanas eles
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comiam era daqueles. Até os peixes falavam. Sdasse aquela fruta,
tudo seria facil, machado é que trabalhava praegetio carecia tanto
cansaco. (RIBEIRO, 1996: 199-200)

Note-se que as palavras criadoras sdo evocada®leras surgem, como no mito
biblico do Génesis. Particularmente, depois dalogaos luminares se tornam divindades
(primeiro, em letra minascula, depois, maiuscll& x Lua; sol x Sol. Deve-se notar,
ainda, a necessidade de explicacéo para a origgogfoque todos temo® mito, que tem
por base a narrativa que consta no segundo capibulioro biblico do Génesis (e ndo no
primeiro capitulo), herdado de relatos ouvidos mhissionarios cristdos ganha elementos
proprios da realidade timbira, explicando, além @dsmentos cristdo, os elementos
indigenas, como a necessidade das novas rougaseranca dderra Sem-Malesonde o
trabalho n&o seria necessario.

Apesar dos combates aos modos de pensar dasasuituligenas e apesar das
constantes tentativas de resignificacdo dos setos midas transformacgdes ideoldgicas de
mitos indigenas em lendas folcloricas, os mitodgeicas sédo, além de explicagbes dos
significados das realidades atuais e das do pas&ades nas quais 0s povos bebem de sua
cultura e nela saciam a sede e preparam-se paxménea do respeito necessario aos
modos eethos E, pois, fortalecido pelo mito d€VY MARA El por exemplo, que o
Guarani ainda hoje mantém vivo e fortalece o Bemde Rekdjeito de ser guarani;
literalmente: nosso jeito, nosso modo, nastbmgy.**

Os mitos identificam o sujeito em setlnoscultural e, ainda, significam, para ele, a
realidade circundante, tratando de um momento pdialo Isso ndo significa, no caso dos

mitos de origem, que a realidade seja imutavelcéwarario, 0s proprios mitos originarios

%4 “Os mitos sd0 um lugar para a reflexdo. Atravéssigmos concretos, e de histérias e personagens
maravilhosos, os mitos falam de complexos problefil@séficos com que os grupos humanos, por sua
propria condicdo no mundo, devem se defrontar. &gamente ingénuos ou inconsequentes (para olhos e
ouvidos que ndo os sabem decifrar), os mitos séa sgria. Como se constroem com imagens familiares
signos com 0s quais se entra em conato no dia;agianitos tém muitas camadas de significacdo e, no
contexto em que tém vigéncia, sdo repetidamentsaptados ao longo da vida dos individuos que,cidae
gue amadurecem social e intelectualmente, vdo beado novos e insuspeitos significados nas mesmas
histérias de sempre, por debaixo das camadas [&ciias e ja compreendidas. E assim que as soeidad
indigenas conseguem apresentar conhecimentosxdedlee verdades essenciais em uma linguagem que é
acessivel ja as criangas que, deste modo, muitp eattam em contato com questdes cuja complexidaoe

aos poucos descobrindo e compreendendo.” (Sihg8: 1327)
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da humanidade sdo narrativas que afirmam o proismgonda atividade humana para um
mundo de paz, sem guerras, fome e morte, como o fazo guarani da’'vy Mara Ei
sugerir a necessidade da danca ritual para a cheg@drra Sem-Mal e como o faz o mito
daCasa da Pedraafirmando a acdo humana como criadora de mundos.

Em geral, a mitologia cosmo e antropog6nica do®$adndigenas do Brasil conta
da humanidade que sai @thosoriginario (geralmente um local no qual ndo hahoema
forma de m&P) para a vida mortal no mundo do (des)conhééidBaida, entéo, datero
originario, a humanidade, antes imortal, passa a convivemurtdo finito, com a fome, a
necessidade do trabalho, a morte, as guerras daangiscendo e morrendo constante e
circularmenté’

As narrativas mitologicas dos Desana contam qdeba BéElo (terra,
tataravOo=tataravé da terra), a avo do universang mnulher que, ndo existindo nada, brota
de si mesma e a si mesma se faz. Depois dissaedegar o mundo e cria os criadores do
mundo, dentre ele£mékho Suldan Panlamifuniverso, palavra cerimonial, bisneto), que
conta com a ajuda dos outros seres criados por Bélda os cinco trovées chamadeisin
Bé Weli Mahsgquartzo, que so, gente), para a criacdo da hdawmie de todas as coisas

por meio das casas transformadoras.

%5 %0 mito, em si mesmo, n&o é uma garantia de ‘bdedaem de moral. Sua func&o consiste em revelar os
modelos e fornecer assim uma significacdo ao Mumdo existéncia humana. Dai seu imenso papel na
constituicdo do homem.” (Eliade, 1994: 128)
% pode-se afirmar sem receios quanto a verdade qgearsle maioria dos mitos cosmog6nicos da
humanidade tratam, sem muitas varia¢des, da huadmictiada ou saida de wthosoriginario,num illud
tempus no qual a vida era eterna; ou, como tudo exégsde sempre, houve a separagao entre a infirétude
a finitude (entre alguns povos australianos, pengxo, € este caso) e, a partir de entdo, a hdedai na
finitude, passou a buscar a infinitude. Em ambosas®s, a humanidade vive constantemente em basca d
vida primordial, eterna e sem mal. (ver Piazza )98 a partir disso que o tedlogo e biblista &dsiCarlos
Mesters, pode perguntar-se acerca do “Paraisostierte“Saudade ou esperanca?”, e afirmar sem david
“Esperanca”. (Mesters, 1978)
E interessante anotar aqui uma contribuicdo dalesto e mitélogo americano Joseph Campbell (1904-
1987):
“Existe um importante mito, da Indonésia, que fidasa era mitolégica e sem término. No inicio, de
acordo com essa histéria, os ancestrais ndo smgiistm, em termos de sexo. Nao haviam
nascimentos, ndo haviam mortes. Entdo uma imemgadaletiva foi celebrada e no seu curso um dos
participantes foi pisoteado até a morte, cortado pmtacos, e os pedacos foram enterrados. No
momento daquela morte, 0os sexos se separaram,gpara morte pudesse ser, a partir de entdo,
equilibrada pela procriagdo, procriagdo pela mqutés das partes enterradas do corpo desmembrado
nasceram plantas comestiveis. Tinha chegado o tdmper, morrer, nascer, e de matar e comer outros
seres vivos, para a preservagdo da vida. O tempdesapo, do inicio, tinha terminado, por meio de
um crime comunitério, um assassinato ou sacrifleiderado.” (Campbell, 1990: 44)
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Assim foi: Emékho Suldn Panlamisaido da morada original, vai a superficie da
terra e ao Oceano (o grande lago aliéahpikun dihtéle rio, leite, lago), onde o terceiro
trovéo, Emékho Nehkéuniverso, avd), se tornou uma grande cobra-ctranaformadora
da humanidade p@hmelin pinlun = transformacédo, cobra; opahmelin gahsilu=
transformacéo, canoa).

O herdi criador e o her6i chefe dos Desdhmgékho Mahsan Bolék@iniverso,
gente, peixe uaracu), foram os comandantes da @@itta-canoa e sairam colocando as
margens do rio todas as 56 casas transformadoragndanidade. A humanidade surgiu a
partir das riquezas dos herois sagrados (colavestzp, diademas etc.) e dos seus vomitos
induzidos. As 56 casa serviam para transformar rmahidade em meninas, meninos,
mulheres, homens, avls, avels, pajés, chefes gustreacadores, mestres de dancas etc.
As casas eram, também, aonde eram transformadassas em flautas sagradas,api,
camardo, cacas, alimentos em geral, sémen, pabamegs etc.

Em cada casa transformadora que os herdis credotecavam as margens dos
ros que navegavam em sua cobra-canoa, uma ca@saiada para a humanidade-gente,
inclusive as linguas e sua diversidatle.

Foi, finalmente, na quinquagésima sexta cdgid)(que a humanidade saiu e pisou a
terra pela primeira vez. Antes da casa da said& pela gabé wi'{rio, nome cerimonial,
buraco, casa), a humanidade estava debaixo da agua.

Saida dos buracos e dividida em povos (DesanaiwBarmukano, Pira-Tapuia,
branco, padres etc.), cada qual com as riquezasastelas quais nasceram (os Desana:
fazer a paz; os Tukano: enfeftesos brancos: a espingarda...), a humanidade camgeco
fazer rocas, cagar e fazer malocas (Wi'i) para maste € um exemplo muito apropriado
para, fundamentado em Eliade, retomar o que nhadiacima foi descrito sobre os mitos
de origem trataram da histéria e os mitos cosmag8nserem ontologias Os herois

sagrados entraram na cobra-canoa e voltaram pagusscompartimentos gmékho wi'i

8 Essas narrativas também s&do encontradas en¥fe'ms Mahs&Tukano), Wanana, Baniwa, Pira-tapuia e
outros povos da regido do Alto Rio Negro.

% Na verdade, a prépria denominacéo “Tukano” é ef@ra discriminatéria e pejorativa, visto que surg
(no século XIX) como um apelido dado por ndo-indggeque viam naquele povo um comportamento, para
eles, “extravagante”, comparavel as aves tucargse Bovo auto-denomina-se YE'PA MAHSA (terra, gente
= gente daterra) e sua lingua é Ye'pa Mahsa.

16



(universo, casa). (Kumu e Kenhiri, 1980)
Entre os Urubu-Kaapor, Darcy Ribeiro recolhe ousg#g mito, contado por um

indigena desse povo:

Maira tirou gente do oco do pau, um homem e umdenuDeles dois
sairam todos os “caboclos”. O homem chamav&a@®kane a mulher
Manumi-pitang Foram tirados os dois desse p@apitang

Quando Maira tirou, disse que ndo iam morrer nudoainou 0 homem a
fazer flecha de taquara. As flechas de Maira n&bmram. Cacava anta,
jogava flecha e a anta saia com ela no mato eustwaya.

So6-kan fez dois filhos em Manumi-pitang, depois ifeais dois, agora
eram quatro. Ele experimentou a flecha neles. éhflendo entrava, batia
no peito deles e caia. Estes quatro foram fazeatds faté juntarem toda
a gente que tem.

Eles queimaram o cocar de penas que Maira tinltalmeca. Maira falou
gue quando tivesse muita gente, ia tocar fogo nndmuAcabar tudo.
(RIBEIRO, 1996: 143)

E importante observar um detalhe: o cocar é d dm@oder de Maira. Queimé-lo,
como fazem os homens, significa uma tentativa détdigdo de Maira. Queimar o cocar €
também queimar as penas, a possibilidade de véepioito livre. Mas Maira ndo morre.
Ele é guerreiro como o0 seu povo também. Ele afesta-vai embora e ndo volta mais.
Somente voltard quando for para “acabar com tuBofuanto isso, os Urubu-Kaapor,
guerreiros, usam suas flechas, ja tém fome e mog@&speram por Maira. (Idem, 1989)

Também o povo Kayapo surgiu de um grande ocod®eérMas, no caso Kayapo,
a grande arvore estava no fundo do rio. Por idsay@ap06 € o povo que veio das aguas, da
“Lagoa Grandé (em seus dizeres), onde estavam 0s irmaos géqesnoderam origem ao

povo. Conta o mito (Revista Mensageiro, 2004: 14):

Os dois irméos gémeos, antepassados dos Kayap@d, p&guenos eram
perseguidos pelo grande Urubu Real que queria ¢asné& avo fugiu

com elas e se jogou na lagoa grande. Nadou, na#on &undo onde
encontrou uma grande arvore que ai crescia. A éutiana uma abertura
em seu tronco que formava uma grande caverna. ®ifales pequenos
cresceram até se tornarem jovens fortes e valevitdtsindo para a terra

% Todo o constante aqui sobre a mitologia Desanatraigo do primeiro livro brasileiro, de mitologia,
totalmente escrito e ilustrado por indigenas, eB01&KUMU, Umusin Panldn; KEHIRI, Tolamaintes o
mundo nao existia:a mitologia herdica dos indios Desana. Sdo Pauwlbu@, 1980.
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conseguiram encontrar e matar o Urubu Real.
Outros homens e mulheres, atraidos pela coragaiemetia dos jovens se
uniram a eles e assim nasceu o povo Kayapo. [sic]

Os Kayap6 se auto-denomindEBENGOKRE que significagente do buraco da
agua Segundo a tradicdo, o rio que consta no mitdAéaguaia, de onde tradicionalmente
séo os Kayapo, de |4 expulsos pelos constantesestala invasédo e expanséo civilizacional
(Prezia e Hoornaert, 2000: 55-57).

Outro mito muito conhecido, que conta também dadnidade saida das aguas do
rio Araguaia, € o da criacdo do mundo para o poamjd, que vivia tradicionalmente as
margens daquele rio, como os Kayapo. Conta, parsim

No mais profundo das aguas do Araguaia, em um lugeatido oculto e
s6 conhecido por alguns sabios mais antigos queoidam a ninguém,
nasceu 0 povo Karaja. No comeco do mundo, quandmnfariados pelo
ser supremo Kananciué, os Karaja eram imortaisakivcomo peixes -
aruanas - e, desenvoltos, circulavam por todo dipagios e aguas. Nao
conheciam o sol e a lua, nem plantas e animaiss Maiam feliz, pois
gozavam de perene vitalidade. Estavam, entretaoio, uma tentacé@o
permanente: entrar ou nao entrar pelo buraco lwuirgue havia no
fundo do rio. O Criador lhes havia proibido ternmteanente que fizessem
isso, sob pena de perderem a imortalidade. Pagsemvaedor do buraco,
admiravam a luz que dele saia, ressaltando aind® asacores de suas
escamas. Tentavam espiar por dentro, mas a lurdadesiimpedia
gualquer visdo. Apesar disso, obedeciam.

Certo dia um Karaja violou o tabu da interdicéo.téMiese pelo buraco
luminoso adentro e foi dar nas praias alvissimasod@raguaia. Viu uma
paisagem deslumbrante. Encontrou um mundo totaétiwnérso do seu.
(...) Deslumbrado, o indio Karaja ficou apreciaadoele paraiso terrestre
até o entardecer. Quis retornar, mas foi tomado qgro cenario
fascinante. Por detras da verde mata nascia undelpaata, clareando o
perfil das montanhas ao longe. No céu uma mirigdestielas o deixou
boquiaberto. (...) Ao amanhecer, voltou para sensids, contou sua
aventura e lhes falou da beleza do mundo que encoi@ecidiram pedir
a Kananciué, o Criador, para permitir que morassaguele mundo.

O Criador permitiu, contanto que eles perdessemoatalidade. E todos
os Karaja passaram entusiasmados pelo buraco lsmdmfundo do rio.
Vivem ainda hoje naquele paraiso, as margens dguAra. Tiveram a
coragem de preferir a mortalidade, para que pudegsscer como seres
integralmente de liberdade, o que continuam set&osnossos dias de
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hoje.(REVISTA MENSAGEIRO, 2004: 15)

Toda a cultura Karajé gira em torno do universeid@raguaia, que € considerado
o ponto de relacdo entre o céu e a terra. Saidagles do Araguaia, o povo Karaja perde
a imortalidade mas ganha a liberdadesdboreara beleza do mundo “aqui fora” e,
consciente de sua liberdade, escolhe o mundo mpotacausa das belezas do mundo
recém-encontrado e ha muito desejado, do qualrirdg@enas sacramento-sinais luzentes
em seus préprios corpos; efémero, mas belo ermsegralidade, é o mundo que optaram
por habitar. Hoje, vivem os Karaja integralmentbeto, apesar da finitude e mesmo por
causa desta e dos sinais de morte, fome e guatesegam o infinito da vida, em cada por-
do-sol e em cada aurora, em cada nascer da luecadamascer do sol, tudo isso vivido as
margens do belo rio Araguaia.

A mitologia de muitos dos povos indigenas, tamiggta proximidade cultural
existente entre diversos povgsguarda similitudes narrativas, geofisicas, sec&inas
explicacdes filosoéficas para a existéncia da hudsald e da diversidade de formas de tal
existéncia.

Alguns povos do Mato Grosso contam que a humaajdads primordios dos
tempos, vivia toda ela no interior de uma granddrggea Casa da Pedraque é
compreendida como caverna e Utero. Ali ndo haisgeta, ndo havia doenga, ndo havia

briga, nem fome e nem morte. Diz o mito:

Um homem pensou: “Eu vou sair desta pedra e daralhaala 14 fora”.
Tomou a forma de um urubuzinho e saiu por um véazgue havia por
cima da pedra. Andou pelo campo limpo e viu muitisa bonita. Mas o
gue achou mais bonito foi uma florzinha. Colheu ueszondeu debaixo
da asa e levou para dentro da pedra. Ficou na fdengente de novo. Por
dentro estava muito alegre, mas por fora fazia dar#riste. Os outros
perguntaram: Que foi? Por que vocé esta triste?

%1 Tal relato, tradicionalmente Karaja, ganhou agquawersao a partir do texto de Leonardo Boff (mmliO
casamento entre o céu e a terracontos dos povos indigenas do Brasil. Sdo P&dtamandra, 2001. 160
p.), mas foi integralmente publicado pela Revistanbageiro, que trata-se de uma revista integragment
composta por indigenas (tendo sido criada no and9#¥ por 5 tuxauas). Isso confere ainda mais
importancia a citagao.

32 Seja por serem do mesmo tronco lingiiistico oy, pa¥se encontrarem préximos geograficamente um do
outro, mesmo quando de tronco linguistico diverso.
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[Ele respondeu:] Aqui dentro desta pedra é feiofdrd, sim, € bonito,
muito bonito mesmo! [-] E contou que tinha saidfihes] mostrou a
florzinha.

E os outros comecgaram a dizer:

[-] Eu quero sair! Eu quero sair!

Um velho disse:

[-] Vocés precisam pensar bem! Aqui dentro a gedte briga, ndo pega
doenca e ndo morre. E um lugar bom. L4 fora a dwiga, pega doenca e
morre. E um lugar ruim.

Ninguém quis escutar o velho. Todos foram saindadaCpovo ficou
debaixo de sua arvore.

E, s6 entdo, os Povos comecaram a pegar doengay lerimorrer e
tiveram de trabalhar. (AMARANTE, 2001: 101-182)

Este mito, como descrito acima, foi recolhido peiasionéaria do CIMI, Elizabeth
Amaranté’, que trabalha com o povosMy desde o inicio dos anos de 1970. Como é dele
a fonte na qual é bebida a “palavracdo” (no dizer Rhulo Freire) que compde e
fundamenta esta Dissertacdo, vale aprofundar umopmais sobre os Jky e sobre o
Mito daCasa da Pedracomposicao deste Trabalho.

Os Myky® pertencem ao povo indigena conhecido por Iranke, gmbém se
autodenomina Nky, palavra que significa, na sua lingugerité, sendo que se pronuncia
“minkd (Moura, 1957: 166).

Os primeiros contatos com os Iranxe, parentesMigsy, se deram no inicio do
século XX, quando €omissédo Rondorpor ocasido da instalacdo ldaha Telegrafica de
Utiariti, os encontrou e com eles se comunicou atravésst®sy(em julho do ano de

1909). Eles eram, possivelmente, os remanesceetasmd massacre empreendido por

3 Este relato mitico pode ser encontrado em outnlisras indigenas da regido do Mato Grosso e Mato
Grosso do Sul, como entre os Iranxe, os Enawené& Naws Paresi. O missionario jesuita José de Menra,
estudo para o Instituto Anchietano de Pesquisanafter ouvido de um indigena Iranxe, no ano d&.185
mesmo relato; ele (o iranxe) teria assegurado (ué ésta pedra se encontra na regido de PonRedia,
regido também conhecida dos indios Pareci [reparatistingdo entre as grafias: Pareci x Paregix&a
Irantxe X Irasse...], pois que os Pareci tambéimaraede 14 e também contam esta lenda [entendaig®: m
[sic]”. (Moura, 1957: 172). Conforme José Migueidigena Iranxe, os que sairam da Pedra entupiram o
buraco e 14 deixaram o velho, onde ainda hoje uwertal e sozinho, de forma que nao vive, poieripara

0s Myky) somente é possivel se o for coletivamente. IN&o verbo viver na lingua My, apenas con-viver.
(Amarante, 2001: 102)

% E, portanto, para nés, uma interpretacidetieeira mag posto que enprimeira maoestara a propria
cultura Myky e, emsegunda maca interpretacéo da Elizabeth Amarante, que estadis de trinta anos com
esse povo e recolheu o mito. (Geertz, 1989: 25)

%5 E comum o uso, além desta, de mais trés formdisagaMunki, Myky e Mynky. As formas usadas para
denominar significam todas elgente, humano
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seringueiros contra indigenas anos antes (lbidet8:295). O contato com o0s brancos
possibilitou que este povo, antes dogkly] sofresse as influéncias da sociedade nacional
mais facilmente.

Quanto aos Nky, o primeiro contato destes com brancos foi endd3unho de
1971, quando, numa longa expedi¢do que havia catoema 1969, os indigenas iranxes,
Tapura José, Tupxi Mauricio e Ugakuxi Armando, emissionarios do CIMI, Vicente
Cafias, Adalberto e Thomaz de Aquino, entraram artattbcom um grupo desconhecido
de vinte e trés indigenas que viviam a beira donelt® cérrego do Escondidamargem
esquerda do rio Papagaio, no entdo Municipio denBxigino, noroeste no Estado de Mato
Grosso, e hoje, desde 1986, Municipio de Brastfoftdsbda, 1979: 9-28)

A comunicagdo com os Ry, nos primeiros encontros, foi facilitada pela
aproximacao de sua lingua com a dos iranxes gaeasstna expedi¢cdo, o que os alegrou
também pelo fato de se descobrirem parentes, coafoelata o padre Thomaz Lisbda
(Ibidem: 27).

