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Apresentacao

Antonella Tassinari

O interesse da Antropologia pelo conhecimento indigena nao ¢
novo. As investigagoes sobre a qualidade do pensamento indigena, sobre
o estatuto do seu conhecimento, sobre as formas de producéo, circulagio,
distribuicdo do saber indigena estdo presentes desde a constituigdo
da Antropologia como ciéncia. Se, no século XIX, contrastava-se o
pensamento indigena com o pensamento cientifico para destacar a
superioridade deste sobre aquele, ao longo do século XX, o contraste
serviu como imagem especular para que a ciéncia pudesse reconhecer
sua face, sua intransigéncia, seu impeto imperialista e pudesse assumir
uma feicio mais humilde - reconhecendo-se como uma entre outras
formas legitimas de conhecimento - e mais aberta para o didlogo.

Uma contribui¢do importante para esse movimento de didlogo
entre as formas de compreensdo antropoldgicas e indigenas tem sido
oferecida pela presenca de académicos e intelectuais indigenas nas
universidades brasileiras. Em parte decorrente das proprias iniciativas
de indigenas em busca do ensino superior, em parte fruto de politicas
recentes de formagdo de professores indigenas em nivel superior
(editais do Programa de Apoio a Formacdo Superior e Licenciaturas
Interculturais Indigenas — PROLIND) e de inclusdo de indigenas nas
universidades (iniciativas de agdes afirmativas), o contingente de
estudantes indigenas nas universidades cresceu consideravelmente
no pais, assim como vem se ampliando o nimero de pesquisadores,
mestres e doutores indigenas, alguns ocupando cargos de docéncia em
universidades.



8 Dialogos com os Guarani

Um aspecto importante da contribuicdo desses intelectuais
indigenas tem sido a critica @ hegemonia do saber cientifico e o questio-
namento dos seus limites, a partir do contraste com as formas nativas
de saber. E o que temos presenciado cotidianamente no Curso de Licen-
ciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica, da UFSC,
iniciado em 2011, que retine alunos guarani, xokleng e kaingang.

Eunice Antunes, académica guarani do curso e uma das autoras
desta coletanea, aponta que uma diferenca fundamental entre o0 modo
guarani de compreensido e o modo cientifico é que, para o primeiro,
“uma coisa s6 faz sentido quando ¢é sentida”. A compreenséo, portanto,
abarca um movimento que ndo é apenas racional, mas que engloba
os sentidos e os sentimentos. A complexidade dessa formulagdo é um
exemplo das dadivas que temos recebido dos estudantes indigenas.

Com o objetivo de aticar o fogo desse debate, tivemos a ideia
de promover os seminarios “Compreensdes antropoldgicas sobre
conhecimentos indigenas e vice-versa’. Reunindo os académicos
do Curso de Licenciatura Indigena da UFSC com antropdlogos que
vém desenvolvendo pesquisas sobre eles, pretendiamos colocar em
discussao as compreensdes antropoldgicas sobre os conhecimentos
indigenas e as compreensdes dos académicos indigenas sobre os
conhecimentos da Antropologia.

O primeiro evento foi o seminario que gerou esta coletanea:
“Compreensdes antropologicas sobre conhecimentos guarani e vice-
versa. O semindrio foi realizado nos dias 23 a 25 de novembro e 5 de
dezembro de 2011, organizado pelo Nucleo de Estudos de Populagdes
Indigenas (NEPI/UFSC) e pelo Nucleo de Estudos de Saude e Saberes
Indigenas (NESSI/UFSC), com apoio do INCT, do Instituto Brasil Plural
e do PPGAS/UFSC.

O segundo evento da série foi o seminario “Pesquisas e processos
recentes no Noroeste Amazodnico: constru¢ao da pessoa e circulagio
de saberes”, realizado nos dias 8 e 9 de marco de 2012, com o intuito
de promover o didlogo entre alguns pesquisadores dos povos Tukano
Oriental e Arawak do Noroeste Amazonico, incluindo indigenas e nao
indigenas, tendo o professor Stephen Hugh-Jones (Universidade de
Cambridge) e Higino Tenorio, lideranca e professor tuyuka do Alto Rio
Negro como debatedores. O evento foi organizado pelo NEPI e pelo
Nucleo de Pesquisa em Fundamentos da Antropologia (A-FUNDA),
com o apoio do INCT, do Instituto Brasil Plural e do PPGAS/UFSC.
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A programacio do primeiro evento abarcou as defesas de disserta-
¢oes de Viviane Vasconcelos e de Diogo Oliveira sobre os Guarani
de Santa Catarina, a palestra de Bartomeu Melia que da inicio a essa
coletanea, o lancamento do livro Kiringue arandua rupiguare/As ideias
das criangas (produzido pela Escola Indigena de Morro dos Cavalos em
conjunto com o NEPI) e trés periodos de apresentagdo e discussdo de
pesquisas recentes sobre os Guarani.

As sessdes contaram com Aldo Litaiff e Dorothea Post Darella,
como mediadores, e Levi Marques Pereira, como comentador. Apresen-
taram trabalhos: Suzana Cavalheiro de Jesus, Diogenes Egidio Cariaga,
Eliton Seara, Isabel de Rose, Valéria Barros, Clarissa Rocha de Melo,
Nédia Heusi Silveira, Marco Karai Djekupé, Claire Cottereau, Eunice
Antunes, Marcos Moreira, Geraldo Moreira e Adao Antunes.

Coube a N4adia Heusi Silveira, Clarissa Rocha de Melo e Suzana
Cavalheiro de Jesus o desafio de transformar o vivido e o sentido desses
dias de seminario em uma publicagdo. Desafio que as autoras enfren-
taram com competéncia e criatividade, apresentando-nos uma coletanea
inovadora e instigante que conseguiu abarcar uma parte consideravel
das discussodes desenvolvidas no evento.

Como sempre ocorre, apesar dos esfor¢cos das organizadoras,
alguns trabalhos apresentados na ocasido nao puderam participar da
coletanea. Lamentamos especialmente a auséncia dos trabalhos dos
académicos indigenas. Por um lado, essa auséncia nos leva a refletir sobre
a questao-titulo do artigo de Aldo Litaiff que encerra essa coletinea:
“encontros interculturais ou epistemologias em colisdao?”. Por outro
lado, percebemos que o didlogo rendeu frutos novos, como mostram os
dois artigos escritos em coautoria com académicas indigenas.

Esperamos que a publicagao desta coletanea motive os académicos
da Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da
UFSC, que agora estdao em fase de conclusdo de curso, a continuarem
a publicar suas investigagdes e a desenvolver suas criticas a hegemonia
do pensamento cientifico. E que tenhamos oportunidade de continuar a
realizar novos semindrios da série “Compreensdes antropoldgicas sobre
conhecimentos indigenas e vice-versa”.



Introducao

Nadia Heusi Silveira
Clarissa Rocha de Melo
Suzana Cavalheiro de Jesus

No Brasil, os povos guarani passaram a ser estudados por
antropdlogos intensivamente nas tltimas duas décadas. Esse interesse
antropologico parece ser simétrico ao intento dos Guarani de se
tornarem socialmente visiveis, ap6s um longo periodo de invisibilizacdo
estratégica para se manterem em seus territérios. Um grande desafio
posto para os antropologos ¢ desfazer os contornos dados na literatura
classica sobre os Guarani, centrada na religido e nas migracdes, para
evidenciar as mudangas culturais ocorridas no tltimo século e as novas
expressoes que os caracterizam, bem como colocar as etnografias no
eixo dos debates atuais que se desenvolvem a partir da profusdo de
materiais produzidos sobre os povos amerindios.

Tendo em vista essa tendéncia recente e o processo de
formacao diferenciada da primeira turma de académicos indigenas na
Universidade Federal de Santa Catarina, propds-se, no Programa de
Pés-Graduagao em Antropologia Social, o semindrio “Compreensdes
antropologicas sobre conhecimentos guarani e vice-versa”. O evento teve
o intuito de estabelecer um didlogo entre antropélogos e antropologas
que pesquisam entre os Guarani e académicos e académicas guarani
que estudam antropologia, a maioria destes vinculada ao Curso de
Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica (UFSC).

As comunicagdes apresentadas no semindrio trataram de
tematicas variadas, presentes em parte na coletinea, buscando
articular processos historicos de transformagédo nas relagdes com nio
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indios, com os territérios e com o Estado brasileiro. As etnografias
aqui apresentadas possuem uma profundidade temporal variavel e
abarcam diversas regides brasileiras nas quais vivem os Mbya, Chiripa,
Nhandéva e Kaiowa.

Vale assinalar que a maioria dos antropologos no Brasil consi-
dera os Guarani que habitam o territério brasileiro pertencentes as
parcialidades Mbya, Nhandéva ou Chiripd, e Kaiowa, como conven-
cionou a literatura antropoldgica. Trata-se de uma divisio baseada
em critérios linguisticos constantemente questionada, avaliada e
recontextualizada em pesquisas com povos guarani. Isso porque nomear-
se e nomear 0 outro como pertencente a esta ou aquela parcialidade
envolve questdes cosmoldgicas, territoriais e politicas. Os etnonimos
adotados pelos indigenas Guarani falantes nao representam fronteiras
étnicas; sdo antes categorias relacionais que podem variar no tempo, no
territério que extrapola limites nacionais e com as circunstincias socio-
histdricas. O recorte territorial se deve ao fato de as pesquisas presentes
no livro terem se realizado no Brasil, mas os povos guarani vivem
também na Argentina, no Paraguai, na Bolivia e no Uruguai.

O objetivo de transpor os debates ocorridos no Seminario
para uma coletanea de artigos nos provoca a refletir sobre os
dilemas e desafios enfrentados na tentativa de fa-zer dialogar os
conhecimentos antropoldgicos e os conhecimentos guarani, pois neste
livro, diferentemente do que ocorreu no evento, a participagdo dos
académicos guarani é restrita. Apesar de insistentes apelos a produgdo
de um texto autoral sobre suas falas no Seminario, o que se viabilizou
foram dois artigos em coautoria com antropdlogas, entre os 11 que
compdem a coletanea.

Ao pensamento fatidico da dificuldade de expressar-se na
escrita em sociedades de tradi¢do oral sobrepoem-se outras questdes
de ordem cultural, associadas a agéncia indigena, as quais ressoam
nos artigos que apresentaremos ao final. Ha também afastamentos
de ordem metodolégica e tedrica na produgdo etnografica que
examinaremos a seguir.

As perguntas que surgem da auséncia de registros, neste
livro, do “vice-versa” as compreensdes antropoldgicas, realcam de
imediato a centralidade da escrita na Antropologia como um desafio
metodologico ao didlogo entre os conhecimentos. O cerne da produgio
etnografica é o texto. Primeiro na forma de diario de campo, escrito
quase em fluxo vivido, em que fatos, expressoes, impressoes, intuigoes,
questdes e sentimentos sdo delineados, fixados e, de certa maneira,
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objetivados. Dessa memdria grafica se desdobra depois uma andlise
antropoldgica em que relagdes textuais preponderam sobre as relages
sociais. As relacdes vivenciadas em campo e os conhecimentos do
grupo estudado sdo tornados, assim, objeto de conhecimento. A escrita
etnografica é um texto entremeado por outros textos antropoldgicos,
ainda que normalmente se baseie na experiéncia vivida. O texto
autoral é, portanto, essencial para validar a expertise de antropdlogos
e antropologas no mundo académico.

No entanto, ha um aspecto das compreensdes antropoldgicas
sobre os Guarani, presente nesta coletdnea, que talvez tenha ficado mais
evidente durante o Seminario: o fato que os problemas e indaga¢oes
orientadores dessas pesquisas de campo revelam, de saida, mais simetria
entre os conhecimentos. Todos os autores tém um engajamento para
além da academia, em maior ou menor extensio, com os Guarani. O
envolvimento com projetos e pesquisas para subsidiar pecas técnicas
e/ou politicas publicas desloca os termos de suas produgdes etnograficas.
Partimos do pressuposto, entido, de que as questdes e demandas
dos Guarani ndo influenciaram os interesses de pesquisa desses
antropologos apenas durante o campo, “na aldeia’, pois ja eram parte de
suas especulacdes antes de iniciar o trabalho de campo.

Essapequenainversao — que nao substituio vice-versaalmejado -
tem expressdo na recorréncia temadtica dos artigos, que abarca os
sentidos da territorialidade, processos de escolarizagao, monetarizagiao
da economia e papéis de género. Sio temas que emergem como
problemas e demandas resultantes de processos histdricos atuais
envolvendo os Guarani e seu entorno social, ligados a mudangas
significativas no dia a dia das aldeias.

Ebem verdade que esse engajamento é uma marca da antropologia
brasileira; contudo, até fins do século passado, a busca de um marcado
rigor cientifico na antropologia fazia com que certos dados fossem
depurados da produgdo académica, e os impactos da relagdio com os
brancos fossem pouco explorados ou mesmo apagados das etnografias.
E o contrario do que se vé aqui, onde a maioria dos autores desenvolve
seus argumentos a partir desses impactos.

Por outro lado, o destaque tematico originado da tendéncia a
uma maior simetria nas relagdes entre os antrop6logos e os grupos com
quem trabalha traz embutido o dilema epistemoldgico da objetividade.
Até que ponto é possivel argumentar sobre essas questdes sem que
os valores éticos do pesquisador subsumam os propositos tedricos
da escrita etnografica? Para avangar é preciso, pensamos, explorar
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criativamente nossas ferramentas tedricas, como faz Pereira, por
exemplo, com o parentesco, mas também alargar ou redimensionar
os conceitos antropoldgicos, tal como procuram fazer, em geral, os
autores desta coletinea.

Seconcordamos queaescritaeaautoriaindividual sao fundamentais
na produgiao dos conhecimentos antropoldgicos, com esses parametros
nos dirigimos a questdo de como se constituem os conhecimentos guarani.
Para as compreensdes guarani sobre os conhecimentos antropologicos,
consideramos que a mitologia ¢é a referéncia central. O esforco reiterado
para superar a descontinuidade entre os mundos divinos e este mundo
terrestre caracteriza o teko pord, do qual fala Melia. As histdrias e cantos
que descrevem os mundos das divindades e dos primeiros Guarani nao
sio um modelo estatico, sao antes referéncias conceituais constantemente
adequadas ao presente e ao futuro.

Além da oralidade, certas praticas diarias e rituais também se
ligam aos modelos dados nos mitos, expressando em comportamentos
conceitos que ndo necessitam ser verbalizados para serem compre-
endidos (ver Litaiff). Assim, a aprendizagem acerca da realidade e das
habilidades que produzem pessoas guarani se vincula muito a obser-
vacdo, como apontam Jesus e Benites; Sedra e Jesus; e Silveira, sendo
esta uma caracteristica partilhada com a aprendizagem da perspectiva
antropologica.

Contudo, existe uma grande diferenca de ordem epistemoldgica,
uma vez que para os Guarani ndo existe um corte entre as dimensdes
sensivel e inteligivel do mundo, como argumenta Litaiff. Tanto que
Sandra Benites explica que o aprender entre os Guarani envolve o “sentir
junto” (Jesus e Benites), indicando a integralidade do conhecimento
e ainda o carater coletivo do processo. Que sentido teria para um
académico guarani legitimar individualmente seu conhecimento
antropologico através de um texto? Comentaremos logo adiante sobre a
poténcia da linguagem antropoldgica, que, mais do que meio de validar
conhecimentos, é meio de fortalecer relagdes.

A produgdo de conhecimentos fundamentada na observagio e
interpretacao sensivel do mundo, favorecida pela escuta de narrativas
miticas, produz outro efeito que pode obscurecer a compreensao mutua.
Trata-se da pessoalidade do conhecimento, a particularizagdo infindavel
de conhecimentos multiplicados do modelo conceitual guarani, com
variacdes procedentes dos conhecimentos dos brancos, a qual gera,
segundo Pereira, uma multiplicidade de estilos de comportamento que
¢ fundante da socialidade guarani. Esse topico da heterogeneidade se
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evidencia também nos artigos de Cariaga, Barros, Vasconcelos e Silveira.
A sabedoria de um homem ou uma mulher guarani, constituida a partir
da reflexdo e da inspiragdo derivada de praticas xamanicas, tende a se
difundir como um estilo em sua parentela e motiva comportamentos
com certo grau de distingao entre as parentelas guarani.

Mostra-se, assim, outro desafio tedrico a antropologia, pois o
ideal de universalidade do conhecimento subjacente as etnografias nao
produz proximidade com esse ideal particularista dos Guarani. Como
elaborar uma etnografia sem fazer uma descrigdo homogeneizadora
de fatos e narrativas coletados em campo é um problema que merece
experimentagdes mais ousadas do que apresenta esta coletanea.

A énfase no valor relacional do conhecimento pode ser ainda um
fator a explicar a relativa auséncia de autores guarani nesta coletanea. Se
o movimento para a universidade é tido por eles como necessario, como
afirmam Melo e Antunes, bem como Barros, essa busca nao parece
implicar o movimento para a escrita. O transito entre conhecimentos
académicos e guarani proporciona a autoridade para “se fazer ouvir”
em outros contextos, dizem Melo e Antunes, ou estimula a atualizacdo
de préticas na aldeia que passam a ser reconhecidas pelo seu valor
cultural, como Barros mostra ter acontecido com as rezas. Esse trinsito
conflui também para a diferenciacdo das parentelas nas comunidades,
necessaria a dindmica sociocosmoldgica guarani, conforme Pereira.
Mas a produgdo textual, certamente, ndo é o aspecto mais sedutor que a
Antropologia oferece aos Guarani.!

A poténcia desse conhecimento estda em seu uso coletivo, no
sentido de subsidiar movimentos de valorizacdo cultural ou de embasar
estratégias retoricas de liderangas politicas no campo dos direitos
e das politicas publicas. A sabedoria, que englobaria o manejo do
conhecimento antropoldgico na vida didria, tem seu valor ligado a certa

! Destacamos que a escrita é incorporada de modos muito distintos pelas populagoes
indigenas. Se no caso guarani esta se mostra como um elemento de pouca magnitude,
0 mesmo ndo acontece, por exemplo, entre populagdes terena em Mato Grosso do
Sul e entre povos do Rio Negro, no Amazonas. As produgdes textuais de professores
terena para produgdo de materiais didaticos (NINCAO, O. S. A formagao de escritores
indigenas e a questao da variagdo linguistica na lingua terena. Revista Lingua &
Literatura, v. 14, n. 23, p. 77-96, 2012) e a série “Narradores indigenas do Rio Negro
(ANDRELLO, G. Narradores indigenas do Rio Negro (ou antropologia “faga vocé
mesmo”). In: ENCONTRO ANUAL DA ANPOCS, 32., 2008, Caxambu. Anais... Sdo
Paulo: ANPOCS, 2008. GT 26 - Novos modelos comparativos: antropologia simétrica e
sociologia pds-social) sdo exemplos consistentes da utilizagdo da escrita, por parte dos
povos indigenas, como forma de produgao e circulagao de conhecimentos.
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eficacia social, na medida em que estimula lagos de solidariedade tao
caros aos Guarani, como lembra Melia.

Enfim, antes de passarmos a apresentagdo dos artigos, concluimos
nossa explanacdo a respeito da auséncia dos textos dos académicos
guarani neste livro ressaltando que ela é fruto de especulagdes
antropologicas. E, como tal, merece ser debatida e posta a prova em
outro seminario em que se cruze as compreensoes guarani.

O texto que abre a coletanea, a palestra proferida por Bartomeu
Melia no Semindrio, oferece uma perspectiva agregadora para o conjunto
dos artigos, que é a nogédo de teko. A palestra baseou-se nas lembrangas
de sua trajetéria de pesquisa, contextualizada por Valmir Muraro, em
que recupera alguns conceitos implicados nas praticas guarani que
mais o fascinam. Aborda o bom viver guarani e seu modo de estar no
mundo, destacando a alegria, a liberdade, as festas e o fervor religioso.
O autor localiza o teko pord na histdria e o analisa a partir das dindmicas
territoriais e das relacoes de reciprocidade que pautam, segundo ele, a
experiéncia de vida de todos os Guarani.

O artigo de Valmir Muraro faz jus & importancia da obra do
padre Melia para os estudos linguisticos, antropologicos e historicos
sobre os povos guarani. Discipulo de Leén Cadogan, Melia estuda ha
40 anos com os Mbya, Nhandéva e Kaiowd. Seu trabalho nao se limita
a conhecer as especificidades desses povos, mas é fundado em uma
alianca militante com os Guarani, que teve como consequéncia o exilio
na década de 1970. Nesse periodo, Melia viveu no Brasil e conheceu
outros povos indigenas. Depois que retornou ao Paraguai, manteve-se
como professor em cursos de ensino médio e superior oferecidos aos
Guarani no Brasil, entre os quais a Licenciatura Intercultural Indigena
do Sul da Mata Atlantica.

Levi Marques Pereira apresenta uma analise inovadora sobre a
producio de socialidade entre os Kaiowa e Guarani. Fruto de seu longo
convivio com esses povos, o artigo examina a a¢do politica de levantar
uma parentela, dando destaque a relevancia da conjugalidade em sua
dindmica sociocosmoldgica. Diante das profundas mudangas ocasionadas
pela perda dos territérios tradicionais e do atual cenario da vida nas
reservas indigenas, as liderancas kaiowd e guarani acionam criativamente
os saberes oriundos do estreitamento das relagoes com os ndo indios para
se diferenciar e produzir novos estilos de conduta com o fim de agregar
prestigio e poder a sua parentela. Pereira aborda aspectos econdmicos,
politicos e sociais implicados na relacio com as diversas agéncias de
governo que atuam nas reservas, nas transformagdes associadas ao
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trabalhado assalariado e aos papéis de género, no redimensionamento
do territério para tratar das mudancas ocorridas no microcosmo social
kaiowd e guarani. Com o argumento de que o polimorfismo e a alteridade
estdo no cerne da organizagao social, indica que a multiplicidade crescente
de estilos entre as parentelas kaiowa e guarani aproxima-se do limite de
possibilidade de ordenamento do mundo.

Tendo em vista o mesmo histérico de colonizacio de Mato
Grosso do Sul e suas consequéncias sobre a vida dos Kaiowd e Guarani,
Didgenes Egidio Cariaga se volta para o processo de territorializagdo em
uma das oito areas reservadas aos Guarani, a Terra Indigena Caarapd.
Nessa area, conhecida pelos Kaiowa e Guarani como Te’yikue por ser
um antigo territorio tradicional, explora as divergéncias de percep¢oes
entre ser ou ndo ser um tekoha presentes nos relatos dos Kaiowa e
Guarani que habitam essa drea. Observando a dindmica intergeracional
e interétnica em Te’yikue, Cariaga ressalta a heterogeneidade de estilos
entre as parentelas que residem no local. Ao comparar conceitos
histdricos, antropoldgicos e juridicos aos conceitos kaiowd e guarani
associados a territério, o artigo sustenta que é necessario ter clareza
sobre os pressupostos contidos em cada categoria para alcangar uma
etnografia expressiva da vida atual.

Assim como o fazem os artigos anteriores, Valéria Barros salienta
a agéncia guarani, porém abordando um tema distinto. A autora mostra
que os Nhandéva da Terra Indigena Laranjinha (PR) optaram por nio
manter viva sua lingua e se comportar como os nao indios, para lidar
com as pressoes da sociedade envolvente sofridas no século passado,
inclusive morando na cidade por alguns periodos e eventualmente se
casando com nao indios e Kaingang. O artigo trata de um movimento de
retomada da cultura tradicional ancorado no fortalecimento da lingua
e das praticas xaménicas, mostrando como os saberes e competéncias
desenvolvidos nas relagbes com os ndo indios foram cruciais no
desenrolar desse movimento. A pesquisa de Barros nos lembra que os
interesses dos antropdlogos desencadeiam reflexdes nos grupos com os
quais trabalham, o que coloca novos desafios tedricos e metodoldgicos.

Nédia Heusi Silveira se dedica a descrever a culinaria mbya para
tratar do uso da farinha de trigo na alimentag¢ao didria, em contraponto
ao valor simbdlico dado ao milho pelos Guarani. Ao observar o uso
disseminado do trigo nas casas em Tekoa Marangatu (SC) e também
a atencdo dispensada as dietas na produgdo corporal, atenta para a
culindria como trabalho feminino de transformacdo de um artefato ndo
guarani em comida guarani. Silveira relaciona aspectos econdmicos,
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sociais e politicos do modo atual de viver a relagdo com os ndo indios,
como também entre si, para mostrar que o consumo do trigo é um modo
de manter certo controle, por parte das mulheres, sobre a crescente
intensificacdo da relacdo com os néo indios.

Clarissa Rocha de Melo e Eunice Kerexu Yxapyry Antunes
produzem um didlogo em torno da experiéncia e dos desafios que
as mulheres guarani enfrentam no ensino superior, especificamente
na Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica.
Elas apresentam o histérico da criagdo desse curso e descrevem o
redimensionamento do papel feminino nas comunidades impulsionado
pela presenca das mulheres na universidade. Por um lado, as questdes de
género sao comparadas com etnografias de outros povos indigenas; por
outro, sdo articuladas a mitologia guarani e comportamentos de género
que ela expressa, para tratar do papel e da corporalidade femininos. As
autoras argumentam que essas sdo mulheres guerreiras, kunha karai,
que estao reinventando o que é ser mulher indigena apontando novas
possibilidades de circulagdo por espagos fora das comunidades indigenas.

O artigo de Suzana Cavalheiro de Jesus e Sandra Benites, assim
como o de Melo e Antunes, compartilha a visao de uma antropdloga e
de uma académica indigena. Jesus e Benites exploram categorias guarani
e biomédicas ligadas a necessidades educacionais especificas, revisam
conceitos utilizados na educagao inclusiva e discutem a nogdo de pessoa
guarani. Pensando em concepgdes mbya e nhandéva de corporalidade,
as deficiéncias fisicas, sensoriais e mentais, bem como a gemelaridade,
sao classificadas como corpos distintos. As autoras argumentam que
a educacgdo das criangas guarani se caracteriza como uma pedagogia
inclusiva, baseada no aprender junto e na autonomia, de modo que
nem sempre o espago escolar sera considerado adequado para criangas
com deficiéncia, uma vez que salas com recursos especializados
individualizam a aprendizagem dessas criangas.

O artigo de Viviane Vasconcelos é sobre a pratica de circular as
criangas existente entre os Mbya e Chiripa. Em sua pesquisa no litoral
catarinense, Vasconcelos analisou o papel das criangas na producdo
de parentesco através da elaboracio de mapas genealdgicos e da
observagdo da sociabilidade e das relagdes travadas em torno ao fogo de
chao. Apresenta trés maneiras em que as criangas sdo transferidas entre
os pais. Ha casos de circulagdo no interior da mesma parentela no qual
comumente os avés assumem os cuidados da crianga. Outras situagdes
que, em geral, envolvem o nascimento de gémeos, levam a transferéncia
da crianga de uma parentela mbya para outra chiripa. Por fim, considera
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os apadrinhamentos que ocorrem entre os Mbya, bem como entre estes
e ndo indios, como um modo de circulacdo simbdlica das criangas.
Todas as situagdes envolvem aceitar e assumir responsabilidades na
educacio e cuidados da crianga.

Também no ambito dos estudos em Antropologia da Crianga,
Eliton Clayton Rufino Sedra e Suzana Cavalheiro de Jesus refletem sobre
as brincadeiras infantis a partir de distintas experiéncias etnograficas
com os Mbya e Chiripa. Abordam as concep¢des de corpo e de
infancia entre os Guarani, destacando aspectos sociais e cosmoldgicos
envolvidos nas categorias de idade e género, para analisar as brincadeiras
observadas. Paralelamente a descricdo da infancia guarani, os autores
mostram como se da a aquisicdo de valores e conhecimentos culturais
vivenciados através das praticas corporais que constituem os varios
tipos de brincadeiras analisadas.

Aldo Litaiff encerra a coletanea. Seu artigo discute a relagao entre
o discurso mitico e as praticas sociais guarani, inspirado em didlogos
ocorridos nas disciplinas sobre mitologia que ministrou na Licenciatura
Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica. O argumento gira
em torno de questdes relativas a natureza do conhecimento e traz
contribui¢des da filosofia para o campo da antropologia. Litaiff situa
os estudos sobre mito a partir de autores classicos da antropologia e
filosofia, para propor entendé-los como uma teoria oral da pratica.
Fundamentadas em longo tempo de convivio com os Mbya e Chiripa
do sul e sudeste do Brasil, suas hipdteses baseiam-se nos conceitos de
habito, de Peirce, e habitus, de Bourdieu, com o fim de demonstrar que
para os Guarani as narrativas miticas adquirem sentido no contexto
social no qual emergem e transmitem conceitos nao verbalizados que
ajudam a fixar habitos de a¢ao.
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Teko pora: formas do bom viver
guarani, memoria e futuro

Bartomeu Meli3, s.j.

Permito-me relembrar minhas primeiras experiéncias de
convivéncia entre os Mbya e Ava-Guarani de Caaguazu e Alto Parana.
Era o ano de 1969 quando me tornei aprendiz de antropologo, guiado
por Leén Cadogan, o melhor conhecedor ndo indio da cultura guarani
no Paraguai.

Costumava descer do 6nibus ou de algum caminhio que entrava
na mata em busca de madeira de lei ou palmito e seguia a pé até
encontrar o grupo de casas da comunidade guarani. Sempre fui bem
recebido, exceto uma vez que um acompanhante casual, sem que eu
soubesse e sem a permissao dos Guarani, comegou a fotografar.

Desde o primeiro momento em que entrei no mundo guarani,
fiquei fascinado; escutava, observava e participava o quanto podia davida
guarani, sobretudo dos rituais de sua religiao, que me enchiam o espirito
de consolacéo e forca, o que de fato ndo encontrava tdo intensamente
em minha vida religiosa catdlica. Sem grandes elucubragdes, passei
a viver essa espécie de “bilinguismo” religioso em que ndo havia
primeira ou segunda religido. Escutar como um menino que aprende os
rudimentos de uma nova vida era minha tnica ocupac¢io. Os Guarani,
com muita paciéncia, desde aquele tempo até agora, me educaram com
métodos mais humanos e efetivos que os utilizados na Universidade de
Estrasburgo da qual acabara de sair naquele ano de 1969. Era doutor
em qué? Em Ciéncias Religiosas, em Filosofia? Meu tnico campo de
investigacdo havia sido a biblioteca, essa selva de livros com folhas de
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papel, as vezes mais ingrata, com seus segredos ocultos e ninguém a
quem poder perguntar. Quase todos eram autores mortos.

A selva que conheci nesse ano de 1969 estava quase intacta,
era assim o kaa maraney do qual falava Montoya em seu Tesoro de la
lengua guarani, de 1639, quase quatro séculos antes: “mata de onde
ndo se retiraram madeiras nem se mexeu [removeu]”, assim como yvy
maraney é “solo intacto (em que nada foi construido)”. De fato este
mesmo adjetivo maraney traduz-se por “bom, inteiro, incorrupto”;
inclusive por virgem: Tupdsy marane’y, Virgem mae de Deus.

O mesmo posso dizer das selvas de Amambay que comecei a
percorrer e conhecer por dentro desde 1972. Nessas selvas felizes se
desenvolvia esse teko pord, que me cativava e assombrava, ndo apenas
intelectualmente, ainda que também, mas como experiéncia de vida.

O bem viver guarani: teko pora

O teko pord é um conceito que atravessa a experiéncia de vida
de todos os Guarani que conheco e também a de outros povos da
familia tupi-guarani espalhados por mais de dois tercos da superficie
da América do Sul. Nao é, portanto, uma filosofia de limites estreitos.
Desde a pré-historia o significado de teko, registrado também por
Montoya, corresponde a: “ser, estado de vida, condigdo, estar, costume,
lei, habito”; praticamente os indicadores que da a antropologia moderna
ao conceito de cultura, tal como definiu muito mais tarde Edward B.
Taylor, em 1871. Entre as numerosas qualificagdes que recebe o teko
esta o teko pord. E um bom modo de ser, um bom estado de vida,
¢ um “bem viver” e um “bom viver”, mais sentido que filosofado. E
um estado venturoso, alegre, contente e satisfeito, feliz e prazeroso,
agradavel e tranquilo. Existe bom viver quando ha harmonia com a
natureza e com os membros da comunidade, quando hd alimentagdo
suficiente, saude, paz de espirito. E também identidade cultural
plenamente possuida e livre de ameagas. Dos primeiros Guarani que
foram conhecidos em 1504 na costa do Brasil, disse o capitdo francés
Binot de Gonneville que “esses indios sdao gente simples, que nao
pedem mais que levar uma vida simples, sem grande trabalho, vivendo
da caca e pesca e de algumas raizes que plantam” Esse bom viver sera
descrito por Ulrico Schmidl, que vem com a primeira expedi¢ao que
chega em 1537 a Ambaré, a Assungdo de hoje:
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Ainos deu Deus o Todo-Poderoso sua graga divina que entre os
mencionados Carios ou Guaranis achamos trigo turco [milho] e
aipim, batatas, mandioca poropi, mandioca pepira, amendoim,
macauba e outros alimentos mais, também pescado e carne,
veados, porcos-do-mato, avestruzes, ovelhas indias, coelhos,
galinhas e gansos e outros alimentos silvestres que ndo posso
descrever todos nessa vez. Também hd em divina abundancia
o mel do qual se faz vinho; tem também muitissimo algoddo
na terra.'

Sim, houve tempos da divina abundéncia que por certo acabaram
com a chegada desses conquistadores parasitas e colonos egoistas e
ambiciosos, que s6 produzem aquilo que podem acumular, enviando-o
ao exterior, sem se preocupar minimamente com o bem-estar do
proximo, seu concidadao, se é que o dinheiro ¢ regido por critérios de
cidadania e de uma politica sa.

Desde muitos séculos existia uma agricultura guarani planejada
e fecunda - pode-se falar inclusive de uma verdadeira e autentica
ciéncia agrondémica. Os Guarani nao eram - nem sdo - ndmades;
sdo agricultores e melhores produtores de alimentos que os colonos
que lhes sucederam, sem necessidade de empobrecer o vizinho com
sua produgido; ainda ndo haviam sido postas em marcha as fabricas
da pobreza que hoje conhecemos, onde ha que trabalhar por salarios
minimos ou ficar sem trabalho.

O tekoha é até hoje, para todos os Guarani, sejam eles Mbya, Ava-
Guarani ou Pai/Kaiowd, na Argentina, Bolivia, Brasil ou Paraguai, o
lugar do teko, quer dizer, o lugar de ser, do habito e do costume, do seu
préprio sistema, da familia e da politica, da economia e da religido. E lugar
“onde somos o que somos”. Esse lugar é a condi¢do de possibilidade do
teko pord, do bom viver; isso é o que a colonializagdo se empenhou em
destruir sistematicamente mediante a usurpagao dos territdrios indigenas,
destruicdo ambiental, acumulagdo privada de bens, desintegragao do
sistema social e secularizagdo dos elementos da vida religiosa.

O conquistador europeu, quando empobrecido, relutou em se
converter camponés, acabou por pedir emprestados esses conhecimentos
aos Guarani, reconhecendo que eram mais adequados para cultivar
essa terra. Apenas os jesuitas reconheceram essa habilidade e nela
sustentaram o desenvolvimento de seus povoados.

! SCHMIDL, Ulrico. Derrotero y viaje a Espafia y las Indias. Buenos Aires: Espasa-
Calpe, 1944, cap. XX. (Austral).
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De uma forma ou de outra, a esse teko pord se referem os povos
guarani que o viviam até apenas uns 40 anos atrds e, mais concretamente,
desde que o Tratado de Itaipu e a agricultura mecanizada, especialmente
para o cultivo da soja, transtornaram definitiva e rapidamente as regras
do bom viver e suas condigdes.

O bom viver que supde um territorio — e o necessita — manifesta-
se em um tipo de economia que os Guarani definem como jopéi e que
ndo é sendo a versao da economia de reciprocidade tao estendida por
todo mundo e desde os principios da humanidade. Da idade da pedra,
idade da abundancia, do titulo Economia da Idade da Pedra, de Marshall
Sahlins, ¢ a unica economia democratica que houve no planeta.

Maos abertas um para o outro: jopoi

O termo guarani jopdéi é um conceito de economia vigente entre
0s povos guarani que se estendeu ao povo paraguaio, ndo somente
desde sua fundagdo, mas até o presente, apesar de um tanto desvirtuado,
inclusive depois da grande Guerra do 70.

Ao chegar e viver, ainda que ndao mais que uns poucos dias, em
uma das aldeias indigenas das florestas tropicais de nossa América, uma
das coisas que mais chamam a aten¢do é o modo como administram o
que tém e o que produzem, quer dizer, sua economia.

Tenho tido a sorte de poder conviver, ndao de modo continuo
¢ verdade, mas sim por longas temporadas, com os Guarani da
Argentina, Bolivia, Brasil e Paraguai; também com varios povos da
Amazdnia Legal, como os Rikbaktsa, os Iranxe, os Mynky, os Kayabi,
e algo menos com os Nambikuara e Paresi; mas, sobretudo, com os
Enawené Nawé do rio Juruena, no Brasil, contatados pela primeira
vez em 1974, com quem permaneci até 1981. Em todos eles domina
profundamente, em seu modo de ser, a economia de reciprocidade;
por ela se definem e para ela trabalham e vivem.

Os Guarani condensam esse tipo de economia em uma palavra
extraordinaria: jopdi. Sua etimologia se compoe de trés elementos: jo,
particula de reciprocidade; po, mao; i, abrir: maos abertas um para o
outro, mutuamente. Ha muita vida e muita histéria nesse jopdi, que
define um modo de estar no mundo e uma cultura, na qual a distribuicao
e intercambio de bens se faz somente de uma maneira justa, mas também
digna, livre e alegre. Nele se é mais feliz dando que recebendo. Convidar
e dar de comer e beber ao convidado é o centro da festa guarani.
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Comumente, concebemos a economia como um processo
cujo primeiro passo é a producdo, depois o intercambio e por fim a
distribui¢do, que a principio poderia ser equitativa. Pois bem, nas
economias de reciprocidade que conheco, a economia nao comega pela
producio, mas pela festa, a distribuicdo festiva do que se tem como
dom gratuito. A festa é o primeiro investimento, é o crédito do mutirao.
Produz-se para dar e, porque se deu, se produz de novo, para que o
circulo de reciprocidade nio se quebre. O dom chama o dom, ainda que
ndo se esteja obrigado a ele. Na realidade o verdadeiro pobre ndo é o que
nio tem nada para si, mas o que ndo tem nada para dar.

Porém, a reciprocidade é uma comunicag¢do nio apenas de coisas,
mas de palavras, cantos, de relagdes pessoais. O jo da reciprocidade
entra nos verbos mais caracteristicos da comunidade: conversamos uns
com os outros, convidamo-nos, amamos mutuamente. Ao contrario, a
mesquinharia é o medo de receber porque nao se quer dar.

O processo de trabalho e de produgéo estd, no Guarani, ndo apenas
condicionado, mas essencialmente determinado a reproduzir o dom;
quer dizer, tem na reciprocidade, no jopéi, sua razao pratica econémica.
Desse modo, o convite e a festa, o “convite festivo’, sdo o primeiro e o
ultimo “produto” dessa economia de trabalho. Sem reciprocidade nao se
entende o trabalho guarani, nem sequer o individual. Potird, pepy, jopoi
sdo trés palavras substanciais da economia guarani: maos juntas no
trabalho, convite e dom sdo apenas momentos de um mesmo movimento
em que o modo de ser guarani se faz ideal e formalmente, mas nio de
um modo abstrato, sendo no concreto, da producido das condi¢oes
materiais de sua existéncia, que nunca sdo de mera subsisténcia e olham
o excedente e a disponibilidade para continuar a produgao.

Contrariamente ao que se pensa, ainda hoje o potiré, a minga,
puxirdo ou mutirdo, como se diz no Brasil, e o pepy, convite, se dao em
sociedades guarani contemporaneas e, inclusive, em sociedades rurais
paraguaias e brasileiras, o que confirma que as formas de trabalho
guarani ndo morreram.

Alguns achados registrados nas cronicas jesuiticas aludem direta-
mente a relagao entre trabalho comum e convite.

Na vinda de alguma caga ou pesca e enquanto cultivavam suas
rogas todos se juntavam a beber e embriagar-se e acabando o
vinho de uma casa passam a outra com muitas plumagens, muito
pintados e adornados.?

?  Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucuman, de la Compaiiia de
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O trabalho, em ultima analise, ¢ uma forma de reproduzir o dom,
e 0 dom ¢é historia social, memoria e futuro.

Em termos mais tedricos, diziamos, com Dominique Temple, no
livro El don, la venganza y otras formas de economia guarani (Asuncion:
Centro de Estudios Paraguayos “Antonio Guasch”, 2004): “a reciproci-
dade simétrica institui a natureza do trabalho em outra dimensao,
ja que a definicdo de homem néo é redutivel aqui ao bioldgico. Esta
dimenséo é a do homem total, compreendido o que o especifica, quer
dizer, sua natureza espiritual”.

Nas palavras dos proprios Guarani, essa forma de trabalho é, no
fim das contas, tao humana porque é “divina”: tupd reko, um modo de
ser, um costume, um hébito, um sistema divino, préprio de Deus.

Uma memoria para o futuro

O teko porda guia o ideal de vida dos povos guarani do continente;
¢ 0 que eles mesmos dizem e recordam, em contraste com sua situagao
atual em que a desgraca, a destruicio do ambiente e da paisagem, as
doencas, a dependéncia de outras formas de vida moderna, em realidade
mais absurdas, injustas e degradantes, se lhes impdem.

A histéria do Paraguai, desde os tempos coloniais até agora,
segue uma tendéncia tenebrosa, que é precisamente a substituicao dos
tekoha, esses territorios de harmonia ecologica, pela compra e venda
de terras no mercado, que se afirmou sobretudo nos ultimos anos.
Agora, a extensdo de latifindios, base econdmica de nossos tempos,
ndo produz sendo pobres; os “produtores” ndo sabem o que produzem,
pois nem sequer pagam impostos sobre as terras que privatizaram para
uso proprio exclusivo, nem tributam devidamente o Estado pelos graves
danos que voltam sobre o pais; na verdade sido produtores de exilio,
de massas de camponeses que se tornam estrangeiros em sua propria
terra; produtores de problemas que enviam as cidades, produtores de
incivilidade e desintegragdo social - o paraguaio médio tem muito
menos cultura que os indigenas, pois estes tem uma estrutura, um
teko mais firme e consistente. Infelizmente a educacgdo das sociedades
rurais e operdrias esta a deriva, perdido o norte de um teko pord, que vai
desaparecendo de seu horizonte.

Jestis (1609-1637), t. IL., Buenos Aires 1929, p. 83.
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7

A eliminagdo sistemdtica dos tekoha indigenas é o passo
estratégico fatal para impedir que haja um teko pord, nao s6 para os
indigenas, mas para toda a populagao do pais.

Por tudo isso, o teko pord guarani ndo é s6 memoria de um
passado nostalgico e idilico, mas projeto de futuro, mediante o
qual pensamos e dizemos 0 que queremos ser e ja comegamos a sé-
lo; é memoria de futuro. E é assim para todos, pois é um bom viver
universal. Esse teko pord é possivel, e o bom viver é contudo utopia que
teve e pode ter lugar.



Bartomeu Melia e os
“senhores da palavra”

Valmir Francisco Muraro

Con ellos caminaba por el monte, y con ellos
comencé a practicar su religion en largas noches de
canto y danza.!

Antonio Ruiz de Montoya, em 1639, na tentativa de sintetizar as
principais caracteristicas dos Guarani, utilizou a expressdo “senhores da
palavra”. Termos semelhantes podem ser empregados para caracterizar
a etnografia localizada nos escritos do antropologo e linguista espanhol
Bartomeu Melia Lliteres, pois esta foi fundada basicamente nas palavras
utilizadas e nas experiéncias compartilhadas com os Guarani. Na
lingua, identificava os registros econdmicos, sociais e culturais bem
como as alteracdes continuas sofridas no transcurso do tempo, pois ndo
representava apenas uma forma de comunica¢do, mas de existéncia.
Impregnadas de histéria e cultura, as palavras sdo consideradas as
chaves que permitem ingressar e compreender o universo guarani.

Nascido em 1932, na localidade de Porreres, Mallorca, aos 13
anos Melia ingressou no colégio jesuita da capital da ilha.>* Em 1954,

! MELIA, 2012, p. 199.

2 No colégio de Palma de Mallorca permaneceu durante quatro anos. Em seguida

ingressou no Noviciado de Zaragoza, no antigo mosteiro de Veruela, construido no
século XII. Na sequéncia da formagao inaciana ocorria JUNIORado, fase dedicada aos
estudos humanisticos, latim e grego.
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com 22 anos, foi enviado ao Paraguai, pelos superiores da ordem
inaciana, a fim de estudar a lingua e a cultura guarani.’ Na América,
o futuro sacerdote, linguista e antropologo preparava-se para atuar de
acordo com as orientacdes da Santa Sé e da Ordem Inaciana.* Os anos
que se seguiram foram dedicados aos estudos e as atividades de ensino
no colégio da Ordem.’ De volta a Europa, Melia deu continuidade aos
estudos filoséficos na Franga, concluidos em 1957. Posteriormente,
na cidade espanhola de Granada, dedicou-se durante quatro anos aos
estudos de Teologia, sendo ordenado sacerdote no terceiro ano.