Os Myky resistentes estavam, provavelmente, fugindoxgaresédo civilizacional,
por um lado, e, por outro, dos Rikbaktsa, que &&poam inimigos dos fky. No entanto,
ndo havia, como ndo h& ainda nos dias de hoje, dogiwao contato violento com as
forcas civilizacionais brancas.

Um ano depois do contato, os problemas concemarterra comecaram a aparecer
para os Mky: um fazendeiro (Mauro Tenuta) resolve medir Stexras” e construir uma
cerca a apenas quinhentos metros de distanciaddi aiyky. Liderados por Tapura, 0s
Myky foram ao encontro dos medidores e os impedinagafigessem a medicao, afirmando
gue a terra era sua e que somente poderiam médausorizacao do Governo. “Pintado de
urucu e armados de arcos e flechas”, gkyMconseguiram afastar os medidores de sua
regido. (Lisbba, 1979: 46)

Quando parecia tudo estar resolvido, depois deacondo no qual o fazendeiro
Mauro Tenuta concordou e garantiu que a estradachégaria a vinte quildmetros da
aldeia, os trabalhos ja estavam chegando aos ngenoisico quildmetros de distancia. Os
Myky, novamente, se pintam e tentam impedir 0 avdasanaquinas.

3 Ver mapas no anexos a este trabalho.
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Os Myky conquistaram as suas terras, na justica, apemasno de 1978. Séo,
atualmente, 80 pessdassendo 74 kys e 6 iranxe8, e com perspectivas boas para o
futuro, ja que um terco da populagdo esta abaisoddae anos de idade e 0 homem mais
velho tem aproximadamente 90 anos de idade (Amgrad2@01: 99). Sua lingua é
classificada como “lingua isolada” por conta de hadeer parentesco linglistico entre ela e
nenhuma familia ou tronco linglistico indigena mad8 (nem Tupi, nem J&, nem Aruak).
(Prezia e Hoornaert, 2000: 237)

“Mesmo perseguido e ultrajado, mesmo ameacadogmhuste e pela mentira dos
exploradores, o ky ndo tem medo, ndo perde sua paz, ndo esqueedeguia. Ele vive
serenamente, escondidamente — e Oxala sempre roasientemente — a Bem-
aventuranca evangeélica: ‘Felizes os perseguidosgusa da justica’.” (Amarante, 1983:
44). Esta € a constatacdo a que chega Elizabethafiteae é isto também que percebemos
guando temos conhecimento de sua historia e sistéresa, devida, sobretudo, a forte
religiosidade “césmica” que esta viva a despeittodes os percalcgos.

O universo religioso I¥ky € o do convivio. Na lingua deste povo ndo h&tegda
palavra Viver’, entendida isoladamente, mas uma expressao quedesempre um “viver
juntos” Watuhokana= lugar da convivéncia de todos), conviver. (Ibidd7). E a partir da
experiéncia do conviver, por meio dela e tendocelao finalidade que o §ky vive. Um
projeto pedagdgico deste povo exigird a compreecstidiana dessa realidade.

“Conviver” ndo é uma expressdao de exclusividaddacionada somente aos
proprios Myky, mas amplia-se para toda a natureza. llustra bemfato relatado por

Elizabeth Amarante (1983: 34) que abaixo transcrevo

Tempo de derrubada. Os homens estdo no mato. A faidura e o

trabalho urgente. Mas Wajakuxi parece ndo ter prefserta uma

machadada e para. Para, alisa o tronco, conted@m@m Icima a copa da
arvore, e fala sozinho. Sozinho, ndo: conversa aopau, € como que
pede perddo de o estar matando. Mais dois golpesadkado, e torna a
acariciar, e torna a contemplar, e torna a conkegse atitude se explica:
a mata é sua morada e cada arvore tornou-se pgamanehmigo. Derruba-
se por necessidade, porque o plantio da roca désastncia do Povo.

37 A época do primeiro contato, eram apenas 23 pgssoa
3 Que passaram a viver entre ogkyl por terem se casado com mulherg&ys.
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Mas esse gesto ndo € neutro nem despojado decsdd#f] a conversa
singela, o acariciar amigo, o longo contemplar dgaklxi antes de cada
golpe de machado. E que ele ama a natureza e @oooeVive. Existe

uma profunda empatia entre os dois. O mesmo aeetecrelacdo aos
animais. E comum dialogar com 0s papagaios e Garrag araras nas
andancas mato adentro. E grande, ng&yMa capacidade de conviver.
Um convivio que se amplia, do contato com a nafyraa contato diario

entre os préprios indios. [sic]

O cerne da cultura Kky sédo os espacos diaminhq entendido como histéria e,
portanto, esperanca, e o @asg entendido como espacgo do conviver, no qual a enulh
ocupa o lugar da convergéncia social. O espacaabagreligiosidade Fky “se concentra
e se traduz” é na festa, na Yéta, esperando, nol&ngque a mulher, mais uma vez, acorde
a humanidade. E a mulher quem, no alvorecer, cdotacorda o povo fky (a gente, a
humanidade).

Para Amarante (1983: 13), “em vista da festa,itd@lrsdcio-politico-econémico-
religioso se planta, se colhe, se caca ou se peséasobretudo, durante a festa que se
processa e se reparte o alimento — a abundanchiate®, a fartura da caca e dos bolos de
beiju. E na festa e pela festa que se estabeleisefan@mente a relacio com o sagrado”. E
na festa que se compreende o verdadeiro sentideligaiosidade Mky: a partilha (dos
bens, da esperanca, dos sonhos). O significadestia ¢ o de apontar esperancosamente o
rumo. O canto, a danca, a bebida e a partilha a&@mentd® que antecipam o mundo
melhor, pelo qué valera a pena lutar e sonhar. & teo festa, pois é ela a certeza de
esperanca e de que todos partilham tudo. E na destase mira para o amanhd, para o
“ainda-ndo” vindo, mas tdo desejado, esperado ed#ado pelo povo Fky. Esta é a
esperanca Kky.

Ha contradi¢es e “falhas” no jeito de con-viveykyl por certo. Mas ndo seremos
nos, mais uma vez os ocidentais, 0s capazes detdhpdgamento e declara-lo como certo
e definitivo. Também n&o ha a intencéo, aqui, deeamtar o discurso do “bom selvagem”,
mas é certo que o sistema sdécio-politico-econénmdigena, e aqui refiro-me mais

precisamente aos My, guarda muitas licdes para nés todos, concoamltardo com Darcy

%9 Bebida fermentada.
0 Aqui, um sinal transcendente que atesta a exist@enais ainda, a possibilidade de um mundo melho
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Ribeiro quanto com Beth Amarante (Ribeiro, 200®;Amarante, 1983: 7).
Ainda: o jeito de ser religioso do povoyky ndo é isolado. Outros povos, talvez de
outra forma, também elaboraram uma religiosidadeef®anté’. E, assim, teimosamente a

esperanca se entremeia em nés.

3. Mito da Casa da Pedra: casa e caminho humanos

E interesse deste trabalho, agora, tecer reflegfiesorno do mito de origem da
humanidade comum aosiky. As reflexdes nédo serdo e nem poderdo ter camo pe
fundo as idéias antropoldgicas das escolas evalistés, posto que tais escolas nao
somente ndo responderdo a inquietacdo que o nONOEA COMO, ao contrario, recusarao a
sabedoria inerente ao mito no intuito de afirmaenas a ciéncia moderna, ocidental,
européia como fonte do conhecimento da humanid&siem, pois, 0 que intento fazer é,
propriamente, uma interpretacdo, uma busca dofisigho inato, uma reflexdo em torno
dos saberes concernentes ao mitgkyn Isso, tendo por estrada interpretacdo das
culturas de Clifford Geertz (1989), que defende a culwoeno uma teia de significados
nos quais o humano esté enredado e que por elemfiesam construidos. (Ibidem: 15)

No mito Myky, toda a humanidade, nos tempos primordiais, eemateu um
movimento de saida de um espaco de moradia ndigoalperenidade vital direcionando-
se a um outro espaco, que se apresentava belonengsal a humanidade perderia a
eternidade da vida. Sair d@asa da Pedrasignificou deixar para tras a certeza de vida
perene em troca da errancia do mundo fora de #segwapresentava belo, porém, efémero.
A vida, no aqui fora, é pequena e limitada, masaaanento de beleza apresentaao (

florzinha encantou a humanidade estaticamente perene diznRedr&?

“l Entre os Guarani, por exemplo, a grande festadé Blemongarai, quando todos reunidos, na festa da
colheita, partilham tudo o que foi colhido em umangle mesa: mel, milho, mandioca etc. Essa festaté a
festa da partilha, quanto a festa da aposta dad&ido povo e, portanto, em sua perene existéncia.

*2 Ha que se reconhecer que é colocada em discugs@préia perenidade. Acontece que ela é iluséré N
h& perenidade, mas eterno retorno do mesmo. O &ue dtragico parmenidiano: “o ser €”. O que faz a
humanidade ao sair deedraé fundamentalmente criativo, € dramatico, poissa@ Totalidade permanecida

e cria a possibilidade do Outro e opta por eles@el 1985)
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Diferentemente do que acontecemibo cosmogdnicauma ontologia, o mito fiky
narra a origem da humanidade e, por isso, de st@ribidade. Nanito de origemcomo é
0 mito myky, “o ‘essencial ndo esta mais vinculado a umalogta, mas a umHlistoria.
Histéria simultaneamente divina e humana, poisrésoltado de um drama representado
pelos Ancestrais dos homens e [ou] por Entes Satrenis de um tipo diferente dos
Deuses Criadores imortais e todo-poderosos”, aiiccea Eliade (1994: 98).

No caso do mito §fky a dramaticidade estd na escolha entre ficamtesior da
grande pedra-Gtef8 e sair para o aqui-fora na vida dramética paravizen com a
liberdade e as consequéncias pertinentesvida livre, com suas limitacbes e
autodeterminacgdes.

O primeiro humano a sair, violando a tradicéo (@) comete um ato de suprema
coragem, rompendo interditos tradicionais (BoffO@®) por esperar que o ainda nao
conhecido, fora d€asa da Pedraseja bom; por sentir e acreditar que é bom. Heo&jo
novo que mais lhe encanta? “Uma florzinha”. Algéneéro do “la fora” encanta quem vive
a perenidade do “aqui dentro”.

Triste e cabisbaixo, ele deseja experimentar de reosensacdo da beleza que
encontrou naquela pequena flor e também existageuntros milhares de florzinhas que
acredita(m) existir fora dRedra Quando os outros perguntam ao homem afoito que po
primeiro saiu ddPedrao motivo que o faz estar triste e ele conta a B&paa vivida “la
fora”, nasce neles o desejo de também sair e &.\iva utopia, a esperanca de que “fora”
— no caminho — seja melhor que dentro — na casse-og faz desejar romper interditos e
apostar no ainda-nao conhecido, mesmo que estbesidé a eternidade da vida e que seja
em detrimento da situacdo em que Se encontram egenie, mesmo que esta pareca
segura. Por isso, contrariando aos conselhos bsasvacdes de castigo do “velho”, que os
tinha avisado que, saindo, perderiam a imortalidemtips sairam, deixando la somente o
velho. Desde entdo, todos morrem, brigam, ficamnise Viveram uma profunda
experiéncia de transcendéncia, renunciando adaiddi ilusoriamente perene (Ibidem: 29-
34), para viverem a conquista que lhes da o dirédofazer a propria histéria, abrir
caminhos nunca dantes conhecidos. E a humanidadee eterno desejo de caminhar, de

3 L4 é a Totalidade, onde o destino é o viver peremr@o num “eterno aborrecimento”. (Dussel, 198&)2
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transcender.

No mito aparecem duas imagens arquetipicas querdggeram como a base da
cultura e do jeito de ser do povgyky: Casa e CaminhdPara Amarante (2001: 100), “casa
(Kju'u) e caminhol{&) séo (...) os dois grandes nucleos da cultuyayMA palavra CASA
define muito bem o espaco do convivio, conceitqétipo] fundamental para este povo. E
o termo CAMINHO se identifica com o conceito detéig”. Para um povo que sabe que a
cada dia a esperanca havera de nascer como qusaerente e que se sabe provocador do
amanhecer da esperanca no mundo (Amarante, 1982)1@ construcdo dos espacos da
casa e do caminho é essencial para que a edificacésperanca seja sempre mais firme e
para que, a cada dia, a gestacdo do novo mundeeséigade. Caminhante e aconchegante,
assim, sonham os My com as flores do “la fora”, mas sempre fundameéos na
convivéncia do lar, da “Casa”, espaco da quietude gonho com o “Caminho”, espaco da
andanca e da esperanca na construgdo da “Casda foesa, os arquétiposCasa e
Caminhd se entrelagam com a utopia, com 0 projeto, coes@eranca, com a aposta na
construcdo do novo, que é perfeitamente imaginasonmomentos do devaneio, que sao
sempre construcdo da vida e, nunca, sonoléncignesta (Bachelard, 1974: 344).

O mito myky € criativo, gera vontade de vida, vontade desie@ncia, da festa, do
encontro e provoca o humano para o Caminho. “Emparacam destinados a paralisar a
iniciativa humana, por se apresentarem como modefdsgiveis, os mitos na realidade
incitam o homem a criar, e abrem continuamente sipeaspectivas”, afirma o antropélogo
Mircea Eliade (1994: 125).

O mito nmyky, arquetipicamente, sustenta a criagao de no¥ap@ctivas e significa
a existéncia inconformada com o ja-dado. Para liditeAmarante (2001: 99-100),

a construcdo de um projeto de vida é sempre a @iagle um espaco de
esperanca, de um espaco de mais vida, de um esigadficante para as
geragOes vindouras. Construir a esperanca € teaganesmo tempo o
esboco de uma casa e os rumos de um caminho. Waajoa abrigue e
dé consisténcia ao sonho de viver e um caminho vjseimbre
incessantemente novos horizontes de vida. A casamé espaco
delimitado, o caminho é um espaco aberto.

No aconchego da casa, n0s 0s humanos construriogriaontes que haveremos
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de buscar incansavel, continua e esperancosamésiigmbramos os caminhos a serem
trilhados a partir do convivio caseiro e frateroda. Nossos sonhos de abrir caminhos sao
sonhados no espacgo-moradia em que se vive e cocneaqueles e aquelas que amamos
e, mesmo quando distantes das pessoas signifEaéima nossa vida, a imaginacao
sonhadora relembra-as e faz de tal lembranca alinpara que se continue a trilhar os
caminhos necessarios a realizacdo dos sonhos.

No entanto, para sair dmande-pedraha que se passar pela experiéncia de morte e
transformacéo, continuando a existir de uma owatnad (Eliade, 1994: 98). Dai que o ser
de dentro da pedra tenha de se tomabuzinh4* para poder passar pela fresta e, primeiro,
conhecer o aqui-fora para, depois, decidir aquitexdefinitivamentg?

3.1 A casa do humano

A casa néo é simples e exclusivamente um espaacpanrigo material e objetivo
do humano, como se dentro deste espaco ndo sevesswj na realidade, com situacoes
gue transcendem ao puramente objetivo ou como sEasa tivesse apenas uma
funcionalidade: a do abrigo contra as 4guas das;Hieralmente falando.

A casanao ésimplesmente uma construcdo de pedras e madeisg, muito além
disto, € o espaco do convivio, do aprendizado,cdachego. A funcionalidade da “casa-
construcao” transcende a pura materialidade, psEponde como espac¢o imaginario do
sonho e do desejo de contemplar o “la fora” comoimenso vale que se abre a frente
daquela pessoa que o contempla. Entender o espaiasd com uma sensibilidade que vai

além da materialidade provoca uma interpretacadiqaoédesse espaco e fundamenta o

* Ha que passar pemmbrapara conhecer a clarid&o, a luz, e dar-lhe ofsigaio verdadeiro.

> Essa é uma experiéncia de morte-transformacab @tan tranquilidade, podemos recordar dois mitos
fundamentais para a civilizacio ocidental (a nopsaanto): 1)o mito do Edenno qual o ser se torna
humano (tem Histéria) somente depois de decidivar® alimento daonhecimento do bem e do neal
passar da experiéncia da imortalidade para a naateida ociosa para o trabalho, da criagdo masdp de
Deus para o pecador-original; e®2mito da Pascoa Crist@o qual um homem-divino chamado Jesus, tendo
“mil possibilidades de ser” (Geertz, 1989), degidssar pelo sacrificio querido pelo seu Pai, Dadisn de
ressuscitar e matar a morte definitivamente: agsitende a Teologia cristd medieval e tal entendionén
oficialmente ainda hoje difundido pela Igreja RomaBegundo a teologia cristd, existente por caasaed
evento primordial, todos os humanos experimentanda eterna por causa e por meio desse evento. A
Teologia da Libertagdo Latino-americanao entanto, entende que a vida eterna crist& rmaeterno retorno

do mesmo, como nos primérdios da humanidade, mealiaacdo suprema da vida e, ainda mais, queaa vid
qual o Reino sonhado por Jesus, deve ser realieatstoria (Boff, 1998).
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entendimento de que nés — 0s humanos — constri@Emesejamos tanto construir espacos-
casa porque, na realidade, 14 é o ambiente ncsgnabmos. (Bachelard, 1973)

Embora ndo seja um exemplo do pov@kyl quero ilustrar a afirmacdo de que a
casa é 0 espaco da esperanca e do sonho com @ahitdlona ExpeditaNatural do
Estado do Piaui e moradora da favela Mwrro do Urubd, que fica na Zona Leste da
cidade de Sao Paulo, dona Expedita tem 54 anodadie ie perdeu sua casa numa das
enchentes provocadas pela chuva que vez por agodaaa populacdo carente da capital
paulista. Assim conta o padre Patrick Joseph Clarke da voz a dona Expedita em seu
livro “P&o e poesia “Dormi onze dias, de cécoras, debaixo daquelaana chuva caindo
sem parar. Desabou tudo. Fiquei sem teto, sem r{gedpédita apud Clarke, 1992: 24).

Acontece que Expedita ndo se quietou passivameotep que esperando o que
poderia lhe suceder depois dos estragos ocasionpdioscausa daquela chuva ou
aguardando ajudas assistenciais, quando estavatesepnde morar. Mesmo sem ter
possibilidades normais para agir e trabalhar — foxesl com o seu braco direito paralisado
depois de ter sido assaltada e ferida por uma peaps® estava alcoolizada — ela saiu em
busca de material para re-construir sua casa ew® ter onde morar. Como conseguiu
reerguer tudo? “Fui pedindo. Andei, andei, bati gonta de casa e porta de fabrica até
encontrar o que precisava”’, responde Expedita. €lartaodos os sacrificios proprios sao
validos na luta pela re-conquista de um espaco @aeonchego e para a construcdo dos
sonhos, sem esquecer a sua origem e sem deixarrdentro de si a chama da esperanca
de que o milagre da vida seja bem maior do quergen(tébidem: 26)

A casa, assim, ndo aparece como simples espacoafieogMas, principalmente,
como espaco que mira esperancosamente um futuron@oieesquece a memoéria do
passado, sem, no entanto, a este se prender. &uasefsa € 0 ambiente da construcéo
continua da convivéncia e a ligacdo dindmica eatrmemoria do passado bom e a
esperanca de um futuro ainda mais promissor, erttéanpelo present®.

Registrar a histéria de dona Expedita € esbocartentativa de entendimento sobre

como € visto o espaco da casa por uma simples mtif@zina e aleijada” (Ibidem: 27),

6 Afirma Eliade: “(...) em todas as culturas tradiwiis, a habitagdo comporta um aspecto sagrado pelo
proprio fato de refletir o Mundo.” (1994: 51)
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gue, num cotidiano no qual se pensa néo existis m@teldos poéticos da vida, mostra,
através da dinadmica e desafiadora acao de re-oorsgspaco da moradia, uma esperanca
gue enche o universo de sensibilidade, cunhandolagiea outra, preenchendo a vida de
poesia, mesmo contra a correnteza da falta dogi&bamo. (Clarke, 1992: 150-151)

Assim como para dona Expedita, para ogkMa casa € onde se nasce para a
esperanca; onde é enterrada a placenta, pois asaagoe nasce toda a humanidade. A
Casa da Pedranyky € a ‘Casa-Origerfy da humanidade; € como um Utero materno que
gestou todas as gentes. Nas palavras de Amard@t#: (202), “é a morada original”, mas
gue aponta para uma histdria futura: “Cada Povadsim gerado em uma casa-projeto de
vida, esboco de um tipo de sociedade”. Desta fonzgsa da Pedra& o sonho de uma
casa: nado ficou no passado, mas, ao contrarionegigesente e aponta para um futuro.

A casa M/ky é o convite para a interioridade, indicando atiomidade da vida, da
histéria, provocada pela experiéncia religiosa déer Myky:

7

No ritual da “yéta” é proibida a mulher a visdosagrado, mas compete a
ela dialogar, conversar com a yéta, ou seja — cenegpiritos que,
personificados, cantam e dancam no terreiro. Nasepas horas da
madrugada, dentro da casa, deitadas em suas retkesepousam com 0s
filhos pequenos, as mulheres, uma por uma, sentommzrlocutoras dos
espiritos, e essa fala/recitativo tem por missawdac seu povo para o
novo dia?’ (Idem, 1983: 16)

Assim é que a casa, de pura construcdo matemalisao seu significado para se
transformar em espaco privilegiado da memdria eeelzonstrucdo da vida e da dinamica
do Myky. Como afirma Amarante (2001: 103), “Nao ha dawig que a CASA nédo é mero
espaco geografico, mas aquele lugarpdekand de padkand espaco de alegria e de
tranquilidade, lugar deatuhokanéou seja, da convivéncia de todos”.

Numa cultura em que a idéia de “morar” vem sengmempanhada de “morar

juntos”, a convivéncia se configura como nucle@mador do povo, compreendendo que

*” Segundo Mircea Eliade, a experiéncia com o caspagordar, o dormir, o dancar etc. é existencisihas
como o é a experiéncia do habitar. “Habita-se padia mesma maneira que se habita uma casa oummE€o0s
que se criou para si mesmo. Toda situagéo legatragnente implica a insercdo num Cosmos, hum Lgaver
perfeitamente organizado, imitado, portanto, seguadnodelo exemplar: a Criagdo. Territério habitado
Templo, casa, corpo: sdo cosmos”. (1995: 144)
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ndo ha uma vida se esta néo se realiza na relagdi@ outra. Convivéncia esta que se da
no espaco geografico da casa, como era a moradiagky quando foram encontrados
pelos missionarios, pois conviviam vinte e trésspas numa Unica casa (Lisbda, 1979: 30)
ou mesmo Malocados povos da regiao do Rio Negro (Cabalzar e Bic&006).

Elizabeth Amarante, referindo-se a habitacdo dgkyMlepois dos primeiros dez

anos de contato com os brancos, descreve:

De 1971 a 1980, moravam todos (eram 28 pessoasjr@ninica casa,
toda de palha segundo o0 modelo tradicional. A pathmaja era trancada
cuidadosamente e duas pequenas aberturas latma@ssde porta.

Para entrar, era preciso se curvar, se encolhguéfi disse que, para
entrar no convivio NKky, era necessario despojar-se, fazer-se pequeno.
Dentro da casa, o claro-escuro do ambiente onde 2 fmgos sempre
acesos eram a Unica luz e fonte de calor. Algumalheres estariam
cantarolando cantigas de ninar, outras cozinhandchiaeha, fiando
algoddo ou debulhando milho. Se os homens néo aestavacando,
estariam provavelmente fazendo flechas ou tracairds. As criangas,
por sua vez, se entretinham observando os pazeada seus ensaios de
aprendizagem na fiagdo do algod&o ou na confeec@iond armadilha.
Uma casa que prolongava o espaco harmoénicGata da Pedraonde
todos conviviam juntos. (2001: 104)

A habitacdo é a memoéria @asa da Pedraonde ndo ha brigas nem doencas e onde
h& perenidade da vida, mas é também o pro-jespexr&nca dos §ky de que assim seja 0
mundd® O isolamento da sociedade nacional e, naturabmemtpouca ou nenhuma
influéncia da cultura advinda de$tdazia do Mky uma sociedade que ainda conservava
os espacos da casa protegidos para o viver-conuigprio”.

Assim é que os Wky, criando a sua habitacdo, criam nela tambénewas grojetos,
as suas utopias, as suas visdes de mundo e desglnsignificar a sacralizacdo do
mundo, da vida, pois que, criadores, imitam aosekeU'Seja qual for a estrutura de uma

7

sociedade tradicional (...), a habitacdo € sempngifcada, pois constitui umenago

*8 N&o é saudade, mas esperanca. (Mesters, 1978)

9 Pois 0 contato que se havia cultivado entre §kyMe os “brancos” era ainda muito recente e, digdes
passagem, qualitativamente respeitoso, no que togencontros primeiros com os missionarios dolCIM
% vale lembrar, aqui, mesmo que adiante isto sejgpanto mais aprofundadaonviveré a esséncia do
conceito original &thos que € a toca, a morada, a co-habitacao.
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mund??, e o mundo é uma criaco divina” (Eliade, 1995: 50

A memoria historica resgatada traduz-se em fater&ncia de resisténcia de um
povo pequeno, fragil, mas extremamente ciente deiqueza cultural, sem a qual sabe-se
“engolido” pela “cultura dominante”. E o exemplo de povo que se sabe construtor do
novo a partir do lugar onde se encontra, pois arlmg qual o humano se encontra € a sua
casa, € 0 seu modo de compreender o mundo, écaltura, €, finalmente, a sua memoaria
gue o faz partir para abrir caminhos e ruma-logicoamente em busca da realizagdo do

novo mundo, guardado na memariaGisa-Origem

3.2 O caminho do humano

A inspiragcdo que possibilitou que os povos sais$&@asa da Pedraenfrentando
todas as consequéncias dai advindas, deixando isfinitide” para arriscar numa
experiéncia que lhe traria a finitude, foi a aposidbeleza de uma singela e pequena flor.
Uma pequenina flor presente provocou na humanidaglecantamento de visdes de flores
ausentes? Os povos (humanidade) queriam mais. &aous imortalidade e cometeram
um ato supremo que € intrinseco a humanidade:ceadsram o visto e se projetaram ao
ndo-visto (Boff, 2000b), abdicando da realidade qgsecercava e sonhando com outras
realidades nunca dantes vistas por eles, mas apeaagadas por aguele que por primeiro
resolveu sair da Pedra: “Aqui € ruim; 14 fora € Bom

Para os NMiky, o Caminhoé algo simbdlico, pois metaforiza a sua construcéo
histérica e também a sua constante busca de hteizomas sem perder ou esquecer a
visdo do espaco d#&asa da fonte, como afirma Elizabeth Amarante acerea d
dinamicidade do caminho e da identidade humana g@ampre caminhante, associando a
humanidade ao jeito de ser cultural dogki1(2001: 108):

Quem abre caminho estad em busca de um novo esp@guaeisso, se
propde a vencer obstaculos, eliminar barreirasidolemimos e trilhas,
sempre seguindo em frente, sempre em vista de rtiescoum novo
horizonte. Abrir caminho é um exercicio de espaah(c).

O ser humano é, intrinsecamente, caminhante, itoguresatisfeito, capaz

*1 Representa a realizagdo do mundo césmico no nuismoe da habitagdo. O lar é, assim, uma imagem do
que é o Cosmo criado pelas divindades num tempoteem
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de projetar-se no tempo e fazer histéria.
Mas o ato de caminhar ndo € um ato descontinugafan caminho
supBe deixar um rastro, registrar o percurso,igarahs encruzilhadas.

E continua:

Os povos indigenas s&o, por natutezsovos andarilhos, continuamente
em perambulacgédo, abrindo caminhos e desbravandgaspm territorios
antigamente sem fronteiras e hoje irremediavelmiémitados, cercados,
amesquinhados. (...)

Desde as origens primordiais de cada povo, inis@wa caminhada
conquistando novos espagos, descortinando novdsohtes, fazendo
historia, sempre pagando o preco dessa escolts® disde liberdade.

Desta forma, a saida @asa da Pedrado é um simples ato de rebeldia sem causa
(o que o tornaria simplério), mas a intensa atitddeesperanca, de aposta na realidade
diversa da vivida no presente; uma certeza de ¢l#fora” vale a pena, mesmo que esteja
fenomenizado, hoje, apenas numa pequena flor,gppexjuena flor atesta a certeza do “la
fora é bonito” (Merleau-Ponty, 1999).

Como caminhar é fazer histéria, esta experiénaia acab, pois “é todo dia que
se sai a procura do novo, é todo dia que se parterp novo motivo” (Amarante, 2001:
109). E como um desejo insaciavel, uma vez que gsemepresenta como “projeto
infinito”, havera de, incansavelmente, desejarfinito; deseja-lo e ir em sua busca, porque
ndo se satisfaz com a realidade e acredita quealgganelhor “la fora”. Isto € esperanca:
crer que “aquilo que néo €, ndo existe, pode sera(Coelho, 1985: 7).

Fundamentado na esperanca, o pokyrilha o seu caminhar e constréi a sua
histéria de sempre novos desafios, que se tornasempies principalmente no contato com

outras culturas, sobretudo nos dias de hoje. Bomies conta Amarante:

O povo Myky executa uma danca que representa essa camirfbaala.
jakuwy acompanhada pelo toque da flak&étiri. Homens, mulheres e

20 humano é assim, por cultura. Plantar, colhdamtgr de novo caminhos é o jeito-de-ser humari@nole
rekd. A nossa indigenidade nesta morada e nos camddésta grande Casa-Comum € a (an)danca.

3 “Toda [a] existéncia césmica estd predestinadga®sagem’: o homem passa da pré-vida a vida e
finalmente a morte, tal como o Antepassado mitasspu da pré-existéncia [@aande Pedrga existéncia
[aqui fora] e 0 Sol das trevas a Luz”. (Eliade, 3:9947)
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criangas dangavam antigamente do pér-do-sol ao fewnan do dia
seguinte. Hoje o tempo foi reduzido e danca-seasi@ jpla noite.

Essa danca simboliza a historia, as diversas thsesna mesma historia.
Cada momento de intervalo anuncia uma nova etapa.

Trata-se do ciclo da vida, de uma construcao exdgttonde ha periodos,
sequéncias, continuos e descontinuos. A préprigadéem avancgos e
recuos significativos no chao da vida.

J& o ritual dayétaconta com a presenca dos Espiritos, dos antepsssad
gue vém ao terreiro da aldeia acompanhar a vidareqgterra e ajudar o
povo a continuar “fazendo caminho” @asa da Pedreaté a Casa de
Cima, a casa de Nahi, o grande Espirito. Um trajatopassa por espacos
e tempos existenciais.

O ato de partir ndo aconteceu apenas nos primonaios Unica vez e de
uma vez por todas. (2001: 109)

Assim, o0 éxodo d&asa da Pedrando € um simples relato, mas um verdadeiro
referencial para o enfrentamento dos desafios dosntios que constantemente se fazem
presentes no caminharjiy. O afastamento dos componentes tradicionaisbhasaa de
novos elementos e significados para a vida néotecem de forma descriteriosa. HA um
acolhimento do novo (“florzinha”) sem que haja umjatura radical com a tradicdo, com o
espaco d&asae com os conselhos do “velho”: o mesmo velho guedixado para tras,
na Pedrag estd presente quando é lembrada a grande pafiig.o ato de caminhar
somente se d& a partir de algum lugar de onde,sgesam ponto de partida e com base na
memoaria do ja vivido.

Abrir sempre mais novos espagos € preciso, aista esperanca de que “la fora
€ bonito”, mesmo que este seja antecipado apemasmm pequena flor que nada parece
poder garantir de futuro melhor. H& que desvendavos horizontes, abrindo
continuamente espacos entre o passado, a meroasi, (€ o futuro, o projetocaminhg,
buscando saidas que apontem para uma realidadeddemelhor, sem esquecer da
necessidade de um fundamento original: o Hito

Para os Niky, esse desejo de caminhar é cada vez mais remosalretudo pelas
novas geragbes, quando assumem o projeto do p@oonhecendo os elementos

primordiais que os constituem comoyk§, e se sabem re-inventores do novo mundo por

¥ “Qualquer que seja a sua natureza, o mito é semprerecedentee umexemplo ndo s6 em relacéo as

acdes — ‘sagradas’ ou ‘profanas’ — do homem, mabkéen em relacdo a sua propria condicdo. Ou melhor:
um precedente para os modos do real em geraldd&|i2002: 339)
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vir, atualizando o mito original e “imitando” aos@estraigAmarante, 2001: 111):

Evidentemente, € a juventude que com mais insist&&seja abrir esses
espacos e desvendar novos horizontes. E a novgigeyae explicita esse
“la fora é bonito”. Mas é também a nova geracdo mum melhores
condicBes para tomar consciéncia do contexto dé&sera”, de suas
atragbes, de suas armadilhas, de seus valoresegisienales.

Para essa geracado, os inimero contatos com outvos p a necessidade
de se unirem para abrir caminhos viaveis vai fageinpreender que os
novos conhecimentos devem ser usados como insttosnge luta.

Seja o treinamento das mulheres agentes de sagjdea sécnica de
apicultura desenvolvida agora por alguns homensp cempenho da
aprendizagem escolar, todo esse novo horizontewé da descoberta da
dimenséo politica de sua vida, na atual conjuntura.

Diante da conjuntura que tenta barrar a espemgge insiste na violéncia do hoje,
pois nela ficar significa a manutencao datus qudy a Totalidade/mesmidade/opresséo
(Dussel, 1985), o Fky vai desafiando o projeto da sociedade capitalisidental para
forjar um novo jeito de viver-conviver. O povoykl também convida a humanidade para
caminhar, re-criando e ousando numa nova realidade.

E da utopia-esperanca, que se transforma em &eenespera-resisténcia, que brota
a vida caminhante para se fazer convivéncia nochego da casa de um povo que projeta
a historia na alegria do cotidiano. Habitar a cesa deixar de transcendé-la é criar
caminhos, que haverdo de reinveitarma nova casa: o Outro. “De uma maneira ou de
outra, o Cosmos que o homem habita — corpo, caségtio tribal, este mundo em sua
totalidade — comunica-se pelo alto com um outroelnfyue lhe é transcendetitdo
Caminhg’, afirma Mircea Eliade (1995: 144).

A utopia ndo podera deixar de existir, visto quecaminhar sempre aponta

S “A vida s6 é possivel re-inventada”: garante-nesilia Meireles.

% HA& que cuidar, entretanto, para que esse nivétamiscendente, que corresponde ao caminhar, ndo sej
Totalizado, o que corresponde a dogmatizacdo dewdaldo de forma que o transcendente-dogmagééest
explicadopara ele por ele e para o sujeito humanatirando deste Ultimo a possibilidade de “caminho
aberto”. “O dogma substitui o inconsciente coletima medida em que o formula de modo abrangente. O
estilo de vida catdlico [institucional, aqui] nessentido desconhece completamente tais problemas
psicolégicos. Quase toda a vida do inconscientetigol foi canalizada para as idéias dogméaticasatiereza
arquetipica, fluindo como uma torrente controladasimbolismo do credo e do ritual”, previne Jung0@2

20). Como podera hav&aminhose esta tudo fechado e minuciosamente explicaddivros da teologia
oficial cristd, por exemplo? O encontro coral@ridade com o Outro, somente sera possivel se for alaertur
transcendental, certa de que o Outro pode me enbigra como poderemos aprender juntos.
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horizontes inalcangaveis, embora nem por i&o-buscaveis‘Ha sempre um excedente
utopico a funcionar como mola de outro ciclo imatjwvo, ha sempre algo de irrealizado
gue busca realizar-se numa nova projecdo” (CoéBg56: 12).

Como ficamos os humanos (ogkys), entdo, diante de duas realidades que nos
parecem antagonicas? De um lado, o desejo incesdardaminhar e abrir novos espacos,
para depois, “no meio da travessia”, reinventas@ernca, encantando-se com uma nova
“florzinha”; de outro lado, a limitacado imposta:ndarcacao de territérios, modos de pensar,
economias, crencas etc. Mais ainda: o desafio\ds wi l6gica da convivéncia harmoniosa
e da economia da reciprocidade diante de (ou qoutrea sociedade que se baseia no
acumulo e na competicdo desarmonica. “Viver é etagtafirma Riobaldo Tatarana.

Para o povo Nky, a festa € o grito e o chorojkly para o nascimento da nova
esperanca. E a mulher a principal agente nessegsucé ela quem acorda g/ky (a
humanidade) para o novo dia que teimosamente vese Bovo dia lembra o nascimento,
mas lembra também a partida; lembrar esperancasé oontexto, afirmar queo ha o

fim da histéria E génese, mas é também éxodo:

Esperanca antropolégica é o ser humano ndémadeodaest. Desdobra-
se. Inventa-se. Deixa de ser 0 que era para cheg@aro que ainda nédo é.
A esperanca abre espago ao pensar, ao decidinisaarb ao mudar. E
génese. O homem-esperanca € o peregrino que caréirthartifice que
tece o existir. Se ndo houvesse esperanca, 0 haerantempo fechado.
Estacionario. Sem esperanca, ndo se vive, naalsaha, ndo se inova.
(ARDUINI, 2002: 166)

Desta forma, a esperanca é sempre nova, pois aésitambém os dias. Ndo que
nao existam as contradicbes, mas ndo podem seowlas seus criadores 0os elementos
constitutivos hegemonicos dos nossos projetos, mmssos caminhares, dos noOssos
curriculares. Como humanos criadores e apostad@ressperanca ativa somos artistas
gue inventam e re-inventam o0 mundo, criando-o, neitoindo as identidades e

reinventando os amanhas, abrindo caminhos de egperprovocando o mundo: “Nem

> Um tipo de esperanca que me faz atuar, sair daniade, romper interditos, como perigo para aqueles
gue insistem e manter o dominio opressor sobreeateg} umaPedagogia dos sonhos possivéiseire,
2001).
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suficientemente enigmatico para afugentar a ternunaana, nem bastante categorico para
adormecer a sabedoria humana - uma coisa boa, oma bhumana’, assim sonhou
Zaratustra (Nietzsche, 1985: 210).
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CAPITULO I

O curriculo: ethos como caminhar estético

Este Capitulo traz a discussdo em torno das plidades de um Curriculo que
compreenda oFEtico e o Estético como fundamentos para a plenificacdo do
desenvolvimento da Vida. O seu ponto-de-partidangéito daCasa da Pedraconforme
apresentei no Primeiro Capitulo deste trabalho, eompreensdo de curriculo, aqui,
entendera a Etica comoCasana qual os humanos oprimidos sonham os sonhdsefsct
depois de se reconhecerem como sujeitos de sugidist denunciarem a situacdo de
opressdo; a compreensao dimensdo estéticasobretudo a partir de Herbert Marcuse
(1986), serd necessaria para a elaboracdo de a@mmpussiveis na constru¢cdo de um
Curriculo que seja verbalizado e, portanto, tramsfmlo em Caminhar: o Caminhar é
possivel por causa do estético.

Finalmente, e por causa do ja apresentado, werfioecessidade de a Escola ser
espaco para a realizacdo da Vida, para o seu ddgenento como realidade ética e
estética.Casa e Caminhdiumanos, Escola e Vida slixus de aconchego e de abertura
estradante para a felicidade, no devaneio aconoteega na explosdo da pulsdo do pro-
jeto vital. Sendo assim, é premente o forjamentous@ Escola que prime pela vida
integral dos seus alunos, compreendendo 0s selsesalos seus corpos, as suas

culturalidades e espiritualidades como palavraadygas da acdo educadora, que sera
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libertadora tanto mais entenda o0s sujeitos chegante Escola como sujeitos do

conhecimento, com quem a Escola deve aprender-eiven ensinando.

1. O curriculo

Curriculo (caminho) ndo podera ser exclusivamentselecdo e a eleicdo dos
conteldos considerados validos para a educacdoprantambém ndo se podera
compreender curriculo sem levar em conta a seléedmnteddos, considerando-se que a
propria selecéo sera indicadora de uma realidateabeangente.

Ndo se pode, ainda, entender o curriculo como lemento retirado de seu
contexto histéric, social, politico, econdmico e cultural, posto gieeuma forma ou de
outra se liga entranhadamente ao contexto no guahnsontra, no contexto em que se
encontra a escola que o elege.

E por esta forma que se deve compreender, antéadde as inter-relacbes do
curriculo com o ambiente, conhecendo também o atebieo qual ele (o curriculo) é
desenvolvido, como os conteudos foram selecionapesn participou da selecao etc., bem
como o0 “arcabouco tedrico” que o fundamenta. Ndavpas de José Gimeno Sacristan
(1998: 35): “Por tras de todo curriculo existe haje forma mais ou menos explicita e
imediata, umdilosofia curricular ou uma orientagéo tedrica que €, por sua vezgsste
uma série de posicdes filosoéficas, epistemoldgicesitificas, pedagdgicas e de valores
sociais”; e tudo isso determina a propria concepigdpratica e de organizacao curricular.

Esta compreensao possibilita que, ao observarrisea@a e o seu curriculo, ndo o
facamos a-critica e alienadamente, mas que a emtersdcomo um campo sécio-politico e

cultural no qual as teorias, os embates, as clitades e os projetos concretos de

8 Assim é que as contribuicbes de David Hamilton92)9 na perspectiva do entendimento dos termos
“classe” e turriculunt, sdo fundamentais como registro historico e $icgtivo do “nascimento” dos termos

e das préticas pedagdgicas a eles (aos termodadsigéPrimeiro, veio a introdugdo de divisdes eassts e a
vigilancia mais estreita dos alunos; e, segundo, weefinamento dos contetidos e dos métodos pgazgd

O resultado liquido, entretanto, foi cumulativoertsino e a aprendizagem tornaram-se, para 0 MEA@Uo
bem, mais abertos a escrutinio e ao controle eoderdém disso, ‘curriculum’ e ‘classe’ entraram pruta
educacional numa época em que as escolas estavan akertas para uma secdo muito mais ampla da
sociedade.” (Ibidem: 47)
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sociedade, os hegemodnicos e 0s contra-hegemomiossam aparecer, por seu carater
politico incontestavel. Desta forma, entende-se éscuela no es un medio aislado de los
conflictos sociales externos a ella, aunque unaasspde pudor lleve a muchos a la
recomendacion de no tratar en su seno los probleamdlictivos de la sociedade. Al querer
olvidarlos, los reproduce acriticamente la maydddas veces”. (Gimeno Sacristan e Pérez
GOmez, 2000: 153).