Doutorou-se em Ciéncias Religiosas na Universidade de
Estrasburgo, na Franca, em 1969, com uma tese sobre a criacdo de uma
linguagem crista nas Redu¢oes Guarani do Paraguai.® Melia considera
sua tese como uma espécie de incubadora que deu origem a todo o
trabalho intelectual que produziu posteriormente. Os documentos
estudados, os escritos publicados “sdo uma espécie de ruminacgdo e
continuidade da tese”” No mesmo ano, retornou ao Paraguai ‘con mds
preguntas que respuetas” sobre as possibilidades de aproximar-se da
religido e dos verdadeiros Guarani, diferentes daqueles que conhecera
nas paginas escritas sobre eles, mas nao os Guarani que viviam nas selvas
do Paraguai® Afirma que com os Mbya e Ava-Guarani de Caaguazu
e Alto Parana, a partir de 1969, viveu as primeiras experiéncias de
aprendiz a antropdlogo.

Alguns dias apo6s defender sua tese, Melia se deslocou
novamente até o Paraguai. Suas visitas as aldeias eram intercaladas
com as atividades académicas e ministeriais. Atuou na Pastoral Social
como professor de Etnologia e ofereceu cursos de Linguistica na
Universidade Catdlica de Assuncdo. Presidiu o Centro de Estudos

*  Vide MURARO, 2012. Melia reconhece a relevancia da orientagdo do padre Antonio
Guasch, que considera “o melhor gramatico da lingua guarani” do seu tempo.

* Ibidem. As autoridades catdlicas da época estavam preocupadas com os avangos do
comunismo e do protestantismo na América.

> O tempo previsto de permanéncia dos seminaristas enviados pelos jesuitas a
América era de um ano e meio. Melia permaneceu durante quatro anos, pois atuou
como mestrino no Colégio Jesuita do Paraguai.

¢ Alguns dias ap6s a defesa, que aconteceu no dia 11 de janeiro, Melia retornou ao

Paraguai.
7 Vide MELIA, 2013.
8 Afirma que na biblioteca, “selva de livros com folhas de papel”, ndo encontrou os

Guarani das matas de Amambay, que passou a conhecer a partir de 1972 (MELIA,
2015).
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Antropolédgicos e dirigiu periddicos como Accion e Suplemento
Antropoldgico. Fundou e foi diretor da revista Estudios Paraguayos, até
1976, quando foi obrigado a abandonar o pais.

Ledn Cadogan, na década de 1970, era o unico ndo indigena aceito
pelos Guarani como um dos que se senta “junto a nuestros fogones”.
Acolheu Melia no seu retorno ao Paraguai e abriu os caminhos que
facultaram seu ingresso nas aldeias Mbya. Conta que em pouco tempo
“o pessoal comegou a ter confianga, de tal modo que, ao segundo terceiro
dia dei entrada na casa da reza, que naquele tempo era impensavel. As
vezes até eu duvido se o proprio Cadogan esteve muitas vezes nessa casa
de reza [...]”? Posteriormente, também passou a frequentar aldeias dos
Ava-Guarani do Alto Parana, naquele tempo chamados de Chiripa.

Suas visitas frequentes aos Guarani eram motivadas pelo desejo de
aprender o modo de vida deles. Com eles caminhava, com eles dangava e
com eles praticava rituais religiosos, quando convidado. Com intervalos
de tempo, conviveu com os Guarani Mbya, com os Ava-Guarani e os Pai
Tavytera. Descreve que foi um periodo de alegria, no qual vivenciou um
novo modo de bem viver, de moderacido no uso dos recursos da selva
e no cultivo discreto do solo. Com os Guarani sempre compartilhou
casa e comida, e como aprendiz participou dos seus rituais. Circulava
pelas diferentes comunidades, de tal forma que a convivéncia se tornou
tdo natural que os cuidados em anotar as observagdes permaneceram
em segundo plano, pois “estaba mds atento a vivir que a registrar, a la
manera como se educan los nifios” (MELIA, 2012).

A partirde 1972, Melia participou do Proyecto Pai Tavyterd,de modo
especial na coleta e organizacdo de um conjunto de textos que serviram
de base para a publicagdo de cartilhas e livros utilizados na alfabetiza¢ao
indigena. Certamente, o resultado mais relevante do projeto foi garantir
a devolugdo de terras para mais de duas dezenas de comunidades pai
tavyterd, essencial para a sobrevivéncia e desenvolvimento desse povo.
Sobre o interior das selvas de Amambay, que passou a conhecer na
mesma época, afirma que “En esas felices selvas se desarrollaba ese teko
pord, que me cautivaba y asombraba, no solo intelectualmente, aunque
también, sino como experiencia de vida”. No mesmo periodo atuou junto
aos grupos Guarani da Bolivia, especialmente nos campos da Linguistica,
da Educagdo e nas reflexdes sobre o sistema politico desses povos.*

® Conta que o filho de Cadogan o conduziu até a presenga de um cacique da

comunidade Mbarigui (MURARO, 2012).
10 As atividades na Bolivia se estenderam até 2006, e Melia considera que elas
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Na década de 1970 se tornou evidente o genocidio praticado
contra o povo Aché-Guayaki, uma das sociedades mais primitivas da
época, formada por individuos que percorriam as selvas do Paraguai,
de norte a sul. Nos seus deslocamentos, eram acusados de roubo,
perseguidos e as vezes mortos pelos campesinos. Na verdade, nas suas
andancas apropriavam-se de espigas de milho, melancias ou de algum
animal doméstico. Com frequéncia, nas fugas desorganizadas, criangas
eram abandonadas. Nas méaos dos perseguidores eram adotadas como
servicais e, as vezes, comercializadas. Leon Cadogan e Pierre Clastres
ja denunciavam a situagdo degradante, sem que houvesse qualquer
inciativa de solugdo da parte do governo paraguaio.'!

Os problemas enfrentados pelos Aché-Guayaki ja eram
denunciados por Bartomeu Melia e seus parceiros através de artigos e
fotografias publicados na revista Accion, em 1973.!* Certamente, através
do embaixador americano, as noticias sobre os massacres chegaram
até o presidente americano Jimmy Carter e ao Congresso Americano,
que dedicou uma sessdo ao tema e exigiu solugdes. As repercussoes
internacionais das denuncias provocaram a reagdo do ditador Stroessner
que, em 1975, convocou os missionarios e exigiu que se produzisse
um documento no qual fosse declarado que nao ocorriam massacres
ou genocidios com povos indigenas do Paraguai. Todos os presentes
assinaram a declaragao, exceto Bartomeu Melia e um colega franciscano
chamado Amadeus. A absten¢do gerou um documento da Conferéncia
Episcopal paraguaia condenando a atitude de recusa dos religiosos. Nos
meses seguintes houve uma conspiragao contra o regime ditatorial, e os
jesuitas foram acusados de participagdo. Alguns foram presos e outros
forcados a deixar pais, mesmo sem a declaragao formal da sua expulsao.
Melia foi um deles (MURARO, 2012).13

contribuiram para uma maior compreensio da Assembleia Guarani e do Teko Guarani.

11

Maiores informagdes sobre o drama vivido pelos Aché-Guayaki, vide MURARO,
2012.

12 Nessa época, Melia ocupava o cargo de secretario do Departamento de Missdes da
Conferéncia Episcopal Paraguaia.

3 Na entrevista ha informagoes detalhadas sobre o processo. Melia descreve sua
partida improvisada e melancélica, descendo o rio Paraguai para alcangar Corrientes,
onde nio era aguardado. Na Argentina permaneceu alguns meses e se dirigiu a Paris,
a fim de participar do Congresso de Americanistas. Acolhido em Roma, durante um
ano, se dedicou a investigar, no Arquivo Secreto do Vaticano, a histéria do Paraguai dos
tempos da Guerra da Triplice Alianga, no Brasil conhecida como Guerra do Paraguai
(1864-1870).
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No ano de 1977, Egon Schaden, Thekla Hartmann e outros
intelectuais brasileiros convidaram Melia para ministrar um seminario
sobre os Guarani, na Universidade de Sao Paulo. Ele conta que residia
no Colégio Sdo Luiz quando um colega jesuita, membro da Missao
Anchieta, indagou sobre as possibilidades de acompanhar o Irméo
Vicente Cafas e atuar junto a um povo indigena, do Mato Grosso,
Enawené-Nawé, recém-contatado, nas margens rio Juruena. Aceitou
o desafio e assim se expressou sobre o seu ingresso nas terras dos
Enawené-Nawé: “peguei as minhas coisas e em menos de uma semana
passei do Arquivo do Vaticano ao mato sem ter papel para nada [...]. O
tal cal¢do retiraram de mim depois de trés ou quatro dias”'* No Brasil
permaneceria entre os anos de 1978 e 1989.

Vestindo apenas chinelos e 6culos, Melia ingressou na aldeia
e na vida dos Enawené-Nawé. Com esse grupo viveu experiéncias
que considera extraordindrias e define com a expressio “tiempos
de inculturacion radical”’’> Como eles se vestia, rezava, pintava e se
alimentava. Com eles pescava, trabalhava nas lavouras de mandioca
e do milho e na coleta de mel.'® Participava das grandes pescarias
anuais e de rituais religiosos que poderiam durar até dois meses, com
cerimoOnias que se prolongavam por até dez horas por dia. Durante
as grandes pescarias, enquanto as mulheres permaneciam na aldeia,
com quatro pessoas encarregadas de assegurar um rito de propiciagao,
que garantia a boa pesca, os homens, acompanhados dos meninos,
acampavam nas proximidades do rio. Os resultados da pescaria eram
compartilhados numa grande festa, na qual também se fazia presente a
dadiva agressiva. Melia se refere ao ritual como uma espécie de agdo de
gragas. Diz que, em 1982, o provincial da Ordem, “praticamente sem

" Durante 11 anos permaneceu no Brasil atuando como indigenista, superior de missao,
docente e investigador em institui¢des como a USP, a UNICAMP, a FUNDAMES (URI)
e a UNISINOS. Vide MURARO, 2012.

5 Bartomeu Melia, o irméo jesuita Vicente Cafias e outro individuo eram os Unicos

ndo indigenas, na época, admitidos na aldeia dos Enawené-Nawé. Com os esforgos de
isolamento tentavam prevenir de possiveis doengas e epidemias que se manifestavam
nos primeiros contatos com individuos ndo indigenas. O entrevistado considera que
as atitudes de prevencio e as intervengdes junto aos 6rgaos governamentais asseguram
a posse sobre um territdrio de aproximadamente 700 mil hectares e o crescimento da
populagio e defesa dos Enawené-Nawé. Informa que, em 25 anos, de 140 individuos
passaram para 400 (MURARO, 2012).

16 Na entrevista, Melia descreve com detalhes o ritual da Grande Pescaria Anual, bem
como sua participagdo nele, além de descrever as festas magnificas desse povo e se
referir ao fato de ter recebido uma familia (MURARO, 2012).
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aviso prévio” o transferiu para o Rio Grande do Sul, com o objetivo
de iniciar um trabalho de acompanhamento dos Kaingang da Terra
Indigena Guarita, na qual encontraria um cendrio muito diferente
daquele vivenciado no mundo amazdnico."”

EmMiraguai, visitavaregularmenteasaldeias, e osmaioresesforgos
foram investidos nas tentativas de evitar as atitudes discriminatérias da
popula¢ao ndo indigena que habitava areas proximas a elas. Os vizinhos,
a maior parte descendente de alemaes, poloneses e italianos, agiam de
forma preconceituosa nas suas relagdes com os indigenas. Portanto, as
atividades paroquiais voltadas para as comunidades catélicas revestiam-
se de relevancia similar as a¢cdes desenvolvidas nas aldeias.

Durante os 11 anos nos quais residiu no Brasil, Bartomeu Melia
também desenvolveu estudos antropoldgicos e historicos significativos
sobre os povos indigenas e sobre as Redugoes. Certamente, entre as
atividades maisrelevantes do periodo, destacam-seaquelas desenvolvidas
no Centro de Cultura Missioneira, de que resultaram a publicac¢ao dos
livros O Guarani: uma bibliografia etnolégica e Guaranies y jesuitas en
tiempos de las Misiones."®

Em fevereiro de 1989, apds a queda de Alfredo Stroessner, Melia
retornou ao Paraguai e reassumiu a diregao da revista Accion. Dedicou
parte do seu tempo na preparacdo da reedigdo da obra linguistica de
Antonio Ruiz de Montoya, editada entre 1639 e 1640. Como membro do
Centro de Investigacao de Pés-graduagdo da Universidade Catodlica de
Assuncao (Avakopeta), Bartomeu Melia passou a coordenar o Projeto
Koravarepa — Korpus Avaneé Rembiasa Paraguaipegua, priorizando a
publicagdo dos textos mais significativos sobre o patrimonio da lingua
guarani. No mesmo centro, Melia tem dado continuidade as investigacoes

17 Nos ultimos dois anos vividos entre os Enawené-Nawé, Melia foi superior da Missao
formada por oito povos. Transferido para a pequena cidade de Miraguai, localizada nas
proximidades de vérias aldeias Kaingang (e algumas Guarani), Bartomeu Melia passou
a dividir seu tempo entre os estudos nos livros que conseguira transportar do Paraguai
e a pastoral indigena.

8 No Centro de Cultura Missioneira da Fundagao Missioneira de Ensino Superior
(FUNDAMES), atual Universidade Regional Integrada (URI), foi reunido um acervo
documental e bibliografico que serviu de base para a publica¢do das seguintes obras:
MELIA, Bartomeu; MURARO, Valmir. E; SAUL, Marcos V. de Almeida. O guarani:
uma bibliografia etnoldgica. Santo Angelo: FUNDAMES, 1987, 448 p. ilust.; MELIA,
Bartomeu; NAGEL, Liane M. Guaranies y jesuitas en tiempo de las Misiones: uma
bibliografia did4ctica. Santo Angelo: URI; Asuncién: Cepag, 1995, 286 p. Outros escritos
foram publicados nos Anais dos Simpésios Nacionais de Estudos Missioneiros, de Santa
Rosa.
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etno-historicas e linguisticas. Tem participado de assembleias e eventos
que tratam de questdes como a educagio e as terras indigenas. Assim,
tem se ocupado da analise das relagdes indigenas com os colonizadores
contemporaneos no Chaco paraguaio, de modo especial, assumindo a
defesa das terras da comunidade Yakye Axd."”

Pa’i Melia® representou o Paraguai na elaboragio do Mapa
Guarani Retd 2008, que permite visualizar mais de 500 comunidades
localizadas nas fronteiras do pais com o Brasil e a Argentina. Ao mesmo
tempo, editou os cadernos que acompanham o mapa publicado em
portugués, castelhano, guarani paraguaio e guarani Mbya. Melia tem
participado da apresentacio do mapa aos Guarani do Paraguai, na
tentativa de convencé-los a assumir este como testemunho de sua histéria
e fundamento das lutas pela recuperagio de territérios tradicionais.

Os amigos e apreciadores dos escritos de Pa’i Melia se alegraram
quando, em 2010, o linguista foi contemplado com o prémio Bartolomé
de las Casas. A decisdo representou um gesto de reconhecimento da
dedicagao as causas indigenas, por mais de meio século, de modo
especial aos Guarani. A obra de Melia ndo se resume aos escritos
publicados, as conferéncias proferidas ou as orientagdes realizadas. E
representada também pela militdncia na defesa dos direitos e dignidade
dos povos indigenas, adicionada a convivéncia com eles. Certamente,
o maior prémio que recebe é a admiragio e o carinho das pessoas que
cruzam com ele nas ruas e nos caminhos das aldeias.

Sem duvidas, os linguistas, historiadores, antropdlogos e outros
estudiosos dos Guarani encontram na vasta e fecunda obra escrita de
Bartomeu Melia fontes seguras e inspiradoras de novas investigagoes.
Entre as dezenas de publica¢des dedicadas aos Guarani destacamos:
La création dun langage chrétien dans les réductions des Guarani
au Paraguay (1969); Educacion indigena y alfabetizacion (1979);
El guarani conquistado y reducido: ensayos de etnohistoria (1986);

¥ O conflito e usurpagdo de terras dos Enxet do Chaco e o comprometimento do

Estado paraguaio foram denunciados na Corte Internacional de Direitos Humanos da
Costa Rica. Nas questdes das terras indigenas ameagadas pelos avancos das fazendas de
gado e planta¢des de soja no Chaco paraguaio, Melia tem se envolvido também com a
defesa dos territérios dos grupos Ayoreo Totobiegosode.

% Nas ruas, nas institui¢des de ensino e nas reparti¢oes ptblicas do Paraguai, ouve-se
com frequéncia as pessoas dirigindo-se ao jesuita com a expressao Pa’i Melia, seguida
de outros termos guaranis. Percebe-se no tom das palavras pronunciadas manifestagao
de afetividade, respeito e admiragdo. Informagdes sobre o significado do termo Pa’i
encontram-se em Montoya (2011, p. 393-394).
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O Guarani: uma bibliografia etnologica (1987); La lengua guarani del
Paraguay: historia, sociedade e literatura (1992); La lengua guarani
em el Paraguay colonial (2003); Tesoro de la lengua guarani (2011);
e Mundo guarani.!

No Brasil, participa do Projeto Ara Vera de Dourados, oferecendo
cursos e produzindo textos sobre educagdo indigena. Desde 2011 atua
como professor de lingua e cultura guarani no Curso de Licenciatura
Indigena do Sul da Mata Atlantica.”> Na Bolivia tem participado do grupo
Teko Guarani. Os escritos e as manifestacdes orais mais significativas de
Pa’i Melia, dos ultimos tempos, revelam seu apoio as reinvindicagoes
dos Guarani no que se refere aos seus direitos, a recuperagao de seus
territorios e ao elogio de sua forma de vida. Em 2014, além de dedicar-
se 4 elaboracdo de um informe da UNESCO sobre a situagdo atual dos
Guarani no Paraguai, concluiu um livro que pretende intitular Camino
guarani: de lejos venimos, para mds lejos caminamos.

Eximio dissecador dos significados mais profundos das palavras
guarani, Melia trilhou as sendas etnograficas sinalizadas por Ledn
Cadogan, Curt Nimuendaji e Egon Schaden e com eles representa o
grupo dos etndgrafos guarani mais relevante do ultimo século. Por
outro lado, continua atuando na divulgagdo de fontes etnograficas
relevantes como aquelas contidas pela obra de Montoya, autor que
considera indispensavel para compreender o povo e a cultura guarani.®
A documentagio coletada para a sua tese, na década de 1960, inspira
novos estudos e investigagoes e serve de fonte documental para eles.

2 Os escritos de Bartomeu Melia sobre os Guarani publicados até 1987 podem ser
encontrados em Melia, Muraro e Saul (1987). Entre os textos publicados nos ultimos
anos, destacamos: Historia de la lengua guarani (2011); La lengua guarani dependiente
en tiempos de independencia en Paraguay (2011); La lengua transformada: el guarani
en las Misiones Jesuiticas (2011); La lengua guarani de Montoya como espejo cultural
(2011); Intencién e invencién de la escritura con especial referencia a los guaranies (2012);
A religido indigena (Guarani) e a religido cristd: encontros e desencontros de universos
simbdlicos, (2012); Una colonia sin colonos: los pueblos guarani-jesuiticos en el Paraguay
(2013).

2O curso é oferecido pelo Departamento de Historia da Universidade Federal de
Santa Catarina, desde 2011, com o objetivo de formar, em nivel superior, professores
de escolas indigenas. Na primeira turma ingressaram 120 alunos das etnias Guarani,
Xokleng e Kaingang, com formatura prevista para o més de abril de 2015. Em Assun¢io
atua em curso semelhante.

# No Ano de 2011, publicou nova edigao da obra Arte, vocabulario, tesoro y catecismo
de la lengua guarani e Mundo Guarani.
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Seus relatos das experiéncias vividas com os indigenas do Paraguai
e do Brasil, ao lado das descobertas sobre as transformacoes linguisticas,
nos permitem compreender também as transformacdes sociais, culturais
e politicas dos povos estudados. Ele afirma que “é necessario ter passado
longas e repetidas noites de palavras ditas e escutadas para sentir [...], que,
para os Guarani, a palavra é o todo e o todo é a palavra. [...] o Guarani é
uma palavra sonhada [...] feita carne e histdria em sua vida; o Guarani é
a historia de suas palavras”* Assim, a etnologia guarani possivel passa,
necessariamente, pela etnografia da sua palavra.

Questionado sobre o significado da presenca dos missionarios
entre os povos indigenas, Melia recorreu aos exemplos da vida de Jesus
Cristo para afirmar que, como os demais jesuitas, se preocupava com a
evangelizacdo. Contudo, ndo percebe qualquer significado em tentar
converter o individuo do qual ndo sabemos a lingua e ndo conhecemos
sua religiosidade. Acrescenta ainda que “Jesus no Evangelho nunca
batizou ninguém. Ele curou, consolou, deu de comer [...]. Kaingang que
era catdlico eu batizei, mas fiz questdo que [...] colocasse também o nome
indigena”. Se eles tivessem um ritual [...], ndo contrario com a religido
catdlica, eu teria praticado esse ritual com ele” (MURARO, 2012). Eis o
missionario convertido ao bom viver guarani.! Afirma que entre os Mbya
e Ava-Guarani vivia um bilinguismo religioso e acrescenta que “en el que
no habia ni primera ni segunda lengua, primera ni segunda religion”>

Descreve ainda que, quando esteve com os Enawené-Nawé, os
observava rezando até 12 horas por dia. Quando se dirige ao provincial
da Ordem descrevendo os rituais daquele povo, informa que as
manchas vermelhas sobre o papel resultavam da sua nudez e do urucum
que encobria partes do seu corpo. Em outras palavras, informava que
participava dos rituais dos Enawené. Na resposta do confrade nao
encontrou reprovagdes ou censura sobre os batizados que nao havia
realizado. Ao contrario, recebeu incentivos para dar continuidade ao
envolvimento com a religido daquele povo.

Sem duvida, os escritos de Melia sobre os Guarani refletem a
convivéncia frequente, a aprendizagem humilde e a empatia feliz com
os diferentes grupos, seus modos de ser e viver. Os textos académicos
resultam, acima de tudo, das experiéncias vividas nas comunidades

% Vide MELIA (2013).

% Vide MELIA, 2015. No mesmo escrito afirma que “Los Guaranies, con mucha
paciencia, desde entonces hasta ahora, me educaron com métodos mds humanos y efectivos
que los ejercitados em la Universidad [...]".
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que frequentou. Os largos cadernos de anotagdes e os esbogos tedricos
sofisticados, muitas vezes estéreis pela sua frieza e artificialidade,
ndo ocuparam espacos significativos nas paginas que escreveu. Sao
reveladoras as referéncias que faz a sua tese quando considera que na
Europa, longe das aldeias, aprendera muito sobre os grupos descritos
pelos estudiosos. Contudo, Melia afirma que permanecia a sensagao de
que ainda sabia muito pouco sobre o Guarani verdadeiro que vivia nas
florestas. Nas matas do Paraguai e do Brasil, conheceria o bom viver
guarani, que possibilitava a existéncia da economia da reciprocidade, o
convite para a festa e as relagdes pessoais.

Bartomeu Melia considera que as vivéncias de todos os Guarani
estdo contidas na palavra teko, pois ela traduz toda a sua cultura.
A expressao teko pord significa um bom modo de ser, um bom estado
de vida e um bem viver caracterizado pela alegria, satisfagdo, felicidade,
prazer e tranquilidade. Trata-se de um estado de bem aventuranga
e beatitude facultado pela vida em harmonia com a natureza e com
a comunidade. A existéncia suficiente de alimentos, a satde e a
tranquilidade social permitem a “divina abundéancia’, necessaria para
garantir uma economia da reciprocidade, ou seja, o jopéi, que significa
maos abertas de um para o outro. Contudo, para a existéncia do teko
pora se faz necessario um territdrio com matas, campos de cultivo, rios
e animais. Tal ambiente possibilita o tekoha, o lugar no qual “somos o
que somos” e nele se realizam as possibilidades de ter muito para dar.
Melia conclui sua reflexdao afirmando que “Sem tekoha nido ha teko,
e sem feko nio hd teko pora” (MELIA, 2013). Esses sdo os principais
motivos das angustias dos Guarani.

Lamentavelmente, no passado e no presente, os diferentes
processos de colonizagdo, na medida em que foram implantados,
destruiram a maior parte dos cenarios essenciais para a existéncia do
teko pord. De forma sistematica e progressiva, também diminuiram
significativamente as possibilidades do bom viver guarani. Contudo,
quando Melia escreve ou fala sobre as experiéncias vividas nas aldeias
que frequentou, o entusiasmo otimista torna-se tao evidente que embaga
a imagem do investigador. Nao considera o teko pord lembranca de um
passado nostalgico no qual o mundo edénico foi destruido, mas um
projeto de futuro de um bom viver universal. “Ese teko pord es posible
y el buen vivir es todavia utopia que tuvo y puede tener lugar.” Nesse dia
a pratica da reciprocidade serd possivel e seremos todos muito felizes.
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PARTE I

MODOS GUARANI DE SER E VIVER:
ALGUMAS SITUACOES NO BRASIL



Levantadores de parentela kaiowa e
guarani em Mato Grosso do Sul:
agency e atualizacao de saberes na
producao da socialidader

Levi Marques Pereira

Introdugao

O presente trabalho discute 0 modo como os levantadores de
parentela’ acionam saberes por eles reconhecidos como tradicionais — ava
reko e novos saberes, que emergem do cendrio de interagao permanente
com a sociedade nacional - karai reko, no movimento de constituicio e
consolidacdo de parentelas. O que aqui é definido como levantador de
parentela aparece na literatura etnoldgica sobre os povos de lingua guarani
como tamoi — avo, jaryi — avd, ou como hiu e ha’i, respectivamente termos
de respeito aplicados para pai e mae. Watson (1952, p. 37) usa o termo
household headman, que seria 0 homem que atua como cabega da casa
comunal, onde vivia um grupo de parentes cognaticos, formadores da
parentela — te’yi. Em outros cenarios etnograficos sul-americanos, figura

! O presente trabalho se beneficia de pesquisas de campo realizadas em projetos que

contaram com apoio da FUNDECT e do CNPq. Agradeco a Veronice Rossato pela
leitura atenciosa dos originais e pelas valiosas contribui¢des.

2 Naliteratura antropoldgica, institui¢des semelhantes a parentela ou te’yi sdo descritas

como a extended family (formada a partir de kinship and alliance), o kinship group, a
extended consanguine family e o grupo doméstico (household ou domestic group).
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semelhante ao que aqui é descrito como levantador de parentela costuma
ser denominada de cabeca de parentela. Para Watson, a associagdo de
varias household, lideradas por seus respectivos headman, formava um
grupo local, o que a literatura guarani posterior convencionou denominar
pela expressao nativa tekoha.

Um dos argumentos centrais desenvolvidos no texto seria que
a conjugalidade deve ser tomada como condi¢ao fundamental para o
desenvolvimento das agdes que resultam no movimento de levantar a
parentela. Tal argumento insere as relagoes de género como centrais na
produgdo desses coletivos humanos. Habilitados pela conjugalidade e
dispondo de saberes socialmente valorizados, o casal de levantadores de
parentela exercita sua capacidade de agéncia, no esfor¢o de produzir e
manter parentelas. O propdsito do texto é colocar a etnografia dos povos
de lingua e cultura guarani, em especial dos que vivem em Mato Grosso
do Sul, em didlogo com contribui¢des da etnologia contemporéinea.
Como bem destaca Eduardo Viveiros de Castro, no prefacio da obra
de Nimuendaju ([1914] 1987), a etnografia guarani se constituiu numa
provincia a parte, ficando em grande medida fora das sinteses regionais
e dos debates tedricos que transcendem a “guaraniologia”. O didlogo se
direciona, em especial, para a produgao sobre as sociedades da Melanésia
e a etnologia sul-americana. A analise estd centrada no microcosmo
social, identificando ai a reprodugio da tradi¢ao - teko yma guare e os
tensionamentos gerados a partir das transformagoes historicas recentes
no ambiente de vida - teko pyahu.

O microcosmo da vida social: o fogo doméstico e
a parentela

Pensar a conjugalidade e o microcosmo da vida social requer a
analise das construgdes sociais de género e das distingdes geracionais
nas relagdes entre os modelos e praticas de produ¢ao e reprodugdo da
vida social kaiowa e guarani. O primeiro objetivo da analise que se segue
é situar, a partir de saberes e atributos alocados a cada um dos sexos e
ao pertencimento geracional, o modo como as pessoas sdo integradas ao
fogo doméstico, mdédulo organizacional® que, grosso modo, corresponde

* A expressio “mddulo organizacional” substitui a expressdo “unidade socioldgica’
que utilizei em trabalhos anteriores. A mudanga se deu a partir das criticas que
recebi de Dominique Gallois, que participou da banca de avaliagdo de minha tese de
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a familia nuclear tal qual a conhecemos na sociedade brasileira. O
segundo objetivo é, da mesma maneira, situar como se dd a agregacdo
de fogos para comporem coletivos maiores, aqui identificados como
parentela. A reflexdo aqui proposta incorpora parcialmente dados de
pesquisas realizadas desde 1997, nas quais se realizou uma abordagem
da morfologia social, sensivel ndo apenas ao modelo segundo o qual essa
populagao tradicionalmente concebe as suas institui¢des, mas também
as profundas modificagdes produzidas pelo contato, pelo recolhimento
da populagdo nas atuais reservas e pelos processos de degradagdo da
paisagem natural, cada vez mais intensos.

O fogo doméstico e a parentela sio mddulos organizacionais
compostos a partir de referéncias do préprio sistema sociocosmolédgico
kaiowa e guarani e também dos novos recursos e materiais cognitivos
oriundos das relagbes com o universo nao indigena. Em alguma
medida, o artigo insere dados etnograficos que permitem visualizar
reordenamentos nesses modulos, a partir da intera¢do permanente com
o sistema multiétnico instituido pela dominac¢do*da sociedade nacional
brasileira. Esta ultima preocupagdo expressa a tentativa de contemplar,
no estudo, a sensibilidade as transformagdes socioculturais em curso.
O sentido dessas transformagoes pode ser percebido no modo como
os Kaiowa e Guarani equacionam o sentido de sua tradi¢ao — ava reko
- com suas formas de produgao culturais atuais que, necessariamente,
mesclam elementos por eles reconhecidos como nio indigenas, ou,
melhor dito, indianizados. A vivéncia atual em suas comunidades é,
assim, descrita como teko pyahu, novo modo de existir ou modo de vida
atual, em diversos aspectos distinto do teko ymaguare, modo antigo
e auténtico de ser. De toda maneira, sempre reivindicam vinculos e
continuidades entre o teko ymaguare e o teko pyahu.

A despeito da vasta produgdo bibliografica sobre os Kaiowa
e Guarani, persistem significativas lacunas, especialmente no que

\

se refere a compreensdo dos principios ordenadores do universo

doutorado (PEREIRA, 2004). A intencdo é expressar melhor a flexibilidade e fluidez
caracteristicas das figuragdes sociais kaiowa e guarani. Tais caracteristicas ndo impedem
o analista de identificar regularidades que lhe fornece o carater de sistema, sendo tal
carater reconhecido pelos proprios indigenas, quando se referem ao conjunto de suas
instituigdes como compondo o ava reko, seu modo proprio de ser ou seu sistema social.

* Tal dominagdo tem como elemento central a expropriagdo dos territérios, o
confinamento em minusculas reservas e a instalagiao de agéncias do Estado e da sociedade
nacional de controle e assisténcia social que, em geral, atuam a partir de uma orientagao
integracionista, ignorando por completo a organizagao social e os saberes indigenas.
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sociolégico e das implicagdes decorrentes da operacionalizagdo desses
principios na alocagao de atributos aos sexos e as posi¢cdes geracionais.
Nesse sentido, boa parte da etnografia guarani tem se concentrado no
plano do discurso cosmoldgico e da religiao, mas apresenta significativo
siléncio sobre outros aspectos ligados a vida social. Viveiros de Castro
(1987, p. xxiii), no texto de apresentagdo da edi¢do brasileira do livro
de Nimuendaju, afirma que os Guarani “continuam cheios de mistério,
pela complexidade de sua cultura, sua espantosa capacidade de
desterritorializagao — que sugere um descolamento entre a sociedade e
qualquer suporte morfoldgico estavel, apontando talvez a lingua como o
locus da ‘preservagao do ser’ Guarani”. A quase totalidade das etnografias
realizadas até o inicio da década de 1990 esta centrada em duas vertentes:
no contato com a sociedade ndo indigena, apresentando estudos sobre
os processos aculturativos, como Watson (1952) e Schaden (1974),
e em inumeros trabalhos cujo enfoque central recai sobre a religido,
como os diversos escritos de Cadogan, Melia e Chamorro, citados na
bibliografia final. No caso especifico dos Kaiowa, merece destaque a
classica etnografia realizada por Melia, Griinberg e Griinberg (1976),
que cobre, basicamente, todos os campos da vida social e se situa fora
das amarras e modismos teéricos.

A sofisticagdo na exegese de textos sobre os Guarani atingiu
um grau de exceléncia raro na etnologia. Talvez isso seja decorrente
do fato de que muitos pesquisadores chegaram a ter bom dominio
da lingua, o que é pouco comum em trabalhos realizados em outros
contextos etnograficos. Viveiros de Castro chega a afirmar que “o
etimologismo [...] é endémico nos arraiais da tupinologia’, e que “a
etnologia Guarani tem-se concentrado na compilagdo e exegese
de textos [...], deixando até certo ponto de lado a descrigio da
morfologia e da estrutura social” (CASTRO, 1987, p. xxvii). O autor
reconhece, entretanto, que “este relativo vacuo sociologico se deve,
em boa medida, a propria fisionomia da cultura Guarani, cujos
tragos essenciais parecem se constituir nos elementos da religido e do
discurso cosmologico, ao passo que a organizagao social padeceria de
uma fluidez ou simplicidade acentuada” (CASTRO, 1987, p. xxx).

Oportunamente, Viveiros de Castro sugere que essa caracteristica
deve ser transformada num problema, em

[...] algo que deve ser explorado e meditado: quais as condigoes
e implicagdes sociolégicas de uma forma cultural onde o
discurso predomina sobre o emblema ou o esquema ritual, a
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representacdo sobre a instituigdo, a teologia sobre a sociologia,
o tempo cosmico-escatologico sobre o espago social? (CASTRO,
1987, p. XxX).

E importante notar que as preocupagdes levantadas por Viveiros
de Castro repercutiram pouco na produgdo dos estudos sobre povos
guarani, e que, mesmo em sinteses tedricas produzidas com inspiragao
nos trabalhos desse autor, é possivel identificar a predominéincia da
incorporagao dos estudos que repetem os vicios etnograficos por ele
apontados. Em certo sentido, esse parece ser o caso da inspirada analise
de Fausto (2005) sobre canibalismo e cristianismo entre os Guarani.

E tentando meditar sobre a “fluida” organizagio social desses
coletivos que enfocamos o microcosmo da vida social. O cendrio de vida
atual dos Kaiowa e Guarani gera uma série de situagdes de interagao
que favorecem a reformula¢ao de atributos culturais associados a cada
um dos sexos e a posi¢do geracional. Essas reformula¢des realocam as
posicdes de status, prestigio e poder associadas a cada um dos sexos,
redefinindo as relagdes geracionais e de género. Entender como o
modelo nativo dialoga com as transformagdes atuais e como se efetiva
na pratica social adquire grande relevancia para a etnografia atual.
Neste ponto, existem importantes contribui¢des em Sahlins (2004);
Overing (1975); Castro (2002), que fornecem importantes pistas para
a conducgéo da andlise.

Os fogos domeésticos vivem incorporados em parentelas, em
que as regras sociais prescrevem a associagdo entre os membros
de fogos relacionados por intenso intercimbio de bens e servigos e
forte coesdo politica. Entretanto, nem sempre é possivel efetivar tais
proposi¢des na pratica social, especialmente na condi¢do de vida nas
atuais reservas, quando prevalece a tendéncia a individualiza¢do dos
fogos domésticos. A observagdo das praticas sociais evidencia que a
conduta politica e econdmica combina a existéncia da parentela com a
presenca, em seu interior, de pequenos circulos de fogos, cujas pessoas
se consideram mais proximas entre si.

Os mddulos organizacionais com menos pessoas favorecem a
prevaléncia mais efetiva de solidariedade, o que acontece com menos
intensidade nos médulos de relagao maiores e mais abrangentes, situados
no dmbito da parentela e da rede de aliancas entre parentelas, que formam
a comunidade - tekoha. Na parentela e na comunidade - tekoha - a
solidariedade tende a ser mais difusa, s6 se expressando nos momentos
de realizagao de certos rituais ou ajuntamentos politicos. Quanto as
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relagdes cotidianas entre modulos nédo relacionados, fogos domésticos
ou parentelas, mesmo quando dividem uma mesma comunidade, sdo
marcadas por sentimentos de rivalidade e disputas politicas.

No plano cosmolédgico, o discurso religioso evidencia a
necessidade da harmonia plena na comunidade (aldeia-tekoha), como
esta amplamente documentado na etnografia sobre o grupo (SCHADEN,
1974; MELIA; GRUNBERG; GRUNBERG, 1976; CHAMORRO, 1993).
Entretanto, a analise da vida politica de qualquer comunidade kaiowa
ou guarani evidencia que a sua composi¢do requer a combinagido de
certo numero de nucleos de pessoas dispostos em variados tipos de
relacionalidade. Tal varia¢ao é constituida por distintos gradientes de
proximidade e de distancia social. Essas distingdes permitem compor,
a cada momento, os modulos organizacionais que regulam o fluxo da
vida social. Em algumas situagoes, fogos e parentelas se aproximam
para comporem grupos (ou quase grupos), cuja movimentagao sempre
gera oposi¢do a outros grupos igualmente constituidos. O ideal social
prescreve a necessidade da proximidade e a comunhéo entre todas as
pessoas que dividem um mesmo moédulo organizacional, enquanto a
dinamica politica impde o distanciamento entre determinados nucleos
de pessoas, que também se revela necessario ao fluxo da vida social.

Cheypyky kuéra® é como se referemao grupo de parentes proximos,
reunidos em torno de um fogo doméstico, onde sdo preparadas as
refeicoes consumidas pelos integrantes desse nucleo de corresidéncia.
Numa primeira acepgio, ypy significa “principio” ou “origem”, mas o
termo pode significar, ainda, “proximidade”, “estar ao lado”, ressaltando
o fato da convivéncia intima e continuada. Assim, a expressao che ypyky
kuéra retém os dois sentidos do termo ypy, referindo-se aos ascendentes
diretos com os quais se compartilham os alimentos, a residéncia e os
afazeres do dia a dia. Denota também proximidade, intimidade e
fraternidade, ponto focal da descendéncia e da ascendéncia. A forma de
socialidade desenvolvida no fogo se aproxima muito de uma economia
moral da intimidade, conforme formulado por Overing e Passes (2000),
na medida em que o casal deve reunir esfor¢os pelo estabelecimento
de confraternidade. Os proprios Kaiowa e Guarani, muitas vezes,
denominam o fogo doméstico pelo termo che rata ypype, que significa
“os que vivem proximos ao meu fogo”.

> Uma tradugio aproximada de che ypyky kuéra seria “meus ascendentes diretos”, mas

comunica a ideia de um grupo de pessoas com lagos de sangue com determinado casal,
sendo, portanto, um médulo organizacional focado no vinculo de conjugalidade.
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O fogo doméstico define uma institui¢ao cuja fei¢ao se aproxima
daquela descrita pelos antropdlogos como familia nuclear, mas é
necessario apreendé-la dentro do campo problematico das institui¢oes
sociais kaiowa e guarani, dando especial aten¢do para sua composi¢cdo
e operacionalidade no interior do sistema social. Seu sentido enfoca a
comensalidade, metaforicamente representada na forga atrativa do calor
do fogo, que aquece as pessoas em sua convivéncia intima e continua. Em
certo sentido, é uma nocdo proxima da nossa ideia de lar, cuja origem
linguistica se remete a lareira, enfatizando a forca atrativa e protetora
do fogo. Entre os membros do fogo deve prevalecer o sentimento de
protecao e cuidados reciprocos.

O fogo doméstico constitui o moédulo organizacional minimo
no interior da parentela, composta por varios fogos, interligados
por relagbes de consanguinidade, afinidade ou alianga politica. O
pertencimento a um fogo é precondigédo para a existéncia humana entre
os Kaiowd e Guarani. O fogo prepara os alimentos, protege contra o
frio e, em torno dele, as pessoas costumam se reunir para tomar mate,
ao amanhecer e ao anoitecer. E impensavel a condigio de saude fisica e
mental (ou espiritual, como suponho que eles prefeririam definir) fora
da sociabilidade livre e descontraida que deve ocorrer no circulo de
parentes proximos. No fogo deve prevalecer a amabilidade, as pessoas
devem sentir-se confortaveis e a vontade umas com as outras; quando
isso ndo ocorre, o fogo se dissolve. A desarmonia entre os membros
do fogo leva, necessariamente, a sua dissolucao, e isso talvez explique o
alto indice de separagdes de casais, levando as pessoas a passarem, em
média, por trés relagdes conjugais ao longo da vida.

O fogo doméstico retine idealmente um homem, seus filhos e filhas
solteiros e sua esposa (ou suas esposas, nos raros casos de poligamia).
Empiricamente, esse modelo complexifica-se através da existéncia de
significativas variagdes. E quase regra encontrar parentes consanguineos
do esposo ou da esposa agregados ao fogo. Quando esses parentes
residem em carater permanente com o casal formador do fogo, é comum
que estejam fora da idade reprodutiva por serem muito jovens (netos ou
sobrinhos, por exemplo) ou de uma geragao acima da dos formadores do
casal (pais, avds ou tios). E muito comum também a adogio de criangas. O
adotado - guacho - é sempre um solteiro, 6rfao ou filho de casal separado,
como tive oportunidade de descrever em outro lugar.®

¢ Desenvolvo a instituigao da adogao no artigo “No mundo dos parentes: a socializagao
das criangas adotadas entre os Kaiowa” (PEREIRA, 2002).
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A composicao morfologica do fogo doméstico costuma ser
influenciada pela aplicagdo da regra de uxorilocalidade temporaria,
quando o genro vem residir com o sogro. A aplicagdo da regra nao
apresenta grande frequéncia estatistica, atua mais como uma expectativa
do comportamento considerado mais correto, sempre reivindicado
pela mae da noiva como sinal de aceitagdo da nova relagao. Em tal
situagdo, ¢ comum a mae e a filha dividirem um unico fogo culinério,
em carater relativamente temporario, até o jovem casal adquirir maior
maturidade, o que, segundo seus critérios, costuma acontecer com 0
nascimento do primeiro filho. Assim, teriamos um fogo doméstico
reunindo mais de uma relagao de conjugalidade. Das variagdes quanto
a composi¢ao acima enunciadas, infere-se que o fogo doméstico retine
pessoas ligadas por trés tipos de relagdes parentais: a) alianga, pelo
lago de conjugalidade que une marido e esposa; b) descendéncia, pelo
lago que une pais e filhos e; c) pseudoparentesco, através da instituicdo
da adogdo de criancas ou adultos idosos, presente na maioria dos
fogos domésticos que gozam de alguma estabilidade conjugal e quase
necessaria no caso dos fogos de lideres politicos e religiosos.

Com a institui¢do da aposentadoria rural, a qual os indios tém
acesso por idade — 60 anos para as mulheres e 65 anos para os homens -,
muitos casais de velhos passaram a receber soldo permanente, o que
lhes habilita a assumir os cuidados com a manuten¢do dos netos
oriundos dos casamentos desfeitos de seus filhos, e de outros tipos
de agregados, especialmente parentes mais distantes. Dessa forma, os
avos aposentados passaram a dispor de condi¢cdes econdmicas para
cuidar dos netos, prescindindo do plantio de roga, ja que dispoem
de rendimento mensal. Isso representa mudanga significativa,
considerando que o plantio de roga grande praticado pelos avds
no passado, necessaria para provimento dos cuidados as criangas
adotadas, exigia a colabora¢ao de grande nimero de pessoas da
parentela para a realizacdo de trabalho em mutirdo. Por sua vez, a
realizacdo do mutirdo colocava em pratica diversos procedimentos de
solidariedade grupal, atualmente pouco praticados.

Na composi¢do dos fogos domeésticos atuais, em grande
medida, ocorreu o deslocamento do provimento das necessidades das
criancas adotadas, da roga coletiva, cuja responsabilidade era de toda a
parentela, para os rendimentos da aposentadoria e de outros programas
assistenciais do governo. Isso retirou o foco da responsabilidade da
parentela para aloca-lo no individuo ou no casal aposentado. Para os
aposentados, isso representa um pesado 6nus, impondo a restrigdo no
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atendimento de suas proprias necessidades. Por outro lado, eles sentem-
se abandonados pelos parentes mais jovens que s6 os procuram para
repassar responsabilidades, demonstrando pouca disposi¢do para a
cooperagdo em eventos coletivos, os quais, tradicionalmente, os velhos
tinham a prerrogativa de liderar. Atualmente, poucos velhos conseguem
motivar seus parentes mais novos para plantar uma roga maior,
destinada ao atendimento dos visitantes, dos eventos festivos e rituais e,
é claro, das criangas adotadas.