Entretanto, ndo se pode considerar que o contdddensino seja apenas aquele
previsto nos textos oficiais. Os textos oficiaige glirecionam aquilo que se deve ensinar,
sd0 o que se chama “curriculo manifeStoAlém desse, habitos, distribuicdo espacial e
temporal da aula, relagdes de autoridade, intagdels humanas, gestos e olhares etc. séo o
que se chama de “curriculo ocuff®”Quando sdo constantes como parte dos objetivos
pretendidos como parte das tarefas pedagogicass ede os conteudos que compdem o
“curriculo explicito®: “(...) aunque la gran mayoria de esas influens&gnponen como
normas de hecho, asimilados sin discusion, comie jpi@ lo que consideramos normal, y
por ellos son los elementos de una socializaciG@rsala.” (Ibidem: 152-153)

A distingdo das “facetas” oculta, condicoes daee®@pcia educativa, manifesta
pretensdes declaradas, acordadas e aceitas, agpmi@raler os processos de mudanca e
imobilismo das instituicdes e das préaticas escsiare

Como processo social no qual multiplos contextésragem para a sua construcao
tedrica e para a sua execuc¢ao pratica, o currfanidbém se configura por ser uma cultura
mediatizada, o que Ihe imprime distor¢cbes e reHsiggdes que podem ser de teor positivo
ou negativo, mas estardo ligadas sempre aos costdais de execucao do curriculo.
Finalmente, ha uma dindmica de interacfes as nagigdas, nos diversos contextos, que
fazem o curriculo ser o que é na pratica. Faz-sessario o entendimento processual do

curriculo para entender a sua dindmica, bem compEender e valorizar as interacdes

90 que se diz que se ensina; ou seja, 0 que afespoves se diz que se deve ensinar. E o docurficitd,

ao qual os professores também respondem dizendengiream o0 que se deve ensinar.

% Trata da propria experiéncia pratica que os altéms As relagdes sociais, a distribuicdo temp@espos
usos de prémios, de castigos, o “clima” de avatiaggéigilancia ou de liberdade e responsabilidade e

® Trata-se de todo o conteldo e de toda a expegiénistentes no ambiente escolar.

2 Muitas vezes, mesmo sendo o texto oficial mudaao,condicbes de escolarizacdo demoram em
acompanhar. Por isso o curriculo reagxplicitq acaba por mudar pouco, na visdo do aluno. O ipee das
mudancas reais nos curriculos de Artes, mesmo sldpsiPCNs de 19967
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reais que resultam na criacdo do curriculo, seméongo nos sera possivel transformar a
Escola. Desta forma, os contextos aludidos sdemsrges (Gimeno Sacristan, 1998):

» Didatico: onde se desenvolvem as tarefas de ensino-aprgadiza

* Psicossocial:ambiente da sala de aula. Fonte de influéncia evagdo para o
aluno;

» Organizativo: estrutura da escola, relagfes internas, formasrganizacdo dos
professores, coordenacao;

» Sistema educativa@onjunto de toda a educacéo; e

» Exterior: situagbes econdmicas e politicas, culturas dorteésarculturalidades,
influéncia da familia, questdes sociais emergentes.

Assim compreendido, o curriculo é fruto dos digersagentes, entre eles os
professores e os alunos, mas ndo somente elesorani, campo de embates e de
projetos, no qual se decide por que sociedadessgadéJrge, pois, que familiares e alunos
ocupem sempre mais 0 espaco de construtores doutayro que sera uma atuagao cidada
e Ihes possibilitara a liberdade de criacdo donmadpundo comunitario.

Conforme Gimeno Sacristan (2000: 172), “(...) cesjer a la pregunta de que
contenido debe ocupar el tiempo de la ensefanzmsgharificar que funcién queremos se
cumpla ésta, en relacion con los individuos, cooultura heredada, con la sociedad en la
gue estamos y con la que aspiramos lograr”.

A definicdo dos conteudos da educacao signifioetapto, os objetivos requeridos,
a sociedade desejada, que tipo de aluno se queisd@oPaulo Freire afirma que é ja na
escolha do conteudo que se faz ou ndo uma edudetégica (2003: 83-85).

Assim, a opgéo por um contetdo significara a r@cesum outro. O que precisa ser
avaliado é quem decide o que fica e 0 que saisse se da a partir de um dialogo
democratico-comunitario, a que fins responde o exaid e quem o escolheu, se 0s
educandos participam do processo de eleicdo daquéoeles proprios irdo estudar, se a
escolha do conteudo, enfim, responde a questagpgida fundamental: “o que € que eu
possoser? Isso edevereiser” (Casali, 2005: 309).

O curriculo é, pois, um recorte cultural: dentse diversas possibilidades, séo
escolhidos alguns contetudos e ndo outros, algumesigmportantes para a escola e nao
outros, algumas expressdes culturais e ndo oufrasn projeto de ser ele proprio (0

curriculo) o contetdo educativo, a cultura escoRor isso, afirma Gimeno Sacristan
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(1998: 34): “A andlise desse projeto, sua represeidade, descobrir os valores que o
orientam e as opcdes implicitas no mesmo, esclae@ampo em que se desenvolve,
condicionado por multiplos tipos de praticas etgige uma analise critica que o
pensamento pedagdgico dominante tem evitado”.

Como opcéao cultural que é, antes de existir cogoolea de conteddos e recorte
cultural, por tras do curriculo existe uma filosofio curriculo, fundamentando-o, uma
orientacdo pedagogico-tedrica, mas também poliicandmica e ideolégica. Assim, as
propostas democraticas, éticas e estéticas deculornndo se poderdo fazer no “vazio
tedrico”; ao contrario, deverdo ter uma base coualecritica. A mesma proposta para a
constituicdo de uma comunidade ético-critica dartdgdo (Dussel, 2002) devera ser feita
para o entendimento do curriculo necessario a colade, como campo primordial de
desenvolvimento da vida.

O curriculo, pois, campo de disputa, é também midlzo de quem “se propde a
vencer obstaculos, eliminar barreiras, decidir reiradrilhas, sempre seguindo em frente,
sempre em vista de descortinar um novo horizomteaigrante, 2001: 108). Neste sentido,
ele sera espaco ético e devera ser possibilidaékicas

No entanto, a luta daqueles e daquelas que této geta educacédo e que nela
enxergam possibilidades estéticas € contra o disstérel abismo entre a Escola, o que
ela oferece, e a vida dos educandos de forma glrehizada e tornada maquina de
ordenamento social, a Escola pouco responde aquelaeria a sua tarefa fundamental:
formar humanos capazes de se fazerem sujeitosissatimntes no desenvolvimento da
vida em sociedade e felizes.

Nas palavras sérias de Pérez GOmez (Gimeno Sacedterez Gomez, 2000: 108):

(...) la escuela debe preocuparse por construintpseentre la cultura
académica tradicional, la cultura de los alumnogfascultura que se esta
creando en la comunidad social actual. Para dlloyreiculum debe ser

un medio de vida y accion; de modo que los indiegdgonstruyam y

reconstruyan el significado de sus experiencias.

E preocupando-se com o sujeito humano, sua culuskus saberes a muito

apreendidos pela humanidade que a Escola terdumo/al o sujeito humano com que
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podera contribuir com a prépria Escola e, nelaigaecer o seu mundo de significados
culturais, inclusive éticos e estéticos.

Ocupada exacerbadamente com a instrucdo “inteléatlo sujeito, encarando o
conhecimento como descobrimento do pronto e acafladdella, 2000), e distante das
verdadeiras necessidades dos sujeitos sociais, calaE®do se preocupou com O
desenvolvimento do encantamento, condicdo semladuanano ndo se interessara, visto
gue nao Ihe dara nada mais que algumas horas a@sssguntar-se-a num banco (duro, as
vezes) para ouvir alguém lhe dizer que o que dédasado era conhecimento e que o
verdadeiro conhecimento é o que foi “descobertof pewton, Lamarck, Darwin,
Pitagoras, Descartes etc. Devera ser important& pdfscola se a criangca sabe ou nao
utilizar estilingue, se sabe soltar pipa, se coal@gum jogo que todos poderiam jogar, se
sabe cantar ou se alguma vez arriscou-se a escr@agpoesia ou a tocar um instrumento.

Uma Escola que se afirma superior ao sujeito @washsstoria ndo conseguira desse
mesmo sujeito uma relacdo de amizade. Nao devEst@a esperar do sujeito humano a
sua completa submiss&e o seu integral con-formismo. Com upedagogia do dever-
ser, fundamentada em Kant, a Escola ferifgedagogia do poder-se, com isso, ferira o
sujeito e o afugentara ou, pior, o atrofiara. (6a2@05: 309)

Para Mario Sérgio Cortella (2000: 123), “(...) wlos componentes fulcrais do
comportamento infantil e adolescente éludico (que ndés, os adultos, parcialmente
represamos em nas, e neles)anarosidadee a sala de aula deve ser, portanto, antes de
todo o mais, o lugar de uma situagdo com contcaiNa¥0sos: a aula”.

Ser4, portanto, o curriculo o campo no qual séigunara ou ndo a poténcia de vida
da Escola e, consequientemente, sua intencionalidageojeto de forjamento de situacdes
nas quais os sujeitos compartilham da liberdadegsrmais Uma Escola como uma Casa
gue sonha e pro-voca os Caminhos.

A Escola é o necessarigthos de realizacdo da producado, da reproducdo e do
desenvolvimento da vida em sua integralidade. Fespaco escolar onde devemos con-

viver com o outro, nos reconhecer como outro doopueconhecer nossa corporalidade,

% E é no interior da aula que educandos-educadedes;andos-educandos etc. defrontam-se uns com os
outros e lhes devem reconhecer a situagdo de dade=ide corpo, de cultura, de experiéncias, de
significacdes diversas para a vida.
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expressar e expandir nossas “habilidades” artsstecdidicas, experimentar o devaneio

estético, construir a Etica da Vida, re-criar cangtmente o mundo.

2. Etica da vida

Esta € uma ética da vida.
(Enrique Dussel, sobre sua
Etica da Libertacao)

Mais que um quinto da populagdo mundial sofre aipa da miséria semi ou
absoluta, presa aos ditames do mercado globalpdimdes de seus patrdes locais ou
dependentes das “gracas” dos benfeitores de boatdmrDa populacdo mundial, quase
oitenta por cento habita o Sul pobre. O sistemaemégico (ou sistema-morte) €&
responsavel por uma situacao-limite nunca dantpsrgrentada pela humanidade (nunca,
com tanta insanidade intensa). O modelo de prodwamnsumo, implementado e
defendido por esse sistema-morte, exclui a imersaria da populacédo das possibilidades
de desenvolvimento da vida. Ha que se reconhecenstatacdo: “o ser mais ameacado da
natureza hoje é o [ser humano] pobre”; o grito ded é ainda mais urgente no grito dos
pobres, afirma Leonardo Boff (2000a).

Para Marilena Chagi1983: 56-57) escrevendo ja em inicio dos anos 1980,

Vivemos num mundo dominado por aquilo que a idealagpminante

convencionou denominar como “progresso tecnolégi&esultado da
exploracao fisica e psiquica de milhdes de homan#eres e criancas,
da domesticacdo de seus corpos e espiritos poraregso de trabalho
fragmentado e desprovido de sentido, da seduc&ujditos a condicédo
de objetos socio-econémicos, manipulaveis polite® e pelas
estruturas da organizacdo burocratico-adminisaatio  “progresso”

seqliestra a identidade pessoal, a responsabilidadal, a direcédo
politica e o direito & producéo da cultura por gods ndo-dominantes.

Esse quadro assustador ndo é fruto de uma cris®mica que “da noite para o
dia” se fez presente. Ao contrario, é fruto de kécde dilapidagédo, dominacgéo, excluséo e
manipulacdo sofridas por uma classe econdémicoepesidcio-cultural diante (ou abaixo)

de uma outra classe que se fez, manipulando @srfentas adequadas para tal, opressora e
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dotada de todos os privilégios possiveis que @dade humana historicamente criou. E o
momento em que o0s bens produzidos por uns tantosidps sdo tornados propriedades
de uns poucos opressores (Vieira Pinto, 1979).t€rartal situacdo de morte, urge uma
Etica da Vida.

Assim comeca Enrique Dussel a &itima da Libertagio

Encontramo-nos diante de um fato massivo da criseird “sistema-
mundo” que comecou a se formar ha 5.000 anos,aesestlobalizando
até chegar ao dltimo rincdo da Terra, excluindaagaxalmente, a
maioria da humanidade. E um problema de vida ouenviida humana
gue ndo é um conceito, uma idéia, nem um horizabstrato, mas o
modo de realidade de cada ser humano concretojcéondbsoluta da
ética e exigéncia de toda libertacao. (2002: 11)

N&o ha e ndo devera haver um discurso eticaméatadordo com a ética da vida)
valido capaz de sustentar tamanha contradicdo.pumos, os humanos, pela Vida, o que
nos fard recusar o sistema hegemonico e aliar sondiscurso & praxis libertad8tae,
portanto, as comunidades multiculturais das vitimasarani, Mky, Tukano, Kariri,
Tembé, Quilombolas, MST, Mulheres, Criangas ete,;por outro lado, aliaremos 0 nosso
discurso ao discurso do opressor, 0 que nos tow@essores auténticos, ou faremos o
nosso discurso “soar” (como sino de igreja) aostogmo vazio, o que fara de nos
libertarios falsificados, inauténticos (Freire, 3080-31).

Na primeira frase de todos os capitulos de Btiga da LibertagdoDussel faz
constar a afirmativa que usamos como epigrafea“&stma ética da vida”. De fato, ndo se
trata meramente de uma ética abstrata, idealmtanafista, discursiva, e ndo poderia ser
diferente; trata-se, isto sim, da afirmacdo da \weda sua corporeidade, pulséo vital,
estética, “de afirmacdo total da vida humana arstesassinato e o suicidio coletivo para os
guais a humanidade se encaminha se ndo mudar ocdeis®u agir irracional” (2002: 11).

Desta forma, o primeiro a ser considerado quamdmadamento da Etica, dpque
€ éticq € a des-eurocentrizacao dos conceitos, das érpexs, das falas, do ponto de vista

e das proprias praticas éticas.

%4 Como vitimas ou como intelectuais organicos.
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Tendo por base as exigéncias morais do projetocéntrico, a humanidade
construiu a situacdo de globalizacdo, exclusdonagdo e morte que avistamos, de tal
forma que a ética forjada no centro do sistema-miiridndamenta teoricamefiteapesar

das criticas internas, a morte de 2/3 da humanieladeome da vida de uns poucos.

Para aconsciéncia criticaque s6 pode existir a partir de uma consciéncia
ética bem especifita(...), asvitimas sdo re-conhecidas como sujeitos
éticos, como seres humanos que néo podem repradud&senvolver sua
vida, que foram excluidas da participacdo da d&msque sdo afetadas
por alguma situacdo de morte (no nivel que fora eniito e de diversa
profundidade ou dramatismo). (DUSSEL, 2002: 322)

Desta forma, a negacdo do sistema-morte, da nouee lhe é impingida, a
afirmacéo da exigéncia basica material da vid@nsaéncia critica da situagéo de vitima e
a auto-afirmacdo como seres capazes de forjar & wdntra o sistema-morte, sao
momentos basilares para a comunidade de vitimastroonos seus principios éticos
fundamentais e provocar a realizacdo da vida padast e todas. A opressédo e a
consequente desta, a vitimacado, é o primeiro desminciado e negado; a compreenséo do

ethos con-vivencial necessitado de um projeto-vida Y&ttié a responsabilidade da

% A Europa é centro do primeirsistema-mundada histéria, desde 1492, quando anexa os mundos
amerindios e os domina, os tornando periferia dodoua Europa marginalizara também a Africa, adndi
mundo mulgumano, o sudeste asiatico e grande garteuropa oriental. Para mais detalhes, ver toda a
IntroduciodakEtica da Libertacdpde Enrique Dussel (2002: 19-88).

% Afirma Enrique Dussel: “Na histéria, pelo menosdke os gregos, a filosofia esteve freqiientemeatkaat
ao carro do poder — é verdade que sempre houvegétamcontradiscursos filoséficos de maior ou menor
criticidade: de nossa parte, desejariamos nosewscinesta tradicdo anti-hegemonica —, ao etnaserar’
(Ibidem: 67)

®” Brada aTeologia da Libertacdo da América Latineom o te6logo Leonardo Boff (1984: 9): “Todo pont
de vista é a vista de um ponto. Qual é o ponto ingjis imperativo a partir do qual temos a vistasnearteira
sobre a realidade? Para a América Latina este gootmstituido atualmente pelo lugar dos pobreslugar

dos pobres entendemos a causa dos pobres, su@neigissacrificada, sua luta, seus interesses gy, Vi
trabalho, dignidade e prazer. Os pobres compdegnaasies maiorias; as questdes que ele suscitaamaéet
todos os homens; ninguém pode ficar indiferentetér@o grito do oprimido por pao e por libertacdos’
pobres séo as vitimas, sdo os empobrecidos p&msisnundo mundo vigente, inaugurado e desenvolvido
partir da opressao de grande parte da humanidadavemde uma pequena. N&o ha como néo resporeler, d
alguma forma, a situacao de opressao dos empobsedido € possivel quietude diante da injusticitiunda
pelos “poderosos do mundo”, pois quem sofre é drtdue ndo ha como ndo vé-lo. O “filésofo da
alteridade”, Emmanuel Lévinas, afirma: “A vontadiévée para assumir esta responsabilidade no seqtie
queira, mas ndo € livre para recusar esta respbdadb em si mesma; ela ndo pode ser livre parerag o
mundo com sentido no qual o rosto do outro a inizotNa hospitalidade do rosto a vontade se abag&or..

O absolutamente novo é o outro.” (apud Dussel, 2862)
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comunidade de vitimas na produ¥ige-producd® e desenvolviment8 de sua prépria
realidade-vida.

Segundo &tica da Libertacdpa realidade-vida, a Etica da Vida sera conseggiénc
da observacdo consciente e praxistica dos mompraosssuais e fundamentais da Etica
da Libertagdo, a saber: o momento material, o mamenmal e, por fim, 0 momento da
factibilidade. Estes momentos ndo séo descoladosali@ade da comunidade e ndo séo

sem um fundamento, um principio, que quer ser usae

2.1 O momento ético-materidl

O principio material universal da ética, com pmef® a universalidade, como
principio basico e fundamento para a sobrevivédeiaujeito humano e do sujeito humano
em comunidade, é:

Aquele que atua eticamente deve (como obrigac@adugir, reproduzir e
desenvolver auto-responsavelmente a vida concretacatla sujeito
humang numacomunidade de vida partir de uma “vida boa” cultural e
histérica (...) que se compartilha pulsional edsoiamente, tendo como
referéncia Ultima toda a humanidade (...). (DUSSHEI02: 143)

E o ser humano vivo, corporal, concreto, sujeitcoietivo o responsavel pela

plenitude da vida, pela integralidade corporal &ucal dos sujeitos que compdem a

% Tese 11.a d&tica da Libertacdopor producédo da vida, entende-se: “(...) nosisivegetativo ou fisica,
material (com “e” em alem&o) e por meio e contefudon “a” em alemao) as fungbes superiores da mente
(...) como processo inicial que é continuado noptemelas instituicbes na ‘reproducédo’ (histéricolfural
etc.). E 0 ambito préprio da raz&o pratico-matgr{@llussel, 2002: 636)

% Tese 11.b d&tica da Libertacaopor reproducéo da vida, entende-se 0 momentoejimducio da ‘vida
humana’ nas instituices e nos valores culturaida Vvhumana’' nos sistemas de eticidade historicos
motivados pelas pulsdes reprodutivas. (...).” @bl

" Tese 11.c dé&tica da Libertagéotrata-se do momento do “desenvolvimento da vidarnana’ no quadro
das instituicdes ou culturas reprodutivo-histéridashumanidade. A mera evolucdo ou crescimentamdeix
lugar para o desenvolvimento histérico. Além disporém, naética critica (cap. 4-6 [daFtica da
Libertacdd, a pura reproducdo de um sistema de eticidadeimpede seu ‘desenvolvimento’ exigird um
processo transformador ou critico libertador.. €.p ambito da raz&o ético-critica.” (Ibidem)

I 0 momento que correspondevérdade praticalevando-se em conta as exigéncias da reproduchio e
desenvolvimento da vida de cada sujeito ético.) “¢..momento ético-material, dos conteldos, afitioaa
universalidade material, de base neurocerebratoderecéo histérica e hermenéutico-cultural, da \ad
morte do sujeito ético (...)". (Ibidem: 238)
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comunidade humarfa Assim é que o sujeito vivo e faminto é conteGiddtica, a pobreza
gue vitima os humanos € conteudo basilar da éicmrantia de corporalidade fisica viva
do humano é fundamento da ética, sem o qué naoéheida e ndo podera existir ética da
vida, a ndo ser que o seja falsa ou contraditongentalando. Enrique Dussel insiste, na
esteira de Marx: “A pobreza € impossibilidade deodpgdo, reproducdo ou
desenvolvimento da vida humana; é falta de cummtiondas necessidades, mas também
origem de consciéncia critica.” (Dussel, 2002: 322)

Assim, a preocupacao primordial @eologia da Libertaca¢Boff, 1984: 9) e o seu
ponto de vista libertador € inequivocamente comedpnte com &tica da LibertacdoO
sujeito humano — ético, vivo, alimentado, estetizadivre — € 0 ponto fulcral sobre o qual

aEtica da Libertacise enseja.

2.2 O momento moral-fornfal

O principio universal formal moral compreende mugonidade de sujeitos todos eles
com os direitos paritariamente respeitados, deygrguais o direito a fala, ao discurso, ao
ponto de vista responsavel, posto que todos namidane séo afetados pelas situactes
comunitéria e subjetivas de opressao ou liberta€Zopartir, portanto, da responsabilidade
intersubjetiva pela vida humana que esta sera pidaure-produzida e desenvolvida
comunitariamente.

Assim como a producéo, a reproducdo e o desenveiid da vida se dao desde
gue seja consideradonsomento materialtambém argumentaca@ aqui necessaria, sem
0 qué néo sera possivel o desenvolvimento da \ddwigitario-critica com justica e ética,
com liberdade e estética. Uma ética que anseiaupélarsalidade e pela libertacédo exige a
comunicacdo ético-critica de todos e todas. O fmimcuniversal formal deEtica da
Libertacdocompreende, pois, que somente em comunidade e teddleito a “voz e vez”

24(..)) a raz&do é apenas a ‘astcia da vida' deisuhumano”. De tal forma que os fundamentos étieo

estéticos) ndo podem ter sua génese e sua finalidazdo, mas nas vidas concretas e concretidadas
sujeitos. (Dussel, 2002: 94)

3 Corresponde ao momento da validade formal dosdasdeitos em/ma comunidade ético-critica: é “(...)
procedimental, da validade moral intersubjetivaoengnitaria, que se cumpre a partir da simetria dos
participantes afetados; é o ambito do exercicioadao discursiva referente a enunciados normatieas
pretensédo de validade universal.” (Ibidem: 238)
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respeitado sera possivel uma ética que queiraiseac

Quem argumenta com pretensdo de validade praticgarér do
reconhecimento reciproco como iguais de todos dicipantes que por
isso mantém simetria na comunidade de comunicag@ejta as
exigéncias morais procedimentais pelas quais todafetados (afetados
em suas necessidades, em suas consequéncias @ qeatdes
eticamente relevantésjue se abordam) devem participar facticamente na
discussdo argumentativa, dispostos a chegar acsceetin outra coacao a
ndo ser a do argumento melhor, enquadrando essedorento e as
decisBes dentro do horizonte das orientacées qamam do principio
ético-material ja definidd. (DUSSEL, 2002: 216)

E o principio que exige que todos os envolvidasetados em todas as instantias
tenham reconhecidos os seus direitos a fala e rembeonhecidas as suas falas e, ainda
mais, trata-se de uma fala comprometida com acéituaoletiva: fala-se porque é exigido
gue se fale; ndo é possivel calar-se quando seigen-

Diferentemente dos procedimentos da Etica do Eéstl os quais priorizam o
discurso diante do principio ético-material e se da interior de uma comunidade de
comunicagao auto-referente, sem espaco para aslisdas excluidos, que ndo tém direito
a comunicacd8, a Etica da Libertacdoexige que a prépria comunidade vitimada pela

hegemonia do principio ético vigente, consensualiteamenté®, construa o discurso a

0 ‘critério de relevancia’ — inexistente na étida Discurso — € o critério de verdade: é maisvegie o
gque mais se aproxima das exigéncias peremptorigsrathucdo, reprodugcdo e desenvolvimento da vida
humana de cada sujeito ético”, afirma Dussel (2838:— nota 310)

> Neste trabalho, nas linhas anteriores.

® Comunitérias, humanas, da vida, enfim.

" Critica a Karl-Otto Apel e Jiirgen Habermas (Ibid&é82-203).

8 Neste sentido é que, por exemplo, na discuss&orem de um Estatuto do indio, de uma politicaalels
indigena, de uma politica educacional indigeng att.Brasil, constantemente ocorre que 0s indigea®as
comunidades essencialmente afetadas pelo disquiscgstdo presentes. Ndo s6 o discurso € autemeder
como os principais afetados sdo excluidos do discufal coisa fere o principio ético formal, Bca da
Libertagdq na medida em que os mesmos discutem as pragcassarias para os mesmos. “(...) deve-se ter
consciéncia de que é necessario reconhecer cadizifEnte’ [no nosso caso, o indigena é partidipgoor

ser afetado] como sujeito ético dis-tinto (ndo gudal), como outro que o sistema auto-referentepagiie
todo o resto, principio sempre possivel de ‘dissef@u origem de novo discurso). Esta possibiliddde
‘dissenso’ do outro € um permitir-lhe ‘participara comunidade com o direito a ‘irrupcdo’ facticaste
outro comanovooutro, sujeito dis-tinto de enunciagéo.” (20028411

9 Assim Dussel inicia o Quinto Capitulo de shtica da Libertacdo “Esta é uma ética da vida. A
consensualidade critica das vitimas promove o desgémento da vida humana. Trata-se, entdo, de avo n
critério de validade discursiva, a validade critiearaz&o libertadora.” (Ibidem: 415). E compreeibeeste
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partir das vitimas, dos excluidos, levando em damacdo sempre a necessidade de
irrupcdo do outro (também afetado) que ndo a mépomunidade. Dai que a primeira
pergunta que uma comunidade de comunicacao desagdara si mesma e sempre seja: “a
guem estamos excluindo?”, afirma Enrique Duss€)22@17)

Por fim, também &tica da Libertagcdmn&o podera ser uma bula, um receituario,
mas uma “consensualidade critica das vitimas”. d&éa também o discurso a partir das
relacbes simétricas, posto que ndo ha simetria neas apenas formal, e posto que o
préprio sujeito ético-critico serd dis-tinto; do nt@rio, ndo havera dia-logo, mas
representatividade simples, e a ética ndo seiéagnihas uma mera ética discursi?a.

N&o podera ser nem a adaptacdo do sujeito a wmargo, momento, conceito ou
regimento ético universal, a-criticamente, nem apea sua assinatura no “abaixo-
assinado” da comunidade em favor ou contra algoetpi€o sujeito ético) sequer sabe do
gue se trata, o que também sera a-criticamente.

Somente sera possivelHica da Libertacdocom o reconhecimento do sujeito
ético-critico individual e coletivo (dis-tintos)uma afirmacé&o positiva de seu propetbos

(individual e cultural).

2.3 O momento da factibilidatfe
Finalmente, o que resta perquirir € como a étivasmo depois de atendidos aos
momentos ético-material e ético-formal, responddactibilidade, quais sdo as suas

condicdes de realizacdo, quais as circunstanciasretas de sua operabilidade: “Uma

critério que devemos entender porque entre §kyMido existe a palavra viver, mas apenas a ca@T;ve/
porque a comunidade, nos primérdios, se relne ddigecidir se saem ou ndo@asa da Pedra

% E mister também recordar o valor que Paulo Frédlega ao didlogo como campo no qual os humanos
pronunciam o mundo e, pronunciando-o, criam-ne&to@mente, visto que somente é possivel dialogar ¢

“o outro”. Afirma, pois, Paulo Freire (2003: 78)..") se dizer a palavra verdadeira, que é trabajhe é
praxis, € transformar o mundo, dizer a palavra éguivilégio de alguns homens, mas direito de tamos
homens. Precisamente por isto, ninguém pode dipaiaara verdadeira sozinho, ou dizéhkra os outros,
num ato de prescrigdo, com o0 qual rouba a palassademais. O didlogo é este encontro de homens,
mediatizados pelo mundo, pgwnuncia-lg ndo se esgotando, portanto, na relagdo eu-tu.”

8“0 momento ético-processual da factibilidade msaibra (ndo é meramente procedimental, mas processo
processual) que, num primeiro momento, é exerdfieiorazdo instrumental e estratégica formais, com
referéncia a juizos de fato; num segundo momertgonfonto deste exercicio dos principios éticoemal e
moral-formal, dando como resultado a maxima ou @aodm ato ‘bom’, da instituicdo ‘legitima’, do sista
cultural vigente (Sittlichkeit), etc.” (Dussel, 20®38)
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norma oupraxis impossive{ldgica, empirica ou facticamente) ndo é realiVafRussel,
2002: 260). Esse escrutinio Dussel faz tendo pse f@anz Hinkelammert e o seu livro
Critica da raz&o ut6pick.

As exigéncias ético-material e ético-formal devamresponder as factibilidades, as
possibilidades de realizacéo. Claro esta: a exigétecvida, de corporalidade e a exigéncia
de que a comunidade ético-critica discuta a colidade, a vida etc. sdo basilares para a
producao, a reproducdo e o desenvolvimento da wida,também deve estar claro que a
vida somente serd possivel de ser realizada dertah se a comunidade ético-critico-
discursiva, para realizar o principio ético-mateneerquira sobre as possibilidades e os
“como” da realizacdo da vida, realizando-a.

(...) qualquer imaginacédo da “melhor sociedadeipebstem que partir

da “melhor sociedade concebivel’. Logo, a melhariestade possivel
sempre se apresenta como aproximacdo ou antecipdgamelhor

sociedade concebivel, mas, necessariamente, amseltiedade possivel
sempre é inferior a melhor sociedade concebivelid30, o contetdo do
possivel é sempre algo impossivel, mas que dadsemtidirecdo ao
possivel, em cujo quadro se apresentam as valaraias arbitrarias.
(HINKELAMMERT, 1988: 18)

Por esta forma, o conteddo do discurso éticocorigi material, quando impossivel,
da rumo as possibilidades da comunidade em visteealizacdo da vida. E, portanto,
discutindo sobre as impossibilidades e possibitdagm comunidade ético-critica, que as
possibilidades se transformam em préticas; e, ohmqje a comunidade enxerga como
impossivelamanhd, de novo em comunidade ético-criticajréezemo direcionamento do

possivel. E neste sentido que “a politica é adotpossivef®>. Ndo se trata de submeter a

82 Nesta obra, Hinkelammert constr6i uma analisgréirglas teorias sociais mais importantes e dideete
histérica do mundo nos anos de 1980*, tentandontemzer o processo de “producéo das utopias”, as seu
discursos, as suas éticas implicitas e as conseigiérais para a histéria humana. *A primeira &@uligo
livro é de 1984, na Costa Rica; no Brasil, a primedi¢éo é de 1986.

8 Assim diz Hinkelammert, ao prefaciar o @xitica: “A necessidade da critica & razdo utdpica ndidase

ndo carece de muita justificacdo [veja-se que slé escrevendo em 1984; antes, inclusive Fuo da
historia, de Fukuyama)]. Todos os pensamentos sociais ddospassado e até de séculos anteriores nos
legaram a tradicdo de uma espécie de ingenuidageatque recobre como um véu a percepc¢édo daadalid
social. Para onde quer olhemos, podemos ver tesoiegis que buscam as raizes empiricas dos maiores
sonhos humanos, para posteriormente descobrir algado de realiza-los a partir do tratamento adeguad
dessa realidade. Essa ingenuidade utdpica est&npgesanto no pensamento burgués (...) como no
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pratica ao “faremos somente o que for possivel’s @@ enxergar os limites reais da
discursividade e realizar o possivel-momentaneo liangm os horizontes das
possibilidades comunitérias.

Assim se define, pois, o principio ético de fatithde naEtica da Libertacio

O principio de factibilidade ética determina o &mlbio que se pode fazer
(...) dentro do horizonte: a) do que é eticamertenjtido fazer; b) até o
que se deve fazer necessariamente. Esse horizwesatodas as a¢des
com factibilidade-éticaoperabilig). (...) A exigéncia propriamente ética
em Ultima instancia se ocupa daquilo que se dexer fdeonticamente:
obriga a fazer aqui que n&o-pode-deixar-de-ses-f@it partir das
exigéncias de vida e da validade intersubjetivaamdDUSSEL, 2002:
270)

Desta forma, pois, as necessidades basicas ppradacdo, a reproducdo e o
desenvolvimento da vida sdo dednticas, de formaqeiegido €, em primeira e em Ultima
instancias, a vida plena de todos e somente dépgige as necessidades de mercado, de
consumo individualista deverdo ser avaliadas égounitariamente. O principio basico
fundamental é a vida dos sujeitos humanos éticaB Nao sujeitos idealizados,
metafisicos. S&o sujeitos historicos, concretas, fmme, com sede, necessitados de prazer,
de péo, de casa e de caminho, de lar e de histi@iegrporeidade e de utopias-sonhos. Por
tudo isso, capazes de inventar e re-inventar o oDurwbm responsabilidade e

intersubjetivamente.

E, pois, considerando esse movimento, levandocenaayue “a eticidade se produz
processualmente” nas dimensdeaterial formal e factivelda eticidade que se dira de um
ato ou de um sistema “é bom”, considerando queocoatsistema de eticidade devera
conter os trés componentes do movimento de etieidad

“O projeto de umética da Libertagacentra em jogo de maneira prépria a partir do
exercicio da critica ética, onde se afirma a digthdnegada da vida da vitima, do oprimido

ou excluido.” (Ibidem: 93). O reconhecimento daajfio de vitimada faz da comunidade

pensamento socialista (...). Parece existir umadasgue leva da terra ao céu. E o problema reside e
encontra-la. (1988: 5)
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um ethospossivel para a auto-afirmacéo responsavel enr fdvsua libertacdo (Dussel,
2002: 383). Assim como os My recusa a mesmidade eterna nos primordios etse au
responsabiliza pela sua historia, a comunidaddtoheas, periferia do sistema-mundo, deve
construir ela propria e aplicar os principios &icoaterial, formal e de factibilidade
correspondentes com uma ética da vida coletivayo@mcial. A prépria comunidade de
vitimas é forjadora da Etica da Vida quando compiesi e considerara os aspectos
fundamentais da étita

Uma Etica da Vida, critica da situacdo de modeeestio submetidos os excluidos
do direito de viver, fundamentadora conceitual piiscipios da ética-critica-comunitaria e
campo para a re-invencao do projeto-utopia possbeed aCasana qual os humanos se
abrirdo a constante aventurasiy mais aoCaminhoda realizacéo e da felicidade humana.

A Etica da Vida é, por isso, necessariamente eatéti

3. A dimensao estética

Eu canto porque o instante existe
E a minha vida esta incompleta
N&o sou alegre, nem sou triste
Sou poeta.
(Cecilia Meireles — Motivo)

Quero me referir a Estética como a profunda cdpdel que tem o humano de
relacionar-se com bonitez&> ou com afeilira, como uma dimens&o que lhe possibilita a
relacdo com o nédo-realistico, 0 ndo-conforme eégyeor isso, revolucionaria (Marcuse,
1986: 21-22). Por meio da e emperiéncia estética humano que para ela se affrtem a
sua frente a possibilidade da criagdo de um novedmudia-letizado com status quce,
assim, revolucionarfd.

A data de nascimento da estética ndo é, comoafiraiguns tedricos dessa area, o

século XVIII, com Leibniz, Baumgarten e Kant, emrdbge deva afirmar que é a partir de

8 NaEtica da Libertacépos capitulos 5 e 6 tratam da aplicacdo dos pims#ticos e de libertacéo.
8 Segundo a expresséo de Paulo Freire (2006: 32).

8 Seja 0 sujeito unicizado ou o sujeito coletivo.

87 E tarefa dactica da Libertacda construgéo vitalizada desse novo mundo.
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entdo que discutir estética serd cada vez maistem@iva de compreenderaothropose
suas relacdes inter-subjetivas, muito mais do go®t entender qual o melhor modelo de
educacéo estética para a harmonigdis®® ou o modelo artistico que leva & DEu#
estética nasce junto com o homem. Nesse sentidmte¥ior a Razdo, como esta é
formulada pelo Ocidente (Vieira Pinto, 1979: 97117

Quando nos mais antigos agrupamentos 0s humanosnagicavam entre si ou
guando das relacdes entre agrupamentos humanos, postura de afirmacdo de suas
crencgas, seus gostos, sua cultura, sua subjetesiéafim, ou no intuito de compreender as
crencas, 0s gostos, a cultura do olffrguando ent&o, a artee¢hné Ihes servia na criacdo
de “tracos identitarios” em desenhos, utensili@stimnentas, trabalhos etc. e tais “tracos”
respondiam como elementos simbdélicos originarioideou quais grupos.

O simbolo €&, para a comunidade que o elege cdmpotssuidor de um poder para
além do realismo pragmaético ou da razao utilitarislle, dotado de um poder doado pela
comunidade, significa a existéncia coletiva, legando-a. Na emergéncia de significado,
uma comunidade podera ver sua existéncia deslegiino que exigira dela a urgéncia de
um novo simbolo validado por todos da comunidade.

Acontece que a vida € constante construcdo eafetracdo para ser construcao
novamente passivel de ser des-constPtidaui, Heraclito (e os demais “dialéticos”) tem
a palavra na qual “(...) tudo o que se ordena satuse dissipa para retornar com nova
constituicdo potencialmente recriadora” (Casald32(B04): “o devir é”.

Onde se insere, pois, a dimensao estética do lméaa prépria pulsédo criadora da
histéria, que é humana. E ela, a dimensdo estéisan provoca a interagdo humano-
simbolo, chocando-o. E também ela os dois ponjoslo(:Grande Sertdo: Veredas. E
travessia.

O Estéticoé o que provoca no humano o desejo do “ser ni&et. mais”, aqui, ndo

8 Como o fez Platdo, em sBaRepublicaou Aristételes em seu V Livro A'Politica.

% Portanto, a mesma preocupagéo presente em PRiaa&ipagora, filtrada por Santo Agostinho, no primei
momento da Idade Média, e Santo Tomas de AquinmajdAlta Idade Média e para o comeco da
Modernidade.

% Deve-se afirmar, é claro, que os contatos intep@s ndo eram sempre pacificos e harmoniosos. Ao
contrario, havia a guerra por territério, a luta pomida e as disputas por espacos de dominio. danplor

isso é justificada a necessidade de ter gostogaremodos préprios, bem como conhecer os dossoutro

1 Para sempre sera assiErtquanto durar, eterna
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significa e ndo significara posteriormente a insdade tdo comum a logica de dilapidacéo
da vida provocada pelo sistema capitalista, maspatrario, 0 que sabe que a vida pode e
deve ser plenificada, de forma que critica o sist@apitalista (ou qualquer sistema que
provoque a sub-vida) por causa de sua geracdo desndesvelando nele os elementos
ideoldgicos responsaveis pela simulacdo da morteigaa Numa palavra, eer maisde
Freire: de humanizacdo da vida do humano como @ocarginante (como € a doyky
gue rompe os interditos) e também histérica (20@375).

Isso ndo podera significar, por um lado, nem gaigpr@ducdes culturais sejam
revolucionariagle per sicomo poder-se-ia querer afirmar acerca da agte,que sejam 0s
produtos culturais fiéis possuidores de um relatid absoluto, visto que serviriam para o
agui e agora perdendo o seu valor em outro tempo historicgue corresponderiam
apenas aosnodosde uma determinada comunidade, deixando de ter yera outro
agrupamento social.

Primeiramente, ndo se pode afirmar que os produtalurais sejam
igualitariamente distribuidos entre os membros peencem aos agrupamentos socio-
econdmicos diferenciados (Vieira Pinto, 1979: 124 que sejam produtores da vida em
sua inteireza para todos os individuos sociaissegundo lugar, h4 que se ndo confundir
relatividade com relativismo enquantorelatividade significa que as coisas somente
ganham sentido (e, portanto, valor simbdlico) elacéo com trés pontos fundamentais: 1)
a cultura na qual se insere, 2) a sociedade en3roento histérico em que se encontra,
relativismq por seu lado, é a idéia de que tudo tem sentid@oetem a um sé tempo, de
forma que as coisas sdo simbdlicas, estéticastieat etc. ou ndo de acordo com o ponto-
de-vista e gosto de cada julgador, segundo a @ptde&ada um.

Ainda mais: isso também nao podera significalatikesmo dos profetas dempus
fugit, carpem diem et coetera

No primeiro caso, sera facil concordar que o pt@dultural que serve a uns e nao
a todos os individuos da comuna néo poder&isebolicq mas, isto simdia-bolicg mais
ainda: onde falta a fidelidade estética de uma (@& cultural, portanto), como objeto de
prazer, sobrando-lhe o valor de troca como aquile lhe caracteriza possuidor de valor

cultural, ndo se podera falar de bem cultural sliobéstético, visto que ndo havera prazer
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nem encanto, mas aparéncia destes (Adorno, 19980&5 Serd como quem vai ao cinema
e elogia o filme e diz que lhe agradou tendo p@eba preco do ingresso que pagou,
parodiando Adorno (1999: 78).

Ao afirmar a esteticidade criadora de uma obramafise, também, a sua
potencialidade revolucionaria. Tanto quanto nadoérguesia seio de uma ética critica, ndo
€ também aarte burguesauma estética criadora de mais-vida, posto queefaFencia
apenas e sempre a si mesma e desconsidera o painido como morada do belo.

Assegura Marcuse (1986: 13):

(...) uma obra de arte pode denominar-se revolad@ise, em virtude da
transformacéo estética, representar, no destinoae dos individuos, a
predominante auséncia de liberdade e as forca®lgi&do, rompendo
assim com a realidade social mistificada (e petifa) e abrindo os
horizontes da mudanca (libertacdo).

Para Dussel, a atitude estética desempenha undegr@oder profético “quando
expressa as classes oprimidas e rascunha o munde r@nda utopico”. (1997: 157-170)

No que concerne @elatividadee aoser mais ha que se concordar com o filésofo
Gaston Bachelard (1994: 31): “o tempo é continunaossibilidade, como nada. Ele é
descontinuo como ser”. E neste pensar fundameniaelse impde a compreensdo de que
“0 ser ndo €”, como defende Heraclito (Chaui, 2A@1-182). Portanto, contrariamente ao
gue pensam os profetas film da historig “as ordens e unidades superiores alcancadas
estdo sujeitas a nova diferenciacdo e diversifcagkeatorias, unidades futuramente
matriciais de novos desequilibrios e novos ordenémsé (Casali, 2005: 305).