A despeito das transformagdes e dos problemas colocados pela
situagdo do contato e pelos novos estilos de conduta desenvolvidos
nas condi¢oes de vida em reserva,” os Kaiowa e Guarani seguem
se organizando em fogos e parentelas. Aqui temos um elemento de
permanéncia, pois o perfil e as fun¢des do fogo mantém sua importancia,
apesar das profundas transformagdes por que vem passando o ambiente
de vida. E possivel dizer ainda que, na situacao atual das reservas, a
parentela perdeu muitas de suas atribui¢ées econdmicas, politicas,
festivas e rituais. O contrario aconteceu com o fogo doméstico, que
ampliou sua importincia e passou a gozar de maior autonomia no
interior da organizacao social, cada vez mais autdbnomo em relagdo a
parentela e mesmo a comunidade - tekoha.

O fogo era e continua sendo controlado por mulheres, o que lhes
assegura o poder de unir e alimentar seus integrantes. “Sem mulher ndo
ha fogo”, reconhecem a contragosto os homens Kaiowa e Guarani. Se
o fogo, enquanto mddulo organizacional, aumentou sua importancia
na vida social, isto parece ter interferido, diretamente, na disposi¢ao de
status e prestigio entre géneros. Nas tltimas décadas, varias atribuicoes
associadas a cada um dos sexos estdo sendo realocadas. Tal realocacdo
acompanhou a tendéncia de perda da importancia economica de
atividades como a caga, coleta e mesmo da agricultura. Entretanto,
surgiram novos espagos socioecondmicos, como o trabalho assalariado,
dentro e fora das reservas. As transformagdes colocaram em xeque varias
referéncias consolidadas para a composi¢ao dos fogos e abriram novos

7 Viver em reserva implica aceitar o formato de dominagdo politica imposto no
territdrio da reserva. De certa forma, a reserva é uma instituicao total e a condi¢ido
de ser “indio reservado” implica a adog¢do de determinados estilos de conduta. Nem
todas as familias indigenas aceitaram essa condi¢do. Muitas, mesmo expropriadas de
suas terras, preferiram a incerteza do trabalho volante nas fazendas, recolheram-se em
periferias de cidades ou em margens de rodovia, como discuti em outro local (PEREIRA,
2006). E importante destacar que mesmo na precariedade desses espagos eles seguiram
reproduzindo seus mddulos organizacionais.
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campos de experimentagdo, ampliando o leque de variagcdes empiricas.
Disso resultam, também, muitos conflitos e separacdes de casais, cuja
ocorréncia tem aumentado, segundo a percep¢ao dos proprios indios.

Os cuidados com as criangas pequenas, mais ou menos até seis
anos, até algumas décadas atras, eram atribuicdo da mae biologica ou
adotiva. Tal compromisso era compartilhado apenas com os integrantes
dos fogos domésticos mais proximos, no interior da parentela. Entretanto,
na situagdo atual, instituigdes como a escola passaram a assumir grande
parte das responsabilidades com as criangas, através de diversos
programas educativos ou assistenciais. E comum os pais solicitarem dos
professores auxilio na educagio e orientagdo das criangas, mesmo em
questdes que, normalmente, ndo sio atribui¢ao dos profissionais da rede
escolar, como nas de tratamento médico ou problemas de convivéncia
no interior da familia. Parece ndo haver uma compreensao exata da
dimensao das responsabilidades da escola e, em muitos casos, os pais que
se separam ou passam por problemas conjugais entendem que a escola
deva cuidar integralmente de seus filhos, gerando grandes dificuldades
para os professores que, em sua maioria, também sdo indigenas. A criacao
de creches tem sido uma reivindicagéo crescente, principalmente dos pais
que encontram dificuldades em cuidar e manter o controle sobre os filhos.

A a¢ao dos agentes de saude da Secretaria Especial de Saude
Indigena também interfere de modo crescente no fogo doméstico e, nos
casos das familias menos estruturadas, tendem a assumir atribui¢des
que antes eram exclusivas do fogo doméstico ou dos articuladores de
parentela. Em linhas gerais, pode-se dizer que a intensificagdo da agdo
das politicas publicas nas areas de Educagdo, Saude e Assisténcia Social,
ndo apenas realoca a configuragdo de mddulos organizacionais como
o fogo doméstico e a parentela, mas cria um ambiente novo, no qual
os Kaiowd e Guarani controlam menos sua prépria coletividade. E
possivel propor que, atualmente, enfrentam um dilema organizacional
que se reflete numa espécie de mal-estar social, principalmente nas
reservas mais povoadas, como Dourados e Amambai, apresentando
altos indices de problemas sociais, como violéncia, consumo abusivo
de bebidas alcoolicas, delinquéncia etc. Tais problemas atingem
diretamente os recursos disponiveis para a composi¢do e manuten¢iao
de fogos e parentelas. O mal-estar social vincula-se a percep¢ao da
reserva enquanto espago no qual as praticas do bom modo de ser - teko
katu - se tornaram em grande medida invidveis devido a predominancia
de praticas associadas ao teko vai, 0 modo incorreto de se viver, o que
pode trazer consequéncias indesejaveis para toda a coletividade.
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No modelo de organizagao social identificado pelos Kaiowa e
Guarani como tradicional, o casal de articuladores da parentela detém
a prerrogativa de interferir, de maneira bastante significativa, na vida
do fogo doméstico. Nas condigoes atuais, o casal de articuladores
percebe a diminui¢do de sua capacidade de interven¢ao na dinamica
de constitui¢ao dos fogos. Muitos articuladores costumam expressar
grande descontentamento, ressaltando com saudosismo o tempo
antigo - ymaguare -, quando suas opinides eram ouvidas e seus
direcionamentos serviam de referéncia para a conduta dos fogos
domésticos. A consequéncia direta dessa transformagéo é a autonomia
crescente conquistada pelo fogo doméstico, sujeito direto de suas
proprias escolhas, mas contando, cada vez menos, com a prote¢do
moral da parentela. A maioria dos articuladores de parentela acaba
por restringir sua atuagdo a momentos cruciais da vida das pessoas,
como nascimentos, casamentos, mortes ou em atritos que envolvem
membros de outras parentelas.

O casal de articuladores procura manter a prerrogativa de reunir
os fogos aparentados, convencendo seus integrantes das vantagens de
permanecerem ao seu lado, em ambiente propicio para uma convi-
véncia social harmoniosa. Isso implica imprimir um estilo de conduta
que deve ser seguido por todos os componentes da parentela. O grupo
de parentela pode estar fragilizado, mas continua vivo. Se varios meca-
nismos tradicionais de articulacdo da parentela se enfraqueceram,
novos instrumentos sao incorporados, como os cargos remunerados de
professores, agentes de saude, pastores, agenciadores de mao de obra
etc. Isso permite que as pessoas ascendam a posi¢des de destaque social,
imprescindiveis para se capacitarem como articuladores de parentelas.
Quem dispoe de renda maior, é quase inevitavel que faca a conversao
do rendimento econémico em capital social: auxiliando os parentes
ou promovendo festas, agregam prestigio e status que o capacitam a
ascender a posi¢ao de lideranca de coletivos.

No plano ideolédgico, a distingdo entre os estilos, atribuidos
a forma prépria como cada cabega de parentela conduz seu grupo,
constroi a imagem de distingdes radicais entre as parentelas. Cada
parentela procura expressar a superioridade do estilo adotado pelos
articuladores. Continuamente procuram convencer seus seguidores de
que a parentela pratica o estilo mais proximo dos valores éticos e morais
identificados com o modo de ser considerado como tradicional - ava
reko. Como as parentelas estdo articuladas em redes, determinados
aspectos do estilo da parentela dominante tendem a se disseminar por
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toda a rede de parentelas aliadas, da qual ela participa; assim, o estilo
¢ um dos ingredientes de articulagdo da rede. Isso implica reconhecer
determinados gradientes de polimorfismo no que denominamos
de morfologia social. Ao mesmo tempo implica reconhecimento de
assimetrias valorativas entre estilos de parentelas, distanciando-se da
imagem do tekoha monolitico.

Assim, a diferenciagao de estilos entre parentelas libera processos
de variagdo e selecdo, dando espaco a criatividade e a inovacdo dos
fogos, principalmente na figura do casal de articuladores da parentela.
Se “o indio pensa muito”, como afirmou certa vez um xama, o casal de
articuladores da parentela tem de pensar mais ainda, pois deve criar o
estilo proprio e demonstrar sua viabilidade entre os seguidores. O casal
dearticuladores deve propagar o estilo que desenvolve entre os membros
dos fogos agregados como seguidores. E isso que permite identificar
determinada pessoa ao grupo do “fulano”, com expressdes do tipo
“Jodo hae José hénte kuéra” ou “Jodo hae Jose héga ypype”, significando,
respectivamente, “Jodo é ou pertence ao pessoal do José” ou “Joao vive
no espago de residéncia de José”, sendo José, nos dois casos, identificado
como articulador de parentela.

O cendrio de diferenciagdo entre parentelas acentua a nao
previsibilidade das agdes sociais, aumentando o grau de incerteza e
exigindo esforgo adicional na observagdo e compreensao dos processos
de transformacao por que passam os coletivos kaiowa e guarani atuais.
Mas também existem parametros gerais delineando o grau de alteridade
entre parentelas e organizando essa diversidade em feixes de orientagdes
convergentes, constituindo algo que sugiro identificar como um modelo
relacional. Tal modelo remeteria aos fundamentos étnicos ou culturais
dessas formagdes sociais. Por mais variados que sejam os estilos de
parentelas — teko reta -, eles devem continuar fazendo parte do sistema
kaiowa e guarani — ava reko -, o que implica manter certas feicdes e
contornos. OQutro aspecto importante é que a diferenciaao entre estilos
de parentelas estd intrinsecamente imbricada com a legitimagdo da
hierarquia interna que atua em uma rede de parentelas aliadas.

A multiplicidade “controlada” deestilos de parentelanaoinviabiliza
as condic¢des de funcionalidade do sistema social; pelo contrario, é um
dos seus elementos instituintes. Sem a conexdo e oposi¢do de estilos
ndo ha produgdo do social. Em certo sentido, a interagdo permanente
com o mundo ndo indigena - karai reko - forneceu novos materiais
e instrumentos para a proliferacdo de estilos, mas historicamente esse
movimento de produgdo de diferenciagao antecede a presenca dos
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brancos - karai. No momento atual, o desafio parece ser como gerir
certa inflacdo de conhecimentos, matérias e instrumentos aplicaveis
a producdo de diferenciagdo e como construir consenso a respeito
de gradientes de diferenciagdo que nao levem ao distanciamento do
feixe de conjunc¢des ao qual me referi anteriormente. O excesso de
diferenciagdo pode projetar a figuragdo social, no caso uma parentela,
para fora da formacéo social, o que implicaria situar-se fora do sistema
de comunicagdo. Resumindo, nenhuma parentela que ser igual a outra,
mas também nédo quer deixar de ser Kaiowd ou Guarani.

Tomando emprestados conceitos linguisticos, é possivel dizer
que os estilos, ao se disseminarem por uma rede de parentelas aliadas,
podem ganhar uma expressio diatopica, expressando-se em base
territorial, como no caso de comunidades, ou tekoha, identificadas
por toponimos. E por esse motivo que as comunidades, muitas vezes,
apresentam grande identidade com os espagos territoriais ocupados
ao longo do tempo, pois a paisagem natural acaba se integrando as
expressdes e configuragdes sociais. Por exemplo, posso me referir
ao pessoal de fulano ou ao pessoal de determinado rio, sendo tal rio
associado ao local de residéncia de determinado grupo, que pratica
determinado tipo de vivéncia. Os estilos de parentela podem também
delinear expressoes diastraticas, distinguindo estilos associados a
parentelas de maior ou menor prestigio, apresentando gradientes de
diferenciagdo social e acesso a posicoes de prestigio e poder. Isso fica
evidente no caso de parentelas que se consideram como detentoras da
prerrogativa da realizacao de determinados rituais ou rezas.

No modelo tradicional, a parentela parecia ser o lécus quase
exclusivo de diferenciacdo social; mas, no momento atual, esse 1dcus se
desloca para a composi¢ao do fogo doméstico, num movimento muitas
vezes identificado como fragmentacdo social. A parentela atual parece
enfrentar dificuldades em operar satisfatoriamente dentro dos moldes
descritos pela etnografia classica. Refiro-me especialmente a Melia,
Griinberg e Griinberg (1976) e Schaden (1974). Fica a pergunta: sera que
houve, de fato, uma transformacao profunda, ou a produgéo etnografica
classica ndo dedicou a devida aten¢do ao microcosmo da vida social?
Tudo indica que o fogo doméstico assume cada vez mais o centro da vida
social. Mesmo com sua variabilidade de estilos organizacionais, que, de
acordo com a explicagdo dos proprios Kaiowd, é maior no presente do
que teria sido no passado, é possivel dizer que o fogo esta associado a
uma horizontalidade socioldgica centrada na conjugalidade, que, a cada
momento, institui e articula a vida social das pessoas que o compdem,
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impondo ritmo e sentido a vida cotidiana. E possivel identificar também
que o fogo ndo desenvolve uma existéncia isolada; pelo contrério, ele
esta sempre conectado a certo nimero de fogos, mesmo nio tendo a
dimensao da antiga parentela.

O modo como o fogo se organiza remete também aos principios
cosmoldgicos e aos eventos fundadores da humanidade kaiowd e
guarani. Isso porque a conduta dos integrantes do fogo, principalmente
do casal (relagdo marcada por distingdes opostas e complementares de
género), e a relagdo com os filhos (marcada pela alteridade e assimetria
geracional), deve se espelhar na conduta dos deuses, que, de forma
semelhante aos humanos, vivem junto com suas esposas e filhos ao
redor de seus fogos nos diversos patamares celestes. Assim, em termos
ideais, as relagdes que homens, mulheres e criangas contraem em torno
do fogo doméstico se espelham nas relagdes que os deuses mantém
em seus fogos celestes. Os xamas sao, por exceléncia, os emissarios
desses estilos e, de certa forma, socializam os humanos nesses modos
corretos de se portar. Os mitos, as narrativas xamanicas e demais formas
de transmissao dos ensinamentos do yma guare comunicam como os
deuses se relacionam com suas mulheres e filhos. Sdo tempos e espagos
distintos, mas nao separados do tempo presente, vivido nas reservas.
Yma guare é antes de tudo o tempo perfeito, da plenitude da sociabilidade
que, segundo entendem, foi mais proeminente no tempo antigo, mas
que os homens do tempo presente devem se empenhar em atualizar em
suas praticas. No tempo atual, os humanos encontram ai referéncias
normativas para a conduta considerada correta e também um conjunto
de explicagbes para os infortunios, tais como desentendimentos, brigas
e separagoes, fatos que, mesmo contrariando a vontade dos Kaiowa
e Guarani, marcam o fluxo da vida social. O mesmo oficio realizado
pelos xamas ¢é hoje praticado pelos pastores pentecostais indigenas. Em
suas prelecoes, mesclam referéncias biblicas e da cosmologia indigena,
sempre no intuito de aproximar a conduta humana da divina.

A solidez e a estabilidade do fogo dependem diretamente de
a mulher comunicar, o tempo todo, seu cuidado e capacidade de
controle de todos os eventos que envolvem a vida dos integrantes de
seu fogo. Disso resulta que a mulher tem o direito e, em certo sentido,
a obrigacdo de se envolver em todos os assuntos que dizem respeito a
vida de seu marido e filhos. Os cuidados com a crianca, especialmente
até os seis anos de idade, recaem, quase que exclusivamente, sobre
a mae bioldgica ou adotiva, criando profundo lago afetivo e de
dependéncia. Tais lagos tendem a se arrefecer com o crescimento da
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crianga, num processo de autonomia progressiva, orientado pelas
atribuigoes de género associadas a cada sexo.

O homem parece estar condenado a dependéncia do fogo da
mulher, seja ela sua esposa, mae, irma, cunhada ou filha. Essa posi¢do
de dependéncia do homem também foi identificada entre os Achuar,
grupo indigena da Amazonia equatoriana, assumindo tal gravidade
que “quando um homem ja ndo mais pode contar com nenhuma
mulher (mae, esposa, irma ou filha) para cultivar sua roga e preparar
seu alimento, ndo tem outra saida que o suicidio” (DESCOLA, 1988,
p. 245). Em muitos outros povos americanos, a situa¢io do homem
sozinho parece impensavel.

A condicio do homem adulto solteiro entre os Kaiowa é
completamente anomala. Mais do que a mulher, ele estd sujeito a receber
a pecha de ser portador de comportamentos considerados antissociais,
motivo pelo qual estd sempre sob suspeita, inclusive do pior tipo de
acusacdo, que é a de ser feiticeiro. A analise da situa¢ao do solteiro
demonstra que o ponto critico de sua situagdo nio esta na capacidade
operacional da produgdo, mas na preparagao e transformagao do produto
dalavoura ou da caga (ou compra) em alimento apropriado ao consumo
humano. Essas atividades exigem a cooperagdo entre papéis atribuidos
aos dois sexos, ao que tudo indica com um peso de dependéncia maior do
homem em relagao a mulher. Enfim, se a produgao esta mais associada
ao homem e a transformacdo quase que exclusivamente a mulher, esta
parece estar mais apta para atuar, subsidiariamente, como produtora, do
que o homem como transformador de alimentos.

O homem adulto solteiro que nio dispoe de um fogo proprio esta
condenado a desenvolver uma socialidade incompleta, colocando-se numa
condi¢ao anomala e perigosa. Embora a situagdo da mulher adulta solteira
ndo seja radicalmente diferente, ela pode se vincular com maior facilidade
ao fogo da mae ou da avo e viver por tempo relativamente longo uma
situagdo de estabilidade no convivio e interagao social. Ainda assim, sempre
persiste a expectativa do circulo de parentes proximos do seu envolvimento
em novo arranjo conjugal. Tal expectativa se expressa em frequentes
brincadeiras ou mesmo boatos de supostos namoros secretos. Espera-se que
todo adulto, seja homem ou mulher em fase reprodutiva, esteja integrado
em seu proprio fogo, através de um vinculo de conjugalidade.

O tipo de atividades desenvolvidas por um fogo apresenta,
para os padroes do grupo, o modelo ideal de exploragdo dos recursos
naturais, integrando as atividades de producao e transformacao dos
alimentos, sintetizadas na conjugagdo e cooperagao entre os dois sexos.
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Poucas atividades produtivas exigem a cooperagao de mais de um fogo
doméstico e, quando isso acontece, sdo, em geral, os fogos com fortes
lagos de parentesco ou alianga politica/religiosa que mais facilmente
se unirdo para o desempenho de tarefas de interesse comum. Isso se
evidencia, inclusive, nos mitos, em que aparecem relatos do cotidiano
da convivéncia dos deuses em seus fogos. No céu, homens e mulheres
realizam tarefas complementares, segundo a divisao sexual dos papéis.
Como explicou um xama, os homens, com suas rezas, derrubam
a mata, estendendo um fio por entre as arvores, rezando e depois
puxando. Tudo é feito sem esfor¢o e sem necessidade do machado.
Uma vez preparada a terra, enviam as mulheres para semearem; em
seguida, os homens rezam para a lavoura crescer e, poucas horas
depois, as mulheres ja podem retornar a roga para realizar a colheita,
pois as plantas ja amadureceram. A diferenca em relagao as rogas dos
humanos é que tudo ai é realizado sem muito esforgo, e a colheita é
farta e rapida, mas as distingdes e complementaridades nas tarefas, em
relagdo aos papéis sexuais, sao idealmente idénticas.

Nas circunstancias atuais, um novo papel surge para o caso das
mulheres que trabalham foraematividades remuneradas, principalmente
como professoras, agentes de saide e empregadas domésticas. O salario
¢ considerado uma boa remuneragdo para o padrdo econdémico do
grupo, além de ser em carater permanente, agregando uma série de
vantagens sociais para essas mulheres. Isso reestrutura as relagoes de
género no interior do fogo, e se 0 homem nao dispoe de um trabalho
remunerado com certa constancia, certamente passard a ocupar uma
posicdo de dependéncia econémica. Em muitos casos, isso pode dar
origem a conflitos entre os conjuges.

E comum a mulher assalariada contratar uma irmi ou prima
para se encarregar das atividades domésticas de sua casa. Assim, ela
pode dispor de mais tempo para se dedicar as atividades profissionais.
Nesse caso, comega a surgir uma nova forma de diferenciacdo social
entre mulheres, instituindo novas formas de hierarquia e dando origem
a lacos de dependéncia que podem ser a base para a constituicao de
grupos politicos compostos e liderados por mulheres. Com a mulher
remunerada surge uma nova categoria de lider feminina, remodelando
a estrutura politica e o formato dos fogos e mesmo da parentela.

A administragdo da economia doméstica é, no geral, responsa-
bilidade das mulheres, independentemente de elas desenvolverem ativi-
dades remuneradas. O compromisso feminino socialmente estabelecido
com o bem-estar dos integrantes do fogo favorece uma administracido
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mais racional e previdente dos recursos, enquanto os homens tendem
sempre ao excesso e ao esbanjamento. Se depender da maioria dos
homens, o dinheiro é gasto com demonstragoes publicas de generosidade
e de status econdmico elevado. E por isso que as mulheres procuram
circunscrever a participa¢aio do homem na economia, basicamente
enquanto produtor, e o dinheiro ganho deve ser repassado a mulher,
encarregada da compra e distribuicio dos produtos. Nesse ponto, os
homens e os filhos entram no final da cadeia, como consumidores de
produtos distribuidos pelas mulheres.

O consumo direto pelos homens, quando véo a cidade dispondo
de dinheiro, é caracterizado pelo esbanjamento e generosidade com
0s amigos, mesmo nao parentes. Essa propensio dos homens ao
excesso pode se expressar tanto na generosidade quanto na violéncia
e, em geral, ¢ intensificada no caso do consumo de alcool. E por isso
que os homens jovens solteiros aproveitam a independéncia crescente
em relagdo a mée para “queimar” o dinheiro, ganho nos contratos de
trabalho temporérios, com a compra de roupas, celulares, radios, 6culos
escuros, bicicletas, motos etc. Em certo sentido, os jovens conseguiram
a independéncia da mae — pertencente a geragdo acima da sua —, mas
ainda ndo dispdem de uma mulher - pertencente a mesma geragao -
para cuidar de seu dinheiro e podem dar a ele o destino que acharem
melhor. Mesmo nesses casos, é sinal de boa educagdo presentear a mae
com algum dinheiro para ela adquirir roupa, carne ou outros produtos
voltados para o atendimento da economia doméstica. Se isso nao
ocorrer, o jovem sofrera criticas e tera seu prestigio diminuido, inclusive
junto as mogas solteiras, uma vez que o mau tratamento reservado a
mae é entendido como o prentncio do que espera a futura esposa.

O homem parece ser mais aberto ao consumo compulsivo,
cedendo facilmente ao apelo da economia de mercado, enquanto a
mulher parece mais afeita a economia de abundancia, principalmente
quando ja tem filhos, sinal de estabilidade da relagdo conjugal. A
mulher expressa maior preocupagdo com os cuidados da casa e com
os seus integrantes, pois prestigio social esta associado a tais cuidados.
O homem procura se apresentar como livre desses constrangimentos e
necessidades cotidianas, priorizando a demonstragdo de seu interesse
na participagdo nos eventos politicos que envolvem o interesse do grupo
de parentes. De todo modo, sem uma mulher para organizar sua vida
cotidiana, ele estd condenado a ruina econdmica e social.

Para os consumidores masculinos, importa menos a qualidade e
utilidade dos produtos do que o possivel status por ele proporcionado.
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Em muitos casos, a visibilidade social assegurada pelo consumo ¢é
fugaz e ocorre em prejuizo de beneficios duradouros que poderiam ser
conseguidos para a esposa e filhos. E comum os homens mencionarem
um prego bem superior ao realmente pago por um produto, para
provocar admiragdo no interlocutor, chamando a ateng¢do para sua
capacidade de ganhar dinheiro e a facilidade e generosidade com que
dele se desfaz. Ostentando produtos caros, os homens jovens solteiros
estdo evidenciando sua capacidade de produgéo e sua generosidade, e é
justamente isto que, para eles, parece importar em termos sociais, em
especial no plano das relagdes intrageracionais imediatas.

Os produtos introduzidos na reserva geram, ainda, um mercado
interno, estimulando relacbes sociais através da transferéncia de
produtos, seja por venda, troca ou oferta de presentes. E comum esses
produtos circularem por logicas ndo comerciais, ocorrendo trocas
orientadas por relagdes de parentesco e aliangas politicas, o que, de
alguma forma, atualiza processos sociais autoctones, ou seja, orientados
pela légica da economia de reciprocidade.

Os homens pentecostais participam, em menor escala, desse
impulso de consumo. Despendem o dinheiro principalmente na aquisi¢ao
de alimentos, roupas (paletd e gravata para os homens e vestidos longos
para as mulheres), eletrodomésticos e outros produtos que também
sao signos de sua distingdo em relagdo aos indios nao crentes, além da
abstinéncia do alcool. O impulso consumista é potencializado pelo
consumo de bebidas alcodlicas, mas como os pentecostais sdo abstinentes,
eles tendem a manter o consumo, orientados por uma logica que
poderiamos reconhecer como mais racional. E comum os pentecostais
argumentarem que a religido ajuda a organizar melhor a vida e a gastar o
dinheiro em coisas que tragam maior proveito pratico. Em certo sentido
é possivel dizer que os pentecostais assumem uma posi¢do mais feminina
em relacdo ao consumo, gastando o dinheiro com mais racionalidade e
ponderacao e abrindo méo do consumo compulsivo e da necessidade do
prestigio, fugas por eles auferidas. Tendem também a se relacionar com
mais intensidade com os membros da comunidade de irmaos.

No caso dos ndo crentes, quando acontece de, tanto o marido como
a esposa, consumirem bebida alcodlica com frequéncia, a economia
familiar tende a desarticular-se e, normalmente, passam por sérias
privagoes. Quando “os pais bebem demais’, como dizem os Kaiowa, as
criangas costumam passar por sérias privagoes alimentares e falta de
cuidados e, a menos que os pais diminuam o consumo de bebida ou que
elas sejam incorporadas por parentes, tendem a ter comprometido seu
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desenvolvimento fisico e social. O consumo regular de bebidas alcoodlicas
pela mulher é tido como falha grave e implica a perda ou diminui¢ao
da prerrogativa de organizar a vida familiar, enquanto o consumo de
bebidas alcodlicas pelos homens é mais tolerado, desde que eles nao
cometam excessos graves, como violéncia familiar, motivo justificado
para a separag¢ao do casal. A desarticulagao da economia doméstica nas
familias onde ¢é frequente o consumo de bebidas alcodlicas prejudica
principalmente os cuidados com a crianga. A importancia primordial
da mulher como articuladora do fogo se evidencia quando ela passa a
consumir bebida alcodlica e, imediatamente, o fogo se desorganiza, o
mesmo nao acontecendo necessariamente no caso de s6 o homem fazer
o consumo excessivo de bebidas.

A mulher solteira, quando trabalha fora e dispde de dinheiro, é
mais comedida no consumo e, normalmente, mais justa na distribuicao
de bens aos seus parentes proximos, atendendo, de maneira mais
equanime, as necessidades dos integrantes de seu circulo de convivéncia
proximo. Quando casa, independentemente de ganhar dinheiro ou néo,
reivindica a administragdo do dinheiro ganho pelo marido, mesmo
muitas vezes tendo pouco dominio do valor dos produtos no mercado,
por interagir menos com os nao indios. Isso a torna mais vulneravel a
explora¢do de comerciantes inescrupulosos, mas mesmo assim a mulher
¢ melhor administradora que o marido.

Nos mercados das cidades é comum ver casais fazendo compras
acompanhados dos filhos. Como ndo tém muita no¢do do que podem
comprar com o dinheiro de que dispéem e ndo querem passar pelo
constrangimento de chegar ao caixa e o dinheiro ser insuficiente
para pagar a conta, preferem fazer a compra aos poucos: entram no
mercado, adquirem uma pequena quantidade de produtos, pagam
no caixa e verificam quanto sobrou, em seguida confabulam entre si
sobre quais outros produtos comprar, retornam ao mercado e refazem
o procedimento varias vezes, até que o dinheiro se acabe ou julguem
atendidas suas demandas de consumo. Em épocas de pagamento pelos
contratos coletivos de trabalho ou de pagamento de aposentadorias
rurais, familias se aglomeram em frente aos supermercados das cidades
proximas as reservas; preferem comprar nos mercados onde esse
comportamento é tolerado ou menos ridicularizado.

As narrativas kajowa e guarani deixam claro que a vida nas
reservas impds as suas figuragdes sociais® temporalidades diversas.

8 Inspiro-me em Norbert Elias para propor a distingao entre figuragao social e
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A partir dessa nova realidade historica, eles seguiram convivendo com
as referéncias culturais oriundas de seu proprio sistema social, mas
também, de maneira cada vez mais intensa, com aquelas oriundas das
instituicoes da sociedade nacional. Assim, transitam entre universos de
referéncias, reconhecendo que ambos compoem sua “vivéncia” atual, que
eles denominam de teko pyahy. Todavia, reconhecem as contradigdes e
ambiguidades entre os dois sistemas, esforcando-se por construir uma
solucdo de continuidade entre esse novo modo de ser e 0 modo kaiowa
de ser, por eles denominado de ava reko.’

Propondo uma solu¢do de continuidade entre a figuragdo social
atual e aquelas que a precederam no tempo - ymaguare — a percepgao
kaiowd e guarani darelagio entre tradigdo e o modo de ser atual desautoriza
a imposi¢do de uma rigida dicotomia entre a tradi¢do, como referéncia
indissociavel ao passado do grupo, e a situagao gerada pelo contato, como
referente ao presente e ao futuro dessa formagao social. Mas se existe a
possibilidade de coexisténcia entre essas temporalidades e seus modos
de vida correspondentes, eles preservam uma distingdo, nas categorias
nativas, que, talvez, expresse a existéncia de espagos de predominéncia
de cada um desses sistemas sociais. Estd implicita, ainda, uma hierarquia,
na qual, pelo menos no plano do discurso, o que é identificado a tradi¢ao
— teko ymaguare — deve ser mais valorizado e ter precedéncia sobre os
estilos de vida identificados ao tempo mais recente - teko pyahu.

A diferenciagdo entre duas macrocategorias serve para expressar
a distin¢do basica atribuida a esses dois modos distintos de vida, o
do tempo antigo e o do atual, mas o modelo nédo é dual, pois deve ser
nuang¢ado para contemplar outras diferenciagoes. Assim, é importante
problematizar essa dicotomia, muitas vezes manifesta na identificagcdo
imediata das situagdes que exigem uma resposta rapida, e realizar o
esforco para aprofundar a maneira como eles elaboram as distingoes
e se posicionam diante das situagdes mais variadas de interagdo social.

O enquadramento do estilo comportamental efetivado nas
situagdes de interagdo social como mais proximo ou mais distante

formagdo social. A dltima demandaria um tempo prolongado para se constituir e
tenderia a ser de longa duragdo, como por exemplo, a sociedade de corte (ELIAS, 1979).
Um conjunto variavel de figuragdes sociais distribuidas no tempo e no espago, mas que
compartilhariam determinadas caracteristicas, permitiria agrupa-las em uma tnica
formagdo social. Transformagdes sucessivas nas figuragdes sociais podem levar a um
novo tipo de formagéo social.

® O leitor interessado nessa discussdo encontrard na dissertacio de Rossato (2002)

uma leitura estimulante.
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do que consideram a tradi¢cdo gera, muitas vezes, certa ambiguidade.
Parece perfeitamente razoavel a convivéncia com certo coeficiente de
ambiguidade, desde que mantenham o controle sobre ela. Tal controle
se da pela inclusao da agao efetivada no amplo leque do que denominam
como atual “vivéncia do indio”. Assim, é possivel incluir certas praticas
que eles consideram ndo fazer parte da tradi¢do, mas que foram
incorporadas ao estilo de vida atualmente praticado. A ideia de vivéncia
¢ interessante, porque permite notar que consideram os processos
sociais atualmente vividos como contemporineos ou caracteristicos
do momento atual de sua formacao social, sejam eles referidos ao que
definem como tradicional ou as tendéncias oriundas das institui¢des
da sociedade nacional. Pensar a classificagdo das préticas a partir das
diversas categorias aqui discutidas é problemadtico também para os
indigenas, ndo s6 para o analista; a estratégia aqui adotada é procurar
captar como eles proprios concebem e problematizam essas distingdes.

No campo problematico das classificagdes que enquadram
as praticas como mais proximas ou mais distantes da “tradi¢cdo’'®
interferem, de maneira clara, as distingdes geracionais. Os velhos sdo
considerados como mais proximos ao ymaguare, e 0s jovens como mais
proximos ao teko pyahu. Os praticantes das rezas e cantos, muitas vezes
denominadas em portugués de tradi¢do, sio menos complacentes com
a inclusdo de novas praticas como parte da “vivéncia do indio”. Séo,
na maioria, velhos e tendem a classificar as praticas sociais a partir da
operagdo das duas macrocategorias de classificagdo: o sistema do indio
- ava reko - e o sistema do branco - karai reko. Na perspectiva dos
xamas, o ava reko é composto apenas por praticas que tenham origem
identificada na tradi¢do. Muitos desses praticantes chegam ao extremo
de classificar os Kaiowa e Guarani crentes, os professores e agentes de
saude como ndo indigenas, pois, segundo dizem, “ja seguem o costume
do branco” ou “ja se entregaram pro branco”.

Os nao praticantes dos cantos e rezas, em sua maioria, crentes
ou sem filiagdo religiosa, em especial os jovens escolarizados, tendem
a ser mais condescendentes com a inclusdo de novas praticas no
sistema classificado como “vivéncia do indio”. Muitos parecem nao
ver nenhum sentido ou propésito em cuidar da suposta pureza do ava

10 “Tradigdo” ¢ um termo muito utilizado pelos Kaiowd e Guarani. Muitas vezes me
encontrei com lideres religiosos que me faziam o convite: “passa 14 em casa uma hora para
eu contar um pouco da tradi¢ao”. Pelo termo entende algo muito préximo do reko yma
guare, constituido pelas falas, saberes e praticas que expressam o modo auténtico de ser.
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reko, ou, pelo menos, ndo manifestam nenhuma preocupagio com
isso. Parecem estar mais interessados em aprender sobre o mundo
atual e usufruir o que ele pode oferecer.

Em linhas gerais, é possivel dizer que, atualmente, convivem com
duas sinteses da cosmologia do contato. Por um lado, os praticantes das
rezas e cantos pensam as possibilidades de realizagdo da cultura a partir
do divisor definido pelo ava reko e pelo karai reko. Entre esses dois
mundos existiriam poucas ou nenhuma probabilidade de solidariedade,
troca ou mistura. Por outro lado, os jovens letrados, especialmente
os professores crentes, se esforcam por ampliar as possibilidades de
realizacao do ava reko, desvinculando-o da ligagdo direta com rezas,
cantos e saberes do ymaguare. Na perspectiva desse segmento, o
campo da “vivéncia do indio” se expande a partir da inclusdo de novos
elementos oriundos da sociedade nacional, nao mais pensada como um
campo necessariamente oposto, mas em grande medida complementar:
“queremos pegar do branco aquilo que é bom para nds’, costumam
dizer; enquanto que os praticantes da religido kaiowa diriam que tudo
que vem do branco enfraquece o ava reko. Novamente Rossato (2002)
apresenta dados importantes sobre essas percepgoes.

Na perspectiva dos praticantes dos cantos e rezas, o karai reko
estaria sempre marcado como campo de nega¢ao do ava reko, enquanto
0 mesmo ndo aconteceria com o segundo segmento. E por isso que os
jovens letrados ndo se satisfazem com a oposi¢do proposta pelos lideres
religiosos tradicionais. Os jovens procuram desenvolver novas categorias e
construir uma nova cosmologia do contato. Nesse sentido, desenvolveram
a categoria reko reta, o modo de ser multiplo, que permitiria transitar entre
o ava reko e o karai reko, nao mais concebido como sistemas excludentes,
mas permeaveis e intercambiaveis (BENITES, 2009). Tal permeabilidade
permitiria o transito de pessoas e valores. O transito e a permeabilidade
nos remetem ao mundo xaménico, e talvez coubesse perguntar até que
ponto os lideres letrados ndo seriam os xamas desse novo cosmo, do qual
sdo também os arquitetos e construtores?

Pode-se deduzir que os jovens vivem, atualmente, em um cendrio
que poderia ser caracterizado como um sistema de/para transformagao
ou “systéme déchange”, segundo a expressio de Chaumeil (1985). Isso
cria uma dificuldade adicional na elabora¢ao de um modelo capaz de
caracterizar as formulagOes organizacionais gerais desse sistema social,
tendo em vista que ele vive um processo acelerado de mudanga. Essas
mudangas complexificam e ampliam as diferenciagdes internas, nas
perspectivas assumidas pelas pessoas, fogos domésticos e parentelas,
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expandindo o campo de inovagao e criagdo. Os mddulos organizacionais
se constituem em espagos cada vez mais heterogéneos, mesmo
experimentais. Contudo, é possivel identificar recorréncias subjacentes
a essa heterogeneidade crescente, o que permite reconhecer segmentos
e grupos delimitados de acordo com sua inser¢do no atual cendrio de
intera¢ao. Os contornos do sistema dos indios — ava reko - seguem
existindo, mesmo retracados, o que permite continuar distinguindo-o
do sistema do branco - karai reko.

O desafio do analista é, sob a variedade interna de perspectivas
em relagdo ao sistema e ao entorno, apreender as categorias
significativas que comporiam a(s) cosmologia(s) do contato. Um xama
da reserva de Dourados disse que “hoje em dia tudo se multiplicou” A
“multiplica¢ao” pode ser entendida como a ampliac¢ao do espago social
e do préprio cosmos, gerando uma complexidade proxima ao limite da
impossibilidade e da irredutibilidade do ordenamento do mundo; ou
seja, a ampliacdo desmedida do cosmos ameagca transforma-lo em caos
ou, quem sabe, em cosmos paralelos. O mundo cresceu e se tornou mais
complexo, e o responsavel por essa expansao é a imposi¢cdo do modo de
vida do branco - karai reko. Compreensao semelhante da situagao pos-
contato é encontrada entre os Waidpi, pois “a terra cresceu, provocando
um remanejamento global nas relagdes entre categorias fixadas pela
tradi¢ao” (GALLOIS, 1988, p. 50). Ao contrario do encurtamento da
diversidade, teriamos sua expansdo a um limite quase insuportavel.

A constatagdo de que o mundo cresceu, expressa pelo xama, parece
nos conduzir a formulagdo do modo se ser multiplo - teko reta, expressa
pelos jovens letrados. Isso porque, se 0 mundo cresceu, é possivel que ele
requeira varias explicagcoes de suas diversas ordens. As transformagoes
atuais no ambiente de vida e na sociedade kaiowa alimentam a
distingdo entre pessoas consideradas modernas e tradicionais ou,
como denominam os Kaiowa, entre “novo” e “antigo’, insistindo numa
dicotomia que tanto causa desconforto aos antropdlogos. Entretanto, de
um ponto de vista analitico, nada autoriza a tratar essa distingdo como
um fenémeno introduzido pelo contato. Ao contrério, existem indicios
de que podemos estar diante de uma maneira propriamente kaiowa e
guarani ou mesmo tupi de tratar a temporalidade e as relagdes entre
geragoes. As fontes historicas sobre os TupinAmba registram que, desde
os primeiros momentos da colonizagdo, aparecem registros dos velhos
reclamando do comportamento dos jovens, estes considerados por
aqueles como abertos as mudancas e propensos a abandonar o caminho
ou o auténtico exemplo dos antepassados (FERNANDES, 1970).
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Os Kaiowa e os Guarani reconhecem a distin¢do, e em alguns
casos o embate, entre aqueles que distinguem as vivéncias pelos
signos de “novo” e de “velho” Uma parentela pode se esforgar para se
apresentar como autenticamente vinculada a tradigdo-yma guare, ou
pode se apresentar como mais “moderna’, como “afastada da tradi¢ao”,
ao mesmo tempo em que explicita seus vinculos com uma igreja ou
qualquer outra agéncia ndo indigena que atua na comunidade. Na
perspectiva dos velhos, pode-se propor a seguinte equagdo: o jovem
estd para o sistema do branco - karai reko - assim como o velho esta
para o ava reko, considerado como o sistema auténtico e exclusivo. Ja
na perspectiva dos jovens letrados, o “velho” esta para o ymaguare, o
modo de vida caracteristico dos antepassados, assim como o jovem
estd para o teko reta, o modo de ser multiplo, inica forma de vida
possivel na atualidade.

Strathern (1998, p. 109), observando as novas formas econdmicas
nas terras altas da Papua-Nova Guiné, afirma que “tanto os que se julgam
exemplos do novo como os que se julgam exemplos do velho podem
ser agentes radicais de mudanca, pelo préprio fato de perseguirem
essa distingdo”. Os antropodlogos constatam, em estudos realizados em
diversas partes do mundo, que a tradi¢ao se atualiza pela recriagdo e ndo
pela repeticao de processos idénticos. No caso em tela, a necessidade
dos velhos de rebaterem os impulsos inovadores ou revolucionarios
dos jovens conduz, necessariamente, a releitura da tradi¢do, podendo
aparecer, entre eles, desde posicionamentos fundamentalistas, até
posturas mais abertas e conciliatdrias. A atualizagdo da tradicdo se da
justamente por ela ser acionada no embate entre distintas perspectivas do
social, o que interfere no modo como ela é percebida e operacionalizada.

O que esta em causa no caso kaiowd e guarani é a efetivagdo de
processos sociais identificados como mais proximos ou mais distantes
do que consideram ser o modelo tradicional e o rendimento que a
opgdo pela tradi¢ao ou inovagao pode significar. Esses posicionamentos
podem ser entendidos como tentativas de aglutinacdo de processos
sociais tendo como referéncia contetidos culturais capazes de provocar
motivagdo e consequente adesdo das pessoas para empreendimentos
coletivos, no ambito do fogo doméstico e da parentela. Além de se
alterar ao longo do ciclo de vida, por questoes que dizem respeito
ao processo de construcdo da pessoa, a opg¢do pela tradi¢ao ou pela
inovacdo ¢ antes de tudo politica, e pode se alternar em curto espago
de tempo, a partir da leitura do que é mais oportuno, no sentido de
ampliar as possibilidades de realizacao de processos politicos. Assim, a
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proposi¢ao de posicionamentos perante as situacdes atuais se da a partir
dessa oposi¢do entre “novo” e “antigo’, que a etnografia historica sobre
os Tupi revela ser muito antiga, provavelmente pré-colonial.

O dilema organizacional que se apresenta como crise de funcio-
nalidade na organizagdo social, no sentido de apresentar solucdes
vidveis para os problemas de convivéncia entre pessoas e familias,
¢ um fendmeno ja identificado nas décadas de 1950/1960, quando
Schaden realizou suas pesquisas entre os Kaiowa de Mato Grosso do
Sul. Segundo o autor:

o ritmo da desorganizagdo social estd em funcdo do esfacela-
mento da primitiva familia-grande. E em muitos grupos da
atualidade a familia-grande ja ndo pode subsistir pelo simples
fato de ser precaria a existéncia da propria familia elementar. Por
sua propria natureza, a familia-grande requer estabilidade das
ligages matrimoniais; do contrério, ndo ha sequer niumero para
a sua constituicdo, ainda mais porque, em caso de divorcio, os
filhos - especialmente entre os Kayova - ficam de preferéncia
com a made, baseando-se, de outro lado, a familia-grande no
exercicio da autoridade paterna. O exemplo de uma das poucas
familias-grandes que sobrevivem entre os Kayova atuais, a de
Pai Chiquinho (Panambi), ilustra bem a importéncia de uma
personalidade masculina na manutengéo do padrio tradicional.
Como poderia alguém tornar-se chefe de numerosa familia-
grande, se ele proprio abandonasse a mulher com que se casou?
(SCHADEN, 1974, p. 71).

Na passagem acima transcrita, Schaden aponta paraaimportancia
crucial da figura do chefe da “familia-grande” De maneira semelhante,
diversas passagens do presente texto apresentam dados que ressaltam o
papel crucial do “levantador de parentela”. Cabe observar que Schaden
destacaaimportincia da estabilidade conjugal e da autoridade masculina
do chefe da familia-grande, mas nada fala do papel feminino da esposa
do homem reconhecido como chefe da familia. Seria possivel deduzir
que sua importancia se daria pela producao de extensa prole, mas creio
que sua importancia transcende muito o aspecto bioldgico. Os dados
que recolhi em pesquisas anteriores evidenciam a importancia crucial
da esposa do articulador da parentela, cabendo-lhe fun¢des primordiais
na constitui¢do e manutencdo de grupo, tais como de lider religiosa,
benzedeira, parteira, negociadora politica e conselheira (PEREIRA, 1999,
2004). Algumas parentelas sdo francamente lideradas por mulheres,
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acontecendo casos de elas se separarem, casarem novamente, e 0 marido
assumir, ao seu lado, o papel coadjuvante de articulador da parentela.

Em situagoes de conflito entre pessoas, fogos domésticos ou
parentelas, as mulheres sdo mais livres para externarem publicamente
as tensoes e conflitos, contribuindo para que os atritos e desavencas
sejam evidenciados, equacionados, discutidos e, na medida do possivel,
solucionados. Tal atitude pode contribuir para instigar a exaltacao dos
animos, mas também para o surgimento das condigdes necessarias a
descoberta de solu¢des para os problemas de convivéncia. “Lingua de
mulher ninguém segura’, reconhecem resignados os homens. Em tais
ocasides, fica a impressdo de que o homem, muitas vezes, se esconde
atras da mulher, pois ela pode falar certas coisas que se fossem ditas
por um homem teriam consequéncias imprevisiveis. O desempenho
da mulher do cabe¢a de parentela e das outras mulheres que fazem
parte de seu circulo de convivéncia proxima é, assim, crucial para
instituir e manter a parentela.

Talvez fosse mais razoavel dizer que o ponto crucial da parentela
seja mesmo o lago de conjugalidade que une o marido e a mulher
que atuam como articuladores do grupo de parentesco. Sendo assim,
a estabilidade conjugal ndo é um quesito exigido de todas as pessoas,
contrariando a proposi¢do de Schaden, mas apenas dos casais que tém a
pretensao de se tornarem articuladores de grupo.

A presenca do casal de “levantadores de parentela” segue
determinante na articulacdo das atuais parentelas. Entretanto, esses
personagens se ressentem do “esquecimento da comunidade”, princi-
palmente pelos membros mais jovens do grupo. Dizem que sdo
relegados ao abandono e identificados com o atraso, como signos de
um tempo passado. Muitos jovens dizem que “isto ja ficou pra trds,
nao da pra seguir mais”. Também nao estdo nos planos das agéncias
indigenistas (governamentais ou nao governamentais), sendo
praticamente invisiveis para a escola, para as a¢gdes administrativas
da FUNAI, para as praticas de assisténcia a saude indigena e para
os programas de incremento a producdo agricola e melhoria da
qualidade de vida. Em geral, tais institui¢des atuam supondo apenas a
existéncia do individuo e da familia nuclear. De qualquer forma, nio
é por ndo serem percebidos que deixaram de existir e de atuar na vida
da comunidade.

Parte expressiva dos lideres insiste em convencer o antropélogo
de que parcela expressiva das pessoas que compdem os coletivos kaiowa
e guarani deixou de ser tradicional. O pesquisador deve reagir com
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cautela a essa insisténcia, até porque, mesmo as pessoas nao sendo
identificadas como tradicionais, continuam sendo Kaiow4 e Guarani.
A classificagdo entre mais ou menos auténtico pode expressar também
dissensoes politicas inerentes a composi¢do das comunidades. De
todo modo, é comum insistirem que as pessoas passaram a receber
motivagdes e orientagdes comportamentais das mais diversas fontes, de
diferentes vertentes religiosas, estilos musicais, “tribos urbanas’, escola
e vinculos com instituicdes da sociedade nacional dos mais variados
tipos, desde trabalhista até a militdncia politico-partidaria. Na verdade,
o pai e a mae, respectivamente — hi'u e ha’i -, entendidos como aqueles
que aconselham no modelo tradicional, continuam existindo, mas as
pessoas que eles procuram aconselhar dividem a aten¢do com outras
influéncias, igualmente fundamentais para a definicio do rumo de
suas vidas. Desse modo, muitos lideres que se encaixariam no modelo
definido como tradicional, como, por exemplo, os rezadores, fazem um
esforco dramatico para se atualizarem e, assim, validarem o discurso que
proferem. Do mesmo modo, lideres que se reconhecem como carentes
de saberes tradicionais buscam deles se apropriar, para, assim também,
ampliarem sua aceitacao enquanto lider.

Os Kaiowa e Guarani mobilizam conhecimentos préprios a
sua formac¢do social para responderem com criatividade a inser¢do
compulsdria de suas comunidades na economia de mercado. Assim,
mesmo na situagdo que poderia ser caracterizada como de intensa
mudanga social, eles atualizam o que entendem ser sua tradigdo,
embora isso ndo elimine a ocorréncia de impasses e contradi¢gdes nos
processos de producdo e reprodugdo social. Os Kaiowa e Guarani
vivem um processo de transformacdo social, mas se esforcam em
vivé-lo a seu modo, atualizando sempre componentes de sua tradigdo.
Strathern (1988), analisando as implicagdes do aumento do consumo
em Hagen, afirma que:

[...] a escalada decorre ndo apenas da quantidade de bens de
consumo disponiveis, mas da “capacidade” de essas relagdes
crescerem e se expandirem em intensidade, variedade e
atualizagdo. Tal possibilidade, por sua vez, deriva do fato
de tais relagdes dizerem respeito a continuidade dos bons
sentimentos — mantendo um fluxo de sentimento entre parentes.
(STRATHERN, 1998, p. 130).

Os Kaiowa e os Guarani parecem se colocar problemas seme-
lhantes, ou seja, como as relagdes de socialidade podem operar a partir
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de sua imersao compulsdria,'"! mesmo que marginal, na sociedade de
mercado. A maneira como concebem o parentesco e as obrigagdes
morais ai impressas continua nutrindo o sentimento de pertencimento
aos modulos organizacionais do fogo doméstico e da parentela, mesmo
que muitas das antigas relacdes ndo possam ser praticadas na situagdo
atual. Por outro lado, os recursos e saberes adquiridos pela intensificagdo
da participagdo nas institui¢oes da sociedade nacional e inser¢ao na
economia de mercado possibilitam dispor de instrumentos com os
quais se constroem novas relagdes, ampliando o campo de possibilidade
de realizacdo da vida social.

Os xamas reconhecem que o mundo atual é diferente, mas
a diferenca, para eles, advém do fato de desenvolverem tipos de
socialidade distintos dos desenvolvidos no passado. Certa vez um
xama afirmou, consternado, que o “mundo cresceu e as coisas cada
vez se multiplicam mais”, expressando a percepgdo da dificuldade de
dar conta da compreensao de certos fendmenos atuais a partir das
categorias que orientaram a composicdo das figuragdes sociais kaiowa
e suas relagdes com o cosmo. O convivio com os brancos e suas
institui¢coes implica a contra¢do de novos tipos de relagdes sociais,
constitutivas de pessoas diferentes daquelas que viviam no passado.
Ha poucas décadas, os diversos tipos de agentes da sociedade nacional
ndo estavam presentes nas comunidades ou interferiam de maneira
diluida e esporadica em suas vidas.

Strathern (1998, p. 118) observa, em Hagen, que “ndo se
trata de ‘mudan¢a’ no sentido de desenvolvimento progressivo, mas
de deslocamento de um tipo de socialidade para outro”. Em certo
sentido, isso poderia ser aplicado ao caso kaiowa e guarani, mas,
para sermos mais fieis a sua especificidade, teriamos que dizer que
o deslocamento se da de um tipo de socialidade para muitos outros.
Toda essa diversidade é trazida para o interior das comunidades,
dificultando ainda mais o seu funcionamento enquanto corpus social e
a manutencdo do sentimento de comunidade. Vinculos empregaticios,
confissdes religiosas, filiagdes partidarias, associagdo a agéncias
indigenistas, relagdes de amizade e compadrio com ndo indigenas,
compromissos com comerciantes e empreiteiros de mao de obra, bem
como a possibilidade de circula¢do entre essas diferentes instincias,

1O fato de ser compulsdria se refere a impossibilidade de ficar fora dela, ndo quer
dizer necessariamente que ela nao seja desejada por muitos, em especial pelos mais
jovens.



Levantadores de parentela kaiowa e guarani em Mato Grosso do Sul 67

ddo uma visdo do lastro dessa diversidade relacional. A percepgio
que tenho é que os mddulos organizacionais mais amplos, formados
pelas redes de relagdes entre parentelas, sio os que encontram maior
dificuldade de gestdao nesse novo cendrio.

Os tipos de relagoes e até a culindria constroem as pessoas de
distintos modos. Na fala dos xamas, os jovens sdo pessoas diferentes porque
“seguem a ideia do branco’, “pegaram caneta’, “vdo atras do branco’, “s6
comem comida de branco”, “néo conhecem as rezas” etc. Tais condicdes os
transformam em seres sociais constituidos, prioritariamente, por relacoes
que os conectam com o mundo do branco - karai reko -, em detrimento
de outros agentes que fazem parte do universo relacional propriamente
kaiowd, como, por exemplo, a culindria propria, os cuidados rituais, as
relagdes com as divindades, com os guardides de animais e plantas e com
a participa¢ao em rituais coletivos. Essa mudan¢a nos componentes da
interagao produz pessoas de tipos diferentes.

Os que se consideram tradicionais se concebem como pessoas
construidas a partir do campo relacional propriamente kaiowa e
guarani. Assim, o contraste e a polarizagdo entre as categorias “novo’
e “antigo” estdo baseados no reconhecimento desse deslocamento das
formas de socialidade. E evidente que, na fala dos xamas, essas distingdes
intensificam a pretensa identidade entre a conduta que eles afirmam
ter e o modo de ser caracteristico do tempo antigo, seguramente um
fenomeno mais ideoldgico do que de replicagdo de praticas sociais,
mesmo na situagao pré-colonial. A classificagdo proposta pelos xamas
auxilia na manutengio de sua legitimidade como o segmento detentor
do direito de interpretar o sentido da vida social e apontar o rumo e o
destino a ser perseguido pela sociedade. Tal legitimidade parece a cada
dia mais confrontada, e o discurso baseado na tradi¢do tem de dividir
espago com outros discursos circulantes. O xama passa a ter de negociar
significados e interpretacdes a partir de referéncias que ndo estavam
presentes nas geragdes anteriores e, nesse sentido, a inovagao parecer
ser a condi¢do para o exercicio de seu oficio.

A compreensdo das transformagdes atuais nido é objeto de
unanimidade, mas é possivel agrupar essas visdes em dois blocos,
seguindo a distin¢do estabelecida pelos proprios Kaiowa e Guarani: a
dos jovens e a dos velhos ou tradicionais. Um xama expressou varios
aspectos da visdo dos velhos, no trecho descrito a seguir:

Era tempo ndo tinha enforcado, morto na estrada, envenenado,
mulher assassinada, agora vai indo assim [...], agora ndo cuida
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mais, ndo tem quem cuida, o cacique ndo cerca mais. Era tempo,
se curava no hospital da Missdo e queria agradecer, ia na igreja
da Missdo assistir o culto, agora td cheio de igreja para todo lado.
O rezador cuidava para ndo pegar doenga, agora o rezador ndo
reza mais porque foi atropelado, ele tem medo, ele ndo pode brigar,
ndo pode pensar mal para o outro, por isso parou. Agora o mesmo
capitdo [capitdo indigena] que atropelou estd precisando, pergunta
para o rezador como faz para vencer estas coisas, mas o rezador
ndo quer mais se envolver. Quando o rezador para de rezar jd
comega a acontecer estas coisas, vocé vé, faz trés meses que eu parei
e ja aconteceu do meu sobrinho morrer na estrada, tomou dlcool
e amanheceu morto. O rezador tem que sempre rezar em volta
da casa, no caminho, para nio chegar doenga, ndo chegar gente
malfeitora no terreiro da casa, para ndo incomodar no meio da
noite [...] Minha religido eu ndo deixo, enquanto eu viver eu vou
continuando, eu falo para o meu filho, tem 19 anos, para aprender
e para continuar defendendo no meu lugar, pra frente. Eu nunca
estou brigando, ndo acham sujeira em mim, ndo tenho intriga,
nunca fui cortado, atirado.

\

A fala do xama remete a comparagio entre um tempo
pretérito, associado ao modelo tradicional, e o tempo atual, associado
as mudangas perpetradas pelo abandono da tradigdo ou pela
impossibilidade de praticd-la integralmente. No tempo pretérito,
os problemas sociais comuns nas atuais reservas nao seriam tdo
frequentes, e essa transformacéo é creditada ao abandono da tradigdo
pela maior parte da populagao indigena. Em sua visdo, hoje a situagao
¢ de total inseguranga, as pessoas ndo podem nem mesmo circular
livremente pelos caminhos, impossibilidade caracterizada pela
presenca constante de pessoas estranhas ou néo relacionadas, fato que,
na percepgao kaiowa e guarani, expressa constante ameaga.

Consideracdes finais

Em termos ideais, a conjugalidade é projetada como algo indis-
sociavel da produc¢io e socializagdo das criangas. Homem e mulher,
vinculados pelo casamento, imaginam o fogo doméstico como o ambiente
necessario e apropriado para a socializagdo de criangas. Os filhos fazem,
necessariamente, parte da paisagem da casa e, sem eles, o casamento
fica incompleto e dificilmente sobrevive muito tempo. Por outro lado, a
crianga, para ser socializada, necessita de um lar, ou mais precisamente,
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de estar vinculada a um fogo doméstico, independentemente de esse
fogo ser o de seus genitores ou um fogo ao qual foi agregada por
adogao. A situagdo historica atual amplia a variabilidade de tipologias
apresentadas pelas composi¢des dos fogos domésticos, mas continuam
fundamentais para o desenvolvimento da socialidade.

O casal que consegue éxito, no sentido de imprimir um estilo
comportamental reconhecido como associado ao bom viver - teko
katu -, habilita-se como articulador de outros fogos relacionados e
pode se tornar o levantador ou articulador da parentela. O estilo de
uma parentela so se torna compreensivel quando se observa o modo
como age a esposa do seu levantador. Isso porque a esposa é também
levantadora desse modulo organizacional, na medida em que um
circulo de convivéncia feminina gravita ao seu redor. Sao essas mulheres
que dedicam mais tempo a vida intracomunitaria e, em grande medida,
definindo os temas que circulam nas conversas e se envolvendo mais
calorosamente nos problemas cotidianos. Em termos socioldgicos, a
parentela tem um nucleo formado pelo casal de articuladores e pelos
fogos domeésticos mais proximos. Entretanto, nesse nucleo, o grupo
de mulheres vinculadas a esposa do levantador cumpre importante
papel na definicdo do estilo da parentela. O estilo organizacional ai
instituido, ao lado de prerrogativas rituais, é o instrumento que define o
grau de proximidade e alteridade em relagdo a outras parentelas e suas
possibilidades de aliangas para comporem redes — tekoha ou tekoha
guasu. Tais gradientes de proximidade e distancia, identificados a partir
dos estilos comportamentais, sdo de fundamental importincia para a
vida politica nas comunidades e entre as comunidades.
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Consideracoes sobre a territorialidade
e as transformacdes entre os Kaiowa e
Guarani em Te'yikue, Caarap6-MS'

Diogenes Egidio Cariaga

O processo histérico da ocupagao dos Guarani
e 0 aumento da presenca nao indigena em Mato
Grosso do Sul

A regido ocupada pelos Kaiowd e Guarani® teve seu ambiente
profundamente impactado ao fim do século XIX, com as frentes de
batalha da Guerra da Triplice Alianga contra o Paraguai. Brighenti
(2010) afirma que entre os indigenas contatados apos as primeiras
décadas do encontro colonial, os coletivos falantes de lingua guarani
demonstravam uma profunda agéncia diante das homogeneizagdes
estimuladas pelas diferentes atuagdes dos Estados Nacionais, assentados

! Este artigo é parte da dissertagao de mestrado As transformagées no modo de ser

crianga entre os Kaiowd em Teyikue (1950-2010), defendida em agosto de 2012,
dentro da linha de pesquisa em Histéria Indigena do Programa de Pds-Graduagdo em
Histoéria na Universidade Federal da Grande Dourados — MS. A pesquisa contou com
financiamento da FUNDECT.

2 Os Kaiowd sao indigenas falantes de guarani, que vivem atualmente na regido Sul de

Mato Grosso do Sul e somam cerca de 45 mil pessoas. Também vivem no Paraguai onde
se identificam como Pai Tavyterd. Em Mato Grosso do Sul os Guarani reconhecem-se
como Nandeva, mas usam como etnénimo apenas Guarani.
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sobre o seu territdrio. Com o fim da Guerra do Paraguai, as autoridades
brasileiras passaram a incentivar a colonizagdo da regido para fixacdo
dos limites das fronteiras que eram disputadas.

No final do século XIX, os herdeiros do Bario de Antonina?
tentaram regularizar a posse de terras onde hoje se localiza o Sul do
Mato Grosso do Sul, 4rea que ja era ocupada pelos Kaiowa e Guarani, de
acordo com os relatos das comissoes expediciondrias enviadas a mando
do Barao, que registraram a presenca: “eram Caiuds em 1854, tinham
o labio inferior perfurado, e traziam dentro do orificio um batoque de
rezina” (ELLIOT apud MONTEIRO, 2003, p. 23). A acao dos herdeiros
teve inicio ainda no século XIX e teve fim em 1930, com a negagdo
da titularidade aos herdeiros pelo Governo. Contrariamente, outras
familias regularizaram a titulagdo de suas terras na regido do Campo de
Vacaria, atual municipio de Rio Brilhante (VIETTA, 2007).

O inicio do século XX é marcado pelo abandono da politica de
catequizagdo para a integracdo dos indigenas a sociedade nacional.
Com a criacio do Servico de Protecdo aos Indios e Localizagio de
Trabalhadores Nacionais (SPILTN), o Estado passa a se orientar por
uma politica de transformacdo dos indios e trabalhadores a serem
incorporados a populagio nacional e pela criagdo de postos indigenas,
que eram pequenas areas para acomodagdo. Nesse sentido, o Estado
buscou preencher a regiao com frentes de colonizagdo, porque a
entediam como um vazio demografico, ignorando a presenca dos
Kaiowa e Guarani no atual Sul de Mato Grosso do Sul.

Contudo, ndo é somente nas questdes territoriais e de circulagdo
das parentelas kaiowa e guarani que o aumento da presenca nio
indigena incidiu. A chegada de frentes de colonizagdo e o inicio da
criagdo de empreendimentos exploratorios dos recursos naturais na
regido provocaram entre as parentelas a producdo de novas formas de
territorialidade e socialidade, visto que a mobilidade e o usufruto total
dos recursos da paisagem, como acesso aos materiais provindos das
relagdes com os rios, a flora e a fauna pelos Kaiowa, a partir da titulagcdo
para os colonos, foram em muitos casos impedidos, assim como a
permanéncia deles nesses locais de ocupagao tradicional.

* Jodo da Silva Machado, influente fazendeiro e pecuarista, foi o articulador para a
criagdo da Provincia do Parana. Em 1843 torna-se o Bardo de Antonina e em 1853 ¢é
constituida a Provincia do Parana, pela qual se torna senador em 1854. Tinha como
projeto catequisar e civilizar os indios, assim como expedigdes fluviais exploratdrias
pelos rios Parana e Paraguai com o objetivo de incorporar novas areas as suas posses.
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A instalagio dos primeiros empreendimentos de exploraciao
econdmica é marcada pela extracdo dos ervais (Ilex paraguaienses)
na regido, por meio da concessdo publica dada a Companhia Matte
Laranjeira. Em 1882 foi decretado contrato de arrendamento das terras
a Thomaz Larangeira. A concessao garantia a exclusividade na colheita e
comercializagdo do produto. Entre os pontos do acordo havia autorizagao
do consumo da erva-mate pelos indigenas que viviam na regido, que
foram transformados em mao de obra e utilizados em larga escala no
trabalho nos ervais. Essa estratégia visava impedir a entrada de outros
exploradores, pois estabelecia uma alianga com os indios por meio do
trabalho; e estes, por sua vez, garantiam, de certa forma, a permanéncia
nos seus territdrios, agora explorados pela Companhia Matte Laranjeira.

Oslimites da area explorada se dilatavam a medida que os ervais se
tornavam escassos e, cada vez mais, o Governo regularizava a expansao
da concessdo de terras via decretos, o que resultou em uma area de 5
milhdes de hectares (BRAND, 1997). Muitos fatos marcaram as décadas
de exploragao dos ervais e o impacto que tiveram na socialidade kaiowd,
como o inicio do esbulho das terras pela Companhia Matte Laranjeira.

Os modos como essa nova situa¢do ird incidir na histéria dos
Kaiowd é o tema desenvolvido por Brand (1997) em sua tese, que tematiza
sobre o processo de privatizagdo e negacdo de posse permanente dos
Kaiowa e Guarani de suas terras tradicionais no Mato Grosso do Sul. O
ponto central da analise esta na fragmentacao e dispersao das parentelas
dos tekoha.* Brand (1997) demonstra que, durante o periodo de explo-
ragdo ervateira, a concessio dada a Companhia Matte Laranjeira
assegurou, mesmo que de maneira precarizada, continuidade de relagdes
entre as parentelas kaiowa que vivam no territério concedido. Estas, por
sua vez, passaram a constituir cada vez mais relagées com os brancos —
karai - e com o que caracteriza o modo de ser dos brancos - karai reko -,
como o assalariamento, o uso de ferramentais de metais, a lingua® e
a escrita. O interesse da Companhia Matte Laranjeira era a absor¢do
da mao de obra indigena em condi¢des extremamente precdrias, mas,
quando havia conflitos de interesses, ocorria a retirada de familias que

* Tanto Brand (1993, 1997) quanto Pereira (1999, 2004) produziram reflexdes em
torno dessa categoria; porém, ambos partem do entendimento proposto por Melia,
Griinberg e Griinberg (2008, p. 131), de que “el tekoha es ‘el lugar em que vivemos segiin
nuestras costumbres”.

5 E importante destacar que os primeiros brancos com os quais os Kaiow4 tiveram
contato foram os funciondrios da Companhia Matte Laranjeira, em sua maioria,
paraguaios e argentinos; assim, a lingua mais falada era o espanhol.
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viviam mais proximas dos entrepostos de comercializagao.

A partir da década de 1910 cresceu a pressio de setores do
Governo sobre o dominio de terras da Companhia Matte Laranjeira
e, em 1916 é decretado o fim do monopolio; contudo, a intervencgio
estatal se intensifica com a criacdo do Territério Federal de Ponta Pora
em 1943, por Getulio Vargas, que anulou os direitos da Companhia. As
novas concessoes de propriedades privadas feitas pelo Governo Vargas
atingiram diretamente a area de ocupagao tradicional dos Kaiowa e
dos Guarani. A criagdo das colonias agricolas nacionais irdo motivar
intensas ondas de migragdo nao indigena para explora¢ao dos recursos
naturais, como a extracio de madeiras, causando a derrubada das matas,
com vistas a implantac¢do da pecuaria.

O processo de ocupagdo nao indigena na regido deve ser
entendido como paralelo a criagio do SPILTN em 1910. Em 1918,
retira-se a atribuicio de localizagdo de trabalhadores nacionais e se
institui o Servigo de Protegio aos Indios (SPI), dirigido pelo Marechal
Candido Rondon. O objetivo do SPI era garantir a integragdo dos indios
na sociedade nacional, e uma das acdes foi criar areas, chamadas de
postos indigenas, destinadas ao assentamento de familias kaiowd e
guarani entre 1910 e 1928.° Esse mecanismo regulava a circulagao dos
indigenas pela regido e liberava terras para os projetos de coloniza¢ao, o
qual consiste no que Brand (1997) chama de confinamento.” O conceito
de “confinamento” refere-se as areas reservadas para assentamento dos
indios e esta relacionado a dispersdo das parentelas — te¥i -, situacdo
que os Kaiowa categorizam como sarambi - esparramo. Esse processo,
para o autor, contribuiu para a desarticulacao das familias extensas, pois
ao privatizarem a regiao, impuseram proprietarios as terras de ocupagio
tradicional de parentelas kaiowa e guarani.

¢ As primeiras reservas criadas foram os postos indigenas: Francisco Horta (atuais

Bororo e Jaguapiru), em Dourados; José Bonifacio (Tey’ikué), em Caarapd; Benjamim
Constant (Aldeia Amambai) e Limao Verde, em Amambai; Taquaperi, localizada nos
dias atuais em Coronel Sapucaia; Porto Lindo, em Japora; Sassord, em Tacuru; e Pirajui,
no municipio de Paranhos.

7O uso atual do conceito de confinamento ¢é tributdrio a analise de Brand (1997,
p- 5): “Entendo por confinamento compulsério o processo de concentragio da
populagao kaiowa/guarani dentro das Reservas demarcadas até 1928, apds a destrui¢ao
de suas aldeias e/ou a conclusdo do processo de implantagao das fazendas de gado e
correspondente desmatamento do territdrio tradicional”. Entretanto o uso do conceito
ja aparece em Schaden (1974, p. 4), quando ele se refere as areas demarcadas pelo SPI:
“hoje os Kayové parecem estar confinados a uma série de aldeias no Sul de Mato Grosso
(como Dourados, Panambi, Teicué, Taquapiri, Amambai e outras).
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Desse modo, a criagao dos postos indigenas tinha como missao
garantir pequenas areas para acomodacdo das parentelas, com o objetivo
de liberar as terras para comercializagdo. Dessa maneira, a retirada
compulséria a pedido dos “novos proprietarios” foi a pratica comum
do SPI, até a década de 1980. A expulsdo dos indigenas das terras que
habitavam e o confinamento nas dreas reservadas produziram uma
diferenciagdo que até hoje perdura no imagindrio regional, do indio
aldeado e do indio desaldeado. A expressao aldeado é utilizada para
caracterizar e distinguir, historicamente, “[...] aquelas comunidades
ou familias que ja foram submetidas ao processo de confinamento,
em oposi¢cdo aquelas que ainda resistem a esse processo, ou seja, 0s
desaldeados” (BRAND, 1997, p. 6).

A problematica fundidria, aliada a questdes referentes ao trabalho
indigena nos ervais, é tema recorrente na producao etnografica sobre os
Kaiowa em Mato Grosso do Sul. Autores como Brand (1997) e Vietta
(2007) utilizaram em suas teses fontes documentais e narrativas orais
que possibilitam compreender como os Kaiowa elaboraram categorias
que expressam a maneira como conceituam os eventos ocorridos
na passagem do tempo e as transformagdes do seu cotidiano. Neste
artigo procuro seguir essas consideragdes, para refletir sobre como
diferentes geracdes que hoje vivem em Te'yikue veem as transformagoes
na territorialidade e na socialidade, procurando entender as relagdes
produzidas ao longo de varias décadas na experiéncia de vida em
reservas ou circulando entre elas.

O processo de territorializagao dos Kaiowa e
Guarani em Te'yikue

A atual Terra Indigena Caarapd é um dos primeiros postos
indigenas instituidos pelo SPI na década de 1920. O Decreto n° 684,
de 20 de novembro de 1924, reservou uma area de 3.600 hectares, sob
o nome de Posto Indigena José Bonifacio (MONTEIRO, 2003, p. 34),
no atual municipio de Caarapd. A histéria do municipio é marcada
pela presenga dos ervais, que originam inclusive o proprio nome do
local, em guarani kau é erva-mate e rapo raiz, a traducao de kaa rapo
é raiz da erva-mate.

Desde a sua criagdo, foram utilizados varios termos oficiais para
identificar essa area. Inicialmente foi nominada como posto indigena;
com a criagdo da Fundag¢do Nacional do Indio, passa a ser chamada
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oficialmente reserva indigena. Entretanto, o0 modo como os Kaiowa
a chamavam varia de acordo com o local de origem da parentela. Em
guarani, teyi é o termo correspondente a familia extensa, e kue um
sufixo de aglutinacgdo e de tempo. O nome Te’yikue aparece registrado
desde os primeiros relatérios produzidos pelo SPI, como aponta
Monteiro (2003).

Atualmente a area estd a cerca 19 km do nucleo urbano de
Caarapd, o acesso é por uma estrada estadual, MS-378, que corta a
terra indigena e da acesso ao municipio de Laguna Caarapa. Segundo
os moradores mais antigos, antes a regido era habitada somente por
familias extensas kaiowd, mas com o sarambi, isso no processo de
dispersdao das parentelas dos seus tekoha de origem, com o tempo
algumas parentelas Guarani (Nandeva) foram inseridas na drea criada
pelo SPI. Desde a chegada dessas familias, por volta da década de
1960, elas se fixaram em uma regido especifica no interior da aldeia;
todavia, os Kaiowa sdo até os dias atuais o maior grupo.

A densidade populacional e, de certa forma, o entendimento
da tradicionalidade na ocupagao da regido pelos Kaiowa, garantem
as familias kaiowa a condugdo da vida politica e com os agentes da
sociedade nacional. Entretanto, os Kaiowd estabeleceram relag¢des
matrimoniais e politicas com as parentelas guarani, que em muitas
situagdes permitiram com que alguns individuos de familias guarani
ocupassem posicoes de prestigio na organizagdo politica. Assim como
nas outras reservas demarcadas pelo SPI, a partir dos anos 1970 houve
um crescimento populacional provocado pelo deslocamento de familias
extensas de outras regides para a Te'yikue, com o inicio do plantio de
monoculturas agricolas na regiao, o que era uma politica do drgao.

Contudo, a valorizagdo economica das terras na regiao fundiaria
provocou o assédio e o impedimento do deslocamento de parentelas que
viviam dispersas, que foram deslocadas compulsoriamente para as dreas
reservadas. Esse fato fez com que muitas familias, ao se recusarem viver
na area delimitada, permanecessem vivendo nas fazendas, na condi¢do
de trabalhadores rurais, ou se mudassem para regides onde a pressao
dos colonos para uso da terra ndo era tao agressiva. Segundo relato de
uma senhora kaiowd nascida na regido do Bocaja (hoje area rural do
municipio de Caarapd), ela vivia com sua familia até se casar, mudando
em seguida para Amambai; porém, logo depois sua familia saiu de
Amambai; uma parte foi morar em Te'yikue e outra ld4 permaneceu.
Ela contou que naquela época era muito dificil viver fora das reservas,
porque sé nas dreas instituidas pelo Estado é que havia servigos de
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atendimentos bdsicos, como o posto indigena e a Missdo Evangélica
Caiua, que prestava atendimento de saude e escolarizagao. Pelo fato de
os filhos serem pequenos, a melhor escolha era viver na reserva, pois
o marido trabalhava nas fazendas da regiao, na derrubada das matas,
chamada pelos indios de changa,® para liberar os campos para o gado.

Tanto os Kaiowa e Guarani mais velhos quanto a documentagéo
oficial do SPI apontam que a criagao do posto indigena onde esta até
hoje, Te'yikue (MONTEIRO, 2003), deve-se a concentragao de parentelas
nos eixos dos rios Piratini e Amambai, que foram utilizadas como
trabalhadoras pela Companhia Matte Laranjeira, que criou na regidao
um local de produgio e beneficiamento da erva-mate.” Durante minha
pesquisa, encontrei varios relatos entre os mais velhos, como o de Cachi
Fernandes, kaiowa com mais de 80 anos que chegou a trabalhar nos
ervais, sobre o fato de que, mesmo antes da criagdo do posto, ja havia
familias que viviam na regiao. Conforme suas memdrias, que remontam
a quando era crianga: “naquele tempo eu era muito pequeno, mas tinha
muita gente que veio trabalhar no erval. Mas ja tinha indio aqui antes da
Matte Laranjeira. Aqui é lugar de indio mesmo, sempre foi terra dos indios”.

O aumento populacional de Te'yikue, registrado em documentos
histdricos e fontes bibliograficas, demonstra que por volta do ano de
1950 a populagao era de cerca de 400 pessoas (MONTEIRO, 2003,
p. 34). Em dados levantados pelo Polo base da Secretaria Especial de
Saiude Indigena e pelo Centro de Referéncia da Assisténcia Social em
2010, o nimero de moradores se aproxima de 4.600 vivendo na mesma
extensdo territorial delimitada no inicio do século XX. Os relatos dos
mais velhos expressam que o ambiente de vida daquele periodo era
diferente do cendrio atual, onde a degradagdo dos recursos naturais
impossibilita a pratica de atividades como caga e coleta. Para os mais
velhos, a memoria sobre a abundancia de recursos naturais ainda é
evidente, conforme a narrativa de Cachi Fernandes:

8 Changa era o nome dado ao trabalho temporario remunerado feito pelos indigenas.

® Sobre essa proximidade e sobre a tradicionalidade da ocupagdo kaiowa na regiao,
um dado é que até os dias atuais as edificagdes da antiga sede da Companhia Matte
Laranjeira existem, agora sob o nome de Fazenda Campandrio, que ocupa uma extensao
entre os municipios de Caarap6, Laguna Caarapa, Amambai e Ponta Pora. De Te'yikue
até a sede por estradas vicinais, a distancia é de menos de 20 quilémetros. Toda essa
regido encontra-se em estudos antropoldgicos para identificagao e delimitagdo de terras
indigenas, conforme Compromisso de Ajustamento de Conduta assinado pela FUNAI
com o Ministério Publico Federal em 12 de dezembro de 2007.
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[...] naquele tempo era bem diferente, aqui tinha muito mato.
Mato fechado mesmo! Esse caminho que vai para Laguna era
escuro de tanto mato. Era muito dificil ir visitar os parentes nas
outras aldeias, mas ia. Tinha muito bicho de cagar, tinha dgua e
peixe, hoje os cérregos estio secos.

A precariedade das condigdes ambientais foi uma das falas recorrentes
na maioria dos interlocutores idosos com os quais me relacionei durante
a pesquisa de campo. Essa problematica aparece também em momentos
politicos que pude presenciar, como reunides e atividades escolares, nas
quais havia reivindicagdo de demandas para melhoria das condigoes
ambientais em Teyikue. As liderangas, tanto as mais velhas como as mais
jovens, reforcam em suas falas que, mesmo antes da demarcagao da reserva,
aquele local ja era uma drea kaiowd, um tekoha.

Como ja descrito anteriormente, teyi refere-se a parentela, mas
também ¢ utilizado como etnénimo pelo grupo. Em uma compreensao
aproximada, te’yi refere-se a propria forma de nominagdo do grupo,
assim como ava - gente —, humano, pessoa. O uso do kué aponta
um sentido de temporalidade, ao passado, e de coletivizagdo; pode
relacionar as pessoas a lider de parentela ou a um lugar onde residiram
ou residem; destaca uma originalidade ou ancestralidade, como pude
registrar na narrativa de um fianderu, nome que os Kaiowa dao aos
seus xamas, que a palavra teyikue significa “lugar de indio de verdade’,
por isso o nome ao local.

Essa aldeia aqui é muito antigo mesmo. Essa palavra te¥ikue fala
do indio antigo, Kaiowd de verdade mesmo, do tempo que a gente
tinha vida boa, tinha dgua, fartura de milho. Meus parentes tinha
roga grande mesmo [...]. Antes tinha mato mesmo, era kad de
verdade. Agora s braquiara.

Na pesquisa de campo do mestrado, ndo tive condicdes
de organizar os dados sobre parentesco, deslocamento e histdria
das familias que sdo consideradas as mais antigas moradoras de
Te'yikue, como os Vilhalva, Fernandes, Paulo e Isnarde. Mas durante
as conversas com os idosos das familias Paulo e Fernandes, pude
perceber que consideravam a regido onde foi criado o posto indigena
na década de 1920 como o tekoha de alguns te’yi, isto é, naquela regido
ja havia parentelas kaiowa que estabeleciam redes de casamento,
festas e rituais, que ocasionalmente se estendiam a redes de troca e
cooperacdo mais amplas.
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Contudo, a criagdo do posto indigena, seguida da politica
de atragdo e deslocamento de parentelas - que em muitos casos nio
tinham relagdes de parentesco ou cooperagao - pelo Estado, provocou a
necessidade de produgdo de novas formas de socialidade para gestao da
vida comum, ja que outras parentelas, como outros “estilos”, passaram
a conviver em uma mesma area. O periodo identificado pelos Kaiowa
como sarambi — esparramo — deu inicio ao um processo de mistura -
ojeha - nos estilos comportamentais de diferentes parentelas. E preciso
considerar que no periodo anterior a agdo colonial, a lideranca politica
e religiosa era centrada nas relagdes de valoragdo dos saberes e educagio
dos mais velhos. Esse era o papel desempenhado pelos jekoha, que sao
descritos pelos Kaiowa como um casal, ja avos — tamoi (avd) e jary
(avd), responsaveis pela condu¢ao do cotidiano dos fogos familiares —
che ypyky kuera - que compunham a parentela — te’i.

A experiéncia de vida nos postos produzia uma mistura nem
sempre desejada entre familias, e por elas, que investem na educagdo
dos seus membros produzindo um estilo comportamental que os
identifique, descrito na etnografia do antropélogo kaiowda Tonico
Benites como teko laja (BENITES, 2009). Tal categoria kaiowa refere-se
ao conjunto de praticas educativas e de conhecimentos que devem ser
transmitidos aos mais jovens, principalmente na educagao das criangas
menores, para que se reconhegam como e entre parentes que possuem
um comportamento, normas e valores em comum (BENITES, 2009).

No cendrio da vida em areas reservadas, a autonomia das familias
na educagao dos seus membros tornou-se limitada por causa da presenca
de novas familias inseridas ao longo das décadas, pois ja ndo era mais
possivel viver somente entre parentes; havia outras parentelas, assim
como o aumento gradual a presenca dos brancos e da imposi¢do de seu
modo de ser - karai reko. Com os postos indigenas, foram instauradas
a figura do chefe de posto e a do capitdo. O capitdo, na maioria dos
casos, era um kaiowa responsavel pela comunicacao entre o chefe de
posto (ndo indio) com as familias. Esse é um posto que existe até os
dias atuais, tendo sido incorporado a politica interna. Em Te’yikue, ele é
eleito pelo voto dos moradores, mas sempre enfrenta criticas devido ao
fato ter a responsabilidade de “administrar a vida comunitaria”

A conformacéo politica cotidiana das familias em areas como
Te'yikue desafiam o conceito de comunidade; afinal, a criacao desse
espaco e da administracdo dele foi uma agdo incisiva do Estado,
contrariando o modelo de autonomia politica que as familias gozavam
anteriormente a vida em reservas. Ao tempo que existem familias que
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se reconhecem como “tradicionais” na ocupag¢ao da regidao, ha uma
grande parcela de moradores que foram deslocados compulsoriamente
ou que migraram que ndo reconhecem Te'yikue com sendo o seu
tekoha ou um tekoha.

Parte dessas familias que ja mora ha algumas décadas conseguiu,
através de casamentos e de outras aliancas, produzir uma laja ajustada
a nova realidade. As que ndo conseguem inovar no seu modo de ser
possuem algumas possibilidades, como permanecer habitando em
uma condi¢do de afastamento ou nao participacdo da vida politica e
social ou levantar seu grupo de parentes e aliados para retornarem ao
tekoha de origem." Todavia, ha um esfor¢co permanente das liderancas
politicas e familiares em produzir condi¢des de convivéncia coletiva
num ambiente onde existe uma pluralidade de estilos comportamentais
entre os Kaiowa e Guarani e que devem conciliar com o crescente
aumento da presenca das a¢des do Estado, que fragilizam redes de
cooperagdo, circulagdo e produ¢do, como o manejo das rogas, a
educacdo das criancas e gestdo dos conflitos internos.

A historia de Te'yikue tem varios aspectos em comum com a
das demais areas criadas pelo SPI no inicio do século XX. Essas areas
passaram por processos historicos semelhantes, como a intensificagdo
do contato com a sociedade nacional, o contingenciamento da
circulagao do territério e, nos dias de hoje, o adensamento populacional
e a precarizagdo das condi¢oes de vida. Entretanto, as transformagoes
profundas no ambiente fez com que os Kaiowa criassem novas
condigOes para garantir rituais e festas fundamentais para a produgao
do rfiande reko — modo de ser kaiowa. Dessa maneira, o discurso sobre
ser e conhecer entre os Kaiowd aponta para um esforgo comum em
garantir que as novas geragoes saibam atuar e existir em um mundo que
¢ diferente do modelo ideal - teko pora.

A sobreposicao de familias extensas e a desarticulagio de
redes de solidariedade e afinidade projetam um cenario interno de
tensdes politicas e sociais na vida em dreas criadas pelo Estado, pois o
reconhecimento da lideranga, seja do capitdo ou das parentelas, sempre
pode ser questionado, devido a heterogeneidade de historicas familiares

1 A agdo de levantar uma parentela para voltarem ao seu tekoha implica uma estratégia
cosmopolitica dos Kaiowd, fundamental para entender o contexto das retomadas de
terras no Mato Grosso do Sul. Sobre o tema, sugiro a leitura de Pereira (2002) e os
textos de Pereira, Pimentel e Benites no Dossié Espagos e Conflitos: temas indigenas
contemporaneos, na Revista de Antropologia da UFSCAR, v. 4, n. 2, jul.-dez., 2012.
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na composi¢do demografica atual. A compreensdo sobre esse cenario
histdrico das familias e do modo como a sociedade regional percebe
os Guarani em MS é uma narrativa que ¢ comum nas conversas com
pessoas que concentram algum tipo de prestigio. Durante uma atividade
politica em Te’yikue, em conversa com uma lideranga importante,
mobilizada em articular o processo de retomada da terra onde nasceu,
tive acesso a algumas reflexdes, como a que apresento:

As pessoas, os branco, fala assim: indio é tudo bébado, preguigoso,
pra que terra. Como que o indio vai viver assim, preso nesse
pedacinho de terra. Antes quando eu era pequeno, aqui tudo era
parente, agora tem gente de tudo quanto é lado, ensina coisa ruim,
mau exemplo. Aldeia ndo é tekoha.

A ultima frase dessa narrativa conduz a uma objetificagdo de um
Kaiowd sobre como entender o uso diferenciado de aldeia e de tekoha,
de forma que ambas estao apontando sentidos para territorialidade
kaiowa e a histéria da ocupagdo do espago. A sentenca “aldeia nao
¢ tekoha” conduz a compreensdes histdricas e antropoldgicas sobre
a histéria de Te’yikue. Antes de prosseguir nessa questdo, entendo
ser necessario refletir sobre uso da tekoha como a categoria/conceito
que expressa a compreensdo dos Kaiowa sobre a articulacdo entre
parentesco, territdrio e historia.

A formulagdo conceitual sobre a categoria tekoha ¢é um
elemento em disputa na vasta produgdo antropoldgica e histérica
sobre a territorialidade e a organizagdo social dos Guarani no Mato
Grosso do Sul. Em sua etnografia, Pereira (2002) aborda o tema
estabelecendo uma revisdo do valor conceitual. O autor demonstra
que tekoha tem sido utilizado enquanto categoria analitica em grande
parte das etnografias como sindnimo de lugar/territério, dando énfase
a localizagdo geografica.

A observagdo do autor reside na compreensio que nos remete a
pensar que “tekoha pode ser mais bem descrita como uma rede de relagoes
fundadas no parentesco em aliangas politicas religiosas” (PEREIRA, 2007,
p.5). Naanilise de Pereira, o uso de tekoha como sinénimo de comunidade
ou territdrio “induz o pesquisador a projetar uma suposta homogeneidade
as figuragdes sociais das diversas comunidades” (PEREIRA, 2007, p. 7).
Dessas observagoes, aliadas a reflexdo kaiowa acima apresentada, “aldeia
nao é tekoha”, tomo como fundamental entender que a forma de viver
no territdrio kaiowd, no periodo anterior a criagao dos postos indigenas,
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pautava-se por logicas ligadas ao uso dos recursos ambientais, assim
como ambientes onde era possivel equilibrar as relagdes entre humanos
e ndo humanos na produgio da vida social, ou nos termos de Overing
(1991), através da convivialidade.

Assim, a critica conceitual auxilia a compreender que para parte
das parentelas que vivem nas areas criadas pela agdo do SPI, ndo ha
correspondéncia direta entre as categorias tekoha e aldeia. Isso porque,
para as familias que reivindicam o retorno a regidao que reconhecem
como de ocupagao tradicional, esses espagos onde vivem hoje, isto é,
as areas criadas pelo SPI, ndo sdo lugares aos quais pertencem. Dos
didlogos com os idosos das familias identificadas como as moradoras
mais antigas de Te'yikue, esse parece ser o seu tekoha, pois aquela regido,
mesmo antes da criagdo do posto indigena, era onde efetivavam suas
relagdes de parentesco e aliangas politicas e religiosas com os outros
tekoha que existiam na regiao.

O modelo de assentamento de indigenas em areas reservadas
pelo Estado submeteu os Kaiowa a novas formas de uso e ocupagio
do espa¢o, que produziram novas rela¢des sociais e territoriais, as
quais caracterizam um tipo de “comportamento kaiowa”, dos “Kaiowa
criados em reservas’, um teko laja que identifica que nasceram e
cresceram nesses espagos. Para algumas liderancas mobilizadas na
reivindicagdo de suas terras tradicionais, ndo é possivel ajustar a
vida nas atuais aldeias indigenas, pelo fato que de 14 nao conseguem
vivenciar condi¢des que assegurem a educagdo das criangas no seu
modo, porque na aldeia vivem muito préoximos, correndo o risco de
misturarem-se com pessoas ou familias com mau comportamento
- laja vai. Dessa forma, ao buscar o seu tekoha, elaboram novas
possibilidades de ocupagao dos espagos tradicionais, onde poderdo
viver de acordo com seu teko laja.