Enfim, somente seréd possiveker maisa partir da relagéo dialégica do humano
com o outro humano para a compreensao criativanengedora da historia e do mundo,
estabelecendo as reais relagbes entre fatos, sispnhpérsonagens, situacoes, teorias e
praxis. (Freire, 2003: 77-79)

3.1 Estética

Quem por primeiro utilizou o termo “estéticaletheticq para significar a ciéncia

do estudo do Belo, do sensivel, foi o filésofo a@egndiscipulo de Leibniz, Alexander
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Gottlieb Baumgarten (1714-1762), por volta do aadld50. Para ele,aestheticaeferir-
se-ia ao estudo das obras de artes como criacéssndiilidade (cinco sentidos) e que
tinham como finalidade a realizacdo do belo actist‘O alvo da estética € atingir a
perfeicdo do conhecimento sensivel enquanto tale—€ga beleza — e evitar a imperfeicao
do conhecimento sensivel enquanto tal — que éldafiiel’ (Baumgarten, 1993: 100). O
esteta, para o nosso filésofo, ndo teria como a@manem as perfeicbes nem as
imperfeicdes do conhecimento sensivel, posto quemarsomente poderiam ser objeto do
juizo do entendimento, ficando para o estetara-li-se gnosioldgica do conhecimento
sensorial, inferior a Légica. Afirma Baumgarteniddem: 95): “A estética (como teoria das
artes liberais, como gnosiologia inferior, comceaté pensar de modo belo, como arte do
analogonda razao) é a ciéncia do conhecimento sensitivesté sentido, haveria, para
Baumgarten, uma submissdo do mundo sensivel aligiméé sendo que analogon
rationis’® seria no humano como que uma faculdade nuncaiddémias analoga a razao,
submetida a Logica, as ldéias.

Deve-se considerar singularmente a contribuicad@aemgarten, bem como dos
outros filosofos contemporaneos dele que enfremtaten tema tdo candente nesse
principio do mundo moderno, pois, entdo, debateresa Estética € debater sobre o sujeito,
sua criacdo e seu gosto. Mas foi com Immanuel Kat#4-1804) e, mais ainda, com Hegel
que aEstéticaganhou um campo ainda nao imaginado.

Em Kant, a estética ndo mais sera a aparéncias@éa@a ou submissa a Ldgica; ao
contrario, Kant provoca a sua autonomia em relagichamado mundo das idéias (caro
aos racionalistas) e lhe da o estatuto de “Esté&tiaascendental” e o “mundo do belo” é o
da “beleza natural®

Ja na®bservacdes sobre o sentimento do belo e do syldimna de 1764, Kant faz
aparecer a distingdo entre o belo e o sublime deaaigorosa e tal distingdo sera ainda

mantida n&Critica da faculdade do juizale 1790. O fildsofo declara n@bservacdes'O

92 Expresséo utilizada por Baumgarten para sugezandormidade que a Estética sempre haveria derter e
relacdo a Ldgica, compreendendo, sempre, 0 seudgrinferioridade, posto que, para o filésofo, adaé
superior & sensibilidade. A Estética é uma outanih” da Razéo, a Logica submetida.

% Deve, agora e aqui, ficar claro que ndo sera yelsaieste trabalho o esgotamento das idéias dehmeh
Kant acerca da Estética. Isso s6, daria um Digsmtaxclusiva. Mas é meu interesse apontar algumas
consideragfes basicas, a fim de que o leitor tanfaidéia vislumbrada do tema.
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sentimento refinado, que ora queremos consideraspb#etudo de dupla espécie: o
sentimento dosublime e dobela A comocédo produzida por ambos € agradavel, mas
segundo maneiras nem diferentes” (1993a: 21).

Para o nosso filosofo, 0 sentimento que provocan@numa sensacdo agradavel e
assombrosa, que ndo podemos tocar nem descrevemgnandecimento, € 0 sentimento
do sublime o sentimento ddelo é cotidiano, provoca em nds 0 sorriso e uma paz
conhecidos, diziveis. O sublime, embora guardeidaites com o belo, lhe é superior.
Enquanto o belo responde ou se apresenta pela fteteaminad¥, o sublime guarda a
caracteristica de ser informe e ilimitd&dcO sublime implica a representacdo do que ndo
pode ser medido, que causa um continuo maravilhaneicomocdo, enquanto ao belo
cabe a faculdade de nos dar prazer e estima engolaigio comedida (Ibidem: 89-99).
Uma obra de arte se afigura, portanto, seguinddetsrminacfes de Kant, comabelo,
enguanto a beleza estupenda do por-do-solsébtime Quer o nosso filésofo que tais
critérios s&o universars.

Kant elogia o que ele chama de “verdadeiro regsergo” do “gosto justo do belo
e do nobre, tanto das artes e ciéncias, quantastandos costumes” (Ibidem: 79). Para ele,
trata-se de uma época singular de superacao dampglantes fora falsificacdo e perversao
da arte, do belo e do sublime.

Na ultima de sua€riticas a Critica da faculdade do juizakant (1993b: 198)
analisa as nocdes de beleza inerentes ao humaitexplicaveis pela experiéncia. Aqui, a

estética transcendentél referida ao sublime.

Ora, eu digo: o belo é o simbolo do moralmente-t®também somente
sob este aspecto (...) ele apraz com uma pretaelsa@ssentimento de

 As criagBes artistico-culturais humanas.

% As criacdes do divino, do espirito; a moral, peeraplo, que é ilimitado por conta do seu valor, ddsua
forma.

% «A receptividade de um prazer a partir da reflesébre as formas das coisas (da natureza, assimd@mm
arte) nao assinala porém apenas uma conformidfide @os objetos, na relacdo com a faculdade @e jud
sujeito, conforme ao conceito de natureza, maséant inversamente assinala uma conformidade aldins
sujeito em relacao aos objetos, segundo a respdotima e mesmo segundo o seu carater informecatd@
com o conceito de liberdade. Desse modo sucedeoquézo estético esta referido, ndo simplesmente
enquanto juizo de gosto, ao belo, mas também, atmuasce de um sentimento do espirito, ao subkme,
desse modo aquela critica da faculdade de juizdiasttem que se decompor em duas partes principais
conforme aqueles [a saber: o belo e 0 sublimejah(K1993a: 36)
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gualquer outro, em cujo caso 0 animo é a0 mesmpaamnsciente de
um certo enobrecimento e elevacdo sobre a simpteptividade de um
prazer através de impressdes dos sentidos e apaetigm o valor de
outros segundo uma méaxima semelhante de sua fdeuligsjuizo.

Ha o gosto, é verdade, mas é o sublime que pravdebcidade, pois o primeiro é
passageiro, fugaz, enquanto o sublime se refeqg@émoralmente bom

Quando, pois, o sublime significa o “bom”, o qeate o sublime o sente por causa
de sua abertura para o enobrecimento mor@ bom, para Kant, é distinto do agradavel,
visto que o bom leva a felicidade, que é a final@eda vida, e que o agradavel leva apenas
ao gozo, ao prazer, que é menor que a felicidadmn®também néo é apenas o belo, pois
o bom é o bom moral. “(...) parece evidente querdadeira propedéutica para a fundacao
do gosto seja o desenvolvimento de idéias moraic@tura do sentimento moral, j4 que
somente se a sensibilidade concordar com ele podgdadeiro gosto tomar uma forma
determinada e imutavel”, afirma o nosso fildsofak 1993b: 48).

A moral subsume a estética, em Kant, em vez dmicglar-se com ela com
“sentimento” de irmandade. O oposto ao que Pawdd-diz sobre as relacdes entre ética e
estética, sobre suas relacdes de realizacao sitaaltdendo que uma nao se realizara sem a
outra (2000: 382

Em Hegel, a Estética é estudada por thiha@sofia da Arte visto que a producéo
artistica € uma manifestacdo sensivel da Idéiae{3evanotar: ndo se trata de um retorno
ao pré-kantismo, posto que a producdo artisticaédoopia inferiorizada” do mundo

inteligivel, mas manifestacdo do Absoluto. “Temos arte um particular modo de

% vale anotar que este assentimento moral é naantéa comunidade auto-referente burguesa. De forma
alguma sera uma estética libertadora, atenta adnBandos humanos e critica da feilra que € a morte
imposta pela ética hegemonica vigente, esta quémouma estética que lhe é peculiar.

% E evidente que Freire e Kant estdo em temposritissicompletamente distintos, além, ainda, dogspa
geografico e da situagdo de classe que os distingdé quase 200 anos de diferenca entre o nasardent
Immanuel Kant (1724) e o nascimento de Paulo F(@B21), por exemplo. Porém, apontar as limitagfies
discurso em Kant € uma obrigagdo nossa, do nosgootedo nosso espaco e do nosso ponto de vista. A
posicdo kantiana “apenas” demonstra as observag@eBnrique Dussel sobre o discurso comunitario
transcendental e solipsista (2002: 171-176), atdstaa impossibilidade de uma ética critica que nao
considere os excluidos do discurso, 0 que ndo poslenais exigir de Kant, embora possamos apontar as
limitacdes neste sentido, mas devemos eticameigi d& nGs mesmos.
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manifestacdo do espirito; dizemos que a arte édasdormas de manifestacdo porque o
espirito, para se realizar, pode servir-se de piattiforma®™, afirma Hegel (1996: 9).

Diferentemente do que acontece na definicdo kzaifh o belo natural é
apresentado por Hegel como um ‘“reflexo do espirifgisto que seria belo somente
enquanto participante do espiritobelo artistico como criagédo do espirito, é digno por sua
participacdo na verdade, e “sO o espirito é verd&etanto, delo artisticoé criacdo; por
outro lado, obelo naturalpodera ser reflexo do espirito, quando particiges dbras do
espirito. Uma obra de arte, criacdo do espirit sla mesma a verdade; um rouxinol que
canta ganhard a definicdo de belo quando for ocaato significado pelo espirito, pela
idéia humana. (Hegel, 1996:%)

Em Hegel o Idealismo alcanca o seu cliffaxsendo a beleza artistica a Unica
levada em conta, é certo que assim o é porqueaskzrdo “Espirito Absoluto”, que esta
para além (no sentido qualitativo) das coisas darewa e, portanto, da beleza natural. O
belo é, pois, 1déid3 e esta &, entéo, a verdade:

Tudo quanto existe s6 é, portanto, verdade enquaim, pois s6 a idéia
tem existéncia verdadeiramente real. Um fen6meneerdadeiro néo
porque possua uma existéncia exterior ou intem@wp porque seja
realidade em geral, mas porque a sua realidadespmmde ao conceito.
S6 entdo aquilo guese torna real e verdadeiro. (Ibidem: 138)

As idéias de Hegel caminham no sentido de subraedete ao escrutinio filosofico
e valida-la a partir de seu teor racional-idealid¢fena arte serd assim considerada ou

considerada de valor se ela, em si, expressariotesgbsoluto; e ndo tera outro objetivo

% A saber: “Na hierarquia dos meios que servem @gpamir o Absoluto, a religido e a cultyseovindas da
razdoocupam o grau mais elevado, muito superior aatdd dHegel, 1996: 25)

100 A quem Hegel critica desde o comeco das suaséeilesobre a Estética.

101 Afirma Hegel: “(...) julgamos nés poder afirmareqo belo artistico é superior ao belo natural porusn
produto do espirito que, superior a natureza, cicauesta superioridade aos seus produtos e, por
conseguinte, a arte; por isso é o belo artistigesor ao belo natural. Tudo quanto provém do #epé
superior ao que existe na natureza. A pior dasasdgile perpasse pelo espirito de um homem é nethars
elevada do que uma grandiosa producédo da natur@rstamente porque essa idéia participa do espirito
porque o espirito é superior ao natural”. (Ibid&r4)

19240 racional é real; e o real é racional”, afirmagel no prefacio a “Filosofia do Direito”.

1930 belo é a verdade: “Ao dizermos que a belez#ié,idueremos dizer que beleza e verdade sdo ama e
mesma coisa. Com efeito, o belo tem de ser vemtaden si. (...). O belo define-se, pois, como a
manifestacao sensivea idéia.” (Ibidem: 139)

59



gue nao este, de forma que o prazer estéticoyvagdle da alma e os aprendizados morais
concernentes a obra artistica ja sdo eles mesmas db espirito. O prazer €, na realidade,
secundario e acidental, enquanto a elevacdo daeabmaoralizacdo sdo atividades da arte
“previstas” pelo espirito. (Hegel, 1996: 37-38)

Separadad:stéticae Filosofia da Arteseguem no roteiro a base do pensamento
hegeliano. Perde, aqui, uma abordagem da estéteaaja a partir de sua prépria razao,
posto que se submeterd a racionalidade légicadep@s serd cientifica e depois técnica.

A Estética, que ganhara com Kant uma abordagesofica “transcendental” (ou
transcendentalizada) mesmo sem ser dogmaticoesdigicom Hegel e os hegelianos
(estetas ou filosofos) seré validada a partir dmjfiloséfico racionalista.

E com Friedrich Nietzsche (1844-1900) que a dspCant-Hegel sera resolvida
com a estetizacdo da propria cultura. Nele, n&b d@espirito absolutaue partira e aonde
chegara a Estética; também ndo serétareza imitadaque significard o apice do belo.
Diferentemente, Nietzsche reconhecera (“as mawmstac realidade cindida do sujeito,
aberto radicalmente ao outfd inconsciente, contra o sujeito Absoluto e provacar
reconhecimento da cultura como o estétianexcellencedentro da qual a arte tera o papel
primordial: sera ethosda realizac&o, fundindo o apolineo e o dionisifarendo todos
participarem da obra artistica, tragica, como uamge coro. O dionisiaco, em Nietzsche, é
pulséo criadora que, na experiéncia estéticazeealhomem ora fragmentado pela religido
castradora e também pela racionalidade que ndaganke homem a sua realidade para

além dos conceitos.

A arte e nada mais que a arte! Ela é a grandehidasiora da vida, a
grande aliciadora da vida, o grande estimulantevida. A arte como
Unica forga superior contraposta a toda vontadeedacéo da vida (...). A
arte como a redencédo do que conhece — daqueletquearater terrivel e
problemético da existéncia, que quer vé-lo, do eocedor tragico. A arte
como a reden¢do do que age — daquele que ndo sonferd carater
terrivel e problematico da existéncia, mas o vigeer vivé-lo, do
guerreiro tragico, do herdi. A arte como a rederd@gue sofre — como
via de acesso a estados onde o sofrimento é queratusfigurado,

104 N&o é “o outro”, de Lévinas, hem o “Outro”, de Bels Ainda é o outro “si proprio”, pois o dionisbade
Nietzsche € narcisista.
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divinizado, onde o sofrimento é uma forma de gramticial®
(NIETZSCHE, 1999: 50)

A arte, em Nietzsche, é uma possibilidade diocésigue desafia o dado, que pode
provocar a variedade, o prazer, embora o prazesaposempreender a dor. Ndo é a
felicidade o objetivo, mas o prazer, pois a feldid € o conhecido, a mesmidade, “o eterno
retorno do mesma°

A experiéncia estética serd o campo do reconhetinpelo proprio sujeito, de que

nele h& algo além do que manifesta a realiddel®asiado humano

Em face desses estados artisticos imediatos deenatiodo artista € um
“imitador”, e isso quer como artista onirico apebn quer como artista
extatico dionisiaco, ou enfim - como, por exempla,tragédia grega -
enquanto artista a0 mesmo tempo onirico e extddcseu respeito
devemos imaginar mais ou menos como ele, na emledZagionisiaca e
na auto-alienacdo mistica, prosterna-se, solitari@ parte dos coros
entusiastas, e como entdo, por meio do influxoiapoldo sonho, se |lhe
revela o seu préprio estado, isto €, a sua unidaaeo fundo mais intimo
do mundceem uma imagem similiforme de sonfidem, 2006: 32)

N&o é Nietzsche o inventor do individualismo Maaepbu “pds-moderno”, como
parece querer afirmar Luc Ferry (1994: 234-236)s rdaele quem por primeiro tece a
necessaria critica ao sujeito absoluto idealistegrtelando-0” e o deixando aos pedacos,
em favor do reconhecimento da originalidade indigidcontra qualquer hipotese ou forma
de vulgaridade (Nietzsche, s.d.).

Distante de Nietzsche é a premissa da técnicdeddm experiéncia do belo ou a
submisséo da cultura frente ao natural, mesmo lacnbéural. Sdo afastadas da vivéncia do

belo tanto as compreensdes exclusivamente intelggguanto as completamente obscuras,

195 vale anotar algumas reflexdes extraida&tiea da Libertacépinclusive criticas: “Os instintos do prazer
[em Nietzsche] enfrentam a dor e a morte para edgzam desejado com veeméncia (sexual, politictstiad,
criativo, etc.). Paradoxalmente, ao tentar o ddsejeelo prazer, deve-se correr o risco de enfreatar
possibilidade da dor, ao sair da norma, ao embregghao perigo, e tudo isto permite enfrentar oiranto

e até a morte, o que de fato ‘desenvolve’ a viflatissel, 2002: 351)

106« ) o prazer é tomado como mais originario de @ dor: a dor somente como condicionada, como um
fendbmeno que decorre da vontade de prazer (dadenxvir-a-ser, crescer, dar forma, isto é, dar:cei no
criar esta incluido o destruir). E concebido unmad@stsupremo de afirmacdo da existéncia, do qual nem
mesmo a suprema dor pode ser excluida: o estaglodrdionisiaco”. (Nietzsche, 1999: 50)
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tanto o excessivo dionisiaco quanto o0 excessiviiregm um e outro devem conviver para
gue a vida seja boa; “Nem suficientemente enigmgtara afugentar a ternura humana,
nem bastante categorico para adormecer a sabduorniana — uma coisa boa, uma coisa
humana (...)” (Nietzsche, 1985: 210).

Deve-se criticar em Nietzsche a “vontade de podarido ela solipsista. A pulséo
dionisiaca ndo considera, ainda, os excluidosistema-munde ainda nao foi Nietzsche
que tocou no ponto fundamental da Filosofia, daaEéi da Estética: como seréa possivel o
ser humano pensar, reconhecer e ter reconhecicksusgireitos e deveres e se embelezar
com a vida se ela lhe é violentamente roubada pgiessores do pensar, do exigir e do se
emprazeirar? A Estética, como a Etica, criticamedéxe exigir a plenitude da vida do
sujeito humano, para o qué devem ser consideradogés momentos d&tica da
Libertacdq acima discutidos, que reconhecerdo no humanougitcsdo Belo — aqui, o

belo entendido em sua constituicdo integral ejgsar, revolucionaria.

3.2 A dimenséao estética

Afasta-se deste trabalho a tentativead®a-li-sar a estética sob o prisma da ciéncia
técnica, buscando uma utilidade objetiva paracelmo muitos o fizeram. Também néo se
afirmaré a sua superioridade em relagdo ao conketintécnico, como o que fundamenta
estudos das técnicas de como construir automouveisaguinarias Uteis a cultura humana
(da enxada ao microcomputador, no qual, neste nmeyistro estas palavras). Isto €, a
razdo estética € distinta da razdo técnica e urnadadera se submeter a outra como
inferioridade e/ou superioridade absolutas.

Na realidade, conforme assinala o tedlogo exigbsia alemao Paul Tillich,
comentando a famosa frase de Blaise PH¥Sca arte tem as suas proprias estruturas
racionais, distintas e impossiveis de serem comgigas pela razao técnica. Comentando

a arte musical, ele afirma que

a musica ndo € menos racional do que a matemdlcalemento
emocional da musica abre uma dimenséo da realglezlee acha fechada

19740 coragéo tem razées que a propria razdo descehhe
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para a matematica. (...) Ha, sem dulvida, uma cddidmatematica
implicita na mdsica... Mas esta ndo € a sua esséBlbs tém as suas
proprias estruturas racionais. Este é o sentidivada de Pascal sobre as
“razbes do coragdo que a razdo ndo pode compréeAdel “razao” é
usada em um duplo sentido. As “razdes do corag@m’as estruturas da
experiéncia estética e de comunhéo (beleza e amdrgzdo que nédo
pode compreendé-las” é a razdo técnica. A razdjetsisbé a estrutura
racional da mente. A raz&o objetiva é a estrutarenal da realidade que
a mente compreende, e de acordo com a qual el#ueatra realidade.
(TILLICH, 1984: 72)

A “razdo da arte” estaria numa outra dimensdoaat@o a razao técnica. Nao esta
inferiormente localizada, como queria Baumgarteas ralém da compreensao da razdo
técnica por participar de uma dimenséao outra. $&ar, ia arte ndo se sujeita as analises nem
se submete as regras racionais, saindo do espauggetivavel e criando um espaco onde
as regras da racionalidade técnica ndo sédo o plenfartida. A fildsofa Marilena Chaui,
tratando da agéo criadora e da impossibilidadeeflend conceitual e peremptoriamente a
arte, afirma (2000: 316-317):

Talvez a melhor comprovacao disso seja a musidséa He sons, serd
destruida se tentarmos ouvir cada um deles ou deprtns como no
togue de um corpo de cristal ou de metal. A mugiels harmonia, pela
proporc¢éo, pela combinagéo de sons, pelo ritmdeegegcussao, cria um
mundo sonoro que so existe por ela, nela e qua prépria. Recolhe a
sonoridade do mundo e de nossa percepcdo auditis@reinventa o som
e a audicdo como se estes jamais houvessem existidando o mundo
eternamente novo.