Os usos de aldeia e tekoha estdo também implicados em outras
questdes conceituais ndo somente da Antropologia e da Histdria, mas
referem-se a temas relacionados as categorias da politica indigenista
como terra tradicional e ocupagio tradicional, de acordo com o artigo
231 da Constituicio Federal. Aos Kaiowd, neste momento historico,
importa fazer uso dessas categorias porque elas apontam para diferentes
fases do processo de transformacgoes territoriais. Os lideres politicos
e de parentelas compreendem que a criagao dos postos indigenas foi
uma interven¢ao direta na ocupagio tradicional kaiowd, isto é, quando
as parentelas gozavam de autonomia para ocuparem e circularem
no territério. No tempo presente, manter atualizadas as histérias de
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esparramo — sarambi — garante possibilidades de narrar esse processo a
fim de reaverem seus territérios tradicionais.

Alguns elementos do processo historico de fixagdo das parentelas
kaiowa em espagos geograficos delimitados, expostos em algumas
fontes documentais'! e em dados etnograficos, apontam que a situagdo
mais recorrente era aquela na qual os agentes do SPI ndo consideravam
a logica kaiowa de ocupagao do territério. A maioria dos postos
indigenas criados no século XX tinha como orienta¢ao de instalagao a
exploragao dos ervais, que em algumas situagdes coincidia com o local
de habitacdo de algumas parentelas, como parece ser a condi¢do de
Te'yikue (CARIAGA, 2012; FERREIRA, 2007; BRAND, 1997).

Mesmo nas condi¢oes adversas provocadas pela experiéncia
de vida nas dreas delimitadas pelo SPI, os Kaiowa realizam um arduo
trabalho na produc¢ao de formas de ser kaiowa — ava reko -, no esforco
de reproduzirem as caracteristicas da organizacao social em um tekoha.
Dessa maneira, a expressao da tradicionalidade nao reside na repeti¢ao
das relagoes de socialidade, mas pela atualiza¢ao e recriagdo das normas,
valores e condutas entendidas como atuais entre os Kaiowa — teko koanga.

Na légica kaiowa de ocupagdo do territorio, esta deveria ocorrer
em locais que garantissem condi¢des para que pudessem viver de acordo
com as normas do 7iande reko. Dessa maneira, os tekoha deveriam ter
bons estoques naturais (rios com agua boa, peixes, mata para coleta, caga
e plantio de roga), serem livres de ameagas da sobrenatureza, préximos
as parentelas e aliados e mobilizados por um chefe de parentela que
aglutinasse a lideranca do grupo e que fosse capaz de manter a coesio
entre as familias. Entre os mais velhos, ¢ comum ouvi-los contando que
quando eram criangas viviam todos entre parentes, em nucleagdes que
reuniam no maximo trés casas comunais — ogajekutu.

Conforme a narrativa de uma xama - ndndesy -, parte dos
problemas de violéncia que ocorrem nas dreas com maior populagéo,
como em Te’yikue, é devida a impossibilidade de viver no modo correto,
teko pora: “hoje em dia vive todo mundo misturado. A gente ensina ds
criangas do nosso jeito, mas com esse tanto de pessoa diferente, elas aprende
sistema dos outros”. O aumento populacional nas areas criadas no inicio
do século XX também impacta na educagdo e producio da pessoa.

"' Em Monteiro (2003), além do trabalho de levantamento e producio de fontes
documentais sobre a agdo do Estado, existe a translitera¢do e reproducdo de varios
documentos burocraticos e cartas de colonos solicitando a retirada de familias indigenas
das propriedades adquiridas.
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A conceituagao da pessoa kaiowa envolve relagdes entre humanos (pais e
parentes) e ndo humanos (seres responsaveis pelo nome/alma), cabendo
aos xamas mediar e negociar essa relacao. O crescimento da populagido
e o aumento das relagdes com o entorno trouxeram para a vida interna
a presenca de igrejas neopentecostais a partir dos anos 1980.

Parte da estratégia de conversio dos pastores residia em
desqualificar o prestigio e o papel dos xamas na educag¢ao das familias,
acusando-os de feiticeiros ou dizendo que suas praticas e seus
ensinamentos nao eram eficazes na cura ou no tratamento dos males e
doengas. Tal disputa gerou muitos conflitos durante as tltimas décadas,
causando a diminui¢ao do prestigio xaménico e a proliferagdo de
cultos e igrejas neopentecostais. Nos ultimos anos hda um esfor¢o por
parte dos professores kaiowd e guarani em mediar essa tensdo, visto
que muitos sdo evangélicos, mas reconhecem a importancia desses
conhecimentos para a educagdo das criangas, que é preciso que elas
tenham acesso a tais saberes, valorizando uma dinaAmica intercultural
e intergeracional.

Nas ultimas décadas algumas familias migraram para Te'ykue
pela possibilidade de acesso as politicas publicas, programas sociais e
de atendimento das diversas agéncias presentes. Em Te'yikue existem
subdivisdes internas, pequenas regioes, que recebem nomes referentes
ha algum aspecto toponimico, com Yvy - regido com nascentes de dgua
e nomes de lugares, Mbopiy - corrego dos morcegos, entre outras, mas
é na regido hoje conhecida como Nandejara™ onde estdo concentradas
as agéncias publicas. Essa regidao concentra a Coordenagido Técnica
Local da FUNALI o Posto de Saude da SESAIL o Centro de Referéncia da
Assisténcia Social e as escolas de nivel basico e médio.

O conjunto de servicos que essas agéncias proporcionam vai
desde o atendimento cotidiano até a empregabilidade dos Kaiowa e
Guarani de Te'yikue, o que as tornam espagos e meios importante para
produgdo da diferenciagdo interna e de novas formas de socialidade,
de novos teko laja. A vida na reserva nao é somente marcada por um
discurso de desvalorizagdo das condi¢des atuais de vida, pois quem
dirige a vida politica da instituicdo que mais concentra prestigio, a
escola, sdo os Kaiowa, o que assegura projegoes politicas e economicas.

12 Para os Kaiowa Nandejara, é uma das formas de se referir ao criador da humanidade
kaiowd; pode ser entendido como “nosso dono” — também chamado de Nanderuvusu.
Devido a evangelizagdo cristd, o termo também é usado para tradugao de Deus em
lingua guarani.



86 Didlogos com os Guarani

Esse aspecto da produgdo de condi¢bes para superar as limitagoes
de viver em uma “drea de confinamento” aponta que isso ndo é o
final da transformagdo, mas que, ao buscar dar sentido a experiéncia
da territorializagdo inaugurada pelo Estado, garantiu aos Kaiowa a
condigdo de criar modos de viver que possibilitem se ajustar no limite
possivel a essa situacao historica. Nesse sentido Pereira (2007) sugere
que devemos tomar a andlise dessas areas para além do confinamento.
O autor propde como conceito “dreas de acomodagdo’, que reside na
possibilidade descritiva do cotidiano, com énfase nos aspectos de
natureza politica e social, presentes na situagdo histdrica atual:

A opgio pelo conceito de drea de acomodagio se deu por
acreditar que ele permite expressar aspectos importantes da
dimensdo espacial, econdmica, politica e principalmente cultu-
ral das figuragdes sociais kaiowa desenvolvidas nas reservas.
(PEREIRA, 2007, p. 8).

Desse entendimento, toma essa categoria analitica como eixo
condutor, pela seguinte reflexao:

Na situacio de reserva, os Kaiowd passam a mobilizar todos os
referenciais disponiveis no sentido de gerar formas organizacionais
capazes de tornar viavel a sobrevivéncia fisica e a construgio
de figuragdes sociais que, de alguma maneira, assegurem a
continuidade de sua formagcéo social. (PEREIRA, 2007, p. 12)

O conceito de drea de acomodagdo existe diante de um cenério
histdrico que combina uma interlocugao entre o sistema politico das
agéncias ndo indigenas com suas praticas e as estratégias desenvolvidas
por segmentos da populagao kaiowa que passaram a viver nas reservas.
O argumento do autor exprime a necessidade de pensar a realidade dos
Kaiowd que vivem nas dreas reservadas, nao somente pelo impacto da
intervencdo do Estado através da presenca dos seus agentes.”> Aponta
para a a¢do de algumas lideran¢as em construir aliangas estratégicas que
visavam a beneficios para sua posi¢ao politica e de seus aliados internos

O autor destaca o impacto que teve a figura do capitdo, como elemento politico
externo na condugio da organizagio interna que passa a centralizar para si a mediagédo e
resolucio de conflitos, antes centrada nas maos dos chefes das familias extensas. Em “O
bom mesmo ¢ ficar sem capitdo”: o problema da “administragdo” das reservas indigenas
Kaiowd/Guarani, MS (2007), Brand procura demonstrar esse processo e o impacto na
organizagdo social dos grupos.
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as areas de acomodagdo (PEREIRA, 2007). Dessa forma, ao construirem
relagdes politicas com os agentes ndo indigenas, as liderancas e suas
parentelas passaram a acessar recursos materiais e de prestigio, como
a implantagao das escolas, igrejas evangélicas, programas de satide e de
incentivo a produgao agricola."

O entendimento de area de acomodagdo proposto pelo autor
refere-se a capacidade de agéncia das parentelas que estdo empenhadas
em produzir sentido as condi¢des “comunitarias de vida” nas reservas,
pois, caso nao haja um engajamento de parcelas de moradores e liderangas
nessa tarefa, nao ha como entendé-las como um espago de produgao de
novas formas de socialidade, visto que para maioria do Kaiowa viver em
porg¢oes reduzidas de 3.500 hectares com cerca de 5 mil moradores ndo éa
forma adequada. Todavia, existe uma série de motivagdes em transformar
essa situacdo em uma condi¢do minima que assegure a continuidade
social e histdria das parentelas, isto é, do seus teko laja.

O conceito proposto por Pereira (2007) sobre area de acomodagao
ndo implica negar o conceito de confinamento proposto por Brand
(1997). Creio que, em certa medida, os autores problematizam o mesmo
processo por vias distintas: um da mais énfase ao processo histérico do
esbulho e das perdas culturais e territoriais - Brand; e o outro procura
compreender as estratégias politicas e sociais das familias em dar
sentido ao modo de vida atual — Pereira. Assim, em vez de opostos,
os conceitos podem ser utilizados como complementares, para que se
possam perceber as estratégias sociais e politicas atuais na produ¢ao da
socialidade kaiowd em areas como Te’yikue.

Alguns grupos buscam recompor redes de alianga na tentativa
de retornarem para seus antigos tekoha, como por exemplo, as atuais
terras indigenas de Guyraroka e Takuara, localizadas no municipio
de Caarapd. Até os dias atuais existem muitas aliangas e cooperagdo
entre as liderangas familiares e politicas dessas areas, pois muitas das
pessoas que hoje estdo em Guyraroka e Takuara viveram parte de suas
vidas em Te’yikue, mas sempre reconheceram que la ndo era seu lugar
de origem, porque, para essas familias, Te'yikue ndo é o seu lugar de

4 Entre as caracteristicas do sistema politico nas dreas de acomodagéo, Pereira (2007,
p- 11) identifica: a) a tentativa de recolher a popula¢io de diversas comunidades no
espaco fisico destinado a abrigar a populagao indigena; b) a implantagio nesse espago de
programas econdmicos voltados ao atendimento de demandas do mercado; ¢) a criagdo de
escolas para que as criangas passem pelo processo de escolarizacdo e adquiram o dominio
sobre a lingua e as maneiras de conduta da sociedade nacional; e d) a implantagdo da
organizagao politica baseada na chefia do posto e na capitania.
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ocupacao tradicional. Essa condi¢ao impedia que elas pudessem viver
de acordo com o modo de ser, pois, como ndo construiram aliangas,
seja através de casamentos ou de razdes politico-economicas, com as
liderancas da época, elas tinham que se submeter ao teko laja de outras
familias extensas, o que impedia a transmissao dos valores e normas na
educacao das geragdes mais novas.

Dessa maneira, algumas pessoas que ainda vivem em Te’yikue,
aguardando o retorno para seus tekoha, veem a area como um tekoha
que se tornou reserva indigena. O termo juridico empregado atualmente
pela FUNAT é terra indigena, porém a forma mais comum utilizada pelos
Kaiowd e Guarani é aldeia indigena. Entretanto, é preciso reconhecer que
os usos de formas variadas de identificagdo do territério demonstram
compreensdes distintas. Entendo que as formas legais de nomeacdo
empregadas ao longo de quase um século sdo uteis para visualizar o
processo histdrico de intervencdo externa que essa populagao viveu,
circunscrita a um espago delimitado pelo Estado, mas nao expressam
as conceituagdes que existem na forma como as parentelas pensam sua
condicdo nesses ambientes de vida.

Consideracdes finais

O modo como os agentes publicos conduziram a politica de
deslocamento compulsdrio de familias extensas sem relagdes politicas
e sociais levou a sobreposicdo das parentelas, como visto em Te'yikue,
situagdo que confronta a autonomia das familias na produgao de seu
modo de ser. Isso sugere a necessidade de repensar os conceitos que se
referem as formas de organizagdo territorial, pois, a mesma area vista
como local de ocupagdo tradicional para algumas parentelas, como
seu tekoha, para outras é uma area criada pela interven¢do do Estado
no modo de vida, uma aldeia. Avalio que a tarefa do pesquisador na
elaboragdo de uma categoria analitica sobre as concepgdes que os
indigenas possuem sobre o territério tenha que diferenciar as formas
nativas de compreensao e classificagao. No caso dos Kaiowa, categorias
com tekoha e teko laja extrapolam o conceito ocidental de formas de uso
e ocupagao do territorio.

Os uso das categorias juridico-administrativas — posto indigena,
reserva indigena, aldeia indigena e terra indigena - pode ser entendido
como interven¢ao externa conduzida por meio dos interesses do Estado
na conformagdo dos atuais espagos de vida indigena. O emprego dessas



Consideragdes sobre a territorialidade e as transformagoes... 89

categorias deve ser aplicado levando em consideragdo os diferentes
interesses do pesquisador em entender a percep¢do dos Kaiowa sobre o
territorio, consciente de que a categoria aldeia é utilizada para se referir
genericamente as areas atuais de ocupacao indigenas criadas pelo Estado.
Mesmo entendendo que aldeia é uma categoria menos conflitante para se
referir as areas indigenas kaiowa e guarani, nao se pode perder de vista que
essa configuracgdo pressupde uma homogeneidade das relagdes internas.

Ambientes de vida como Teyikue diferem-se radicalmente das
descrigoes ideais de vida dos Guarani que vivem em Mato Grosso do
Sul. Entretanto, como o retorno aos tekoha depende do processo de
identificagdo de terras indigenas, que atualmente esta tensionado pelos
interesses do agronegdcio em impedir a declaragdo de novas terras, cabe
ao conjunto das liderangas construir condi¢des de vida em comum. Em
Te'yikue, nas ultimas décadas, através de um processo politico interno
de rediscussio da vida social, foram constituidos momentos de debates
coletivos anuais, que duram um dia, em que os moradores, trabalhadores
das agéncias publicas, politicos locais, pesquisadores e convidados se
reunem para discutir os problemas mais graves e apresentar diretrizes e
propostas de vida em comum. Contudo, poucas propostas sdo efetivadas
devido aos limites em implantar tais decisdes, pois as prioridades da
politica interna estao ligadas ao uso dos implementos agricolas, condu¢iao
da escola e disputa pela indicagdo aos cargos, que em certas situagdes
evidenciam a diferenciagdo entre os interesses particulares e a coletividade.

Por outro lado, o que pude perceber através dos dados de campo
é que a compreensdo das relagdes entre os Kaiowa nos dias atuais em
Te'yikue nao pode desconsiderar a diversidade e diferenciagdo das
familias. Essa heterogeneidade, que tem como matriz a existéncia de
um principio da organiza¢ao social que diferencia as parentelas uma das
outras — teko laja -, incide diretamente no modo como as criangas sdo
educadas, que por sua vez, podera produzir novas formas de socialidade
kaiowa, considerando que as relagdes intergeracionais, entre avds, pais
e filhos, contribuem no processo de transformaciao do modo de ser
crianga, pois, sao diferentes formas de pensar o mundo, convivendo no
mesmo espago.

Esses aspectos dos processos historicos aos quais os Kaiowa que
vivem nas reservadas foram submetidos devem ser considerados ao se
tomar como referéncia a motivagao das parentelas para que assegurarem
condigodes para sua continuidade. Dessa forma, minimizam-se os riscos
de descrigoes homogeneizantes que tomam os “Guarani” como sujeitos
transcendentes no tempo e no espago, encerrando-os na cosmologia e
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na religido. Essa leitura desconsidera que eles vivenciaram um longo
processo de esbulho do seu territdrio e de precarizacao das condi¢oes
de vida, que resultaram em cenario de violéncia e vulnerabilidade das
familias. Atualmente os coletivos falantes de guarani vivem em diferentes
Estados Nacionais, onde sdo impactados por diferentes formas de
exploragdo econdmica, estdo submetidos a diferentes legislagdes, agdes
de multiplas agéncias nacionais e internacionais.

Nesses cenarios, as pesquisas que privilegiam a etnografia devem
compreender a produgdo de informagdes que ndo sublimem a agéncia
do pensamento kaiowd, isto é, trazer para o texto os enunciados dos
interlocutores demonstrando que, mesmo diante de um cenério adverso,
estdo produzindo modos de ser e viver que possibilitem uma compreensao
das transformagoes a partir dos seus proprios termos. Assim, é preciso
reconhecer que os Kaiowa nao sdo sujeitos passivos no processo historico,
ja que elaboram e descrevem a territorialidade a partir da logica do
grupo. Essa leitura contribui para o entendimento sobre como os Kaiowa
que vivem em Teyikue percebem, problematizam e singularizam as
transformag¢des no modo de ser, como viveram e vivem, nas relacoes
estabelecidas no interior da familia extensa e/ou na sociedade nacional.
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Identidade e alteridade em contextos
de interculturalidader

Valéria E. N. Barros

Introducéao

A reflexdo aqui apresentada foi construida a partir de dados
coletados e analisados durante a pesquisa que resultou em minha tese
de doutorado (BARROS, 2011) e que se debrugou sobre os Guarani
Nandéva que vivem atualmente na bacia do rio Paranapanema, no estado
do Parana. Analisando a trajetoria historica dos Guarani na regido em
questdo, vivenciada em conjunto com outros grupos — indigenas e nao
indigenas -, é possivel perceber diferentes processos de identificagdo e
diferenciagdo sendo construidos no/do interior do grupo. Alguns desses
processos, articulados em torno do uso e manuten¢iao da lingua, bem
como da escolarizagao e das relagdes de alteridade ai implicadas, serdo aqui
problematizados em seus reflexos e desdobramentos — como as estratégias
e aliancas elaboradas para a retomada do territdrio tradicional e os
desafios da entrada na universidade. A intengéo serd destacar os didlogos
travados pelos Guarani com diferentes atores ao longo desses processos,
que os obrigam a rever ou reformular alguns de seus atributos culturais,
mas mostrando que é justamente nessa interagao com os “outros” que eles
elaboram continuamente suas tradigoes e especificidades — as constantes
mudangas revelando um esfor¢o para permanecerem eles mesmos.

! Os mesmos dados que estdo sendo aqui analisados embasaram um artigo, anterior a
este, publicado na revista Multitemas, n. 43, jan./jun. 2013.
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Os Guarani na bacia do Paranapanema: breve
caracterizagao

Na bacia do Paranapanema, os Guarani que vivem nas Terras
Indigenas® Laranjinha e Pinhalzinho formam uma tnica e grande rede
de parentesco, tendo se vinculado através de casamentos também com
as familias da Terra Indigena Sao Jeronimo,* todas no estado do Parana.

A “bacia do Paranapanema” é um recorte analitico usado por
mim (BARROS, 2011); mas, na verdade, uma unidade socioldgica
formada por varios grupos locais guarani se “esparrama” para além dela,
dado que ha também uma forte vinculagdo genealdgica e linguistica dos
grupos que vivem nas Terras Indigenas Laranjinha e Pinhalzinho (no
Parand), com os Guarani da TI Arariba, no estado de Sdo Paulo, além
dos Guarani que vivem fora de TIs. Por sua vez, os Guarani do Arariba
ligam-se a outros grupos do estado de Sao Paulo.*

Dooley (1990, 1991), linguista do Summer Institute of Linguistics,
que no inicio dos anos 1990 esteve pesquisando o dialeto fandéva
falado pelos Guarani de Laranjinha e Pinhalzinho, e que comparou os
dados recolhidos por ele com os de Nimuendaju (que sao do inicio do
século XX), confirma que os ascendentes dos referidos grupos, em sua
maioria, vieram do Arariba ou do Mato Grosso do Sul. Segundo Dooley
(1991, p. 31), a lingua guarani falada pelos Guarani das TIs Laranjinha
e Pinhalzinho pode “ser identificada como o subdialeto Apapocuva do
dialeto Nandéva, com certos possiveis tracos do subdialeto Oguauiva”

Um outro dado interessante levantado a partir de pesquisas
na drea da linguistica pode ser encontrado em Costa (2003, 2007).
Partindo de um estudo sobre a fonologia e processos de nasalizagao
no dialeto fnandéva, realizado com falantes guarani fiandéva que
vivem nos estados de Sdo Paulo e Parand, a autora aponta para a
existéncia de uma unidade linguistica formada pelos grupos das TIs
Araribd, Piagaguera, Bananal e Itariri (no estado de Sdao Paulo) e TIs
Laranjinha e Pinhalzinho (no Parand). Essa unidade maior, formada
por varios grupos, é chamada por ela de “nhandewa-guarani paulistas
paranaenses’ e seria, entdo, um subgrupo dentro da parcialidade

2 Assigla TT sera usada ao longo do texto para se referir as Terras Indigenas.

* A TI Sao Jerénimo abriga familias guarani e kaingang, sendo estas tltimas a majoria

nesse local.
¢ Cf, por exemplo, COSTA, 2003.
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nandéva, pois que bastante distinto do ponto de vista linguistico de
outros grupos dessa mesma parcialidade que vivem atualmente em
outras regides do Parand (como as TIs Ocoi e Rio das Cobras), bem
como de grupos que vivem no Mato Grosso do Sul e Paraguai.

A configuragao atual desses grupos acima mencionados remete
para antecedentes ligados a diferentes situagdes. De acordo com
as informagodes encontradas em Nimuendaju (1987), Tommasino
(1995) e Mota (1998), é possivel dizer que os Guarani que vivem na
bacia do Paranapanema possuem antecedentes relacionados com os
remanescentes dos grupos que foram reduzidos pelos jesuitas nos
séculos XVI e XVII e que depois da destruicao dessas redugoes pelos
bandeirantes paulistas ficaram dispersos nas florestas da regido; com
os Kaiowa que foram trazidos do Mato Grosso por funcionarios do
Império para o atual Estado do Parand a partir de 1852 e que foram
levados para os aldeamentos de Sao Pedro de Alcantara, Santo
Inacio e Nossa Senhora do Loreto (localizados nos rios Tibagi e
Paranapanema); com os Nandéva originirios do Mato Grosso e
Paraguai que no século XIX e inicio do século XX sairam desses locais
e empreenderam deslocamentos em direc¢do ao litoral atlantico, e que,
por diversos motivos, acabaram fixando-se no interior dos estados de
Sao Paulo e Parana.’

Além dessa composi¢ao heterogénea ligada ao aldeamento de
grupos com procedéncias distintas em um mesmo local, é importante
ter claro, ao caracterizar os grupos em questdo, que temos os constantes
deslocamentos guarani ligados a sua rede de parentesco e afinidade,
que acabam por gerar um constante transito de familias ndo apenas
nas terras indigenas da regiao, mas também entre terras indigenas e
cidades localizadas em outros estados. Ainda é importante mencionar
as experiéncias fora de terras indigenas, pois muitas familias guarani
que atualmente moram nas referidas TIs ja moraram durante algum
tempo em cidades ou sitios onde possuem parentes, 14 permanecendo
ou retornando depois de certo tempo para a TI Laranjinha.

Essa intensa mobilidade na composi¢ao das aldeias (caracteristica
marcante dos Guarani) resulta, no plano individual, em trajetorias
bastante especificas, ao longo das quais as pessoas circulam entre
diferentes espagos (as aldeias, as cidades, o campo). Nessa trajetdria,
entram em contato com segmentos da sociedade envolvente em contextos

> Aqui as mengdes sdo a regides que antes pertenciam ao estado de Mato Grosso, mas
que atualmente pertencem ao Mato Grosso do Sul.
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e situagdes variadas — o que resulta em diferentes tipos de relagdes e
vinculos e em variados processos de identificagdo e diferenciagao.

Tendo em mente essa unidade socioldgica formada pelos grupos
guarani na bacia do Paranapanema, concentrarei a reflexao apresentada
neste trabalho em dados levantados principalmente na TI Laranjinha,
no estado do Parana, durante uma pesquisa de campo realizada entre os
anos de 2007 e 2009.

Essa Terra Indigena, localizada no municipio de Santa Amélia
(do qual se distancia por apenas 3,5 km), conta, aproximadamente,
com 290 hectares — espago extremamente reduzido para abrigar uma
populac¢ao que, durante a pesquisa realizada, somava aproximadamente
230 pessoas, distribuidas em 35 familias.

Essa proximidade com Santa Amélia, e também com outras
cidades dessa regiao do estado do Parana (Abatia, Santo Antdnio
da Platina etc.), facilita o transito de visitas e mesmo das familias
indigenas, que constantemente precisam se deslocar para as cidades
para se abastecer de produtos nos mercados da regido (roupas, sapatos
e certos géneros alimenticios como 6leo, sal, agucar, farinha etc.). Além
disso, a subsisténcia de muitas familias depende de atividades realizadas
fora da aldeia, nas cidades ou propriedades rurais da regido, ja que
as atividades remuneradas dentro da TI sdo relativamente poucas e,
consequentemente, bastante disputadas.

No entanto, cabe destacar aqui que falar em “comunidade”
no caso de grupos indigenas é algo que precisa ser feito sempre com
cuidado e ressalvas. Ainda que as pessoas que vivem na TI Laranjinha se
identifiquem num certo sentido como uma coletividade, em seu interior
temos configuragdes de grupos bem delineados, constituidos através de
redes de parentesco e alianga, que criam fluxos especificos de circulagido
de bens dentro de certas redes de reciprocidade. Tal como indicado por
Pereira (1999, p. 106), existiria no interior da forma de organizac¢do dos
grupos guarani uma espécie de “sistema concéntrico de cooperagao™ a
cooperagdo econdmica aconteceria nos circulos mais restritos (familia
nuclear e extensa); nas esferas intermediarias, aconteceria a cooperagao
politica (familias extensas aliadas); e no circulo mais amplo, teriamos
a cooperacao religiosa/ritual. Isso fica claro na forma como as familias
organizam-se no trabalho das rogas, por exemplo.

Nesse sentido, um espago que a principio poderia ser pensado
como ‘comunitario’, mas que se mostra bastante ligado a problematica
acima indicada, é o da escola, que se constitui num espago regido
por questdes ligadas ao parentesco e aliangas politicas, resultando
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em arranjos muito especificos, articulados em redes com dindmicas
bastante variadas no interior de cada terra indigena.

Reconfiguracgdes: dialogos intra e interculturais

Na Terra Indigena Laranjinha (bem como nas outras TIs guarani
da regiao da bacia do Paranapanema), apenas a geragdo mais velha ainda
fala a lingua guarani.® Mas mesmo os mais velhos usam o portugués no
cotidiano, para falar entre si, com seus filhos, netos e qualquer outra
pessoa de sua convivéncia. Os casais mais velhos conversam entre si
em guarani, no caso de ambos dominarem a lingua, ou entéo ¢ preciso
esperar a ocasido de alguma reunido ou visita para que se possa contar
com um interlocutor que se comunique “na linguagem”.

Conforme pude perceber ao longo de minha pesquisa, o uso da
lingua guarani esta associado a determinados tipos de assuntos e situagoes.
Quando um grupo de velhos, por exemplo, comega a falar guarani entre
si, sua postura e gestos se modificam. E essas conversas, geralmente,
estdo associadas a lembrancas e comentdrios de “antigamente”: fatos
passados, historias que os pais contavam para eles, anedotas etc. Algumas
pessoas da geracdo mais velha do grupo tém dificuldade de se expressar
em portugués quando os temas giram em torno da cosmologia e do
xXamanismo e, por outro lado, tém dificuldade de se expressar em guarani
quando os temas giram em torno de temas “atuais’, pois, segundo muitos
de meus interlocutores guarani, ndo existem expressoes “na linguagem”
para algumas situagdes ou objetos etc. - do novo contexto -, sendo
preciso, entdo, improvisar ou criar novos termos, o que os deixa sempre
em duvida. Nessas ocasides, eles gostam de discutir entre si a criagao dos
novos termos, buscando certos consensos no interior dos grupos locais
ou mesmo das unidades socioldgicas mais amplas.

De qualquer forma, foi muito interessante notar o estilo de
narracao de cada um dos meus interlocutores ao longo da pesquisa de
campo. Se a fala de alguns era entremeada de expressoes e frases em
Guarani, outros — apesar de dominarem a lingua nativa — se expressavam
sempre em portugués, num esfor¢o constante de traducao. A fala dessas

¢ Nas TIs kaingang, a situagao ¢ um pouco diferente, pois no caso de algumas familias,
todas as geragdes falam a lingua kaingang - e isso, inclusive, tem a ver com a questao da
circulagao deles dentro da unidade socioldgica kaingang mais ampla existente na regido,
pois na TI Apucaraninha, por exemplo, a lingua permanece ativa (14, muitas mulheres e
criangas falam exclusivamente a lingua kaingang).
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pessoas, portanto, revelava um intenso trabalho de organizagdo de
dados, além da apropriacao de termos, ideias e conceitos presentes em
diferentes contextos vivenciados por elas.

O fato de as geragdes mais novas (adultos, jovens e criangas)
do grupo nao falarem a lingua guarani pode ser visto, até certo ponto,
como reflexo de um contexto de muitas restri¢des vivido no inicio do
século passado. Nessa época, com muito esfor¢o, o grupo buscava travar
um dialogo intercultural com os governantes e seus representantes para
poder garantir a propria sobrevivéncia fisica diante da situagao de tutela
e de uma politica de assimilacgdo a ele imposta.

Ha que se destacar também o fato de que varios jovens sairam da
TI nas primeiras décadas do século XX para trabalhar nas cidades da
regido e que varias familias viveram um tempo fora da TI, em cidades
ou propriedades rurais, também trabalhando - em ambos os casos
passando a conviver mais intensamente com os ndo indios, em situagdes
em que ndo puderam falar na lingua materna, esquecendo-a, ou nio
conseguiram mais falar com fluéncia.

Nas narrativas e historias de vida que analisei em minha tese
de doutorado (BARROS, 2011), a afirmagdo de que “foi falta de
interesse da gente mesmo” — é muito recorrente nos comentarios dos
Guarani, nio s a respeito da lingua, mas dos costumes “antigos” de
forma geral. Uma das explicagdes possiveis para isso, que se pode
deduzir do que emerge das falas dessa geracdo, é que algumas pessoas
pensavam que as ideias de seus pais e/ou sua experiéncia de vida nao
tinham muita utilidade diante do contexto que viviam, ja que, tal
como colocado acima, o século XX traria consigo alteragbes muito
rapidas, que se fizeram sentir na organizagdo da cultura desse grupo,
que precisou fazer certos arranjos para se adaptar as novas situagdes.
Essa ideia permeia, por exemplo, algumas situagdes que pude perceber
durante a pesquisa de campo envolvendo um sentimento de vergonha
dos “costumes antigos” (comer caga — principalmente animais pouco
valorizados do ponto de vista dos brancos; o consumo de certos
alimentos — como as bebidas fermentadas, cuja preparagdo envolvia a
mastigacao do milho pelas mulheres; andar descalco etc.) e afirmacoes
do tipo “agora somos civilizados” D mesma forma, a geragdo jovem
na atualidade - que, entre outras coisas, teve acesso a universidade -
tem uma forma nova/diferente de ver e entender o mundo, assumindo
outros posicionamentos/estratégias. Voltaremos a isso adiante.

Nesse sentido, 0 xamanismo, a participa¢do nos rituais de canto
e reza e a cren¢a numa cosmologia especifica também sao temas que
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envolvem certo sentimento de “vergonha’, e ndo apenas porque hoje
muitos sao convertidos ao pentecostalismo, dado que tal sentimento
também ¢é recorrente entre pessoas que nao aderiram a essa religiao.
Mas como dizer a um branco que alguém pode elevar-se a outra
dimensao através dos rituais de canto e reza? Ou falar dos “milagres”
operados pelos rezadores?

Acredito que esse sentimento de “vergonha” acima mencionado
tem relagdo com o preconceito que os Guarani sofreram no contato com os
ndo indios, os quais constantemente ridicularizavam os costumes guarani
ou desqualificavam-nos como “primitivos”, conforme me foi narrado por
varios de meus interlocutores. Assim, sio temas que eles tém receio em
abordar logo de inicio com pessoas ndo indigenas, fazendo isso apenas
quando sentem confianga de que serdo respeitados em suas colocagdes.

Tommasino afirma (em comunicagao pessoal) que quando
comecou suas pesquisas entre os Kaingang e Guarani no Parani,
em 1987, ouvia dos proprios indigenas a afirmagdo de que eram
“aculturados’, ou seja: eles haviam internalizado a perspectiva integra-
cionista adotada pelo indigenismo na época, que desestimulava
completamente as praticas culturais proprias ao grupo.” Nesse sentido,
a atuagdo dos drgaos indigenistas, bem como sua estruturagio (e
das areas indigenas por eles administradas), ndo deixa de ser um
prolongamento da sociedade nacional. De um modo ou de outro, a
fung¢do dos 6rgaos indigenistas era integrar as populagoes indigenas
aos objetivos da sociedade nacional e, dessa forma, suas diretrizes
nao podiam deixar de ser contrdrias as das sociedades tribais. Nesse
contexto de imposigdes, o grupo fez um esfor¢o para se comportar
como os componentes da sociedade envolvente (a ndo transmissdo
da lingua e a pulverizagdo das familias, espalhadas durante muito
tempo nas cidades e propriedades rurais da regido, atesta isso). Muitas
pessoas, mesmo permanecendo nas TIs, mandaram seus filhos para
fora delas, para trabalhar (muitas mulheres trabalharam durante anos
como empregadas domésticas na casa de familias brancas da regido,
por exemplo, antes de retornarem para a TI).

Nesse esfor¢o por se comportar como os brancos, muitos Guarani
acabaram incorporando elementos negativos, condenaveis tanto do

7 Na pesquisa de Santos (1987, p. 209) com os Xocleng, a fala de um dos seus
interlocutores, justificando a falta de conhecimentos acerca dos costumes antigos,
reflete 0 mesmo tipo de situagao encontrada na TI Laranjinha: “Acho que ninguém
queria permanecer brabo e por isso ndo ensinaram direito para a gente”.
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ponto de vista dos brancos quanto do ponto de vista do modelo de
comportamento e ética interno ao grupo: o uso abusivo do alcool, o
endividamento, a prostitui¢do, o desregramento e a violéncia. Nesse
sentido, uma das conclusdes de meu trabalho anterior (BARROS, 2003)
é que a conversdo dos Guarani de Laranjinha ao pentecostalismo teria
sido uma forma de o grupo recompor sua sociabilidade.

A partir da década de 1990, o resultado das pesquisas antropo-
légicas feitas por Tommasino e outros pesquisadores comeca a ser
devolvido para o grupo que, consumindo essa produgao e percebendo
um contexto de politicas indigenistas agora adequadas a nova consti-
tuicdo, inicia um processo de reafirmacdo da identidade indigena para
poder garantir as terras e ainda reivindicar politicas publicas de saude
e educacio.

No inicio de 2006, quando estive em campo pesquisando, pude
perceber diferentes usos da produgdo antropoldgica no interior do
grupo. No caso das familias pentecostais, o discurso delas incorpora o
fato de que a adesao a uma outra religido nao implica um cancelamento
de sua identidade étnica (e nesse sentido reforcam a questio da
ascendéncia/parentesco). No caso do grupo que procurava revitalizar
as praticas ligadas ao xamanismo, classicos da etnografia sul-americana
como As lendas da criagdo e destruicdo do mundo... estariam sendo
utilizados como pardmetro para a reconstru¢ao de uma socialibidade
que, segundo eles, estaria desestruturada. Em ambos os casos é possivel
falar em posicionamentos e preocupagdes que emergem no interior
do grupo a partir de seu didlogo com outros sujeitos — pesquisadores,
servidores de institui¢oes publicas/governamentais, do Ministério
Publico federal etc. — e que sdo apropriados por eles como argumentos
em suas estratégias e reivindicagoes, bem como para nortear ajustes em
seu proprio sistema simbdlico.

Nesse sentido, um fato extremamente interessante a ser destacado
no contexto da TI Laranjinha é que, na tentativa de reestruturagio de
um modo de vida dito “tradicional” pelos préprios Guarani, dois jovens
que atuavam como professores bilingues na escola local e que eram
liderancas ligadas a retomada do xamanismo fizeram um esfor¢o para
aprender a lingua guarani (buscando para isso ajuda dos mais velhos)
e para dissemina-la a outras pessoas do grupo, aumentando o nimero
de falantes, num movimento que resultou em sua emergéncia enquanto
figuras politicas (e religiosas) importantes no grupo.

Como as criangas falam portugués, na escola da TI Laranjinha
as aulas sdo ministradas nesse idioma e o acesso a lingua guarani se da
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através da atuagdo dos professores bilingues. Outra forma de acesso a
lingua guarani ¢ o contato com a geragdo mais velha, ou seja: com os
avos — figuras fundamentais na educagao das criangas guarani. Muitas
criangas passam mais tempo com seus avos do que com seus pais ou, em
alguns casos, os avos se encarregam de “criar” alguns netos, trazendo-os
para suas casas. Nesse contato, as criangas acabam aprendendo alguma
coisa da lingua materna de seus avds.

No entanto, varios de meus interlocutores guarani proble-
matizaram em suas falas a questao da dificuldade de criar contextos,
dentro da sociabilidade do grupo no presente, nos quais de fato as
criancas se vejam imersas na linguagem guarani — pois s6 assim seriam
capazes de aprendé-la. Isso, por sua vez, estaria relacionado com a
questdo dos problemas ligados a um modelo de escola pensado como
lugar separado para o puro exercicio do ensino e imposto a um grupo
em que, por suas caracteristicas culturais prdprias, o processo de
ensino/aprendizagem ndo se separava das outras praticas sociais e das
atividades de seu cotidiano.

Nos ultimos anos, muitos dos monitores/professores bilingues
em atividade na escola da TI Laranjinha ndo dominavam a lingua
guarani totalmente.® Entdo, a despeito do esfor¢co dos avos para ensinar o
guarani a seus netos e da presencga dos professores bilingues na escola ha
pelo menos duas décadas, isso ndo vinha sendo o bastante para produzir
novos falantes da lingua. E isso sé foi conseguido a partir de uma
situagdo bastante complexa e interessante que procurarei expor abaixo e
que, justamente, mostra a articulagio entre as varias esferas (familiares,
politicas, econdmicas, religiosas etc.) no interior da sociedade e cultura
guarani, bem como revela um dialogo deles com diferentes segmentos
da sociedade envolvente (pesquisadores de diferentes areas, instituicoes
governamentais, organiza¢des nao governamentais etc.).

Do processo de revisdao dos limites da TT Laranjinha’® resultou a
proposta de demarcagao da TI Ivypora-Laranjinha, que totaliza 1.238
hectares, localizada a 13 quilometros da primeira. O processo de
reconhecimento oficial dessa gleba ainda estda em andamento. Essa era
umareivindica¢doantigado grupo que nos ultimosanostinhaenfrentado

8 Essa ndo ¢ uma especificidade do Laranjinha, mas uma situagao comum em outras

TIs do Parana.

9 O grupo de trabalho designado pela Fundagio Nacional do Indio (FUNAI) realizou
a pesquisa de campo no segundo semestre de 2003, tendo o laudo sido concluido em
2004.
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conflitos significativos entre as familias, que por nao disporem de espagos
que lhes permitissem um minimo de distanciamento espacial, viviam
envolvidas em brigas internas. Esses conflitos, por sua vez, ressaltavam
diferentes oposi¢oes existentes no interior do grupo: pentecostais/nao
pentecostais, indios “puros”/indios “misturados” etc.

Mas diante da demora para finaliza¢ao do processo administrativo
e do aumento das tensdes internas, em dezembro de 2005, cerca de 20
familias guarani que viviam em Laranjinha resolveram reocupar o seu
antigo territdrio, abandonando suas casas e rogas na TI Laranjinha e
passando a sofrer diversos tipos de privagao material e coercdo por
parte dos proprietarios. O grupo se retirou com o entdo cacique da TI
Laranjinha, e outro cacique foi eleito em seu lugar. Os dois jovens que
na ocasiao eram os professores bilingues na escola localizada dentro da
TI também se retiraram com o grupo, sendo igualmente substituidos.

A retomada aconteceu durante a noite, quando entdo as familias
percorreram os 13 quildmetros que separam a TI Laranjinha da drea a
ser demarcada. L4, as familias concentraram-se em uma propriedade,
acomodando-se em sete casas, um paiol de milho, uma tulha de café,
um barracao onde era guardado um trator e em um deposito de venenos
e insumos. Além dessas construgdes que ja estavam no imovel rural,
construiram também alguns barracos com lona e madeira.

Logo que a noticia da ocupagao de uma propriedade pelos
Guarani em seu movimento de retomada do territério tradicional
se espalhou, os proprietarios da regido organizaram violenta reagéo,
impedindo a circulagdo do grupo e mesmo de pessoas de fora que
tentavam chegar até ali.

O grupo acampado viveu dias de muita tensdo e, nesse contexto, o
apoio de jornalistas, pessoas ligadas a Comissao Pastoral da Terra e outras
organizagdes ndo governamentais e pesquisadores ligados as universidades
— atores com os quais os Guarani ha muito vinham estreitando lagos e
didlogos - foi de fundamental importancia para que o caso ganhasse
visibilidade, de forma que os proprietarios tiveram que recuar em suas
acoes de assédio e coagdo, tendo que recorrer apenas a meios legais para
tentar impedir a presenca dos Guarani dentro das propriedades situadas
no perimetro da area a ser demarcada como Terra Indigena.

No acampamento montado pelos Guarani no local da retomada,
esses professores bilingues que haviam dado inicio ao movimento
de “revitalizagdo” da lingua e dos rituais ainda no Laranjinha
continuaram mantendo seus postos de professores informalmente.
As criangas passaram a frequentar uma escola da zona rural, préxima do
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acampamento, na qual foram matriculadas pela FUNAI, mas também
eram reunidas no acampamento diariamente por eles, que transmitiam
a elas conhecimentos ligados principalmente a cultura tradicional do
grupo, bem como refor¢avam o ensino da lingua guarani.

Aproximadamente seis meses depois de deixar a TI Laranjinha,
o grupo envolvido na retomada da TI Yvypora-Laranjinha se divide
novamente: de um lado, os que apoiavam o antigo cacique de Laranjinha,
que participou ativamente do movimento de retomada; e de outro, os
dois professores bilingues — que emergiram, entdo, enquanto liderangas,
sendo reconhecidos como tal pelos que os apoiavam. O grupo que ficou
sob alideranca destes tltimos, e que se afastou do local onde inicialmente
as familias tinham se instalado, passou a se autorreferir como “grupo da
TI Araiwerd” - ja reorganizando o espaco estipulado para a demarcagio
da TI Yvypora-Laranjinha. Essas jovens liderancas conseguiram grande
forga politica com o prestigio adquirido em aliangas alinhavadas dentro
e fora do grupo. Um deles tinha muita experiéncia no contato com
representantes de diferentes instdncias da sociedade envolvente, pois era
o representante da Associagdo de Professores Indigenas do Parana. Os
dois tinham contato intenso com pesquisadores das universidades da
regido, tendo sido os principais “informantes”/interlocutores de varias
pesquisas na area de educagao.”

Assim, nos periodos em que estive no acampamento, no inicio de
2006, eram sempre eles que tomavam a frente (em detrimento do entido
cacique) na intermediacio com os representantes da esfera publica,
universidades e organizagdes ndo governamentais que entravam em
contato com o grupo. Além disso, eles tinham certo dominio sobre
saberes mais burocraticos — como a redagdo e mesmo a interpretagdo de
documentos. E, somada a isso, passaram a exercer uma lideranga também
na esfera religiosa, pois foram eles que, ainda no Laranjinha, incentivaram
os antigos rezadores a retomar os rituais de canto e reza, abandonados
desde a década de 1990, quando grande parte do grupo de Laranjinha se
converteu a uma religido pentecostal, conforme Barros (2003) e a dirigir
sessoes coletivas (que até entdo vinham sendo realizadas apenas no &mbito
doméstico por algumas familias). Ja no acampamento, eles promoveram a
constru¢do de uma casa de rezas, além de organizar/coordenar as visitas
de rezadores de outros locais (como a prépria TI Laranjinha e também a
TI Pinhalzinho) para realizar os rituais de canto e reza."

10" Por exemplo, na pesquisa de Faustino (2006).

"' Tudo indica, alids, que eles caminhavam para se tornar rezadores e que, dentro de
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Em abril de 2007, o ministro da Justica assinou a portaria
declaratéria da TI Yvypora-Laranjinha; no entanto, o grupo ainda
aguarda sua homologacéo.

Mas, além dos fatores ja mencionados acima, a emergéncia
desses dois jovens como liderangas e o prestigio que eles passam a ter
no interior do grupo tem a ver também com seu dominio da lingua.
Os dois sdo meio-irmaos e o mais velho ja falava a lingua fluentemente
(ele nasceu na regiao do Paranapanema, mas foi criado por sua avo na
TI Arariba, no estado de Sao Paulo). Com sua ajuda de outras pessoas
falantes do guarani (pertencentes a gera¢ao mais velha), seu irmao mais
novo foi a primeira pessoa no grupo da TI Laranjinha que, ja adulta,
aprendeu o guarani e ganhou fluéncia na lingua. E, uma vez que eles
passaram a atuar como professores na escola, ainda na TI Laranjinha,
deram inicio a um movimento de “retomada da cultura tradicional”
(termo usado por eles mesmos), envolvendo ndo s6 as criangas, mas
também suas familias (pois que tal retomada envolvia ndo apenas
a lingua, mas os antigos rituais de canto e danga, que ha muito nio
eram realizados na TI Laranjinha, conforme foi acima mencionado).
Pela primeira vez em muito tempo, conseguiram criar um contexto em
que as criangas eram estimuladas a falar apenas em guarani - se ndo
durante as aulas dadas pelos professores nao indios, pelo menos durante
as atividades extracurriculares que eles passaram a promover na escola
(jogos, um grupo de canto e danga etc.). Além disso, sem nenhum
apoio institucional, esses professores elaboraram um material didético e
passaram a ministrar aulas “na linguagem” também para os adultos, no
periodo noturno - sendo seu publico constituido de pessoas das familias
aliadas a esse movimento de “revitalizagao” por eles promovido.

Retomando uma questdo ja colocada acima, um dos pontos do
conflito que resultou na saida das familias da TI Laranjinha em 2005
foi a oposigdo, no interior do grupo, entre “indios puros versus indios
misturados”. Em 2008, no periodo que estive em campo, pude constatar
na fala de varias pessoas da TI Laranjinha um certo inconformismo
com o fato de que, no acampamento instalado dentro do perimetro
a ser demarcado como TI Yvypora-Laranjinha, realmente o grupo
conseguira retomar a lingua:

algum tempo, poderiam eles mesmos dirigir os rituais de canto e reza (conforme a
trajetéria e hierarquia ligadas ao xamanismo guarani e indicadas, entre outros autores,
por Nimuendaju (1987).
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Como é que o povo ld fala e aqui ndo fala? [...] Meio errado, mas que

fala, fala. Nao tem esse negécio ndo. E aqui ndo vai pra frente. [...]
Ld até os brancos estdo falando na linguagem melhor do que o povo
daqui que é indio. Eu fico triste com isso, muito triste. [...] Eu ndo
queria que fosse assim, mas fazer o que? [...] Minha mde uma vez
falou: se vocés quiserem ser indio, vocés tém que falar na linguagem.
Mas acho que ndo é questdo de querer... Eu falei: eu ndo falo na
lingua mas o sangue é [guarani], entdo néo tem como."

Entdo, temos esses grupos articulando sua identidade “indigena”
de diferentes formas: um em torno da questdo da “cultura tradicional’,
outro em torno da questdo do “sangue”/da ascendéncia.

Se olharmos as genealogias das familias,”” veremos que das
geragOes mais velhas para as mais novas, em vez de a classificagdo dos
proprios Guarani indicar mestigagem (pois muitos jovens, homens e
mulheres casaram-se com ndo indios ou com pessoas de outro povo
indigena, como os Kaingang), ela indica uma “guaranizagdo” dos
sujeitos. Um dos varios exemplos desse tipo de situagdo encontrados
nos dados analisados por mim é o de uma mesma pessoa que aparece
como “mesti¢o guarani” nos registros da FUNASA feitos na década de
1990 e como “guarani puro” a partir de 2000.

Assim, as categorias de identidade e alteridade e as classificagoes
que os sujeitos fazem de si mesmos englobam situagdes diversas ligadas
as vividas pelos Guarani em sua convivéncia com outros sujeitos e em
diferentes contextos e refletem uma intengdo do grupo de contornar
certas problematicas. Uma delas ¢ a dos casamentos entre indios e ndo
indios, pois sabem que um dos argumentos usados por certos setores da
sociedade envolvente para negar sua especificidade cultural e os direitos
ligados a ela é o da mestigagem (quem ¢ “mais indio” tem mais direitos que
os que sao “menos indios”). Outra é a da “autenticidade”, pois a ideia de
“cultura tradicional” dialoga com os estere6tipos impostos pela sociedade
envolvente aos indigenas, tentando deslegitimar suas manifestacoes
culturais atuais (como se eles fossem menos “auténticos” por transitarem
entre universos de sentido que ndo apenas os de sua propria cultura).

Assim, os exemplos de heterogeneidade/fluidez da légica que
permeia as classificagdes de identidade e alteridade no caso do contexto
aqui estudado revelam que, para os Guarani, existe entre as categorias de

«r

indio” (com seus desdobramentos internos, como “puros” e “misturados”)

2 Transcri¢do de entrevista realizada pela autora na TI Laranjinha em 2008.
13 Ver Barros (2011).
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e “nao indio” uma espécie de continuidade classificatoria' sem fronteiras
tao rigidas, visto que dependendo do contexto e de quem fala (bem como
para quem se fala), um mesmo sujeito pode ser classificado de diferentes
formas — e sua ascendéncia nunca ¢ um fator absolutamente dominante,
visto que viver de acordo com os costumes “tradicionais’, falar a lingua
guarani, portar-se adequadamente dentro dos padrdes de sociabilidade
do grupo e o prestigio que se adquire no “interior” e/ou “exterior” do
grupo sao alguns dos critérios que também sio levados em conta.

Voltando a questdo do uso e manuten¢do da lingua guarani,
menciono ainda que na TI Laranjinha, a vontade de algumas pessoas,
ja adultas, retomarem também a fluéncia na linguagem, a exemplo do
que aconteceu no acampamento da drea retomada, resultou num curso
noturno de lingua guarani ministrado por uma mulher da geragdo mais
velha do grupo que, inclusive, contou com o apoio do Nucleo Regional
de Educagéo e de pesquisadores da Universidade Estadual de Maringa
ligados a drea da Educagdo. Desse curso participavam seus filhos e netos
bem como pessoas de outras familias. Algumas pessoas da geracdo
mais velha do grupo que, como ela, eram fluentes na lingua, também
participavam das aulas, pois, segundo me disseram, era mais uma
oportunidade de se comunicar em guarani, ja que ndo sdo muitas as
ocasides em que podem fazer isso em seu cotidiano.

A universidade como nova possibilidade de
pertencimento

O didlogo entre os Guarani e pesquisadores de diferentes areas
ja é antigo e vem ganhando for¢a nos ultimos anos. Mas a presenca e
participagdo dos jovens guarani nas universidades ¢ um processo mais
recente. No caso do Paranad, é preciso destacar que a escola/o ensino
regular (tanto o que é oferecido nas escolas das TIs quanto aquele a que
os indios tém acesso nas escolas publicas onde geralmente completam
o ensino médio) tem papel fundamental no acesso dos jovens as quotas
para alunos indigenas existentes nas universidades estaduais, criadas no
inicio dos anos 2000.

O “Vestibular dos Povos Indigenas do Parana” foi instituido pela
Lei estadual n°® 13.134, de abril de 2001 - o primeiro processo seletivo

" Um pouco ao modo do que foi descrito por Gow (1991) no caso dos Piro e dos
Campa.
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(ou vestibular) sendo realizado no inicio de 2002. O responsavel por
apresentar esse projeto de lei a Assembleia Legislativa foi o deputado
estadual Cézar Silvestre que, segundo Amaral (2010), nao tinha
nenhum vinculo anterior com povos indigenas em sua atuagao politica
até entdo. De acordo com registros analisados pelo referido autor,
Silvestre teria elaborado a proposta em conjunto com o assessor de
Assuntos Indigenas do Estado do Parana na época, Edivio Battisttelli
(figura que ocupou o referido cargo durante dois governos diferentes
e que também ja havia trabalhado na Fundagdo Nacional do Indio
(FUNAI), tendo ocupado o cargo de administrador nos escritdrios
regionais da FUNAI em Londrina e Curitiba), mas sem nenhum tipo
de consulta as comunidades indigenas.

Ainda que alguns jovens indigenas viessem demonstrando
interesse na possibilidade de cursar o ensino superior (desde que
comecei a pesquisar entre os Guarani, o tema era constante nas falas
dos jovens), essa ndo era uma reivindicagdo dos grupos indigenas em
sua atuagdo politica diante das diferentes instancias do Estado. De fato, a
referida lei estadual foi aprovada sem que tivesse havido qualquer tipo de
consulta formal as universidades estaduais e as liderangas e populagdes
indigenas durante sua elaboragao. Tanto estas quanto aquelas s6 foram
comunicadas apds o projeto que deu origem a lei ter sido definido e
aprovado. Na época, eu estava em campo fazendo a pesquisa para o
mestrado, e a noticia foi uma total surpresa para os Guarani. O ensino
superior — algo a que, até entdo, poucos indigenas tinham tido acesso
- agora era uma possibilidade palpavel, a respeito da qual eles tiveram
que tomar decisdes rapidas e sem nenhum tipo de orientagdo especifica
(por exemplo sobre a natureza, curriculo e temporalidade dos cursos,
habilidades ou pré-requisitos implicitos em cada um deles etc.).

A Lei estadual n° 13.134 definiu a reserva de trés vagas em cada
universidade estadual do Parand (sem interferir no nimero de vagas
que era ofertado para cada curso no processo seletivo convencional),
que podiam ser ocupadas em qualquer um dos cursos oferecidos
pelas universidades, e que seriam disputadas exclusivamente entre
“os indios das sociedades indigenas paranaenses” (AMARAL, 2010),"
através de um processo de selegdo unificado (interinstitucional) e
diferenciado, paralelo ao processo seletivo convencional realizado
pelas universidades estaduais. Para se inscrever, era preciso comprovar

1> Esse rétulo ja demonstra, em si mesmo, que a dindmica das sociedades indigenas e suas
categorias de pertencimento e identidade estavam sendo ignoradas ou desconsideradas.
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no minimo dois anos de residéncia no Parand. Pelo menos nos dois
primeiros anos, que acompanhei mais de perto, a FUNAI teve que
arcar com os custos do transporte, alimentagao e alojamento dos
candidatos indigenas durante o processo seletivo.

A Secretaria de Estado da Ciéncia, Tecnologia e Ensino Superior
(SETI) conduziu a normatizacdo desse vestibular diferenciado. Todo
esse processo esta descrito nos trabalhos de Paulino (2008) e Amaral
(2010), mas destaco aqui um detalhe: as universidades, através de
comissoes que as representassem, foram chamadas unicamente para
discutir a normatizagdo da forma de ingresso dos alunos indigenas,
ficando as questdes sobre a politica de permanéncia desses estudantes
nas institui¢des (tema que foi de imediato colocado pelos representantes
das universidades) a cargo delas mesmas, ou seja: era um tema para
ser debatido e resolvido internamente. De fato, cada instituicdo definiu
uma forma especifica de fazer isso.

Muitos estudantes indigenas indicam a politica de acompa-
nhamento dos académicos da Universidade Estadual de Maringa
(UEM) como a “que mais funciona” Essa opinido foi construida a
medida que foram vivenciando o processo ou, no caso dos que estavam
em outras institui¢des, através da troca de impressoes e informagoes
com os estudantes de 14. Assim, atualmente a UEM ¢ a institui¢do mais
procurada pelos indigenas, sendo alta a propor¢ao de candidatos que
concorrem a cada vaga. Destaco que, no caso da referida institui¢do, as
acoes de acompanhamento voltadas para a permanéncia dos estudantes
indigenas na universidade sao coordenadas pelo Laboratério de
Arqueologia, Etnologia e Etno-histdria (LAEE) - que, justamente, conta
com uma equipe de docentes e pesquisadores com grande experiéncia
tedrica e pratica relacionada as populagdes indigenas.

Segundo informagdes de campo coletadas em 2002 e 2003, o
estado do Parana concedeu uma bolsa para os estudantes indigenas no
valor de R$ 250,00 mensais. Segundo Paulino (2008), apenas em 2007
essa questdo seria regulamentada, por meio da Lei estadual n® 15.759.
Essa lei equiparou o valor da bolsa ao do salario minimo, definindo
sua concessdo em 12 parcelas anuais, sendo o valor delas dobrado
no més correspondente ao ingresso do académico na instituicdo de
ensino e acrescido em 25% do valor no caso de ele possuir familia
para sustentar. No ano seguinte, uma Resolu¢do da SETI instituiria
o Programa Bolsa Auxilio para Estudantes Indigenas, fixando o valor
da bolsa em R$ 400,00, acrescidos de 50% no caso de o académico
comprovar a guarda de filhos (AMARAL, 2010).
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Acompanhei ao longo dos periodos de pesquisa a trajetdria de
varios jovens guarani que ingressaram na universidade. Para além
das dificuldades financeiras (ja evidentes a partir dos valores acima
expostos),'s eles se depararam com varias outras. O reconhecimento
da fragilidade e/ou defasagem da escolarizagdo basica a que tiveram
acesso e a novidade/dificuldade da vida no espago urbano (alguns
moravam ou ja tinha morado em centros urbanos, mas muitos deles
nunca tinham vivido fora de TIs), além do contato com o ambiente
académico - espagos permeados por regras e logicas culturais, sociais
e politicas bastante diferentes das que encontravam em seus proprios
espagos de sociabilidade - foram pontos recorrentemente tematizados
nas impressoes dos jovens com quem pude conversar a respeito do
ingresso na universidade. Mas a medida que foram se familiarizando
com esses Novos espagos e suas logicas, abriu-se para eles a possibilidade
de posicionarem-se criticamente em seu interior, questionando, por
exemplo, a burocracia, o controle e, consequentemente, as formas de
punicdo a eles impostas no interior das institui¢des de ensino.

Um dos pontos que geraram sérios questionamentos dos
estudantes indigenas no interior das universidades foi a questio de
que um dos critérios para a manuten¢io da bolsa do programa de
auxilio acima mencionado é que o aluno indigena precisaria ter 90%
de frequéncia dentro da carga horaria total das disciplinas cursadas.
Segundo eles, essa seria uma exigéncia extremamente arbitraria ja
que, normalmente, 75% de presenca sdo suficientes para aprova¢ao na
disciplina.

Assim, o que pude perceber acompanhando a trajetéria de
alguns alunos foi uma consciéncia politica construida pouco a pouco,
que resultou na posi¢ao de que se o acesso ¢é diferenciado, as cobrangas
também precisam ser. Ndo num sentido paternalista, pois eles ndo se
consideram incapazes, mas no sentido de que tais cobrangas precisam

' Soma-se a esse baixo valor o fato de que os jovens (tanto Guarani quanto Kaingang)
casam-se cedo, geralmente ja tendo uma familia nuclear constituida quando de seu
ingresso na universidade. Além disso, muitos optaram por cursos que sdo ministrados
em periodo integral, como veterindria, medicina e odontologia, o que inviabiliza a
possibilidade de uma ocupagio que complemente o valor da bolsa. Ha que se mencionar
também que a saida de uma pessoa do espago da T para estudar na cidade geralmente
impde uma reestruturagdo na forma como os recursos circulam dentro de sua familia
extensa — que, mesmo assim, continua sendo uma rede importante de apoio para essas
pessoas (menciono, por exemplo, o caso de uma familia extensa que tinha trés jovens
cursando o ensino superior e que direcionou seus recursos — inclusive as bolsas - para
que fosse possivel a um deles concluir o Curso de Odontologia).
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estar atentas ao perfil dos estudantes indigenas e as dificuldades
especificas que eles enfrentam em sua trajetoria académica.

As entrevistas que Amaral (2010) realizou com universitarios
indigenas guarani e kaingang das diferentes instituigdes estaduais
de ensino superior no Parana explicitam diferentes pertencimentos
construidos por esses sujeitos para manterem a condi¢do estudantil
universitaria e indigena, que estariam articulados entre si: o perten-
cimento étnico-comunitario, o académico e o duplo pertencimento.
Segundo Amaral (2010), reconhecer esse duplo pertencimento cons-
truido pelos académicos indigenas seria de fundamental importancia
para a reflexdo em torno de como construir caminhos e possibilidades
que garantam a permanéncia desses sujeitos na universidade.

Articuladas em torno de alguns eixos principais (a referéncia da
escolarizagdo basica para a formagdo académica na universidade, as
possibilidades materiais e financeiras de permanéncia na universidade,
os preconceitos vivenciados no ambiente académico e as experiéncias
interculturais — indigenas e nao indigenas, entre outros), as entrevistas
apresentadas por Amaral em sua tese descortinam um panorama muito
significativo e importante, no qual a trajetoria percorrida nas altimas
décadas pelos grupos aos quais eles pertencem aparece tematizada/
organizada a partir das impressdes e vivéncias individuais dessa geracdo
mais nova e de seus planos para o futuro.

Assim, tal como colocado por Amaral (2010), seria possivel
falar na emergéncia de uma nova categoria identitaria no interior dos
grupos indigenas — a de estudante indigena universitario. Tal categoria
evidenciaria a constru¢do de uma coletividade cada vez mais articulada
entre esses sujeitos a partir de um “laco” novo em sua sociabilidade. Nesse
sentido, temos mais um exemplo de como as categorias de identificacdo
e diferenciagdo inter e intraculturais refletem ajustes e elaboragdes que
atualizam os esquemas culturais guarani, criativamente, no dialogo
estabelecido por eles com diferentes sujeitos e com categorias “externas” a
seu proprio contexto cultural.

Consideracdes finais

Por tudo o que foi exposto acima, é possivel afirmar que apds
anos de convivéncia com a populagdo ndo india que se estabeleceu na
regido, aparentemente os Guarani vivem de forma semelhante a ela: falam
portugués, trabalham fora da TI, frequentam a universidade, consomem
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bens industrializados etc. No entanto, para eles, seu modo de viver
atualmente nao se confunde com o modo de ser dos nao indios, e a forma
como eles vivenciam o presente reflete contetidos e concep¢des (de tempo,
de espago etc.) distintos daqueles encontrados na sociedade envolvente,
bem como processos especificos de identificagiao e diferenciagdo no
interior do grupo e no contato com a sociedade envolvente.

Hoje, a forma como os Guarani se diferenciam de outros grupos
(sejam eles indigenas ou ndo) ndo é a mesma de seus antepassados,
mas continua, em certa medida, sendo referenciada neles e num
passado que em certo sentido ndo deixa de estar inscrito na vida atual
do grupo - refletido, por exemplo, nas articulagdes especificas entre as
esferas da vida social e em seu esfor¢o por dialogar com o contexto de
interculturalidade no qual estdo inseridos ha longo tempo, sem perder
de vista o “lugar” a partir do qual olham o mundo.

Nos movimentos de “ida e volta” no dialogo entre os Guarani e
os pesquisadores interessados em sua cultura, por exemplo, é possivel
perceber que temas trazidos a tona por estes tltimos (como a prépria
questdo da identidade, entre outros) acabam sendo objeto de interesse e
reflexdo pelo proprio grupo, que, se apropriando deles, os transformam,
em muitos casos, em argumentos centrais em seus movimentos de
reivindicagdo por terra, saude e educagdo diferenciadas, politicas
publicas que deem suporte a sua presenga nas universidades etc. Com
isso, colocam novos desafios para os pesquisadores, que se veem diante
de contextos nos quais a teoria e metodologia académicas tém de dar
conta de entender quais sio os processos, as questdes e transformagdes
em jogo nessas situagdes em que temos, simultaneamente, continuidades
e rupturas, tradigdo e inovagao.

Hé também o desafio da presenca dos Guarani (bem como pessoas
pertencentes a outros povos indigenas) nas universidades, onde, muitas
vezes, sd0 vistos como pessoas que estdo ali apenas para aprender, e
ndo como sujeitos que trazem consigo conhecimentos que poderiam
ser compartilhados. Ainda ha um longo caminho de didlogo para que
esses diferentes saberes em jogo possam desvencilhar-se do contexto
assimétrico de poder (social, epistemoldgico etc.) no qual se situam
atualmente, para serem pensados como possibilidades igualmente
plausiveis, capazes de alargar os horizontes em jogo.

E preciso que, como pesquisadores, estejamos atentos a agéncia
e capacidade desses grupos de inserirem suas proprias concepgdes e
saberes em diferentes escalas de relagdes sociais, imprimindo-os na
realidade vivida mesmo em contextos adversos.
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Culinaria mbya, um modo da
persisténcia guarani

Nadia Heusi Silveira

Ao iniciar a pesquisa de campo em Tekoa Marangatu,' fiquei
intrigada com o extenso uso de farinha de trigo, pelas mulheres mbya,
para fazer as comidas antigamente feitas de milho. Em geral, a literatura
antropologica e histdrica sobre os Guarani cita o milho e a caga, quando
trata de comida, e estes aparecem quase como icones alimentares.
Esse é, portanto, um dado paradoxal e, no entanto, coerente a vida
contemporanea para os Guarani Mbya. O artigo argumenta sobre os
efeitos da transformagdo culindria em rela¢do ao contexto social mais
amplo em que se encontram os Mbya, entendendo o uso do trigo como
um modo de guaranizagao dos artefatos dos brancos.

De acordo com Melia, em comunica¢do pessoal em 2011, a
primeira palavra guarani conhecida pelos colonizadores foi abati (ou
avaxi), milho. Para os Mbya, essa planta é uma dadiva deixada pelas
divindades, juntamente com outros cultivos, para ser consumida como
alimento. E do milho que se faz a bebida kaguijy, considerada o alimento
por exceléncia do xama mbya. Seu plantio e consumo envolvem o ciclo
ritual que abrange a nomina¢ao das criancas. Atualmente, nas aldeias
litoraneas no Brasil, as variedades do milho guarani sdo bem pouco
consumidas, apesar de raramente os Mbya deixarem de plantd-las.
Vale ressaltar que o milho ainda tem um papel destacado na identidade

! O artigo resulta da pesquisa de doutorado em Antropologia Social. Esta etapa da
pesquisa, em Santa Catarina, contou com recursos do INCT Brasil Plural.
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guarani, sendo o alimento de mais alto valor simbdlico para os Mbya,
tanto quanto para os Nhandéva e Kaiowa (SCHADEN, 1974). O cultivo
do milho se mantém sobretudo para perpetuar as sementes e atualizar a
pratica agricola associada ao ciclo cosmologico guarani.

Em Tekoa Marangatu ja nao é possivel viver apenas dos recursos
da roga e da mata (que abrangem caca, pesca e coleta), pois a area
legalmente delimitada como terra indigena é exigua e, além disso, o
estilo de viver dos Mbya vem mudando. Para entender essas mudangas,
parto do pressuposto de que a monetarizagdo da economia mbya deve-
se ndo apenas a insuficiéncia de espago para manter uma economia
de subsisténcia, mas também ao intercambio de experiéncias, ideias e
informagdes com diversos povos indigenas, num processo favorecido
pelos foruns de debates ligados as politicas publicas apds a Constituicao
Federal de 1988. O panorama em eventos desse tipo é o de uma ampla
rede de articulagdo politica em que as diferengas étnicas sdo menos
importantes do que as aliangas estabelecidas para garantir que as agoes
no campo da saiude, da educagio e outros sejam efetivadas nas aldeias
e assentamentos espalhados pelo territorio brasileiro. Povos que antes
se relacionavam de modo conflitivo passaram a se aliar, no plano
supralocal, na luta por seus direitos.

Vale destacar que durante um longo periodo e até algumas
décadas atras os Guarani, de modo geral, procuravam se invisibilizar
(CHASE-SARDI, 1992; NOELLI, 1999; ALMEIDA, 2001), mas no
contexto contempordneo eles mudaram sua estratégia e buscam
ativamente os recursos do Estado. No que se refere & monetarizacio,
0 acesso as politicas publicas produz posi¢oes de trabalho remunerado
nas aldeias, como também garante que os Mbya sejam beneficiarios dos
programas e politicas governamentais. Descrevo a seguir a aldeia, seu
entorno e como vivem os Mbya nesse local.

Tekoa Marangatu

No Brasil, as aldeias mbya se espalham, em maioria, pelo litoral
sul e sudeste, formando um complexo em que os contornos sao difusos
e cambiantes, no tempo e no espago, dependendo sempre do ponto em
que se comeca a mapea-lo. As redes de parentesco distribuem-se em
distancias geograficas consideraveis, incluindo os territorios argentino e
paraguaio, mas se densificam entre locais proximos. Os deslocamentos
por causa das visitas e passeios, bem como para transferéncias de lugar
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de moradia, reforcam os lagos entre os residentes de diversas aldeias.
Tekoa Marangatu pertence a um complexo de aldeias, conforme as
descri¢cdes de Darella (2004) e Mello (2006). Os elos dessa rede de
parentesco se formam na linha dos siblings (irmaos de ambos os sexos)
e entre a geracao dos pais e seus filhos. Existem, também, elos criados
por busca de instrucdo e terapias xamanicas, que, embora envolvam
parentesco, tém mais a ver com o reconhecimento da competéncia do/a
xamd. Além da reiteracdo dos lagos familiares, existe outra esfera de
relagdes em rede que se formaliza na figura do representante da aldeia
na “politica intercultural”? Essas esferas se mesclam na medida em que
a posi¢ao de cada familia no contexto local é variavel, dependendo de
uma configuracdo social bastante inconstante. Isso significa uma intensa
negociagao de interesses e pontos de vista, em reunioes regulares (aty),
com o fim de encabecar praticas rituais, de ser incluido na partilha
dos recursos que chegam de fora, de ocupar vagas para trabalhos
remunerados etc., situagdes que expressam a posi¢ao de uma familia em
relagao as parentelas da aldeia.

A ocupacio do litoral catarinense por grupos mbya é conhecida
e registrada desde longa data (DARELLA, 2004; BERTHO, 2005). No
entanto, hd um processo recente de refunda¢ao de aldeias no estado,
que vem ocorrendo desde a década de 1990, com parentelas mbya
provenientes em maioria do Rio Grande do Sul. No caso de Marangatu,
quando levantei essas informagdes, uma das parentelas havia migrado
da Argentina, tendo vivido um periodo no interior do Rio Grande do
Sul; outra havia saido da Reserva Indigena do Guarita, no noroeste do
Rio Grande do Sul e outra da Terra Indigena Laklano, antiga Reserva
Indigena de Ibirama, no alto vale do rio Itajai. Todos viveram em
varias aldeias, inclusive Morro dos Cavalos, em Santa Catarina, antes
de mudar para Marangatu.

Tekoa Marangatu (cuja tradugdo pode ser Aldeia Encantada) foi
fundada no final de 1999, de uma maneira ndo convencional. A terra foi
adquirida com recursos previstos no licenciamento do gasoduto Bolivia-
Brasil. A escolha do lugar foi decisdo de um grupo de liderangas mbya

2 Refiro-me aqui a uma lideranga conhecida como cacique, que representa a aldeia
perante os nio indios e articula o acesso aos recursos provenientes de agdes estatais, de
organizagdes nao governamentais e outros. Em geral, sdo liderancas jovens que assumem
essa posicdo, pela facilidade que tém de se expressar em guarani e em portugués.
Contudo, pertencem a uma parentela de prestigio na aldeia. No 4mbito das aldeias é
comum que as liderangas mais reputadas sejam um casal mais velho que encabe¢a uma
das parentelas do local e ndo os caciques.
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oriundas de varias aldeias da regido junto com aliados nao indios.* A
existéncia de um riacho atravessando o terreno foi o que agradou a todos
e estd na denominagao juridica dessa area: Terra Indigena Cachoeira
dos Indcios. Em paralelo aos procedimentos de regularizagdo fundiaria,
os Mbya usaram a chave cosmoldgica que caracteriza sua ligagao com
o territdrio na escolha desse lugar, como, por exemplo, a certeza de ser
um espago previamente utilizado por antigos Mbya, favorecida por
visdes xamdnicas, e certa qualidade da paisagem que inclui ndo apenas
0s recursos naturais mas também a presenca de entidades que vivem no
ambiente e zelam por ele.

Essa terra indigena tem 68 hectares, localiza-se na zona rural
do municipio de Imarui, a 35 km do centro da cidade, e esta ladeada
por pequenas propriedades que ocupam as varzeas do rio D’Una. Fica
proxima ao Parque Estadual da Serra do Tabuleiro, porém em seus
arredores encontram-se basicamente pastagens e capoeiras, com poucos
recursos que os Mbya possam aproveitar. Mesmo assim, o pessoal de
Marangatu segue explorando o lugar onde vive. No entorno da aldeia,
conhecem todas as mercearias, mercados e vendas onde eventualmente
adquirem o que precisam. Isso poderia ser 6bvio quando pensamos em
um nucleo urbano - que eles também costumam frequentar — mas na
regido em que se encontra a aldeia, varios pequenos comerciantes tém
um negdcio em sua propria casa sem afixar placas ou sinalizar seu ponto
de venda. De forma que sé pude identificar esses estabelecimentos
comerciais por intermédio dos Mbya.

Especialmente os homens mbya procuram manter relagdes
de amizade com os produtores rurais e comerciantes da vizinhanca,
para quem ocasionalmente realizam trabalhos temporarios. Os jovens
solteiros, principalmente, saem para se divertir nas festas e bares da
regido. As mulheres, em menor escala, também estabelecem relagoes
com os moradores do entorno, os quais, por sua vez, costumam visitar
a aldeia para procurar tratamento de saude, para vender seus produtos
ou para aproveitar a cachoeira. Além de pertencerem a uma rede de
aldeias, os Mbya sdo parte da sociedade local.

Havia aproximadamente 150 residentes, pertencentes a trés ou
quatro parentelas, quando permaneci em Tekoa Marangatu, em 2010.

* Havia representantes do Conselho Indigenista Missionario (CIMI), da Universidade
Federal de Santa Catarina (UFSC), da Fundagio Nacional do Indio (FUNAI) e do
Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria (INCRA). Quezada (2007)
destaca as controvérsias desse processo em relacdo ao conceito de territdrio tradicional
por envolver a compra de um lote de terra.
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Essas parentelas estavam relacionadas por intercasamentos ou ja haviam
sido aliadas desse modo num passado recente.* A maioria dos nucleos
residenciais da aldeia é formada por varias construgdes ou casas alocadas
em um patio comum. Eram 19 nucleos residenciais em 2010. Moravam
uma ou duas familias nucleares em cada residéncia. Cada “casa” de um
patio tem fungdes especificas, que variam entre e as familias e no tempo,
pois a configura¢do residencial é bem dinamica. O que caracteriza um
nucleo residencial ¢ a partilha do fogo de chao (tataipy), elemento central
da socialidade entre corresidentes e parentes, além de ser o local onde se
compartilham a comida, o chimarrao e o cachimbo.

Logo na entrada da aldeia estdo a escola, o posto de satide e uma
construgdo inacabada, que foi planejada para ser um espago de venda
de artesanatos. Essa é a drea para onde converge a presenga dos brancos,
uma area socialmente neutra. No lado oposto da estrada fica a roga
coletiva, lugar de melhor solo para plantio em Marangatu. Seguindo pela
estrada (que ja existia antes da aldeia), observam-se varias pequenas
rocas perto dos patios das casas, bem como galinhas, patos e cachorros
que sdo criados soltos. Na curva do rio em que os visitantes, moradores
do entorno, costumam ficar quando vao se banhar na cachoeira, foi
construida uma casa comunitaria e aberto o campo de futebol. A casa de
reza (opy) fica no fundo da aldeia, aonde s6 chegam os Mbya e poucas
pessoas de fora. Estd construida no pétio da casa do casal cabega de
parentela de maior prestigio.

Em Marangatu a maioria dos casais tem ro¢a, com exce¢do de
casais jovens cujo esposo possui um trabalho fixo. Porém, todos os
nucleos residenciais tém acesso aos produtos da roga, uma vez que estes
circulam entre as mulheres de uma parentela. Cada familia planta o que
gosta, o que faz variar os produtos cultivados, tanto quanto o tamanho
dos pomares e rogas familiares. Os cultivos (maetj) mais comuns sdo
batata-doce, aipim, banana, milho, feijao, abacaxi, melancia, amendoim,
abobora e cana-de-agucar. Alguns também plantam porongos e sementes
conhecidas como lagrima-de-nossa-senhora (kapi’ia) para confeccionar
artesanato. Ninguém tinha plantado tabaco enquanto estive na aldeia.
A parte as rogas, a maioria das casas possui um pomar com muitas

* O parentesco guarani se caracteriza pela formagdo de parentelas multilocalizadas,
em constante reconfiguragdo, em decorréncia de ser um sistema cognatico, endogadmico
e sem regra de casamento prescritivo (PEREIRA, 1999; MELLO, 2006). Localmente, as
parentelas se orientavam a partir da lideranca de um casal formado por uma mulher xama
e um homem que era uma lideranca politica reconhecida ali e por liderancas de outras
aldeias.
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espécies diferentes de frutas, adquiridas e plantadas via projetos da
Empresa de Pesquisa Agropecudria e Extensdo Rural de Santa Catarina
(EPAGRI) e do Museu da UFSC, entre as quais pitanga, ameixinha,
mamao, laranja, limao, goiaba, pindd, framboesa, jabuticaba, aracd,
acerola, péssego e banana.

Uma parte do espago da aldeia é reservada como mata, ainda
que seja um capoeirao, para retirar lenha, taquara e remédios. Os Mbya
afirmam que nessa mata e nos arredores nao tem mais a comida dos
bichos; por isso, ndo ha grandes animais de caga e mesmo os animais
pequenos sdo poucos. Ninguém tem armas de fogo, mas alguns homens
gostam de montar, no mato e perto das rogas, suas armadilhas,’
monde e mondepi, com as quais pegam tatus, quatis, cotias, pacas e
algumas aves, tais como nhambus, macucos, jacus, aracuds, periquitos
e tucanos. As aves também sdo cagadas com estilingue. As cagas de
pequeno porte sdo geralmente consumidas pela familia nuclear. Além
disso, a pescaria é muito praticada por meninos e homens maduros
no riacho dentro da aldeia e no rio D’Una e seus afluentes. Somente
as pessoas mais velhas se referiram a atividades eventuais de coleta de
frutas no mato, na aldeia e arredores.

Além das rogas familiares, mantidas pelo casal e seus filhos,
ha uma roga coletiva, onde ficava a lavoura do antigo proprietario da
terra, antes de ser adquirida pela FUNAI Essa roca é manejada com
trabalho coletivo para preparar a terra, semear, limpar o mato e colher
seus produtos. Na ultima vez que estive na aldeia, haviam plantado
milho tupi (sementes hibridas) e feijao. A cada ano, os moradores
decidem em reunido o que, como plantar e para qual finalidade, se
para consumo ou para venda, na roga coletiva. Disseram que nessa
roga nao da para plantar o milho guarani porque antes a terra recebeu
defensivos agricolas; por isso, o “milho verdadeiro”, como chamam
suas sementes, nao vinga.

As atividades econdmicas sdo complementadas com trabalhos
ocasionais, que variam entre ofertas individuais e coletivas aos homens da
aldeia. Comumente sao atividades sazonais na lavoura dos moradores do

> A principal maneira de abater animais, entre os Guarani, ¢ usando armadilhas
(MIRAGLIA, 1975; REED, 1995; MULLER, 1989). Miraglia descreve em detalhes 11
tipos de armadilhas utilizadas pelos Ava do Alto Parana, na década de 1930, e afirma
que o monde era a mais usada. Essa armadilha serve para pegar tatu, quati ou paca, por
meio de um mecanismo que solta um toco de madeira, o qual golpeia e mata o animal.
Grandes animais eram capturados com armadilhas de lago (7iua); por isso, ja ndo se usa
esse tipo de armadilha em Marangatu.
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entorno, que plantam principalmente arroz, fumo, feijao e mandioca. Os
trabalhos remunerados, fixos ou ocasionais, sao apenas uma das maneiras
que essas parentelas dispoem para fazer dinheiro. Outras fontes sdo os
beneficios® que vém do governo federal e a produgédo de artesanato, em
especial cestos de taquara e bichinhos de madeira. Em geral, o artesanato
é feito sazonalmente, na alta temporada do turismo e em certas datas
festivas para os brancos. Por causa da configuragao de aliancas entre as
parentelas em Tekoa Marangatu, a distribuicao do dinheiro que é recebido
mensalmente através desses beneficios alcanca virtualmente todas as
familias nucleares que vivem na aldeia durante o ano inteiro.

A comida e a culinaria

Em boa parte do ano, os Mbya de Marangatu se alimentam dos
produtos oriundos dos mercados da regido. Além do arroz, feijao,
macarrao, frango, 6leo vegetal, o proprio tabaco, a erva-mate e a farinha
de milho, ha um destacado consumo de farinha de trigo. Esse é, de longe,
o item adquirido em maior quantidade. Estimo que represente cerca
de 70 a 80% do que os Mbya escolhem entre os alimentos disponiveis
no comércio para preparar comida em suas casas. Entre as familias que
eu mais frequentava, era comum que uma das refeicdes do dia fosse
preparada com trigo. Geralmente uma das mulheres servia o xipa, um
bolinho frito, acompanhado de café preto. Era comum, também, terem
na refei¢do o feijao cozido, acompanhado de arroz, macarrao ou farofa
(feita tanto de milho como de trigo), ou uma combinagao dessas e
outras preparagdes.

O que se come ao longo do dia varia conforme a época do ano e
a disponibilidade de recursos da familia para comprar mantimentos. Da
primeira vez que estive em Tekoa Marangatu, entre julho e dezembro,
a maior parte da comida que via as mulheres prepararem era feita
com produtos comprados no mercado. Depois, quando retornei, entre
fevereiro e abril, periodo da fartura nas rogas, usaram muito milho
verde, feijao e legumes, colhidos na aldeia, bem como peixes que eram
pescados nos rios do entorno.

A onipresenga do trigo parecia se contrapor ao que relatavam
os mesmos Mbya, os quais afirmavam ser necessario comer a comida

¢ Havia aposentados, mulheres que receberam o salario-maternidade, e todos os
nucleos residenciais eram beneficidrios do Programa Bolsa Familia (programa de
transferéncia de renda do governo federal).
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mbya, entre outras préticas, para viver bem, isto é, em contato com as
divindades. Em sua concepgao cosmoldgica, todo conhecimento tem
origem nessa relacdo, que é mantida ordinariamente através de praticas
xamanicas pessoais, centradas na produgdo de fumaga de tabaco com o
cachimbo (petyngua); e coletivas, que sdo os cantos-dangas realizados
preferencialmente na opy. Essa comunicagdo é essencial ndo s6 para
saber como lidar com o presente, com as mudangas decorrentes do
convivio mais intenso com nio indios, mas também para reforcar os
principios de boa convivéncia entre si, centrados no mborayu, que os
Mbya traduzem como amor. O mborayu se expressa em cuidados, trocas
e diversas maneiras de ajuda mutua. A agricultura é pautada nesse valor.

As praticas alimentares sdo alvo de grande atengdo entre as
parentelas que moram em Tekoa Marangatu. Dietas saio um meio de
manter um corpo apropriado para comunicar-se com as divindades e
controlar certas mudangas corporais consideradas negativas, passiveis
de acontecer em varios momentos da vida. Sdo também uma expressao
da estética da moderagéo caracteristica do modo de ser mbya.” Nao que
todos sigam as recomendagdes a risca, mas o que pode decorrer dos
descuidos com a alimentagido é de amplo conhecimento na aldeia e, de
algum modo, respeitado por todos.

Em geral, as dietas preconizam o consumo parcimonioso de
alimentos cultivados e pequenos animais, ou animais que ndo tém
sangue, como os Mbya se referem. Trata-se principalmente de pequenas
aves e peixes miudos, os quais tém propriedades semelhantes aos
alimentos cultivados. O uso de sal e acticar é evitado. E bom ressaltar
que as carnes que nao eram incluidas na alilmentagdo durante as dietas,
ditas soo guasu, como anta, porco do mato e veado, ndo se encontram
na regido de Imarui atualmente. No entanto, hoje em dia essa regra é
transferida para a carne de grande animais disponiveis no comércio,
como boi e porco, tanto quanto para seus derivados: leite, banha, queijo,
mortadela etc. Essas interdigoes fazem com que o consumo desses
produtos seja bastante reduzido em Tekoa Marangatu. O mais comum
nas casas da aldeia é o consumo de carne de frango ou peixe.

Além disso, no dia a dia, evita-se comer a noite. Nas comidas
coletivas, quando geralmente se preparam alimentos em abundancia,
mesmo assim predomina a moderag¢do no consumo. Ha uma recorréncia
de regras alimentares similares preconizadas em certas fases da vida,
com pequenas variagdes, que se estende, de forma atenuada, no tempo.

7 Aprofundo todos os aspectos aqui citados na tese de doutorado (SILVEIRA, 2011).
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Esse cuidado é fundamental para a manutengdo de um corpo purificado,
propriamente mbya.

Assim sendo, para entender o uso da farinha de trigo processada,
diante da énfase que é colocada na comida pelos préprios Mbya,
busquei apreender as técnicas culinarias, comparando aquelas usadas
para alimentos feitos com milho e aqueles a base de trigo. Essa, digamos,
“andlise culinaria’, foi inspirada em Douglas (1975, 1979) e balizada
pelos conceitos e praticas mbya sobre combinagdes de alimentos, as
propriedades da comida, os modos de consumo e partilha em situagoes
diversas. A partir dai foi se tornando evidente que o que se faz com o
trigo é também boa comida, tembiu pord, comida mbya.

Em termos ideais, uma boa refeicio é considerada uma
combinagdo de dois tipos de alimentos. Especialmente entre os mais
velhos, ouvi falar do mbaipy, um cozido de carne de caga cujo caldo é
engrossado com farinha de milho, e do hu’i, um tipo de farofa preparada
a partir da mistura de graos de milho e amendoim. O hu’i era comido
puro ou acompanhado de caga, peixe ou larvas assadas. Atualmente a
combinagao mais comum de ser consumida é o jopara,® uma preparagio
em que geralmente se mistura o feijao cozido com outro alimento, como
arroz, macarrao, abobora etc. Outra constante é o reviro, uma farofa
feita com farinha de trigo, que pode ser acompanhada de frango, feijao
ou ovos fritos, mas também consumida pura.

Quem prepara e serve a comida é uma das mulheres de cada
nucleo residencial, podendo ser tanto a mais nova quanto a mais velha,
a depender das caracteristicas do grupo corresidente. A maneira de
produzir, preparar e consumir alimentos tem variagdes entre cada
familia na aldeia. Mesmo os horarios de comer sdo bem diferentes em
cada casa. A relagdo com a comida, no 4mbito da socialidade familiar,
evidencia, sobretudo, a autonomia pessoal, é um elemento diferenciante
na esfera do parentesco (SILVEIRA, 2011).

Em torno dos sete a nove anos de idade, as meninas comecam a
cozinhar, o que depende do interesse que elas demonstrem pelas artes
culindrias. Alids, todo tipo de transmissdo de saberes segue essa mesma
dinamica entre os Mbya: uma pessoa com mais experiéncia ensina a um
iniciante sobre plantas e animais da mata, sobre as histérias dos antigos,
a confeccionar artesanatos, a preparar substincias para feitico amoroso,
a cantar e tocar, tudo o mais, na medida em que a pessoa busca esse

8 Ciccarone (2001) refere-se ao jopara como uma sopa de feijao a qual se acrescenta
mandioca ou banana verde, indicando ser uma refeicdio comum na aldeia de Boa
Esperanga, no Espirito Santo.
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conhecimento.” Outra caracteristica marcante do desenvolvimento de
habilidades é a experimentagéo tentativa. Hd um engajamento peculiar
em aprender pela observagdo, praticar errando e acertando, aprimorar
e inovar com autonomia. Na culindria é uma a¢éo de descobrir sozinha
que guarda certarelagdo comaideia de autodesdobramento (oguerojera),
o modo como surgiu a primeira divindade mbya, Nhanderu Tenonde
(CADOGAN, 1997).

De acordo com os relatos das mulheres mbya, o aprendizado da
culindria pode se dar a partir de relagdes diversas, ndo ocorre apenas nas
linhas do parentesco consanguineo. Dependera do pertencimento ou
vinculo mais forte da menina ou jovem esposa a determinada parentela,
do local de residéncia, da necessidade, de sua curiosidade e vontade de
aprender, circunstncias que tendem a variar muito ao longo da vida.
Uma das mulheres com quem conversei sobre o assunto, por exemplo,
explicou-me que as receitas de bolo e pao de trigo que ela faz aprendeu
com uma mulher branca para quem trabalhou por um periodo. A
constru¢do de um repertério culinario mais amplo ndo é estanque. As
mulheres vao trocando receitas, aprendendo e ensinando, incorporando
novas formas de fazer comida daquelas que véo visitar. Quando preparam
comida para os mutirdes e para as festas na aldeia, elas cozinham juntas.
Os momentos de trocas sobre culinaria acontecem com certa regularidade
entre mulheres de parentelas distintas em Tekoa Marangatu.