Assim, arazdo estéticando € objetificavel, posto que trata de algo qgée se
encontra ao alcance de andlises objetivas, masgiaea relacdo sujeito (criador da obra
artistica ou ndo) com a obra de arte.

Assim é que Tillich trata a Estética como o reiecqual “a profundidade da razéo é
sua qualidade de apontar para a ‘beleza-em-s@, éstpara um sentido infinito e um
significado ultimo” (1984: 73-74). Aqui, aréino estéticd ficard no campo que trata das

guestdes fundamentais da existéncia humana, daadsiynificado ou provocando a
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pergunta por ele. Riobaldo Tatarana, personagesqjireivel, & margem do 118 da obra
Grande Sertdo: Veredasxperimenta isso:

N&o estou cacando desculpa para meus erradoso rsgmhor reflita. O
gue me agradava era recordar aquela cantiga, iestauk reinou para
mim no meio da madrugada, ah, sim. Simples digsedhor: aquilo
molhou minha idéia. Aire, me adocou tanto, que dkiinventar, de
espirito, versos naquela qualidade. Fiz muitos, tdwonEu mesmo por
mim ndo cantava, porgue nunca tive entbo de vargs beicos ndo dao
para saber assoviar. Mas reproduzia para as pessdado o mundo
admirava, muito recitados repetidos. Agora, tira slencdo para um
ponto: e ouvindo o senhor concordara com o gque,NEESMO eu nao
saber, ndo digo. Pois foi - que eu escrevi 0s swersos, que eu achava,
dos verdadeiros assuntos, meus e meus, todosaseptd mim, de minha
saudade e tristezas. Entdo? Mas esses, que nacopestei, estdo goros,
remidos, em mim bem morreram, ndo deram cinza. iIN&dembro de
nenhum deles, nenhum. O que eu guardo no giro dadnee € aquela
madrugada dobrada inteira: os cavaleiros no sonaiontoados, feito
bichos e arvores, o refinfim do orvalho, a estbddva, os grilinhos do
campo, o pisar dos cavalos e a cancdo de SirugunAksignificado isso
tem? (GUIMARAES ROSA, 2001: 137-138)

Um ex-jagunco, ex-professor infantil, ex-profesderum jagunco-lider-politico e,
agora, navegando o rio S&o Francisco e conversemaioum interlocutor “inteligente”
COmMO quem conversa com o proprio rio ou consigpnwoacerca do experimento estético
sabe que ndo cabera explicacdo l6gico-formal: “Aaignificado isso tem?” Nao é uma
pergunta para quem quer a resposta légico-forn@dra reticenciar a vida...

Quanto a funcao da arte, reafirme-se que ndode r@oluzi-la nem a razao técnica
nem ao puramente subjetivo, como se somente respamads necessidades individualistas.
Com Enrique Dussel (1997: 111-117), creio ser a ddtada de um sentido revelador,
sendo a atitude artistica também profética e calgaexpressar ao préprio humano “o
sentido radical de tudo aquilo que habita 0 mundo”.

A arte se caracteriza por ser este forte podeprdeocar uma outra realidade
necessaria, utépica, desejada. Marilena Chaui &asancom o seu poder e afirma: “O que
h& de espantoso nas artes € que elas realizamvendamento do mundo recriando o

mundo noutra dimenséo e de tal maneira que a aglaliddo estd nem aguém e nem além

1% Talvez, nalerceira margem do rio
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da obra, mas € a prépria obra de arte.” (2000: 316)

Ou, nas palavras de Herbert Marcuse (1986: 21-22):

E verdade que a forma estética desvia a arte Hda@a da luta de classes
— da realidade pura e simples. A forma estéticatitana autonomia da
arte relativamente ao “dado”. No entanto, essaodiasdo ndo produz
uma “falsa consciéncia” ou mera ilusdo, mas antesa u
contraconsciénct8” a negacéo do pensamento realistico-conformista.

A forma estética inventard& um outro mundo queatido a “realidade pura e
simples”. Nao se conformaréd com ela e, por issspeitara o desejo de mais-ser. Mesmo
guando as implicagdes humanas sdo problematizattaganpe no corpo do individuo, como
emGerminal de Emile Zola, ou e infancia de um chefele Sartre, a dimenséo estética
da nossa relacdo com as obras provocara, em mésifldo existencial, o choque, e sera,
portanto, provocativa de uma dindmica de vidaaltennca conformada.

A dimenséao estética, pois, por meio da urgénciaetdeliz, transgredindo ao “ja
dado” ou mesmo ao inventado apenas como Utopiadmcepor causa das leis que regem
a cidadé™, provocara o novo mundo feliz a partir do inusitad casal que danca feliz, o
beijo dado na prald ha tanto tempo esquecida, o vestido re-vestido,olbares
respeitados... Assim é e¥falsinhg de Chico Buarque de Holanda e Vinicius de Moraes
(Buarque, 1997):

Um dia ele chegou tao diferente

do seu jeito de sempre chegar

Olhou-a de um jeito muito mais quente

do que sempre costumava olhar

E n&o maldisse a vida tanto

guanto era seu jeito de sempre falar

E nem deixou-a s6 num canto

Pra seu grande espanto, convidou-a pra dancar
_X_

Entao, ela se fez bonita

como ha muito tempo nao queria ousar

Com seu vestido decotado

199E mais: uma ultraconsciéncia.
19Em Thomas Morus, por exemplo, mas também em Cagfgan
11 A praca é do povo.
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cheirando a guardado de tanto esperar

Ent&o os dois deram-se os bracos

como ha muito tempo nao se usava dar

E cheios de ternura e graca

Foram para a praga e comecgaram a se abracar
_X_

E ali dancaram tanta danca

gue a vizinhaga toda despertou

E foi tanta felicidade

Que toda a cidade enfim se iluminou

E foram tantos beijos loucos

tantos gritos roucos como nao se ouvia mais

Que o0 mundo compreendeu

E o dia amanheceu em paz.

Fazer o mundo amanhecer em paz ndo sera e néaEmiea mera ordenacao do
mundo, a opcao petardeme peloprogresso Distintamente, € a provocagao para um novo
amanhecer que sefeovo mesmogque o amanhecer ndo seja a repeticdo de um acsnhe
tal e qual o de ontem, apenas computado no hajevido” dado crono-l6gicd?

A titulo de “ndo-deixar-de-lado” por consideraswa importancid®, ndo se deve
esquecer a discussdo em torno da producdo técniddustrial das proprias producdes
culturais e artisticas. Esta € uma discussdo fuedtih quando se deseja entender o
“carater” libertario e revolucionario ou opressorcenservador da arte. Para Theodor
Adorno (1903-1969), esta € uma discussao fundamdfgtando o préprio conceito de
gosto ja “ultrapassado”, ha que se analisar o pdgehrtes (da consciéncia musical) nessa
época historica (meados do século XX): “(...) seddeo tempo da noética grega a funcdo
disciplinadora da musica foi considerada um benresup e como tal se manteve, em
nossos dias, certamente mais do que em qualquer épbca historica, todos tendem a
obedecer cegamente & moda musical (...)", afirmada@(1999: 65).

De tal forma, pois, a industria tomou o espacestatica, quase destruindo-a, que

112 Aqui, cabe Merleau-Ponty: o tempo “ndo é um prseagal”’, como uma sucessdo efetiva. Ele somente
fard sentido em relagdo a mim e nasce da minhgdieleom as coisas. O tempo € uma dimensdo de mim.
(1999: 555-558)

113 |ss0 porque ndo é discussao deste trabalho agéfodia industria cultural. No entanto, nédo se ppeeer
debater arte-estética e simplesmente ndo menaositracdo de mercantilizacdo das producgdes cisltowa

0 que é pior, de producdes que se auto-intitulam apesar de servirem como entorpecimento do humano
Como este trabalho tem por intencdo o debate enotdo poder revolucionario e criador da arte, é
indispensével tal discussao.
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sequer se pode falar de gosto de fato:

Se perguntarmos a alguém se “gosta” de uma musicaicesso lancada
no mercado, ndo conseguiremos furtar-nos a sugpeitpie o gostar e o
ndo gostar ja ndo correspondem ao estado reala ajnd a pessoa
interrogada se exprima em termos de gostar e retarg&m vez do valor
da prépria coisa, o critério de julgamento é o figca cancdo de sucesso
ser conhecida de todos; gostar de um disco dessuéeguase exatamente
0 mesmo que reconhecé-lo. (Adorno, 1999: 66)

Onde se colocara, pois, o poder inovador da obi@rte, sua dimensao de criacéo e
reinvencao da vida, se ela é copiada e distribpdda o mercado como séries e volumes de
‘0 mesmo”?

O papel dadeologia €, aqui, de fundamental importancia para a magétena
“impressao” de que tudo esta de acordo com o querideou poderia estar. A ideologia,
construida pela classe dominante possuidora dasdeeproducéo e do acesso privilegiado
aos bens culturais-artisticos, fornece uma “explioadaaparénciadas coisas como se esta
fosse a esséncia das proprias coisas”, dissimulandalidade e assegurando que o que
esta na TV é arte, “é cultura brasileira”, “sdaaiges da cultura nacional” etc. De forma
gue 0 que ouvimos em radios ou ouvimos e vemos ¥8) @paréncias da dimenséo
estética, sdo transformadas na propria esséncestééica: garotas choram ouvindo o0s
cantores que elas pensam serem os seus “preditesido, na verdade, sdo 0s Unicos
existentes naquele canal de comunicagéo; essewresarprediletos”, dentro de um ano,
dardo lugar a um outro grupo de jovens que send@ados os “prediletos” das mesmas
garotas que hoje choram diante dos “prediletost@hstas”. (Chaui, 2000: 416-418)

Assim, a experiéncia que acima relatei ndo posierélada a alcunha de “Estética”,
posto que sera uma experiéncia mercadolégica: “diflcacdo da funcdo da musica atinge
os préprios fundamentos da relacdo entre arteiedsme. Quanto mais inexoravelmente o
principio do valor de troca subtrai aos homens adorgs de uso, tanto mais
impenetravelmente se mascara o proprio valor d&tcomo objeto de prazer” (Adorno,
1999: 79). Séao as “flores sobre as correntes”, dexMNo entanto, “todo prazer que se
emancipa do valor de troca assume tracos subvetsammemata o proprio Adorno.

N&o é a dimensdo estética o que Adorno esta andfis somente, mas o prejuizo
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gue Ihe advém da exacerbacéo da industria daiarteedio valor da arem-si

Se, por um lado, a industria produz cada vez maisis artefatos artistico-culturais
validos como bem de consumo mercadolégico, tornaedelementos fundamentais para a
anti-revolucdo, para a opressao, para a dominagéoral, para a alienacdo, para a
anestesia geral da sociedade; por outro lado, @gmde exigir que as criacdes artisticas
sejam cartilhas revolucionario-pedagdgicas impreseh as insigneas do Socialismo ou de
quaisquer outras politicas ou ideologias revoluaiims. E nesse ponto fundamental que
Herbert Marcuse toca em seu ens#iafmensédo estétit§1986).

O imperativo de que as condi¢cdes reais da basgest devem irremediavelmente
constar nos conteudos artisticos, de forma que ¢odedo artistica deva ser um panfleto
politico marxista, provocou uma rigida esquemadimagdo estético e produziu
consequéncias devastadoras para esta dimensaoimpatativo, caro aos marxistas
ortodoxos, ndo leva em conta o papel da subjetieidga assim, “esta funcéo tanto pode ser
regressiva quanto emancipatéria”. Sera regresdef@ndo. “Se o materialismo histérico
ndo da conta do papel da subjectividade, adquiapagéncia do materialismo vulgar”.
(Marcuse, 1986: 17)

A exigéncia, da parte do capitalismo crescente,qde as artes sejam bens
comerciais, por um lado, e , por outro, ha comm@&ema ortodoxia marxista, de que a arte
deve ser elemento para a revolugéo, de forma gee contetido e a sua forma devem estar
carregados dos valores marxista cooomditio sine qua nome ndo ser arte; ambas as
“resolucbes” provocam a mesma consequiéncia: “o &ammnto do espirito”, de que fala
Adorno, embora referindo-se especificamente a aefar exclusivamente mercadoldgica e
individualista da arte (1999: 70).

N&o se poderd transformar a revolucdo numa ldigidualista, na qual individuos
se unem enquanto lutam, mas objetivam com a un@mencdo de benesses individuais.
No entanto, ndo se podera esquecer, também, gira#&iauo, reclamando da sua situacao
de oprimido e da@do-ser uma importante base para a legitimidade revohézia.

Segundo Marcuse (1986: 17), na “revolucdo” da dotea marxista, “a
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subjectividade tornou-se um atomo da objectivitddemesmo a sua forma rebelde
submeteu-se a uma consciéncia colectiva”. ContMaecuse: “Assim, € minimizado um
importante pré-requisito da revolucdo, nomeadamentiacto de que a necessidade de
mudanca radical se deve basear na subjectividade pdaprios individuos, na sua
inteligéncia e nas suas paixdes, nos seus impelsos seus objectivos”.

Desvalorizando a importancia da subjetividade,sttiea marxista ortodoXa
embaraca-se na avaliacdo das obras artisticas aujoees ndo se encontram no rol dos
“revolucionarios”, comete erros ao abordar o romsamd como simplesmente (ou
simploriamente) reacionario, omitindo-se de avhligeriticamente, ou as artes nao-
marxistas como “decadentes”. Essa postura criouhiato entre as teorias estéticas
marxistas ortodoxas e o desenvolvimento das a@egor um lado a arte produzida nao
estava atendendo & fome do pdVenas apenas a uma classe social, por outro, muitos
marxistas exigiam das artes mais uma panfletagelfticpedeoldgico exclusivamente
ligada ao marxismo do que uma realizagdo subjetiMarre dos criadores/artistas; do
contrario, seria a obra de arte considerada reagaon

Eis, pois, a ja apresentada tese sobre a qualrsisstarcuse:

(...) uma obra de arte pode denominar-se revolad@ase, em virtude da
transformacéo estética, representar, no destinonae dos individuos, a
predominante auséncia de liberdade e as forcashidido, rompendo
assim com a realidade social mistificada (e pe#ifa) e abrindo os
horizontes da mudanca (libertacdo). (MARCUSE, 1939:

Ajunta o filésofo:

Esta tese implica que a literatura ndo é revoldriarpor ser escrita para
a classe trabalhadora ou para “a revolugdo”. Ardlitea pode ser

revolucionaria num determinado sentido, s6 em &efda a si propria,

como conteldo tornado forma. O potencial politieo afte baseia-se
apenas na sua prépria dimensao estética. A si@ioefainexoravelmente
indirecta, mediatizada e frustrante. Quanto maiediatamente politica
for a obra de arte, mais ela reduz o poder deaafastto e os objectivos

4 Uma nova monadologia da revolucao [Leibniz] ediifduo uma das ménadas, mas sem autonomia?
115“Mesmo nos seus representantes mais notaveig’ Miircuse (1986: 19).
18 Eisica, espiritual e ideoldgica.
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radicais e transcendentes de mudanca. Neste septide haver mais
potencial subversivo na poesia de Baudelaire e Richlgue nas pecas
didaticas de Brecht. (Ibidem: 14)r[fo mey

O poder transformador da arte, pois, esta na so@gssa de um mundo novo
mesmo que tal promessa ndo seja a abordagem didatiteudista (como eNMalsinhg de
Chico Buargue e Vinicius de Moraes, acima apredajhta na sua denuncia da falta de
liberdade e da opressdo em que se vive, massifecatio humano e do seu tempo vital
(como nas canc¢oeSinal Fechadp de Paulinho da Viola, @edro Pedreirgo de Chico
Buarque).

Mais ainda, a dimensdo estética provocara a ui@é&na epifanid’ da liberdade
humana. Nao se pode afirmar que a arte realizardraessa, posto que néo lhe cabe tal
papel por ndo estar dentro de suas possibilidéigeth: 54). Quem fara isso sera a Etica
da Vida, “critica a partir das vitimas” (Dussel02).

O encantamento estético, fruto-irmdo da experépsiética libertadora, € o que
Dussel chama de “pulsédo alterativa de criacdo dm"nfibidem: 477), que é o proprio

desenvolvimentda vida do sujeito humano ético, mais que a sisn@producéo da vida.

3.3 Casa e caminho, esteticamente

Quando o abrigo é seguro,
a tempestade é boa.
(Henri Bosco)

A partida do primeiro humano daasa da Pedrando se da por causa de uma
rebeldia cega, mas na esperanca de Vida. També&emais humanos saem Gaande
Pedra Simbolo de sua aposta-esperanca: uma florzinbaestemunho daquele que ja
conhecera ta fora e que afirmava sem cessar: “é bonito”.

Também o mito Kayapo afirma o desejo pelo Belo @drase argumentativa do
motivo da saida do povo do fundo das aguas do Araguara viver as margens do rio;
passivos da morte, mas constantemente re-inverdareida’® a cada nascer do sol e a

117 No sentido de que irrompe, aparecendo simbolictenen
H8«p vida s6 é possivel re-inventada”, diz Cecili@ikéles no poemRe-invencéo
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cada nascer da lua, a cada visdo da imagem doouapiateada da grande bola nas aguas
do Araguaia.

N&o se tratam de narracOes inventadas para a emgdotdcstatus quasocial, pura
e simplesmente, nem explicacdes ideoldgico-dissidurhs construidas por uma classe
para a submissédo dos demais, mas uma cosmologsajajwmaalavraacerca da origem
do seu cosmo, do sethos(cosmogoniaf™®

O mito daCasa da Pedraliz para o Mky do seu mundo e |lhe pro-voca a viver
sempre, apostar sempre, esperancar sempre diapteéheia da Vida (“a florzinha”). Por
isso, Casa e Caminhgado arquétipos §ky, arquétipos da humanidade que, caminhante,
anseia o0 aconchego, o lar.

Casa e Caminhopor esta forma, como ja tratado no | Capitulotedésabalho,
aparecem como metéforas que respondem ao que Btutivts da pessoa humalia
estamos sempre, do nosso espaco de aconchegodonodrorizonte, o espaco dinamico
do caminhar, da travessia sempre presente na gsakalizamos. A nossa realizacdo néo
se da nos espacos estaticos, mas naqueles queragjetarp, conforme bem afirma
Leonardo Boff (2000b: 26):

Quando falamos filosoficamente em existéncia, doenex-isténcia.
Estamos sempre nos projetando para fora (ex),roimdd nosso ser. NOs
ndo o ganhamos pronto. N0s 0 moldamos mediantessaniberdade,
mediante os enfrentamentos e intimidacdes do Aealkeagir, assumir,
rejeitar e modelar, vamos construindo nossa erd&éO ser humano é
um ser nunca pronto, por isso nao ha antropolbgdiantropogénese, que
€ a génese do ser humano. Nessa experiéncia eawrij@ que somos,
seres de imanéncia [casa] e de transcendéncianleamcomo dimensbes
de um dnico ser humano.

A imanéncia ndo é por nos repugnada, apenas r&ioambentamos somente com
ela. Queremos mais. E por isso abrimos caminhespemos barreiras, transcendemos,

mas sem nunca desejar a saida definitiva dos esppg® nos encantam e onde nos

19 Afirmara Nietzsche: “Sem o mito, porém, toda cutperde sua forca natural sadia e criadora: s6 um
horizonte cercado de mitos encerra em unidadedodmovimento cultural. Todas as for¢gas da fantasla
sonho apolineo sdo salvas de seu vaguear ao l@nsopelo mito”. (2006: 135)

120N&o mais, “somente”, o Povoiidy, mas a Humanidade.
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sentimos aconchegados: o espago-casa.

Numa palavra, cada ponto do caminho deve serddt®nomo espago reconhecido
pelo caminhante da mesma forma que se reconheoato ge chegada, transformando-a
em casa (ponto de partida) de tal forma que ed&jro dele como lembranca da casa-
origem, pois “as lembrancas do mundo exterior nuecdo a mesma tonalidade das
lembrancas da casa. Evocando as lembrancas daacasscentamos valores de sonhos;
nunca somos verdadeiros historiadores, somos seumprpouco poetas e nossa emogao
traduz apenas, quem sabe, a poesia perdida” (Badh&b78: 201).

A casa, sobretudo a casa-origem nossa, ndo @ggde de nés, mas dentro de nos
esta, lembrada sempre, quando a tornamos presemeyemos. Como afirma Bachelard,
“é justamente porque as lembrancas das antigaglasosdio revividas como devaneios que
as moradias do passado sdo em nos imperecivei&?:(399).

A partir da estética da moradia-casa em nos, abkamnventamos o caminho e, do
caminho, ndo haveremos de nos esquecer da casa;(p9icada caminho ndo é uma
errancia. Cada caminho é caminho para a fonte’ff,(B000b: 73)

O poetaVinicius de Moragsem meditacfes sobré ‘tasa materria(1994: 20-21),
devaneia a respeito da casa que o originou: “Fajued o olhar filial primeiro viu a forma
gréfica de algo que passaria a ser para ele a feuprama de beleza: o verso”. No decorrer
da meditacdo poética, Vinicius vai tracando as tamfas dos espacos da casa, que, para
ele, guarda “(...) desde a entrada, um sentimeatempo”. ‘Sentimento de tempodo é
apenas o0 ontem; ao contrario, € o encontro entmet@m e o hoje. Possivel compreender
guando o leitor capta no “piano fechado” as valsasora tocadas pelas maos maternas,
ainda presentes.