Antes de analisar as preparagdes propriamente ditas, quero
comentar sobre a produgdo de farinha de milho, pois esse é o
ingrediente bdsico da maioria das preparacdes de milho entre os
Mbya. As variedades de milho duro sdo preferidas para socar no pilao
(angua)' e preparar a farinha fina que utilizam na culindria, enquanto
as de grao mole sao mais usadas ainda verdes, no preparo de mingaus
e bebidas, conforme comunicagao pessoal de Noelli. Fabricar farinha é
uma pratica muito eventual em Marangatu, ja que a produ¢ao do milho

% A excegio do periodo de reclusio das mulheres, ainda em voga, quando a

aprendizagem intensiva das tarefas femininas, do comportamento verbal e do respeito
aos mais velhos é compulsoria.

' Eu vi apenas dois pildes na aldeia, em nucleos residenciais distintos, um vertical
e outro horizontal. No pildo vertical trabalha uma mulher por vez, de pé, enquanto
no horizontal podem sentar duas mulheres, uma de frente para a outra, e trabalharem
juntas. Quando mulheres de outras casas querem socar milho, amendoim, coquinho de
pindé ou outro, emprestam o pildo ou pedem que a dona do pildo prepare a comida,
oferecendo uma parte a esta.
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guarani'' nas rogas é pequena. O milho ¢ usado antes de amadurecer
ou guardado como semente para o préoximo plantio e as mulheres usam
o fubd adquirido no mercado quando querem fazer farofa ou bolos
de milho. E importante destacar que embora o consumo de comidas
feitas de milho ndo seja exorbitante nos dias atuais, a imagem que se
cria quando os Mbya falam do milho evoca sempre a abundancia. Ao
inverso, o periodo do ano por volta do més de outubro, quando nunca
h4 milho, é conhecido como karuvai'* (MULLER, 1989; REED, 1995;
LADEIRA, 2008), tempo de comer mal, de escassez.

A fartura das rogas era o mote para o consumo da carne de
grandes animais e, além disso, o milho é imprescindivel para a
realizagdo do ritual de nominac¢ao, o nhemongarai, parte de um ciclo
ritual que incluia celebragao da colheita e visa a renovagao cosmoldgica.
A pratica agricola é permeada pelo xamanismo. e a produgdo de
comidas para consumo ritual, nesse contexto, serve para aproximar os
Mbya e as divindades. Para os Mbya, idealmente, o milho verdadeiro
deve ser batizado em pelo menos trés momentos: antes de ser plantado,
o batismo das sementes; quando sdo colhidos os primeiros milhos
das rogas, batismo dos alimentos; e, no rito de nominacio, batismo
das criangas. “Batizar”, como dizem em portugués, refere-se a soprar
fumaca de tabaco ritualmente, ou em uma tradu¢io mais fiel, “fazer
enfeite”” no que é fumegado. O batismo das sementes e das primicias
da roca ndo se restringe ao milho, mas abrange aqueles cultivos
deixados pelas divindades, a saber, variedades de feijao (kumanda),
batata-doce (jety), amendoim (manduvi), aipim (mandio) e melancia
(xdjau). Nessa aldeia faz alguns anos que néo se realiza o batismo das
criangas, apenas as sementes sdo batizadas.

Segundo contaram em Tekoa Marangatu, no passado distante,
nos anos em que o clima estava favoravel ao cultivo do milho, era

"' Os Mbya conservam as sementes de variedades de milho, como também de outros
cultivos considerados sagrados, por varias geracoes dentro da mesma familia, feito do
qual se orgulham (FELIPIM, 2001).

2 Alguns autores registraram uma série de alimentos alternativos consumidos apenas
no periodo anual de escassez pelos Mbya, entre os quais destaco a fécula da palmeira
pind6 que, segundo Clastres (1995), é um alimento basico entre os Guayaki.

3 Suponho que esse efeito de embelezar corresponda a tornar visivel, reluzente, no
plano divino, aquilo que foi fumegado. Um dos conceitos-chave no xamanismo mbya
¢ a ideia de imagens, taunga, que se multiplicam em diferentes planos dos cosmos.
A fumaga de tabaco tem o efeito de conectar o plano terreno a outras dimensdes
cosmoldgicas, criando uma imagem.
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possivel estocar boa quantidade de espigas maduras e produzir farinha
ao longo de varios meses. Naquele tempo as meninas comegavam a
assumir a tarefa de pilar o milho logo apds o primeiro periodo de
reclusdo, uma habilidade essencial que indicava uma mulher apta
para o casamento. A perpetuagdo das sementes, a coordenagio do
plantio na roga, a colheita e o preparo das comidas de milho sao todas
atividades pertencentes a esfera feminina.

Atualmente, as mulheres investem seu tempo em uma tarefa
contemporanea, que nao trata somente da manutenc¢éo da proximidade
com as divindades, mas sim de uma adequada proximidade com os
brancos. Usar a farinha de trigo para preparar sua prdépria comida
- leia-se, algo substancialmente diferente da comida dos brancos - é
uma maneira de usar essa capacidade transformativa para, a despeito
de uma convivéncia cada vez mais intensa, propiciar o bem-viver. De
acordo com Fausto (2002), a partilha do cddigo culinario é um dado
fundamental para pensar a familiarizagdo. Ele se refere aos efeitos
das regras de etiqueta, comensalidade e abstinéncia na produgdo de
parentesco, ou ainda, de certa identidade que se cria a partir dos corpos
com esse compartilhar. Aqui desloquei o foco para pensar o preparo dos
alimentos como um componente desse codigo. Como veremos a seguir,
as preparagdes de milho e trigo tém em comum nomes e maneiras de
preparar. Se analisadas em conjunto, é possivel perceber um gradiente
de semelhanga nessas preparagdes, o que nos indica que as comidas de
trigo ndo sdo comidas regionais, sdo antes criagoes das mulheres mbya a
partir da matéria-prima de que dispdem para cozinhar.

Comparacoes entre receitas de milho e receitas
de trigo

Selecionei oito preparagdes para examinar o cddigo culindrio
mbya, as quais tive oportunidade de observar como foram feitas. As
receitas apresentadas a seguir sao todas feitas no fogo de chao e nao
esgotam o repertdrio culinario do milho. Elas sdo suficientes, contudo,
para evidenciar o argumento deste texto. As receitas de trigo estao entre
as comidas mais comuns em Tekoa Marangatu. As versdes feitas de
milho sdo consumidas bem ocasionalmente, com excecio do rora.
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a) Mbaipy de milho

E feito um cozido com carne, na panela. Ao final se acrescenta a
farinha de milho aos poucos, formando uma polenta. Pode ser feito s6
com agua quente e farinha de milho, até formar um mingau ou polenta,
ou ainda com o caldo de palmito. Esse mesmo nome, mbaipy, é usado
para se referir ao macarrao com molho, a uma sopa de galinha ou de
arroz e outras preparacdes com consisténcia mais para pastosa, que
sdo feitas habitualmente. O mbaipy de milho quase ndo é consumido
na aldeia, visto que a carne de caga para o caldo é escassa. Desconfio
que outro motivo pelo qual ndo se prepara tanto essa comida é o grau
de dificuldade em fazé-la. Mas essa preparacao foi frequentemente
lembrada, com certa nostalgia; por isso, penso que deve ter sido uma
forma trivial de preparo da carne de animais e aves cozida quando havia
abundancia de caga. Bartolomé (1977, p. 45) notou que essa era uma das
formas mais apreciadas de consumir o milho entre os Ava-Katu-Ete do
Paraguai, no final da década de 1960.

b) Mbyta de milho

Preparado com o milho verde ralado puro. As espigas sdo
descascadas e limpas sem usar objetos cortantes,'* apenas com as maos.
A massa resultante do milho ralado é despejada em folhas de caeté
(peguao) ou de milho, colocada numa panela, e assada com brasas em
cima e embaixo. Pode ser assada também nas cinzas do fogo de chao. Essa
comida é muito apreciada por todos. As mulheres relataram que esses
bolos de milho verde sdo preparados para celebrar a colheita. Quando
isso acontece, todas as primicias da roga sao levadas para a opy, onde
sao batizadas. Para cada membro da familia é preparado um bolinho
que também ¢é fumegado antes de ser consumido, como parte do ritual
de batismo. Depois disso o consumo do milho da roga é considerado
seguro. Para os Mbya, o milho tem sangue e, portanto, pode provocar
maleficio a satide, a maneira da carne dos grandes animais, em algumas
situacdes como a transi¢io da fase de crianga para adulto e a couvade.

O manuseio do milho deve ser feito somente com as maos, desde o plantio até o
preparo. Na colheita também néo sdo usados instrumentos cortantes. O milho é muito
sensivel e precisa de cuidados especiais, ele ¢ como gente, como uma crianga que tem
que ser cuidada usando as maos, segundo os Mbya.
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c) Mbojape de milho

Uma massa de farinha de milho e dgua morna é preparada,
temperada ou nao com sal. Um bolinho em forma cilindrica é moldado
e assado embaixo das cinzas quentes, previamente apartadas do fogo. O
mbojape mais comum na aldeia é o que é feito de trigo. As duas versoes
sao feitas exatamente da mesma maneira, mudando apenas o ingrediente
basico, um dado relevante tendo em vista que essa ¢ justamente a maneira
que as mulheres preparam o bolinho de milho para o rito de nominagéo
das criangas. Para o batismo das criangas, os mbojape sdo preparados, de
preferéncia com uma variedade de milho anao, prépria para isso, o avaxi
ju’i ou “milho crianga” A massa é moldada e escondida nas cinzas do
fogo de chao, assando em poucos minutos. O mbeju, outra preparagio de
milho do repertdrio mbya, é semelhante ao mbojape, exceto pela técnica
de cocgao. A massa de milho é apertada no fundo da panela e assada sobre
o fogo, depois virada para assar bem dos dois lados. Além do mbeju e do
mbojape, outro modo de assar a massa feita de farinha de milho e dgua
¢ rechear o gomo de uma taquara (takuapi) e coloca-lo sobre as brasas
para assar, o que denominam ka’i repoxi. E preciso, nesse caso, bastante
habilidade em controlar o fogo para que ele nio incinere a taquara.

d) Hu'i de milho e amendoim

Os graos de milho debulhados sdo torrados numa panela sobre
o fogo. Acrescenta-se um pouco das cinzas para o milho nao estourar.
Deve torrar por igual; para isso, mexe-se todo o tempo os graos, e o
calor do fogo é mantido regular quebrando as brasas ou mexendo nos
tocos de madeira varias vezes. Depois o milho é peneirado para separar
das cinzas. O mesmo procedimento é feito com o amendoim. Milho e
amendoim torrados em quantidades equivalentes, depois de esfriar, sdo
socados no pildo até restar uma farofa. O hu’i ¢ muito apreciado pelos
mais velhos, mas nem por isso é uma preparagio usual.

e) Rora de milho

A farinha de milho é levemente hidratada com agua morna
e depois tostada numa panela sobre o fogo. Em geral as mulheres
acrescentam um pouco de dleo vegetal e sal a massa. Fica como uma
farofa. O rora é a forma de comer milho mais comum de se ver em Tekoa
Marangatu. Preparado ao longo de todo o ano com o fuba comprado ou
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doado nas cestas de alimentos que as vezes chegam para as familias da
aldeia, essa farofa acompanha feijao, arroz, frango ensopado ou café,
numa refeicao. Algumas pessoas dizem que hu’i e rora sdo sindnimos,"
para se referir a farinha de milho torrada, pura ou misturada.

f) Mbojape de trigo

Uma massa de trigo e agua morna é preparada, moldada como
um bolo arredondado e assada escondida sob as cinzas do fogo de chao,
de modo idéntico ao do mbojape de milho. Essa é uma das preparagdes
usada nas dietas e periodos de abstinéncia que comentei anteriormente.
O paodetrigo caseiro também tem esse nome, é o mbojape vija. No entanto,
nesse caso a massa ¢ assada em forno a gas e, entre outros ingredientes,
acrescenta-se fermento. Algumas mulheres mbya gostam de fazer paes
a maneira das ndo indias. Os que tive oportunidade de experimentar
revelaram eximias cozinheiras, capazes de fazer paes deliciosos e macios,
ndo deixando nada a desejar para os melhores que ja comi.

g) Reviro de trigo

O reviro é feito com a farinha de trigo levemente hidratada e frita
em um bom volume de 6leo. Quando estd parcialmente frita, a massa é
misturada ao 6leo que esta na panela e revolvida. As vezes um pouco mais
de agua ou dleo é acrescentado até que a mistura asse completamente.
A diferenca no preparo em relagao a farofa de milho é que, nesta ultima,
o 6leo é acrescentado em quantidade bem menor e antes de comegar a
assar. O reviro é consumido com feijao, ovos ou carne, como também
pode ser servido puro, acompanhado de café.

h) Xipa de trigo

A massa basica é preparada com dgua e 6leo, podendo ser doce
ou salgada. Alternativamente, algumas mulheres acrescentam leite,
ovos, fubd, entre outros. A mistura fica semiliquida e é frita em uma
panela sobre o fogo de chao. Os bolinhos prontos tém um formato
redondo achatado. Essa é a receita que mais se distancia do preparo das

> Rora me parece ser o termo mais empregado. Segundo Dooley (2006, p. 170), rora
¢ um empréstimo do portugués que significa farofa, porém Ibars (2001, p. 88) define o
termo como as sobras do milho moido que ndo da para triturar mais.
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comidas de milho pela técnica de cozimento empregada. Nao perco
de vista que a incorporacdo das frituras na culindria é uma mudanga
alimentar pan-amerindia, nao exclusiva dos Mbya. Alids, fritar nao é
exatamente uma técnica culindria nova para as mulheres mbya, que
preparam as larvas de um besouro (Rhynchophorus palmarum)'® que
nascem no tronco da palmeira pindo, fritas em sua propria gordura.
A diferenga é que os Mbya nunca se referem ao uso dessa técnica nas
receitas de milho. Contudo, o que chama atengdo é o fato de ser a
unica preparagdo frita (fora as carnes) consumida rotineiramente
pelos Mbya. Essa é também a receita de trigo mais varidvel em termos
de preparo. Em Tekoa Marangatu todas as familias com as quais tive
major contato tém xipa para comer com frequéncia em suas casas.
Como me disseram algumas vezes, ¢ muito rapido e facil de fazer; por
isso, as mulheres mais novas preferem preparar as comidas de trigo.
Em geral é servido com café ou outra bebida e, como um pao, as vezes
comido com algum doce em pasta ou margarina.

Comparando as preparacdes de milho em andlise, nota-se,
além do alto grau de sofisticagdo culindria (se levamos em conta que
o preparo inicia originalmente na fabricagdo de farinha), que a base
comum ¢é uma massa de milho. Quando o milho é fresco, a massa é
a propria polpa dos graos ralados, que tem consisténcia semiliquida,
como quando se prepara o mbyta. Quando a preparagao ¢é feita de
farinha, ela é hidratada, adquirindo consisténcia mais ou menos
pastosa de acordo com a quantidade de dgua adicionada a massa.
Dependendo do jeito de assar, o que resulta é rora ou mbojape. As
técnicas de cozimento variam entre cozido em agua (mbaipy), assado
diretamente sob as cinzas quentes, no chao (mbojape e mbyta), ou
assado sobre o fogo, em um recipiente (rora, hu’i e mbyta).

Quase todas as técnicas culinarias mbya podem ser empregadas
indistintamente para o preparo de carnes e cultivos, mesmo que algumas
sejam mais usadas para um ou outro tipo de alimento. Por exemplo,
pequenos animais podem ser assados inteiros, com a pele, sobre as brasas
(MULLER, 1989), da mesma forma que se preparam batata-doce, aipim
e milho. Também o cozimento em agua se usa para produtos da roca,
caca e pescado. Por outro lado, os assados em espeto, forma usual de fazer
porgoes de caga, aves e peixes, é igualmente uma forma de preparo de bolo

16 Essas larvas sdo uma iguaria ndo s6 para os Mbya, mas também para os Ava. Vera
(2011) traz uma analise original sobre seu consumo na aldeia Pirajui, como um recurso
local para seguranga alimentar.
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de milho (CADOGAN, 1992;IBARS, 2001),bem como de uma variedade
de milho com espiga longa, a qual é assada inteira (FELIPIM, 2001).
A técnica de assar com fogo embaixo e em cima da comida, que se usa
para fazer o mbyta, também era empregada para as carnes, quando
havia grande quantidade de caga ou peixe. Para isso é preciso ter muita
lenha, um impedimento no presente. Cava-se um buraco no chao, faz-
se um fogo bem grande e quando restarem somente as brasas, estas sdo
cobertas com folhas de bananeira. Em cima dessa camada de folhas sao
colocadas porgdes de carne ou peixe, sem sal, as vezes combinadas com
aboboras e bananas. Tudo é coberto com mais folhas, depois com terra
e, finalmente, faz-se nova fogueira em cima. Dessa maneira a comida
ficava assando de um dia para o outro. Por fim, o moqueado é usado
basicamente para estocar. Serve tanto para o que provém de cagaria ou
pescaria farta, como para as sementes da roga. Ja ndo se usa moquear
carnes porque ha varias geladeiras na aldeia e escassez de animais.

As comidas preparadas com trigo se assemelham as comidas de
milho no modo de fazer e no sentido de possibilitar menos variagao no
que diz respeito aos ingredientes e técnicas de preparo. Por exemplo, o
feijao, que é também um cultivo mbya, pode ser feito de varias maneiras.
O mais simples é cozinhar com agua e sal na panela sobre o fogo. Mas
a maioria das mulheres mbya acrescenta temperos, creio que seguindo
as versoes da culindria regional, tipo dleo, cebola, as vezes um pouco
de alho. Algumas fritam os temperos antes, outras fritam temperos e
amassam uma por¢ao de feijao junto; enfim, ha marcadas variagoes.

Nas receitas de milho e trigo, vemos que ha uma estrutura
culindria constante em que as variagdes sdo mais sutis e tem a ver com
a propor¢ao de agua, a técnica de cozimento ou a ordem de misturar os
ingredientes. Nesse sentido, um dado significativo é a homogeneidade
no tempo e no espago dos modos de preparar o milho entre os subgrupos
guarani. E possivel encontrar, dispersas na literatura sobre os Guarani
que compreende os ultimos cem anos, varias descrigdes sintéticas sobre
o modo de fazer e os nomes das comidas de milho. Confrontei algumas
receitas publicadas décadas atras com as preparagdes que observei em
Tekoa Marangatu e a semelhanca é consideravel. Landa e Noelli (1997)
notaram o mesmo quando compararam dados contemporaneos aqueles
de Ruiz de Montoya.

E fécil reconhecer que uma farofa de trigo ou um bolo, também de
trigo, assados diretamente nas cinzas do fogo de chao, ndo sao comidas
regionais; sao parte do repertdrio culinario mbya. O trigo, que nao
tem nome em mbya, é incorporado a culindria na forma de mbojape,
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reviro e xipa. As receitas representam graus de semelhanca em relagdo
as preparagdes feitas de milho: o mbojape tem preparo idéntico, o reviro
¢ uma espécie de farofa, como se faz com o milho, mas difere por ter
uma etapa de fritura, e o xipa ndo tem equivaléncia alguma na forma
de preparo, mas é um bolinho que se assemelha, no produto final, ao
mbojape ou ao mbyta.

O que da um contraponto a essa comparag¢do de comidas de milho
e trigo, de guaranizagdo de um elemento fordneo que passa a expressar
um modo préprio de fazer, é a confecgdo do pao caseiro. Nem todas as
mulheres adultas que moram em Marangatu fazem esse tipo de pao, mas
aquelas que sabem reproduzem exatamente o modo de fazer das mulheres
brancas. Ao incluir o trigo em seu repertorio, as mulheres mbya lidam
com essa proximidade com os brancos através da culinaria, mantendo a
possibilidade de transformacao, de certa maneira, sob seu controle.

Culindria como persisténcia — notas finais

Deacordo com os relatos dehomens e mulheres mbya que migraram
de outras partes e hoje moram em Tekoa Marangatu, o consumo didrio
da farinha de trigo como ingrediente basico de uma série de preparagoes
culindrias se intensificou nas tltimas décadas. Nas trajetorias familiares
esbogadas ao longo desta pesquisa, transparecem aliangas dos Mbya
com os moradores na regido das aldeias em que viveram, para quem
trabalhavam ou vendiam seus produtos. Eram relagoes de reciprocidade
com o entorno social, como sdo atualmente em Imarui, que inclufam
troca de presentes, visitas e até mesmo o oferecimento de um nome
guarani.'” Mas a aldeia era um espago de maior exclusividade, conforme
me disseram, onde poucos nao indios frequentavam.

Por outro lado, é notério que os Mbya e demais subgrupos
guarani tenham se esquivado, historicamente, do confronto com nao
indios, tornando-se de certo modo invisiveis nas regides que habitavam.
Porém, as adversidades colocadas no presente, particularmente no
que diz respeito ao livre acesso aos seus territorios tradicionais, tém
provocado mudangas substantivas em suas vidas. Nas circunstancias
atuais, os ndo indios estdo dentro da aldeia, na escola e no posto de
satde, caracterizando uma reconfiguragdo das relagdes nés-outros. E
como se, a medida que os brancos tenham se tornado mais e mais

7" Ver também Bartolomé (2009).
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onipresentes, as praticas alimentares estejam replicando esse impacto.
O trigo como um cultivo basico dos colonizadores europeus, como
bem sabem os Mbya que ja estavam aqui quando eles chegaram com
as suas sementes,'® nao deixa de ser simbolo dessa exterioridade social
cada vez mais presente no dia a dia. As mulheres cabe controlar essa
distancia através da culinaria.

Como afirma Saez (2004), a persisténcia indigena ¢é feita
de mudangas radicais. Se, por um lado, os Mbya nao se deixam
seduzir facilmente pelos artefatos e tecnologias dos brancos, o que é
impressionante tendo em conta que eles vivem nas regides brasileiras
mais densamente habitadas pelos ndo indios, por outro lado, vemos
que eles modificaram suas praticas alimentares adotando o trigo como
alimento base, ainda que a comida derivada de sua prépria producio
econOmica seja um dos topicos principais aos preceitos do bem-viver.
Esse ¢ um fendmeno que ocorre na maijoria das aldeias mbya, nio
apenas em Tekoa Marangatu.

Poderiamos ser levados a pensar no branqueamento da culinaria
guarani,'’ contudo; aposto na guaranizagdo porque entendo que o avaxi
ete, o milho verdadeiro, é um elemento importante da cosmologia
mbya. Assim, a farinha produzida pelos brancos a partir do milho — um
cultivo dos Guarani processado por ndo indios — seria uma opgao pior
do que o trigo - cultivo dos nao indios e por eles processado. Nesse
sentido, ao incorporar a farinha de trigo nas refei¢cdes diarias, os Mbya
estdo negando um vetor de mudanga imposto pelos brancos. Saliento,
ainda, que o uso do trigo ndo ocorre por constrangimentos econdmicos,
pois constatei que a farinha de trigo e a farinha de milho estavam ambas
disponiveis nos mercados locais com pregos semelhantes.

Além do paralelo estabelecido no repertério culindrio entre
o milho cultivado e o trigo comprado no mercado, os Mbya tornam
eclipsadas as diferencas entre o consumo de cagaria e de animais
domesticados, prescrevendo evitagbes que fazem corresponder os
efeitos do consumo de carne de ambas as origens. Seguem, desse modo,
como diz Bartolomé (2009), dedicando parte da vida a purificagdo
corporal para expressar seu aspecto divino no mundo contemporaneo.

8 Astrain (1995), por exemplo, comenta do plantio de trigo feito pelos Guarani nas

redugdes jesuiticas.

¥ Devo agradecer a Barbara Bustos Barrera pela pertinente questao.
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Ser mulher e académica guarani:
corporalidade e espacos de circulagao

Clarissa Rocha de Melo
Eunice Kerexu Yxapyry Antunes

O presente artigo ¢é fruto de reflexdes e didlogos entre uma
antropologa (pesquisadora e docente do curso de Licenciatura
Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica) e suas interlocutoras
- mulheres académicas guarani —, mas centralmente uma cacique,
professora indigena e académica do referido curso — Eunice Antunes,
Kerexu Yxapyry —, sobre a experiéncia das mulheres guarani no ensino
superior. Didlogos, portanto, entre as concepgdes da Antropologia sobre
as mulheres indigenas guarani e as perspectivas das mulheres guarani
sobre ser mulher guarani e ser académica indigena.

Para que pudéssemos abordar os desafios das mulheres
indigenas guarani na universidade e, mais especificamente, no curso de
Licenciatura Intercultural Indigena do sul da Mata Atlantica, iniciamos
uma troca de reflexdes sobre o tema. As autoras se conheceram em
20071 e, naquele momento, ja refletiam sobre os desafios da educagio
escolar indigena nas escolas das aldeias.

Antunes explicava sobre os tempos do corpo das meninas e
meninos, sobre os resguardos e regras que as meninas deveriam seguir
e sobre como a educagio escolar ndo valorizava aspectos fundamentais
da cultura e cosmologia guarani. Na atualidade, esses aspectos ainda

! Durante a pesquisa de mestrado de Melo (2008).
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merecem atengdo e reconhecimento (no que tange aos cuidados/res-
guardos das mulheres) na universidade.

Diante da possibilidade de tratar dessa experiéncia pontual - a
perspectiva das mulheres guarani sobre sua presenca na universidade —
refletimos conjuntamente a partir da leitura de alguns trechos escritos por
Melo em 2014. Esse texto foi lido por Antunes durante uma das etapas do
curso’ e no dia seguinte as autoras iniciaram uma conversa sobre o tema.’

Destarte, neste momento, serdo expostas nossas reflexdes sobre
os desafios experienciados pelas mulheres indigenas guarani, que na
atualidade estdo reinventando o que é ser mulher indigena, a partir de
suas experiéncias enquanto académicas. Experiéncias que revelam os
perigos latentes & producdo dos corpos nesses espagos, a ingestao de
alimentos, os resguardos necessarios, mas também apontam para as
possibilidades de circula¢do por outros espagos fora das comunidades.

Notas preliminares sobre a presenga guarani no
ensino superior no estado de Santa Catarina

A experiéncia de escolarizagdo desse grupo ainda é recente,
iniciando com o Magistério Guarani - Kuaa Nhemboe* em que a
presenca das mulheres era incipiente. Em 2004, foi firmado o Protocolo
Guarani entre as Secretarias de Estado de Educacdo de Santa Catarina,
Rio Grande do Sul, Parana, Rio de Janeiro e Espirito Santo, 0 MEC
e a FUNAI, para formagdo de professores indigenas. Essa formagao
teria o objetivo de habilitar para o Ensino Médio/Magistério bilingue,
denominado: Programa de Formagdo de Professores Guarani Kuaa
Mboe - Conhecer, Ensinar.> O programa surgiu das reivindica¢oes
das liderancas e representantes guarani das aldeias das regides Sul e

?  Licenciatura Intercultural indigena do Sul da Mata Atlantica, sediada na Universidade

Federal de Santa Catarina, campus Trindade, Floriandpolis.

> Essa conversa foi filmada com as devidas autorizagdes de uso de imagem e faz parte

de um documentirio elaborado para compor a tese de Melo (2014).

¢ Em 2004 foi firmado o Protocolo Guarani entre as Secretarias de Estado de Educa¢io

de Santa Catarina, Rio Grande do Sul, Parand, Rio de Janeiro e Espirito Santo, o MEC
e a FUNALI, para formagdo de professores indigenas. Essa formagao teria objetivo de
habilitar para Ensino Médio/Magistério Bilingue, denominado: Programa de Formagao
de Professores Guarani Kuaa Mboe — Conhecer, Ensinar.

> O curso se destinou a formagao de professores guarani das regides Sul e Sudeste do
Brasil, em uma parceria entre MEC, FUNAI e Secretarias de Educagdo dos estados.
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Sudeste do Brasil, no I Encontro de Educa¢do Escolar Indigena da
Regido do Litoral Sul do Brasil.

Durante o Curso de Licenciatura Intercultural Indigena do Sul
da Mata Atlantica, ocorreu um aumento gradativo da presenca das
mulheres - desde o Magistério Guarani — as quais, aos poucos, em um
movimento para o exterior, estao na universidade.® Esse movimento
ndo se da exclusivamente pela iniciativa dessas mulheres, mas parte de
decisoes coletivas de suas comunidades, que cada vez mais percebem
a formagdo académica como algo importante tanto para liderangas
homens quanto mulheres.

No caso guarani, destacamos a importancia e o valor dos
cursos de Licenciatura especificos, pois esses académicos valorizam
estar em meio aos parentes na universidade, enquanto grupo e nao
apenas como individuos. Esse discurso esteve presente nas falas de
académicos que fazem parte do curso (Guarani, Kaingang e Xokleng/
Lakland); todavia, muitos académicos de outros grupos indigenas ja
cursaram ensino superior em cursos regulares, optando finalmente
pela Licenciatura Indigena.

Neste momento, enfatizamos a importancia da presenca das
mulheres indigenas nesse curso e apontaremos alguns desafios relacio-
nados aos status de ser académica e ser mulher indigena.

Kunhé& Karai. mulheres guerreiras

As contribui¢cdes da Etnologia Indigena buscam fornecer uma
visao da vida social indigena, na qual a perspectiva feminina ndo apareca
como mero residuo. Ou seja, nao compartilhamos da visao que associa
as mulheres apenas ao ambito doméstico, diminuindo, de certo modo,
seu papel em diversas outras esferas dessas comunidades e também sua
importancia na tomada de decisoes.

As mulheres tém papel decisivo nas decisdes, mesmo quando sua
voz ndo é emitida em publico nas reunides das comunidades. Sao elas
que em casa, aconselham os maridos, emitem suas opinides e zelam pela
familia. Sao ainda responsaveis pela venda dos artesanatos na cidade,
ou seja, seu espago de circulagdo nunca foi restrito exclusivamente
ao ambito doméstico, apesar de serem fundamentais no cuidado da

¢ O numero de mulheres ainda é reduzido em compara¢ido ao de homens: sio 10
mulheres para 21 homens guarani.
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casa, dos filhos e no preparo dos alimentos. Assim também ocorre nas
dangas/lutas do xondaro’ presentes entre os grupos Guarani do litoral
- nas quais os homens dan¢am em circulo, realizando movimentos de
preparo e aquecimento do corpo, de flexibilidade, forca e agilidade —
as mulheres ficam mais afastadas, formando uma linha, e mesmo nao
participando das movimentagdes quase exclusivamente masculinas,
elas dangam e emitem seus cantos, fundamentais para o fortalecimento
da danga/luta dos homens.®

O ja tdo debatido bias masculino foi denunciado na década de
1970 por autoras como Rosaldo e Lamphere (1974): a segregacao sexual
do espaco e das atividades, que restringe a drea de atua¢ao das mulheres
as esferas mais ligadas ao dominio doméstico (preparo diario de
alimentos, o cuidado com a casa e com as criangas); o papel masculino
de agente de contato com o mundo exterior - atividades exercidas
exclusivamente pelos homens.

Na Etnologia Indigena, muitos autores procuraram fornecer uma
visao da vida social dos grupos amazonicos (LEA, 1999; MCCALLUM,
1999; RODRIGUES, 1999; GOW, 1991) na qual a perspectiva feminina
ndo aparecga como residuo. Vanessa Lea (1999) também descreve e analisa
a construgdo social do género entre os Kayapd, discutindo o impacto do
pensamento feminista no entendimento desses grupos. A autora enfatiza
a relagao homem-mulher como de interdependéncia, mas, segundo ela,
se um dominio invade o outro excessivamente (se os homens mexem
muito com sangue, ou as mulheres com o mundo espiritual), ambos
sofrem consequéncias: o homem se torna sem sorte na caga, e a mulher
pode perder sua capacidade de gerar filhos humanos. Segundo a autora,
¢ por causa das naturezas opostas, mas complementares das agéncias
masculina e feminina, culturalmente produzidas, que o treinamento
formal das mocas e rapazes possuem formas distintas.

Outro trabalho na mesma linha temdtica é o de Patricia de
Mendonga Rodrigues (1999), que discute a relagdo entre a construgio do
género entre os Javaé, articulando com o tema da mudanga cultural. Ela
mostra de que modo a associagao que os Javaé fazem entre a feminilidade
e a alteridade pode ser um dos caminhos para compreender a tenacidade
da sobrevivéncia fisica e cultural do grupo. A autora revela a centralidade

7 Para mais detalhes sobre a danga do xondaro, suas variagdes e significados entre os

Guarani, ver Ladeira (1992), Litaiff (1999) e Montardo (2009).

8 Fato semelhante ocorre nos rituais das flautas sagradas entre grupos do Alto Xingu,
onde as mulheres ndo podem vé-las, mas é imprescindivel que elas as escutem.
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das mulheres entre os Javaé e seu imenso poder, ao passo que os homens
— apesar de seu prestigio ritual ou como xamads, e na casa dos homens -,
ndo equivalem ao prestigio das mulheres nas atividades cotidianas,
na vida doméstica e na tomada de decisdes. Os homens se apoiam nos
mitos para justificar o imenso controle que é necessario manter sobre as
mulheres; segundo eles, o poder dos homens foi instituido nos tempos
miticos, por causa do comportamento imoral e antissocial das mulheres.
A feminilidade é associada a alteridade, pois se pode dizer que todo ser
considerado menos social (como consideram os outros grupos e muitos
brancos) ou mesmo antissocial, é¢ pensado como o feminino, uma vez que
a feminilidade é também associada a poderes “dificeis de controlar”

Lasmar (1999) enfatiza que a adequagdo da nogao de dominagéo
masculina para iluminar costumes, instituicdes e ideologias das
sociedades das terras baixas é questionada pelos etndlogos na atualidade.
A problematica da domina¢do deixou menos acessivel o ponto de
vista das mulheres indigenas sobre os processos sociais envolvidos na
constitui¢ao das relagdes entre os géneros, mas a recusa também desse
idioma ndo ¢é o suficiente para que a voz feminina seja ouvida. Garantir-
lhes visibilidade é, certamente, a tinica forma de combater os efeitos das
representagdes estereotipadas.

Mazariegos (2012) busca justamente dar-lhes visibilidade em
um artigo baseado em sua dissertagdo sobre as mulheres intelectuais
indigenas maias da Guatemala, América Central. Nesse artigo, ela
mostra a responsabilidade das mulheres indigenas na transmissao dos
“valores culturais” Na Guatemala, “¢ a mulher quem conserva o uso da
vestimenta tradicional, o falar o idioma materno [...] elas se modificam
para se adaptar as mudancas politicas e econdmicas, mas também
para preservar suas tradigdes”. Além disso, “sdo as mulheres, mais que
os homens, que partindo de seus corpos, articulam os elos entre as
geragoes” (MAZARIEGOS, 2012, p. 178).

Nesse sentido, argumentamos que as mulheres guarani sdo kunhd
karai - mulheres que atuam como detentoras dos saberes proprios as
mulheres guarani, pensadoras e articuladoras politicas e, acima de tudo,
que se colocam como defensoras de seu povo e de sua cultura. As kunhd
karai seriam as liderangas guarani, mulheres que preparam seus corpos,
sua alma e espirito para enfrentar os desafios impostos pela universidade
e para seguirem se mantendo como mulher guarani.

Asmulheresindigenasassumem grande responsabilidade enquanto
académicas e professoras, que vai além da formacdo de liderancas e de
uma transformagdo simbolica de posigoes nas comunidades indigenas;
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mas ha uma mudanga nos corpos, um corpo que detém poder de gerar a
vida, de renovar-se mensalmente, de nutrir. Enfatizamos neste momento
- a partir do reconhecimento das potencialidades das mulheres em
diversos ambitos da vida social — os desafios relacionados a produgiao
de seus corpos e, por outro lado, as possibilidades que emergem com a
presenca das mulheres indigenas na universidade.

Kunhangue Arandu — conhecimentos femininos

Nas aldeias indigenas, as mulheres sdo incumbidas da
responsabilidade do controle e cuidado do corpo, pois ele é o meio
privilegiado de expressao e comunicagdo. Através da gestualidade, da
corporalidade produzem uma rede de entendimento comum:

[...] eram elas que tinham a tarefa de enfatizar os excessos,
no riso que nao somente diverte, mas também adverte, nas
reticéncias, nos jogos da ambiguidade e nos deboches nas
palavras, derrubando no ridiculo os exageros que apareciam nos
comportamentos dos individuos. (CICCARONE, 2004, p. 92).

Numa roda de kaa - de mate —, observamos as risadas das
mulheres que expressam suas reflexdes sobre os acontecimentos; a partir
destas, aconselham as outras mulheres, os jovens e criangas. Nas aldeias
guarani de Santa Catarina, as mulheres possuem um papel central na
transmissao dos saberes femininos associados aos resguardos, as dietas,
as fases liminares da vida - quando a menina corta seu cabelo para
“nascer” novamente para a vida adulta; e o menino sofre a alteragdo de
sua voz, expressa pelo tom grave adquirido no novo ciclo de vida. As
mulheres ensinam as dancas e os cantos femininos; como cuidar das
criangas e preparar os alimentos; os cuidados necessarios no periodo do
djatchy - periodo menstrual feminino - e como estes influenciam todo
o ciclo de vida feminino.

Durante as cerimonias e rituais que acontecem na opy - casa de
rezas guarani -, elas sdo responsaveis pelo preparo e limpeza do local e
por colher as flores que serdo harmoniosamente distribuidas no “altar
do chdo” - um simbolo de barro em alto relevo feito no chéo, localizado
ao centro, simbolizando a unido entre o feminino e masculino.

Se nas relagbes com nao indigenas e fora das aldeias sua voz e
seu corpo se resguardam a poucas palavras e gestos contidos, nas
aldeias indigenas, ¢ por meio das expressdes corporais e verbais, geridas
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principalmente pelas mulheres, que desencadeavam, no cotidiano,
momentos de reflexividade (CICCARONE, 2004).

Em seu artigo: “Drama e sensibilidade: migra¢ao, xamanismo e
mulheres Mbya”, Ciccarone (2004) trata, entre outras coisas, dos mitos
guarani sobre “a criagdo e destrui¢ao dos mundos”, destacando o papel
da mulher neles.” Por meio dos mitos ela traca um paralelo com a vida
e biografia da lider politica e religiosa Tatati - Dona Maria, uma xama
que viveu na aldeia de Boa Esperanca — ES. A autora narra o mito da
criagdo da segunda terra — Yvy Pyau — que inicia com uma personagem
feminina que engravida, segundo Leén Cadogan, gragas a estratégia da
divindade Papa Miri - que mostra os ardis dos homens na conquista
da mulher, mas esta se recusa a seguir o esposo que se retira na morada
eterna. A mulher terrena dd a luz kuaray, originando-se a vida da
sociedade, mas a énfase no desvio na caminhada que a conduz para a
morte a transforma na responsavel da transgressao.

A historia de Dona Maria, lider xamanica e heroina divinizada
pelos Guarani Mbya, é retomada pela autora (CICCARONE, 2004),
destacando o papel da mulher guarani, que, na maioria dos estudos,
¢ analisado pela relagdo direta entre o bom modo de vida e o
normal funcionamento fisiolégico do corpo feminino; a fun¢do da
maternidade como o principal papel da mulher, ou a importancia do

®  “APrimeira Terra, Yvy Tenonde, ¢ destruida pelo dilivio, provocado pela transgressao
do tabu do incesto, e os seres que se mantiveram nas normas de conduta prescritas
perdem peso e sobem para a morada eterna. A figura do movimento é de ascensdo/
levitagdo, simbolizando a condi¢do da imortalidade. A narrativa da criagdo da Segunda
Terra, Yvy Pyau, estabelece outra forma de movimento, a caminhada, inaugurada por
uma mulher na condigdo humana e gravida, futura méae de Kuaray, o Sol. A mulher,
ao desviar de seu caminho retilineo, é devorada pelos seres malignos, as ongas. Salvo
pela avé das ongas, o filho Sol, por movimento de desdobramento, da origem ao irmao
Jacy, Lua. Antes de proceder a funda¢do do mundo terreno, eles defrontam-se com as
ongas que tinham devorado a mde. A luta alcanga um éxito parcial, permanecendo
viva uma fémea gravida. Trata-se da origem mitica da terra marcada pela desordem
e pelo anuncio de sua destrui¢do final, quando os seres malignos voltarao a aparecer
e a dominar na forma origindria. [...] Desde os mitos inaugurais, cuja leitura sempre
foi feita em nome do Pai, o ser criador, ao exibir-se com os emblemas miticos da
masculinidade e da feminilidade, sugere uma androginia constitutiva que se desdobra na
vertente feminina mitica utilizando o mesmo nome Jachuka, para designar a esposa de
Namandu, divindade principal dos Mbya. A mulher mitica e a ancestral do povo Mbya
(que surge do centro da terra numa fonte proxima da palmeira eterna) sao personagens
femininas associadas a 4gua e a drvore, as quais simbolizam respectivamente o elemento
ativo cdsmico e o cosmo em perpétua regeneragao, explicitando o papel atribuido as
mulheres de manter eternamente em vida o cosmo e a comunicagdo entre a superficie
da terra e as alturas, entre os mundos” (CICCARONE, 2004, p. 84-85, 89).
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ritual de inicia¢do feminina. Entretanto, esses modelos niao pareciam
esgotar o sentido da condi¢do feminina ilustrado por Dona Maria -
Tatati. Através do ato de plantar, Tatati transformava o lugar eleito
(por meio dos sonhos) numa terra que garantia a existéncia de seu
povo e a ligagdo entre os mundos terreno e dos deuses. Os gestos da
lider xamanica remetiam a a¢ao da mulher que conduzia seu grupo
pelo caminho da prosperidade da terra e da sociedade. “Os feitos e
ditos de Tatati davam visibilidade a mulher enquanto agente social
total e como sujeito de um dizer fazer que rearticulava dimensodes da
vida social” (CICCARONE, 2004, p. 91-92).

Guimaraes (2006), ao analisar o mesmo grupo e localidade,
demonstra como o grupo de Tekoa Pora dependia das mulheres,
principalmente para manter a subsisténcia com os artesanatos
encaminhando sua venda para os turistas. O grupo, segundo ela, “se
fazia com a presenca fixa de mulheres (casadas ou casaveis) e criangas
e com a presen¢a em movimento dos homens” E ainda enfatiza que
“homens e mulheres coexistiam, mas elas, por sua vez eram o substrato
espacialmente estavel da a¢ao masculina” (GUIMARAES, 2006, p. 52).

Ciccarone (2004) analisa que, na relagdo entre as mulheres e a
terra, seriam elas as responsaveis por gerir o ciclo da fertilidade da terra
e também do grupo, sua producio e reproducao material e simbélica.
Sao elas as responsaveis pelo cuidado com o milho indigena - avaxi
ete, um alimento de grande importancia para os Guarani - através do
seu plantio e colheita, com a troca das variedades, quando transitam
entre aldeias.

A mulher produz e reproduz a sociedade e seu alimento, criando
e nutrindo os seres vivos, as plantas e os homens, articula as
diferencas na busca da unifo do corpo social, cuida da ordem
social e da relagdo entre mundos. (CICCARONE, 2004, p. 92).

A conduta das mulheres ¢ submetida a continuo controle e
cobranga, principalmente das mais velhas. Os excessos sdo apontados
pelas ancids como os indicadores mais graves do processo de
deterioracdo do modo de vida da sociedade. Dona Maria, em 1993,
explicitava o sentido do cerceamento das condutas das mulheres:
“Né6s mulheres, somos casadas com todos os homens, porque eles todos
dependem da gente. Se a gente ndo estiver bem, nenhum vai estar.
Nem o filho, nem o primo, nem o tio, nem o avd, nem o marido” (apud
CICCARONE, 2004, p. 91, grifo do autor).
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Produtivas sdo as analogias que Ciccarone revela entre as fungoes
xamanica e feminina, que, segundo ela, requerem um alto grau de
investimento no controle e na expressao do corpo.

[...] é nos seus corpos (da xama e da mulher) que se reproduzem
e se representam os deuses e a sociedade. Esses corpos, como
expressdo simbolica da conduta exemplar e como imagens do
corpo social, constituem o fundamento necessario da interagido
social. (CICCARONE, 2004, p. 92).

Assim como os xamas produzem um corpo apto para realizar a
mediacdo entre planos do cosmos e reproduzir a palavra dos deuses, as
mulheres também devem produzir seu corpo para reproduzir e gerar a
vida humana nessa terra. Além disso, durante o periodo do djatchy, as
mulheres tornam-se sensiveis & comunica¢do com os planos celestes,
sendo estimuladas ao uso do djatchy petyngua — um cachimbo préprio
para esse periodo que teria a fun¢do de fortalecé-las e equilibrar as
forgas espirituais que podem cerca-las durante esse processo.