E no devaneio poético que o passado podera ssenpificado como lembranca da
morada original. As memoérias do passado ficam cqueno agora por meio dos sonhos

gue a meditacdo poética pode nos ajudar a reeacoirgundo Bachelard,

A poesia, em sua funcéo maior, nos faz reviveitaag®es do sonho. A
casa natal, mais que um protétipo de casa, é upo ae sonhos. Cada
um desses redutos foi um abrigo de sonhos. E g@alnuitas vezes
particularizou o sonho. Nela aprendemos habitoded@neio particular.
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A casa, 0 quarto, o0 sétdo em que estivemos sozidhosos quadros para
um devaneio interminavel, para um devaneio questeaia poderia, por
uma obra, acabar, perfazer (...). E no plano damso e ndo no plano
dos fatos que a infancia permanece viva em nostcpmente Gtil. Por
essa infancia permanente, mantemos a poesia d@dpassiabitar
oniricamente a casa natal € mais que habita-lalpelaranca, é viver na
casa desaparecida como nés sonhamos. (1978: 207)

Idéntica a afirmacdo de Bachelard acerca da catd, m meditacdo poética de

Vinicius de Moraes (1994) compreende a casa matm® o0 “espelho de outras, em

pequenas coisas que o olhar filial admirava ao teem que tudo era belo” e em sonhos

ainda desejosos de realizacdo e lembrancas ainddenéadas, pois “lembram a infancia”.

A casa-origertf* ndo ficou esquecida no passado como se ndo niaisss mas ainda é

presente, atua em nossa vida no momento atuah aggsmo, no devaneio poético.

Mas, além das lembrancas, a casa natal esta fitarmscrita em noés.
Ela é um grupo de habitos organicos. A cada vinas,aapesar de todas
as escadas an6nimas, reencontrariamos os reflaxgmidheira escada”,
nado teimariamos em permanecer num degrau um pdiacolado o ser
da casa se desdobraria, fiel a nosso ser. Em@nmasi com 0 mesmo
gesto a porta que range e iriamos sem luz atédo siigtante. Mesmo o
menor trinco ficou em nossas maos. (BACHELARD, 120%-207)

Concorda Vinicius (1994):

Ha, desde a entrada, um sentimento de tempo nanzdeana. As grades
do portdo tém uma velha ferrugem e o trinco set@culm lugar que sé a
mao filial conhece. O jardim pequeno parece maide/e Umido que 0s
demais, com suas palmas, tinhorées e samambaias mae filial, fiel a
um gesto de infancia, desfolha ao longo da hasfe.Rois a casa materna
se divide em dois mundos: o térreo, onde se pra@sila presente, e 0
de cima, onde vive a memoria.

Os devaneios poéticos, vividos tanto por quemtodinsoemas quanto por quem o0s

& (que é também uma atitude construtiva), ndo aperesentifica o passado, mas

transcende a esta dindmica quando futura o predéat@o hoje, a possibilidade de futurar

a vida presente. E o que o poeta Vinicius de Moagessenta ao final de sua meditacio-

21 |gual & “casa natal”, de Gaston Bachelard, e sd‘taaterna”, do poeta Vinicius de Moraes.
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poesia:

A imagem paterna persiste no interior da casa mat&eu violdo dorme
encostado junto a vitrola. Seu corpo como que searainda na velha
poltrona da sala e como que se pode ouvir aindamdb ronco de sua
sesta dominical. Ausente para sempre da casa materfigura paterna
parece mergulhd-la docemente na eternidade, ermqaamhados maternas
se fazem mais lentas e as maos filiais mais ungdade torno a grande
mesa, onde ja agora vibram também vozes infattiiglefn)

O poeta transcende o passado e guarda a pressngalé figura paterna afirmando
a sua persistente presenca em “imagem”. Manifegieesenca do “presente” nas maos
filiais que se unem em torno da “grande mesa”, mdiocabem o futuro reconhecivel na
vibragdo dasvozes infantis

A referéncia as “vozes infantis” faz lembrar osses deHenri Bosco citado por
Bachelard (1978: 211): “Havera imagem de intimidages condensada, mais certa de seu
centro que o sonho do porvir de uma flor aindadedehe encolhida em sua semente?”

Tanto as vozes infantis quanto a semente que guaftbr asseguram o futuro, o
caminho. A casa mira o caminho e o possibilitact@utanto o caminho rememora a casa e
a faz perene em nd@s. O caminhar, assim, ndo @seenemno nada e, ainda, “caminhar
ndo € um ato descontinuo. Tracar um caminho sugi@ardum rastro, registrar o percurso,
sinalizar as encruzilhadas” (Amarante, 2001: 108).

N&o se pode afirmar do caminho apenas os seuss.gékem de fascinante, o
caminho é também um desafio tremendo. “Quem abminb® esta em busca de um novo
espaco e, para isso, se propde a vencer obstaelilmsar barreiras, decidir rumos e
trilhas, sempre seguindo em frente, sempre em distdescortinar um novo horizonte”.
(Ibidem: 108)

E com o poeta itabirano-brasileiro, Carlos Drumchode Andrade, que a
compreensdo de caminho, neste momento, se apm@sestaticamente. Diz Drummond no
poema Maos dada’s(1995: 135):

N&o serei 0 poeta de um mundo caduco.
Também nao cantarei o mundo futuro.
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Estou preso a vida e olho meus companheiros.
Estéo taciturnos mas nutrem grandes esperancas.
Entre eles, considero a enorme realidade.
O presente é tao grande, ndo nos afastemos.
Nao nos afastemos muito, vamos de méao dadas.
_X_
Nao serei o cantor de uma mulher, de uma historia,
nao direi 0s suspiros ao anoitecer, a paisageia désjanela,
nao distribuirei entorpecentes ou cartas de syicida
nao fugirei para as ilhas nem serei raptado paiffiser
O tempo € minha matéria, o tempo presente, os hopresentes,
a vida presente.

Drummond revela no poema a perturbacdo vividardera Il Guerra Mundi&?,
Parece ndo haver esperanca, nem otimismo, nemealeyanpoeta parece querer cantar o
mundo “nu e cru”. Acontece que 0 presente € muitande, € muito longo,
demasiadamente demorado; o futuro ndo chega. A éaide ir de “méos dadas”. A tarefa
do poeta ndo € a de enganar o povo, distribuir imsntalucin6genos ou venenos, mas
construir a Vida presente e, a partir dai, camirdoan os amigos e de méaos dadas, como
correntes. E a Vida presente que podera possibilifaturo, com osompanheirosque,
apesar da tristeza, do siléncio aparentemente &Ewmoanutrem grandes esperancas. A
tarefa do poeta Butrir a Vida presente, como a mée nutre a crianca emesgre. A flor
dos primordios dos tempos, do mitg/ky, nutre a esperangca de um “l4 fora bonito”: a
florzinha é a poesia.

Desta reflexdo podera surgir a pergunta pelo ‘&gofom Drummond, o que
desejo poetizar € a Vida, ndo as engrenagens da,mama recusa de parar no tempo e
numa abertura para a constru¢do de caminhos pessigeconstrucdo da casa-comum e
vital para a convivéncia (=human®) E essa a contribuicdo démensdo estéticpara a
compreensdo e o experimento da Casa e do Camimimbo Tasa quanto Caminho séo

dimensdes da humanidade, concomitantemente eno ptisose oaestheticus.

122 Este poema foi publicado por Drummond, pela prieneez, no livro “Sentimento do mundo”, no ano de
1940.

123 | embra o principio de factibilidade d#ica da Libertagdo A construcdo d&asa-comuntem de ser
factivel. A poesia, a estética da libertagdo, nddepenganar ao povo sobre a realidade. Esta n&waé u
estética transcendentgbois os sujeitos humanos sédo concretos e ndbusgaeses. Levanta-se, novamente,
a critica sobre as utopias construidas: para €asete existir uma escada que leva da terra aoEcéu.
problema reside em encontra-la”. (Hinkelammert, 8L %9
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Quero, finalmente, concluir com Marcuse (1986: 75)

Enquanto a arte preservar, com a promessa dedfaliej a memoria dos
objectivos inatingidos, pode entrar, como uma 4ddé&guladora”, na luta
desesperada pela transformacédo do mundo. Contpaotdeiticismo das
forcas produtivas, contra a escravizacdo contirag iddividuos pelas
condigbes objectivas (que continuam a ser as doirdoyn a arte
representa o objectivo derradeiro de todas asuedest: a liberdade e a
felicidade do individuo.

Ser4, também, felicidade comunitaria no entendinde que viver somente sera
possivel se o for comunitariamente e que a dimees@&bica, subjetiva, é ela pro-vocadora
da inter-subjetividade.

A dimensdo estética, revolucionaria, nos conclaa@m enfrentamento da
comodidade, da caducidade, apesar da dor que ¢&s@ frazer. Um cuidado: ndo € o
enfrentamento como entenderdo, de forma geralroasanticos nem o absoluto e
nacionalista do Terceiro Reich, fruto do romantisnazionalista. Trata-se, isto sim, do
enfrentamento dramatico de Eva, primeira multhdiith), e de Addo, homem do barro
(Adam); ainda, e mais singularmente lembrado nesteltrapdo primeiro a sair d@asa
da Pedrae, depois, de toda a gente/humanidadgkyinque desafia a vida peremptoria

(=uma ilus&o) e arrisca-se, por prazer estética sair da iluséo, daasa da Pedraitero.

124 A florzinha e as histérias contadas da além-Padre literatura poético-profética, pelo primeirgky
que arriscou-se a sair @asa da Pedra
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Consideracgoes finais
Ou: posludio

No mito da Casa da PedraverificamosCasa e Caminhcomo arquétipos que se
entrelacam com a quietude e a aposta, como quehmsda Casa, Caminhar para a
esperanca que, no fim, é a constru¢cdo do aconche@asa ndo é simplesmente uma
construcao de pedras e madeira, mas, muito alémespaco da con-vivéncia humana, do
aprendizado, do aconchego; enquanto o Caminho anstante busca de horizontes, do
fazer historiapelo qual nos arriscamos e perdemos a imortaljdealescendendo o visto e
nos projetando ao néo-visto, sonhando outras egli apostando num mundo novo. Por
uma Escola-espaco-aconchegante e, no qual, cowlavem o Outro, apostemos no sonho
gue ainda-ndo-é e so sera se por ele sairmos @aseCagartir dela, vivermos eticamente é
gue nasceu este trabalho.

N&o serd possivel uma Escola que ndo reconheea essessidades humanas:
liberdade, realizacdo e desejo criador. Seguindooastru¢cdes que venho criando neste
trabalho, a Escola e, portanto, o curriculo, devsgaem si ético e estético, sendo,
concomitantemente e por causa disso, multicultgeadsivel a cultura altera, construtor do
ethos cultural que |he € peculiar, mas aberto a dialdgae inter-cultural. Porém, o
multiculturalismo pedagdgico ndo podera ser o denatao dgoliticamente corretomas
a profunda e radical opgéo pela inter-convivénoi&éria com as lutas, 0os porqués, os
“modos” das sociedades culturais ndo-hegeménicakdMn, 2000a e 2000b3

Desde a construcdo do conteldo, a ética aparece elemento fundamental para
uma Escola que deseja criar, cuidar/manter/congegpeoduzir e desenvolver a vida
(Dussel, 2002). Nao sera possivel a uma Escoldamesse desejo construir o curriculo,
selecionar os conteudos, convocar o grupo de edasas depois, huma atitude comum a
uma educacdo bancariaimprimir nos educandos os conteudos seleciongawsuns
poucos, eleitos (os conteudos) como os melhores gaon-vivéncia social sem que se

tenha feita uma real construcdo contra-argumeatgt®la comunidade-critica das vitimas,

125 «( ) o multiculturalismo revolucionario n&o sinita a transformar a atitude discriminatéria, néas

dedicado a reconstruir as atitudes profundas daoaai@ politica, da cultura e do poder nos arrasfmsais
contemporaneos. Ele nao significa reformar a deawi&rcapitalista, mas transforma-la, cortando suas
articulag@es e reconstruindo a ordem social dogpdetvista dos oprimidos.” (McLaren, 2000b: 284)
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frente ao dominio hegeménico.

Nesse curriculo, ou o educando (e a comunidadé)dspaco para dizer a sua
palavra, somente como sera possivel uma “educaxgéo pratica da liberdade”, ou ele (0
curriculo) serd configurado como elemento do dodungara continuar oprimindo o ja
oprimido, ou, finalmente, sera um texto contradit@ inauténtico, posto que nenethos
para a fala e a vida do educando nem se autoditizdo do opresstf, pois esta é uma
opcéo politica. (Freire, 2000: 37-44)

Pérez Gémez defende:

El aprendizaje en la escuela debe provocar laiéelactiva y creadora de
los individuos y grupos con la cultura publica dedmunidad humana en
general y de la comunidad local, en particular) (a escuela debe
preocuparse por construir puentes entre la cudtaalémica tradicional,
la cultura de los alumnos/as y la cultura que 44 esando en la
comunidad social actual. Para ello, el curriculuate ser un medio de
vida y accion; de modo que los individuos constnuyareconstruyan el
significado de sus experiencias. (GIMENO SACRIST/ANPEREZ
GOMEZ, 2000: 108)

Nada mais distante disto, porém, que a producacuddculo a partir da mera
consideracédo de pensar-se que “sonha” o estddaraa, pior ainda, a ndo-consideracéo
das falas concretas e criticas dos excluidos damidiade discursiva. Nada mais distante
disto, porém, que a ndo-atuacdo da comunidadeodagio do curriculo que sesthosdo
desenvolvimento da vida local. A Escola que se qtediversa e oposta a essas
caracteristicas.

“Somente quando o desejo de pensar € vivido @éserimo um afeto que aumenta
NOSSO Ser e n0sso agir é que podemos avaliar tatid que nos vem de nao saber. Pensar,
agir, ser livre e feliz constituem uma forma un#&éte viver, individual e politicamente”,
afirma Marilena Chaui (1983: 57).

A tarefa ética da Escola (e do educador, da eduape, portanto, coletivamente

126 Sem isso significar que néo esteja e, assimgiténe pela dissimulacdo a situagéo de opresséo.
127 E por isso a sua fala é invalidada. O discursquéea fala outra é “sonho”, o que significa impesispara
qguem discursa assim, con-forma a realidade e anfitazinha O sonho é necessério para que “a vida nos dé

flor e fruto”, para lembrar Milton Nascimento e Rando Brant.
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com os educandos, des-velar as situacdes de opressanhecer-se como sujeitos contra-
hegemdnicos e anunciar, provocando, os “sonhosveisspara 0 desenvolvimento da
vida comunitaria: “Como educadores progressistas de nossas maiores tarefas parece
dizer respeito a como gerar nas pessoas sonhoscgmlianseios politicos, desejos
politicos”, afirma Paulo Freire (2001: 37).

A Escola é (ou deve ser) a Casa de onde educamidas o estradar e criam 0s
sonhos possiveis, pro-jetam a utopia possivel gl fazer, depois, paradigma empirico
(Dussel, 2002: 477). Ela deve abrigar o devanaiateger o sonhador e permitir que se
sonhe em paz (Bachelard, 1974: 359), pois é de saitio 0Ss humanos para a re-invencao
da sociedade e € onde os humanos conviverdo, @ando o projeto de libertacdo dos
oprimidos, na constituicio de uma nova histériaeske Ultimo, também, constituinte da
dimenséao estética (Marcuse, 1986: 54).

N&o estdo na Escola seres inanimados, assexusmdstivos, sem pulsacao
criadora. Os sujeitos na Escola ndo sdo defintva@iso existentes a partir e somente por
causa do éu pensb*?® o pensar ndo é condicéo de sua existencialidiaa® existe porque
revela-se como um sér-no-mundd (Merleau-Ponty, 1999: 9). E a partir de sua

singularidade deer-no-munda@ue se deve construir o curriculo (e palmilha-lo):

O corpodos estudantes (assim como o dos educadoresjalsgen tema
gerador (FREIRE) da Escola. Deveria ser o centpmrio de referéncia.
A partir dele todo o complexo de conhecimento eeggpcias poderia se
construir. Com ele, a Escola pode se reencontrar&@ultura e com a
vida pulsante dos estudantes. Sem ele, o chamadpo“aliscente” e o
chamado “corpo docente” serdo cadaveres numa uigsiit tornada
timulo. (CASALI, 2005: 313)

Assim, construiremos um curriculo para o sujeit@e um sujeito para o curriculo.
O que se terda como fundamento pedagogico s@a@der-sere ndo odever-ser Por esta
forma, o sujeito tera o seu espaco respeitado guéroequisito basico para a revolucdo e a
libertacdo, como deseja Marcuse (1986: 17).

Para uma educacdo que seja ela mesma provocadorzamte do Caminhar

128 « 3e pense, donc je su{Pescartes) é a causa do crime codeadanse, donc je vis(Eboussi Boulaga

apud Dussel, 2002: 10)
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estético,

precisamos reintroduzir na escola o principio de tpala a morfogénese
do conhecimento tem algo a ver com a experiénci@azer. Quando esta
dimensdo estd ausente, a aprendizagem vira um sgmaaeramente
instrucional. Informar e instruir acerca de sabgéescumulados pela
humanidade é um aspecto importante da escola, gue ser, neste
aspecto, uma central de servicos qualificados. Blasxperiéncia de
aprendizagem implica, além da instrucdo informataareinvencdo e
construcdo personalizada do conhecimento. E nisgmazer representa
uma dimenséo-chave. Reencantar a educacdo sigodioaar a énfase
numa visdo da acgdo educativa como ensejamento eugio® de

experiéncias de aprendizagem. (ASSMANN, 2000: 29)

Desta forma, é o curriculo que precisa ser estédcndo que se formule, pura e
simplesmente, os contetdos que devem ser dirigigoiicamente aos educandos, que 0s
receberdo, como depdsitos. E na irrupcdo das authgtes que a estética se encontra
como forjadora do Caminhar, no reconhecimento subjele que “la fora € bonito” e que,
por isso, vale a pena sair de Casa, da Grande.Pedra

Ndo serd e ndo podera ser, posto que serd reagjoaa educacdo para a
ordinariedade social o curriculo que € desejadtertembalho. Nao se pode tratar de uma
eleicdo dos conteudos para a formacdo do cidad@oRdpublica(de Platdo) ou &
Politica (de Aristételes), nos quais o0 objetivo da educaghif, tdo-somente, a enformacgao
do sujeito no coletivo, na elaboracdo do paradigraaarquico (Ranciere, 2005).

Um curriculo que provoque o encantamento e o datejCaminhar (aqui, igual a
provocar novos sonhos) seef-sj Estético. Do contrério, ndo serd Caminhar cratmas
embotamento. Da mesma formadimensao estética, necessariamente, Caminho aberto,
mas ndo sem-sentido, desorganizado, pois isso &mpalar. Caminhar € curricular
esteticamente. Transformar o curriculo em verbotocde que ser&thospara a acéo
sedutora do humano-educando, no desenvolvimentmda

Este trabalha@onversoutodo o tempo com Casa-Caminho/Escola-CurriculodEti
Estética. Tendo por base o mito @asa da Pedraele (o trabalho) entende a Casa e o
Caminho como ambiguidades constantes no seio dalaEsassim como se entende a

ambiguidade entraormase ousadia assim como a Casa-Escola e o Curriculo-Caminho.
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Coexistem, simultaneamentéasa e Caminhanormas do hoje e apostas no amanha. Nao
sao realidades separaveis. Da mesma forma queveamancestraiscom descendentes
tradicdo comnovidadeno interior da Escola.

Na Casa-Escola, projetamos, curriculamos a vidairdculo deve provocar sempre
uma Escola melhor, que provocara no curriculo uror@aminhar. A exigéncia, pois, €
que coexistam a Etica da Libertacdo e a Estétma @ qué sera necessaria a provocacgio
de uma nova Escola.

Por fim:

Uma Sociedade onde caibam todos s6 sera possivehmundo no qual
caibam muitos mundos. A educacdo se confronta @sa apaixonante
tarefa: formar seres humanos para os quais avidiatie e a ternura sejam
necessidades vivenciais e elementos definidoresattsos de felicidade
individual e social. (ASSMANN, 2000: 29)

Um Curriculo comdCasa e Caminhgortantocomo ethos do caminhar estétiéo
um Curriculo construido pela comunidade éticogaitjue entende os momentos éticos
fundamentais e que fundamente nelesoshos possiveidJm Curriculo comoCasa e
Caminhoenxerga o hoje construido pelo ontem, agradeodtisspnudancas possiveis em
relacdo ao ontem e indignado por conta das sitgagéendo-vida ainda insistentes, e
provoca esperangosamente o amanha possivel, qen oparecia impossivel. Um

Curriculo comdCasa e Caminhquer caminhar para construir uma Casa melhor:

Ainda temos papéis cruciais a desempenhar. Pregssaisiumbrar nosso
trabalho com base em uma nocédo de perspectivaceididNossa luta de
hoje ndo significa que necessariamente conquistaremudancas, mas
sem que haja essa luta, hoje, talvez as geracgaduenham de lutar
muito mais. A histéria ndo termina em nds: ela seagiante. (FREIRE,
2001: 40)

Uma Casa, curriculos de mundos. Na Casa-Escoalécudamos.
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ANEXOS

Aldeia Myky de 1979, Terra IndigenaiMy (limites atuais) e Municipio de

Brasnorte e Estado do Mato Grosso
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Mapa: por Thomaz de Aquino Lisboa, quando da primeia publicacédo sobre os Mky.
(Lisboa, 1979).
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