Guimardes (2006) trata dos nomes atribuidos as mulheres,
destacando que a procedéncia das almas ou por¢des imortais que
haviam encarnado nas pessoas no momento do nascimento e que sdo
reveladas nos nomes pode explicar a aparente necessidade dos homens
de estar em movimento e das mulheres de permanecer na aldeia.

Esses trabalhos apontam para inimeros aspectos que constituem
asmulheres guarani. A partir dos mitos guarani, institui-se aambivaléncia
da mulher terrena, na sua funcao sagrada da maternidade e na sua
identificagdo com a desobediéncia. No cotidiano suas ag¢des parecem
apontd-las como detentoras de poderosas qualidades e sensibilidades
aos recados do “outro mundo”, mas sdo poucos ainda os trabalhos que
nao as reservam, de certo modo, ao ambito doméstico.

As mulheres guarani que hoje sdo académicas nesse curso de
licenciatura podem ser percebidas como “agentes sociais totais” -
como sugere Ciccarone (2004) ao tratar de Tatati, responsavel por
rearticular as dimensoes da vida social daquela comunidade indigena.
Essas académicas fazem parte de uma estrutura cultural subjacente
que é dindmica, permeada pela mudanca e transformagdes histdricas
e culturais e que, diante desse contexto, assumem novos papéis - como
liderancas e articuladoras politicas.

Na universidade, sdo inumeros desafios vivenciados durante as
etapas presenciais: quando reivindicam a permanéncia das criangas junto
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a elas durante o curso - pois a presenca de criangas na universidade nao
¢ permitida — e conquistam esse direito. Além disso, em todas as aulas
do curso expressam seu desconforto em ter que passar esse periodo
sagrado — djatchy - na universidade, ou mesmo em sala de aula nas
escolas das aldeias indigenas. Explicam que seu corpo é muito distinto
do corpo dos homens e que precisam dar atengiao a uma série de fatores
que apenas dizem respeito a elas e sua condi¢do de mulher. Aspectos
que estdo atrelados a sua corporalidade, mas que de fato tém influéncia
em toda a comunidade e no bem-estar nessa terra.

A condigaodeacadémicaindigena, nesse sentido, remeteainiimeros
papéis a serem articulados e rearticulados. Todavia, enquanto professoras
e detentoras de saberes dentro das comunidades, estio reinventando o
que é ser mulher e por quais ambitos podem circular. Se a mulher guarani
¢ fundamental na manutencio e no controle das atividades do 4mbito
doméstico, a sua auséncia nesses locais provoca transformac;(")es, tanto na
universidade quanto nas comunidades indigenas.

Levi Pereira em seu artigo intitulado: “Levantadores de parentela
kaiowa e guarani de MS: agency e atualizagdo de saberes na produgido da
socialidade”, nesta coletanea, evidencia a importancia da mulher kaiowa
e guarani, afirmando que “A solidez e a estabilidade do fogo dependem
diretamente de a mulher comunicar o tempo todo seu cuidado e
capacidade de controle de todos os eventos que envolvem a vida dos
integrantes de seu fogo” Acrescenta ainda que, em certo sentido, ela
“tem o direito e a obrigacao de se envolver em todos os assuntos que
dizem respeito a vida de seu marido e filhos”

Ao tratar do microcosmo da vida e organizagdo social guarani
e kaiowd, o autor destaca a importancia e centralidade da mulher e as
transformacgdes e atualizagdes que ocorrem nas comunidades indigenas
com o trabalho assalariado - desde a contratagdo de professores
e professoras indigenas até a oferta de trabalhos assalariados fora
das aldeias. Nesse caso especifico, apontamos para as remodelagdes
instituidas a partir da saida (temporaria) das mulheres das aldeias
para estudar na universidade.

Essa mudanga faz com que as mulheres tenham que reorganizar
a vida doméstica, por exemplo, chamando parentes proximas (irma,
cunhada, sogra) para cuidar de seu fogo doméstico (durante um
tempo determinado enquanto estio ausentes) e para preparar os
alimentos para o marido e filhos que permanecem na comunidade.
Sem duavida esse movimento tem consequéncias, como em muitos
casos, a separagao de casais.
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Por outro lado, esse movimento das mulheres faz emergir uma
categoria de lideranca feminina que produz uma nova realidade na
estrutura politica das comunidades e também na organizacdo dos
fogos domésticos (PEREIRA, 2014). Nas aldeias indigenas guarani,
predominam majoritariamente como cacique a figura masculina, assim
como a de xama ou opygua; todavia, como descrevemos anteriormente,
existem excegdes. Exemplo disso, Antunes — professora que se torna
cacique de umas das aldeias mais antigas do estado de Santa Catarina -
Tekoa Yma, Morro dos Cavalos.

Ser mulher guarani e ser académica

Neste momento, apresentaremos as reflexdes de Antunes sobre o
assunto, além de algumas falas pontuais de académicas guarani que fazem
parte do referido Curso de Licenciatura. Nesses didlogos estabelecidos,
refletimos sobre os mitos, sobre a fungdo da mulher guarani estabelecida
a partir deles e discordamos da associagdo exclusiva da mulher com a
desobediéncia e transgressdao apontada em alguns mitos amerindios.

E importante destacar que as mulheres sdo apontadas nos mitos
como relacionadas a alteridade, como seres antissociais dotados de
ambivaléncia e associadas a transgressao. Nesse momento, apontamos
para a perspectiva desse outro — nesse caso, a mulher guarani - como
um ponto de vista entre os varios que ja analisaram os mitos guarani.
Dessa forma, observamos que a historia foi, muitas vezes, contada
na perspectiva dos homens e, portanto, é necessario observa-la na
6tica das mulheres indigenas. Se os homens se apoiam nos mitos para
justificar o imenso controle que é necessario manter sobre as mulheres
- instituido nos tempos miticos por causa de um comportamento
imoral e antissocial atribuido as mulheres —, também os utilizamos
para refletir sobre outras perspectivas possiveis.

A partir da mitologia guarani, Antunes explica que a mulher
guarani foi criada para ser a companheira de Nhanderu, para conceber
o filho dos dois, que esse filho seria parte dos dois seres: a mulher
- humana, e o deus - Nhanderu. A mulher foi criada, entdo, para

10" Nao pretendemos estabelecer uma relagio do tipo causa e efeito na escolarizagio e
atuagdo como professoras e, a partir dai, o surgimento de liderangas femininas. Todavia,
observamos que a formagido de professores (desde o magistério e posteriormente na
universidade) tem contribuido para a atuagdo de muitas mulheres como liderancas
dentro e fora de suas comunidades.
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ser uma representante de Nhanderu, que a criou com perfeicdo. Esse
filho foi criado pelo carinho e amor que Nhanderu transmitia por essa
mulher, que é a luz. Responsavel por trazer a luz ao mundo - o filho
de Nhanderu com ela. Os outros seres, os outros deuses cobicaram a
criacdo de Nhanderu, um deles ousou e tocou na mulher de Nhanderu.
Nagquele ato ela concebe o filho desse outro deus, que é o Lua, o djatchy,
ali, segundo Antunes, surge a imperfeicao.

Esse ato recai sobre a mulher, acusada pela trai¢do e abandonada
pelo esposo. Gravida, inicia sua jornada a procura de seu marido,
encontrando um tragico destino pela frente: a morte, devorada pelas
ongas. Essa mulher carregou dois filhos no ventre, Kuaray e Djatchy,
sendo que o primeiro era filho de Nhanderu, e o segundo, nao se torna
filho da mulher, torna-se “dono” dela - o responsavel pela fertilidade.
Por isso djatchy — o dono da made. Por isso tudo, paira sobre as mulheres
a designac¢ao da inferioridade, como se a mulher guarani fosse inferior
aos outros seres.

Quando as mulheres guarani chegam a universidade, comegam
a pensar na origem da mulher. Apesar de saberem de sua importancia
como mulheres indigenas, refletem sobre a associagdo com a traigdo,
com o desvio da caminhada e as consequéncias experienciadas a partir
de seus erros. Todavia, Nhanderu deu a chance para que a mulher
vivesse até o tempo atual e refletisse sobre a fun¢ao das mulheres e
sobre o porqué de sua criagdo. Na universidade, as mulheres guarani
ndo estariam “quebrando tabu” ou “passando por cima dos mitos”, mas
trazem ‘a parte da mulher”, pois as mulheres guarani tém regras a serem
seguidas para viver bem nessa terra.

Desde a criagdo da mulher por Nhanderu, dentro da aldeia, os
lideres espirituais sabem dessa histéria e a fungdo da mulher dentro da
comunidade e das regras a serem seguidas para esse reparo. O cuidado
que ela (a esposa mitica de Nhanderu) ndo teve no inicio dos tempos
primordiais, ela deve ter hoje, e as pessoas mais velhas sabem disso,
os homens sabem disso. As mulheres comandam a parte social da
comunidade, desde o passado sdo responsaveis pela agricultura, pelo
plantio, por semear na terra, cuidar das plantas; sdo responsaveis ainda pela
producéo de alimento na comunidade. Possuiam o olhar da quantidade,
da qualidade, sempre tiveram essa visao. Elas chegavam ao homem e
falavam como eles deveriam fazer as coisas, onde a terra produzia melhor,
tinham a fungdo de dar as coordenadas e 0 homem executd-las.

Hoje as terras indigenas sdo limitadas, quase nao se consegue
sobreviver com a agricultura; desse modo, a mulher assume outras



Ser mulher e académica guarani 147

posi¢des, mas continua dando sustento para os filhos, ndo mais como
agricultora, mas na producdo do artesanato, com a responsabilidade de
manter a comunidade.

No momento de falar em uma reunido, em tomadas de decisdes
- principalmente as mulheres das grandes liderancas - elas que
possuem a voz mais forte (transmitida pelo homem - pois a mulher
fala com o marido em casa, expressa sua opinido, e ele a transmite para
comunidade). Isso se da porque a mulher tem a visdo ampla de tudo que
estd vivendo, e o homem deve transmitir 3 comunidade.

Depois da entrada das escolas nas aldeias indigenas, o homem
também tem a funcdo de ensinar e as mulheres comegaram a se destacar;
conforme foram estudando, tornam-se responsaveis pela interlocu¢io
entre a comunidade e os 6rgaos do estado e municipio, assim como os
homens. A partir dessa atribui¢ao como mediadora, a mulher comega a
ter voz e se tornar lideranca, conforme a palavra - nhee.

Antunes, como professora, explica para as mulheres essa regra,
que é o corpo da mulher, a saude. Busca-se repassar para as alunas, para
as Secretarias de Educacao do Estado, para que registrem no projeto
politico pedagogico e transmitam a importancia desses cuidados para
além das aldeias indigenas.

As mulheres comecam a se articular, pois possuem uma visao
geral da comunidade: quem esta doente, de que familia, de que maneira
é possivel fazer com que tenham sustento sem agricultura. Em relacido
ao artesanato, as matérias-primas nao sio suficientes; entio, as mulheres
decidem estudar, pois com o estudo tém emprego e sustento.

Quando as mulheres comecam a vir para a universidade, o
preconceito é intenso, pois os ensinamentos e prescrigoes dos mitos
sao importantes: as mulheres devem ter certos cuidados com o corpo.
Todavia, a universidade ndo tem preparo para que possam seguir essas
regras, e as proprias mulheres indigenas nas comunidades dizem que
na universidade vao deixar de ser mulher guarani, “vao ficar que nem
a mulher branca” Além da linguagem que utilizam na universidade
para falar em portugués, existem regras que sdo “quebradas™ a regra
da alimentagdo, do resguardo, do ciclo menstrual; nesse sentido, o que
mantém a mulher guarani na comunidade é o que ela deixa de manter
na universidade.

Asmulheres guarani nas aldeias comegaram a olhar as académicas
com um olhar diferente por causa da saida rumo a universidade; todavia,
essa situacdo tende a mudar. Os mais velhos possuem o entendimento
de que é necessario que as mulheres saiam para ter a sobrevivéncia da
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cultura guarani. Possuem uma grande preocupagdo de que essa mulher
volte da universidade, mas como alguém que nio seja mais uma mulher
guarani — essa talvez seja a preocupa¢do maior dos mais velhos, pois
0 povo guarani é um povo que tem em seu cerne a espiritualidade e
o teko — seu jeito de ser e viver. Sdo varios desafios que as académicas
indigenas devem superar, pois acabam por cometer essa “falha” com
a comunidade, passando por cima de algumas regras, principalmente
durante o periodo da menstruagio - djatchy.

Percebemos a fun¢do social dos mitos e os aprendizados
transmitidos em suas entrelinhas. Algo recorrente refere-se aos cuidados
necessarios nas relagdes conjugais, na gestagdo, a importancia dos
resguardos e dietas alimentares e as condutas esperadas das mulheres
guarani. Além disso, observamos a dinamicidade da cultura guarani e
os diferentes contextos historicos vivenciados a partir da escolarizagdo
e do ingresso na universidade.

Procuramos demonstrar os desafios impostos pelas regras de
sociabilidade exaltadas pelos mitos, a preocupa¢ido dos mais velhos
em “deixar de ser guarani” e a relagao com a perda da lingua indigena,
dos habitos e cuidados na produ¢ao do corpo. Todavia, diante de todos
os desafios impostos pelas transformagoes contextuais, esses grupos
possuem estratégias para manutencao de seu jeito de ser e viver, como
descreveremos a seguir.

Reinventando o que é ser mulher: a experiéncia
das académicas guarani na Licenciatura
Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica

As académicas guarani sdo, portanto, “agentes sociais totais” que
estdo “rearticulando as dimensdes sociais” e reinventado o que é ser
mulher guarani. Essa “reinven¢ao” poderia ser concebida como uma
invengdo nos termos de Wagner (2010), com a perspectiva de que a
cultura ndo é um dado que molda a vida das pessoas que a partilham,
mas as pessoas que a partilham é que estao constantemente manipulando
simbolos que conduzem a uma variedade de cddigos que cria novos
significados, sendo esse processo permeado de invengido e convengao,
inovagao e controle, significado e contexto.

Vimos que as mulheres guarani transitam por diferentes
espagos nas aldeias e possuem qualidades potenciais valorizadas
pelos homens, sensiveis ao “plano espiritual’, no plantio e preparo de
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alimentos, nos cuidados com os filhos, com o corpo, com a feitura
e venda dos artesanatos, como liderancas e, na atualidade, como
académicas indigenas.

Estio rearticulando as dimensdes sociais, circulando entre os
diversos €spacos e, nesse caso, na universidade. Muitas ja iniciaram
esse transito hd algum tempo, como professoras e liderancas.
Enquanto nas aldeias as falas ndo ecoavam ao grande publico, na
universidade expressa-se cada vez mais e com mais veeméncia.
Destacamos os desafios em transitar pela universidade, em se fazer
ouvir e, principalmente, dos perigos das transformagdes latentes a
corporalidade nesses espagos.

As académicas indigenas tém reinventado o que é ser mulher,
principalmente no que tange aos resguardos - exemplo disso, o
periodo djatchy, quando estao menstruadas — nos periodos de reclusao
necessarios apos a maternidade; os desafios de cuidar das criangas e dos
bebés na licenciatura; a ingestdo de alimentos “perigosos” que podem
provocar alteragdes corporais — odjeypota ou perda da humanidade;
no afastamento dos nucleos familiares; nas mudancas de habitos
relacionados a espiritualidade; nos conflitos familiares gerados pela sua
participacdo nos cursos.

Académicas indigenas

20008
20200

Fotos de Clarissa R. Melo, 2015.

Cursam a Licenciatura Intercultural Indigena do sul da Mata
Atlantica dez mulheres guarani - em uma turma de trinta indigenas —
residentes em diversos estados Brasileiros (ES, SC, RS). Nove delas sao
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maes e atuam como professoras nas suas aldeias indigenas, com exce¢do
de Raiane (a mais nova da turma guarani).

As etapas presenciais do curso duram em média trés semanas.
Nesse periodo, denominado tempo universidade, elas deixam suas
comunidades, suas familias, maridos, filhos — com algumas excegdes -,
e permanecem em espagos alocados pela Coordenagdo do Curso de
Licenciatura em parceria com a Universidade Federal de Santa Catarina.

A distancia de casa é algo que pode ser apenas minimizado, mas
nao superado; nesse sentido, fazem uso das tecnologias, como de celulares,
computadores e telefones. Esse é sem duvida o principal desafio apontado
ndo apenas pelas mulheres, mas por todos académicos do curso.

Apresentaremos essas mulheres com o intuito de valoriza-
las enquanto indigenas, percebendo seus limites e reconhecendo-as
enquanto sujeitos e interlocutoras importantes para as reflexdes sobre o
Curso de Licenciatura Intercultural Indigena do sul da Mata Atlantica.

No dia a dia do curso, essas académicas se tornam “hipermu-
lheres”," algumas delas com seus filhos e filhas nos bragos, assistindo
as aulas e proferindo discursos politizados. Alexandrina da Silva
frequentava as aulas com o filho Jaison - ainda bebé de colo - nos
bracos; Cecilia Brizola, que também trazia a pequena Jeniffer no
colo e seu filho de 5 anos para ajudar a cuidar da irméazinha; Eunice
Antunes, com seu filho de 7 anos - karai -, que é considerado o
mascote, pois frequenta as aulas com a mae desde o Magistério
Guarani; Adriana Moreira vem muitas vezes com seu filho whera’i,
que completou 3 anos, e as filhas mais velhas que ajudam a cuida-lo, e
que durante a etapa de janeiro de 2014 teve que se ausentar, pois estava
gravida do quarto filho - uma menina; Marcia Antunes, que ja possui
duas filhas adultas, também se ausentou quando resolveu adotar um
bebé no segundo semestre de 2013.

1 O filme da série Video nas Aldeias, As hiper mulheres mostra que as mulheres indigenas
rearticulam as esferas da vida social Kuikuro através de praticas rituais nas quais acionam
diversos 4mbitos da vida social interditos a elas. As académicas indigenas por um
lado, acionam outros 4mbitos da vida social guarani ao transitarem pela universidade,
ao falarem em publico e ao se fortalecerem como liderancas indigenas, uma esfera da
sociabilidade guarani centralmente masculina. Por outro lado, diferentemente das
mulheres Kuikuro - que no filme mostram a exacerbagdo do feminino, em que a atuagdo
da mulher é hiper dimensionada e extremamente erdtica — as mulheres guarani acabam
por redimensionar o feminino a uma esfera diminuta, pois o tempo universidade nao
permite a efetiva produgao dos corpos femininos — dos resguardos durante a gravidez e
pos-parto, das dietas alimentares, das reclusdes no periodo do djatchy, dos cuidados com
as criangas, entre outros aspectos descritos neste artigo.
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Durante as etapas, as criangas vao crescendo, algumas ja ficam
com o0s pais em casa, outras sdo cuidadas por um parente proximo que
vem junto nas etapas dos cursos, geralmente uma “cuidadora’.

As estudantes tém que assistir as aulas, ler textos, escrever em uma
lingua estrangeira a elas, amamentar, dar atengao aos filhos - quando
estes ndo querem mais saber das cuidadoras —,preocuparem-se com a
alimentacio destes, além de mamadeiras, fraldas, entre outras coisas.

Quando os filhos ndo estdo com elas, a preocupagao é outra: se
estdo bem, se estdo se alimentando direito, se a familia (maridos, avds
ou outro parente) esta cuidando bem e dando conta do recado, além de
uma saudade “que dodi no peito”, revela a académica guarani. Além dos
filhos, a preocupagdo de algumas é com a familia, com os pais doentes,
com os maridos que muitas vezes nao entendem por que elas estao na
universidade e ndo em casa. Muitos maridos acabam ficando com as
criangas nas comunidades - fato que gera muitos desentendimentos
entre os casais. Enquanto as mulheres estdo “acostumadas” a saida de
seus maridos — para fins diversos — estes nao estdo completamente certos
sobre a ida de suas mulheres a universidade. Desse modo, algumas
mulheres recebem duras criticas e também se separam dos maridos
quando optam pela formagdo académica.

A majoria delas sdo professoras e detém uma enorme
responsabilidade em suas comunidades, por serem consideradas,
na atualidade, liderangas. Algumas delas estdo a frente na luta pela
demarcagdo de seus territorios originarios, como Eunice Antunes - que
por ser cacique de Morro dos Cavalos luta arduamente pela demarcagao
fisica de sua terra —; e Maria Cecilia Barbosa, da terra indigena de
Araga’i - regiao Oeste de Santa Catarina. Em sala de aula, elas expressam
seus desejos, suas angustias e possibilidades com a formagdo académica
e com a aquisi¢ao dos conhecimentos advindos da educagio escolar.

Maria Cecilia Barbosa é Guarani e académica do Curso de
Licenciatura Indigena, filha de Carmelinda dos Santos de Oliveira e
Clementino Barbosa, tem dois filhos: Marco (32 anos) e Marciano (18
anos). Em 2006 ja lutava pela demarcagdo de sua terra Ara¢a’i - local de
onde foram expulsos nas primeiras décadas do século XX, indo morar
na TT kaingang de Nonoai, no Rio Grande do Sul. Diferentemente de
outros casos, Maria Cecilia tem filhos adultos e recebe apoio da familia
para vir a universidade, mas deixa evidente que “naquela época |...] as
mulheres antigamente ndo saiam [...]”. Como professora, percebe uma
melhora gradativa no planejamento de suas aulas com a participagao
no Curso de Licenciatura Intercultural; por outro lado, destaca que na
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universidade um desafio grande é a alimentagao, visto que os alimentos
e o modo de preparo sdo distintos, fato que provoca desconfortos e
mudangas no corpo.'?

Alexandrina da Silva revela que “é¢ um sonho realizado” Nascida
em Mbaraca Mirim, no Rio Grande do sul, ela se casou e se mudou paraa
Terra Indigena Gengibre, no mesmo estado. Como professora da aldeia,
se interessou em aprender novamente a lingua materna para trabalhar
com seus alunos, assim como pesquisar sua cultura, pois na escola da
sua aldeia, explica ela, a maioria dos professores sdo nao indigenas. Ela
se mostra determinada em realizar seu sonho, assiste as aulas com o
filho Jaison, mas nas etapas seguintes resolve deixa-lo em casa com o
marido. Explica que ndo seria possivel sem o apoio de seu companheiro.

Cecilia Brizola atua como professora na Escola da Aldeia Pirai,
municipio de Joinville, Santa Catarina. Durante o curso, passou por
adversidades pessoais quando estava gravida de sua filha Jeniffer - que
atualmente tem dois anos — mas superou cada uma delas. No inicio do
curso, mal conseguia expressar-se na lingua portuguesa e, no decorrer
do curso, comega a falar em publico, tanto na lingua indigena quanto em
portugués. Apesar dos desafios experienciados por ela — gestagao, licenga
maternidade, separacao do marido, problemas de saude de sua filha,
preocupagdes com a mae ja com idade avancada - ela nao desistiu; pelo
contrdrio, mostra-se cada vez mais fortalecida. Na sua aldeia, Cecilia,
filha de Marta e Artémio Brizola - primeiros Guarani a chegarem a aldeia
de Pirai na década de 1980 - comeca a atuar como lideranca e também
como mediadora das relagdes entre indigenas e djurud.

Adriana Moreira, professora do ensino fundamental na aldeia
de Biguagu -Yynn Moroti Wherd, explicava ao seu futuro marido que
“nao seria a mulher que ele esperava’, que queria estudar, que nao estaria
sempre em casa. Ela explica aos risos: “eu avisei pra ele, mas ele aceitou”.
Adriana - Keretchu Mirim — nasceu em Cacique Double - RS. Conta que
caminhavam muito da aldeia até a escola, que ficava na vila. Por incentivo
da professora, resolveu aos 17 anos retornar aos estudos de onde tinha
parado: na sexta série. Ela conta que sentia muita vergonha, pois ja era
moga e teria que assistir a aulas com as criangas menores; entretanto, com
a insisténcia da professora, voltou a estudar terminando a sexta série.

Com a mudanca para aldeia de Mbiguagu, Santa Catarina,
assume como professora da aldeia. Ela, que nunca havia lecionado antes,

2 Maria Cecilia teve que se ausentar durante uma etapa do curso por motivos de
saude, atribuidos a alimentagdo distinta do seu cotidiano na aldeia.
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aceitou o cargo, pois tinha a certeza de que queria continuar estudando
e via ali uma 6tima oportunidade. Pouco tempo depois houve ainda a
oportunidade de participar da formagdo em Magistério Guarani.

Mae de trés filhos (durante o curso ficou gravida do quarto filho),
passou por diversos desafios pessoais durante o curso. Atualmente,
com a filha recém-nascida, explica que as regras e tabus que devem
ser seguidos durante a gestagdo e que na universidade esse processo se
torna mais delicado: alimentacio diferente, saudade de casa, dos filhos
e do marido; exigéncias e preocupagdes da atuagdo como professora e
também académica na universidade. Tinha muito medo de que algo
pudesse acontecer com a filha devido as mudangas de habito e sentiu-se
aliviada quando ela nasceu saudavel e naturalmente em casa.

Joana Evangelista foi professora na aldeia de Morro dos Cavalos
durante muitos anos, mas atualmente mora na aldeia Vya Pora — Aldeia
Feliz, no municipio de Major Gercino, Santa Catarina onde é professora.
Nasceu no Parana, em Foz do Iguagu, regido permeada por sitios e
pequenas casas, onde foi criada: “no meio do mato”, diz ela. Ela descreve
sua infancia na regidao permeada por conflitos de terras e também pela
constru¢do da usina de Itaipu, que fez com que muitos tivessem que
deixar suas casas. Com a retirada dos indios da regido, eles se afastaram,
e “misturaram-se” com os pequenos agricultores (como é o caso de sua
familia) e muitos se mudaram para o Paraguai e outras regides do pais.
Contou que entendeu a histéria do que aconteceu na regido através das
explicagoes do professor e historiador Ribamar Bessa Freire em uma
conversa na etapa do Curso de Licenciatura Intercultural na UFSC.

Além de fazer parte do Curso de Licenciatura Intercultural,
Joana acaba de finalizar (2013/2) o Mestrado em Educagéo na UFSC,
mas durante alguns anos teve que se dividir entre uma graduagio,
uma pos-graduagao e os cuidados com a filha Francisca. Passou por
momentos dificeis, ausentou-se algumas vezes, desabafou sobre as
dificuldades de ser mae e lidar com sua filha, mas persiste em sua
formacgéo, reconhecendo a especificidade do curso em relagcdo aos
cursos regulares da universidade.

Elizete Antunes (irma de Eunice Antunes) atuou durante muitos
anos como professora na Aldeia de Morro dos Cavalos e atualmente vive
na continuagao dessa T1, cortada pela BR-101, na Aldeia de Massiambu.
Ainda é professora e também mae de dois filhos - Whera e Tupa - e
casada com Marco, cacique da aldeia. Hoje, além de académica, é cantora
de uma banda composta exclusivamente por integrantes indigenas,
responsavel por animar festas e bailes nas aldeias.
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Elizete - como a maioria das académicas — também passou por
desafios pessoais durante o curso, principalmente pela dificuldade de
deixar os filhos e a familia para ingressar na universidade durante um
periodo determinado. Seus filhos, ainda pequenos, ficavam sempre
com o marido que contava com ajuda de parentes enquanto sua esposa
estudava na universidade.

Marcia Antunes ¢ filha da falecida Dona Irma Antunes (irma de
Adao Antunes, que é pai de Elizete e Eunice Antunes). Mdrcia vive
atualmente na aldeia de Morro da Palha, municipio de Biguagu, Santa
Catarina, tem duas filhas mocas - fruto de seu casamento anterior -,
hoje esta casada novamente e adotou um bebé no terceiro ano do curso.
Como consequéncia da adogdo de um recém-nascido, ela se ausentou
durante alguns meses com pedido de licen¢a maternidade - fato que
também ocorre com Cecilia Brizola durante o primeiro ano do curso.

Marcia, como a maioria dos Guarani, ja caminhou muito e por
muitos lugares. Assim como o caminhar é importante, adquirir novos
conhecimentos estd imbricado nessa caminhada de vida. Nesse sentido,
ela vé o curso como um reconhecimento e valorizagao da cultura guarani
e percebe a importancia de ouvir os colegas de outras aldeias e estados,
assim como os mais velhos e suas histérias em sala de aula.

Sandra Benites," ja no primeiro dia em sala de aula, expressava
sua angustia como mulher indigena, comparando os seus direitos
aos dos homens guarani. Conforme o seu relato, ela sofria com os
preconceitos de sua propria comunidade e familiares, pois como
¢ uma lideranca, estd sempre viajando, frequentando congressos
e encontros indigenas, fato que ndo é frequente entre as mulheres
guarani. Sandra conta que, além de ser mulher, é professora; portanto,
se sente duplamente responsavel por seus alunos de sua aldeia, diz que
eles esperam dela um exemplo de mulher, de mae, de professora, e
muitas vezes ndo consegue suprir com as expectativas.

Sandra sempre se achou diferente, e agia diferente: “a conduta
esperada das mulheres guarani [...] principalmente mbya, era de ser
mais quieta, ficar dentro da aldeia”; ja ela, fazia justamente o contrario.
Chegou a ser muito criticada por isso: “dizem que mulher que sai muito
ndo é boa mae’.

Durante suas aulas, ensina as criancas a abragar, diz que os djurud
kuery — os brancos - sao assim. Contou que uma vez foi a um encontro na

I Sandra (Ara Rete) ¢ mae de Raiane (Takua Poty) - também académica do curso,
mora no Espirito Santo, aldeia de Boa Esperanca — Aracruz.
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Amazoénia onde havia dez representantes indigenas, e algumas mulheres
falaram que ela deveria se vestir como india. Ela disse que ndo concorda:
“ser indio é saber de sua cultura, do seu povo [...] os guarani a gente conhece
de longe, rindo brincando e falando na sua propria lingua |...] eu me dou
bem com todo mundo, por onde eu vou eu converso, eu brinco [...]".

Fala também de sua preocupagdo com os jovens: “eles é que me
preocupam, ndo querem saber da cultura tradicional”. Sandra conta a
experiéncia em uma aula, que explicou sobre mitologia guarani:

[...] foi interessante a aula que dei sobre mitologia, os jovens ndo
sabiam mais, mas consegui despertar o interesse deles, eles precisam
confiar na gente. [...] eles sentem que ninguém se preocupa com
eles, acho que os professores devem dar mais atengdo.

Ela explica sobre a necessidade de conhecer a realidade de cada
aluno com quem trabalha e ensina. Disse que ao assistir a um filme arabe
que contava a realidade de algumas criancas que faziam de tudo para
conseguir estudar, pensou em estratégias de trabalhar o diferenciado
com as criangas, apostando em conhecer suas realidades e gostos.
Deu exemplo de um aluno que gostava de cantar e passou a ensina-lo
utilizando as letras de musica por causa da sua falta de interesse em
outros métodos para aprender a lingua portuguesa e guarani.

Ela diz: “eu ndo posso errar, por ser mulher e estar a frente”, referindo-
se a responsabilidade como professora e a conduta moral esperada, por
ela ser mulher guarani. Ela diz que vé seus alunos como seus filhos, se
doa para eles. Seus dois filhos homens tém 11 e 14 anos, respectivamente,
e suas filhas, 16 e 22, sendo Raiane a mais velha e também académica do
Curso de Licenciatura Intercultural junto com a mae.

Raiane Benites é a académica guarani mais nova, com 22 anos.
Ela acompanha sua mae e também seu tio - irmao de Sandra Benites
(Edson Amaurilio) - no curso. Foi casada, durante o curso passou
por um processo de separa¢do, mas recebeu o devido apoio de sua
mie nesse percurso. E uma académica dedicada e preocupada com os
jovens guarani e com o futuro da lingua e cultura indigena dentro de
uma terra indigena dividida com os Tupinikin, na aldeia de Aracruz,
Boa Esperanca — ES.

Raiane conta com tristeza quando teve de deixar sua aldeia
para estudar fora e finalizar o Ensino Médio, pois ndo tinha opgdo de
cursa-lo na sua aldeia. Na escola dos brancos percebeu a diferenca na
metodologia e contetido: enquanto suas amigas que estudavam na aldeia
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caminhavam na mata, conversavam com os mais velhos, ela aprendia
apenas os conhecimentos nao indigenas. Diante de suas vivéncias,
desenvolve no Curso de Licenciatura um projeto para diagnosticar as
razdes da saida desses jovens para estudar fora de suas aldeias e quais as
possibilidades de trabalho nas aldeias diante desse novo contexto que se
apresenta para a juventude indigena.

Consideragdes finais

Todas essas mulheres guarani e atualmente académicas
indigenas tém em comum a qualidade de lideranga, seguem seus
objetivos em busca da aquisi¢do de conhecimentos que residem
numa alteridade. Mesmo residentes em distintas aldeias, possuem
relagoes de parentesco e enfatizam que encontram forgas para superar
os obstaculos nas outras mulheres indigenas. Trabalharam nas mais
diversas profissdes, até a oportunidade de atuar como professoras
indigenas surgir em suas vidas.

Esse cargo ¢ valorizado dentro das comunidades indigenas.
O professor é responsavel pela mediagdo entre culturas distintas.
Nesse sentido, deve possuir conhecimentos de sua cultura, buscar
conhecimentos de fora e, assim, articular os saberes a serem repassados
em sala de aula. Além disso, sdo reconhecidos pelas instituigdes nao
indigenas como “porta-voz” do estado, municipio e nas articulagdes
com as Secretarias de Educagdo e pelos nao indigenas que chegam as
aldeias e dirigem-se inicialmente as escolas e aos seus representantes: os
professores indigenas.

Como professoras, sao liderancas indigenas e se fazem ouvir
de uma maneira distinta. Nesse sentido, além de adquirir novos
conhecimentos, desejam ser ouvidas, falar de seus anseios e refletir
sobre as possibilidades que se abrem com a formagdo académica.

Esse novo posicionamento e articulacdo provoca, como vimos
anteriormente, transformagoes na estrutura politica das comunidades,
na organizagio das familias e dos fogos domésticos — que sem as
mulheres néo existiriam. De todo modo, as atribui¢des associadas a cada
sexo estdo sendo realocadas com a perda da importancia de atividades
econdmicas e com o surgimento de novos espagos socioeconémicos. Se
dessas transformagoes resultam conflitos, separagdes e outras rupturas,
por outro lado, surgem liderangas femininas.

Apresentamos nossas reflexoes baseadas em parte nas experién-
cias de Antunes — lideranga, professora e académica - na busca de com-
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preender e atuar diante dessas remodelagdes na organizagdo social
guarani e na experiéncia de Melo (2014) - pesquisadora desses grupos
guarani. Desse modo, observamos que as académicas tentam seguir os
conselhos — monguetd - dos mais velhos, atentam aos cuidados neces-
sarios com o corpo, os resguardos, a alimentagao, mas se veem em uma
encruzilhada. Como pontuamos anteriormente: ‘o que mantém a mulher
(como) guarani na aldeia é o que deixa de manter na universidade’.

Percebemos que a universidade nao esta preparada para lidar
com “a parte da mulher”, seja ela indigena ou ndo. As mulheres, durante
esse processo de formacdo, ndo conseguem dar conta de todas as regras
a serem seguidas para o bom funcionamento da vida; elas sabem disso,
se preocupam e buscam forga nas outras mulheres indigenas.

Além disso, diante desse contexto universitario, as mulheres
buscam estratégias para “aliviar” os obstaculos que impedem a
manutengdo de um corpo saudavel - de acordo com suas concepgoes —;
exemplo disso: fumar o petyngua - o cachimbo guarani — responsavel
pela comunica¢ao com Nhanderu e prote¢do do corpo e espirito; o
kaa - o mate que aquece o corpo, fortalece e traz disposi¢do corporal;
as kyringue e mynta’i — criangas e bebés que transitam pelo espago
universitario — sdo consideradas sagradas pelos guarani, sao seres puros
e sua presen¢a ameniza os possiveis males; estar entre parentes — 0s
guarani sdo enfaticos em dizer que sem o apoio dos colegas indigenas
ndo seria possivel permanecer tanto tempo fora de casa.

De certa forma, ha entre as mulheres uma expectativa de que ndo
se esteja “quebrando tabu” na universidade. Apesar de serem apontadas
nos mitos como transgressoras e, portanto, devendo ser submetidas
a intenso controle, destaca-se a importancia das mulheres nos mitos
como aquela que foi criada com todo amor para ser “a companheira de
Nhanderu” - “nosso pai”; também como a responsavel pela vida, pela
comunica¢ao entre mundos, pelo bem-estar da comunidade, pelo fogo
doméstico que ndo existiria sem a sua presenga enquanto mulher.

Argumentamos que essas liderangas sdo kunhd karai - guer-
reiras que lutam para continuar sendo mulheres guarani - na tentativa de
respeitar as regras, resguardos e cuidados com os filhos e maridos, mas
também que lutam para serem ouvidas através de suas proprias vozes,
entoando falas emocionadas, cheias de forca, de energia e de convic¢ao
sobre o que é ser mulher guarani, que acima de tudo é ser uma guerreira,
uma guardid da sabedoria feminina guarani, uma kunha karai.
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Sobre aqueles corpos que se
distinguem: nocao de pessoa e educa-
cao inclusiva em contextos guarani

Suzana Cavalheiro de Jesus
Sandra Benites

Este texto é fruto de reflexdes que as autoras vém estabelecendo,
individualmente, sobre infancia guarani e aprendizagem. Reflexdes
estas que se somaram a experiéncia comum da disciplina “Introdugéo a
Educacéo Especial e as Politicas Educacionais de Inclusao’,! ministrada
no Curso de Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata
Atlantica, da Universidade Federal de Santa Catarina.

Desse encontro iniciamos alguns dialogos acerca da produgao de
corpos e das concepgoes de deficiéncia, em contextos guarani, os quais
nos dedicamos a escrever neste texto.” Nossos lugares de fala sdo tecidos
a partir das experiéncias de Jesus, enquanto professora e antropdloga
ndo indigena e de Benites, enquanto académica e professora guarani.

' O referido componente curricular foi desenvolvido nas trés turmas do curso, ao longo

do quarto semestre, como parte do curriculo de formagdo em educagdo infantil e séries
iniciais dos(as) académicos(as) guarani, kaingang e Xokleng. Como os demais cursos
superiores de formagdo de professores, a Licenciatura Indigena da UFSC possui como
parte obrigatdria de seu curriculo disciplinas de Fundamentos da Educagdo Especial e
também de Lingua Brasileira de Sinais (LIBRAS). Ambas sdo pautadas nas orientagdes
contidas na Politica Nacional de Educagio Especial, na perspectiva da Educagio Inclusiva.

2 Agradecemos a leitura e contribuigdes das antropdlogas Nadia Heusi e Clarissa
Rocha de Melo e da educadora especial Barbara Martins de Lima Delpretto, para a
composicao de nossa escrita.



Sobre aqueles corpos que se distinguem 161

Assim, compartilhamos na presente coletinea uma estrutura textual
que considera como fontes de analise os planejamentos, os trabalhos
escritos e as contribuicdes das autoras nos debates em sala de aula bem
como suas trajetorias de pesquisa e a vivéncia de Sandra Benites como
mulher e professora guarani nhandeva, além das nossas ja conhecidas
bibliografias. Como qualquer trabalho de coautoria, ha espagos em que
predominam formula¢des de uma ou de outra autora, motivo pelo qual
tais fragmentos serdo referenciados por Jesus ou Benites.

E importante esclarecer que a disciplina da qual surgiu a ideia
deste texto abordou os chamados Fundamentos da Educagdo Especial
que, conforme a legislacao educacional brasileira, sdo de conhecimento
obrigatério de todos os docentes deste pais. Assim sendo, o eixo que
agregou as discussdes daquela proposta foi o paradigma de educagio
inclusiva,

fundamentado na concepg¢io de direitos humanos, que conjuga
igualdade e diferenca como valores indissociaveis, e que avanca
em relagdo a ideia de equidade formal ao contextualizar as
circunstincias histéricas da produgdo da exclusdo dentro e fora
da escola. (BRASIL, 2008, p. 1).

A incorporagao dessa abordagem no contexto de formacgao de
professores guarani nos levou a tecer discussdes que considerassem,
de um lado, concepg¢des de “educagao inclusiva” e “necessidades
educacionais especificas”, pautadas na legislacio educacional; e de
outro, concepgdes guarani aquele respeito. Neste processo, foram
muito presentes, por parte dos alunos, relatos de que em suas aldeias
nao é comum o nascimento de pessoas com deficiéncia, embora nos
dias atuais existam alguns locais com criangas ou adolescentes que
possuem essa condigdo.

Conforme Jesus (2013), sabendo do rol de interdi¢oes alimentares
e aprendizagens necessarias a mulheres e homens nas aldeias guarani,
a fim de evitar o nascimento de criangas com deficiéncia, ja se estimava
que este fosse um assunto complexo para os professores em formagao.
Do mesmo modo, Benites ressaltava, durante as aulas, que as propostas
de educacao inclusiva apresentam-se como uma tarefa dificil para os

* Diferengas de grafia encontradas em contextos guarani mbya e nhandeva foram
mantidas. Por isso ao longo do texto encontrar-se-a a particula indicadora de
coletividade grafada de dois modos: kuery (grafia utilizada pelos mbya) e Kwery (grafia
utilizada pelos nhandeva).
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docentes guarani; afinal, pais, avos e karai kuery* ensinam que nao é
desejavel que criangas com deficiéncia venham a nascer; por isso, as
dietas alimentares e os aconselhamentos devem ser seguidos: para evitar
que nas¢am criancas assim.

Combasenisso, procuraremos mostrar que os Guarani, de maneira
geral, classificam a deficiéncia e a educagao de pessoas com deficiéncia
de um modo distinto daquele exposto na Politica Nacional de Educagdo
Especial (BRASIL, 2008). Assim, trabalhamos com o fio norteador de
que a nogdo de pessoa entre populagdes indigenas é viabilizada pelo
idioma simbolico da corporalidade (SEEGER, CASTRO, DAMATTA,
1986). Por essa razao, apresentamos a nog¢ao de “corpos distintos”, a qual
nos parece mais adequada para classificar a deficiéncia entre os guarani
do que a no¢ao nao indigena de “necessidades educacionais especificas”
Discorreremos acerca da ideia de que, se a concepgdo de pessoa difere
em populagdes indigenas, também a concep¢ao de educagio especial/
educacio inclusiva tende a diferenciar-se nas escolas das aldeias.

Desse modo, a reflexdo que segue apresenta inicialmente uma
discussdo sobre os didlogos entre educagio escolar indigena e educagiao
especial no ambito das politicas publicas educacionais. Na sequéncia,
aborda a nogdo de pessoa entre populagdes guarani, especialmente mbya
e nhadeva, delineando os aspectos da categoria corpos distintos, a qual
abarca a ideia de deficiéncia e também a gemelaridade. Por fim, discute as
implicagoes da proposta de educacéo inclusiva nas escolas guarani.

Educacao especial e educacgao escolar indigena

A histéria da educagdo especial é marcada por concepgdes
oriundas da nogao de pessoa enquanto individuo, predominante nas
sociedades eurocéntricas.’ Essa énfase ficou ainda mais acentuada apds

4 Xamas

> Na antiguidade grega, por exemplo, ap6s o século IV a.C., o modelo de educagio
espartana, destinado a formagdo militar, entendia que a pessoa com deficiéncia nio
atingiria a plenitude de suas capacidades fisicas. Os cuidados com o corpo passavam
por uma politica de eugenia, a qual recomendava que mulheres tivessem sua satde
fortalecida a fim de gerar filhos fortes e saudaveis e que criangas com deficiéncia ou
demasiadamente frageis fossem abandonadas (ARANHA, 2006).

Na Idade Média, com a predominéncia dos ideais cristaos, tais praticas, caracterizadas
como infanticidio, passam a ser contestadas, vistas como pecado e dignas de punigao. Se
todos sao iguais perante Deus, e mais ainda, feitos a sua imagem e semelhanga, haveria
razdes sagradas para o nascimento de criangas com deficiéncia, as quais estariam ligadas
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a Revolu¢ao Industrial e o desenvolvimento capitalista, a partir dos
quais as capacidades individuais passaram a ser ainda mais demandadas
em prol do desenvolvimento das sociedades modernas.

Assim, a tradigdo de pensamento que configurou as primeiras
politicas publicas educacionais brasileiras alinha-se a visdo de individuo
e aos propositos que a educagdo exercia no campo politico. Infelizmente,
ndo havera espago neste artigo para uma discussao aprofundada sobre
corpo, poder e educagio em tradi¢cdes de pensamento eurodescendentes,
mas percebemos ser importante pontuar ao menos o modo como a
pessoa com deficiéncia passa a ser vista, quando a escola adentra na
vida guarani por meio dos processos de catequizagao.

A educagdo jesuitica, que apds a Contrarreforma amplia
seus alcances através das Missoes, chegou ao Brasil com o intuito de
“proteger” e “ensinar” as comunidades nativas, percebidas como povos
ainda ndo esclarecidos e que necessitavam da evangelizagdo. A atuagdo
da Companhia de Jesus na América Espanhola através das Redug¢oes
Jesuiticas se deu também entre os povos guarani. Conforme Baptista
(2010), nas Missoes, os padres mantinham os pais indigenas em
vigilancia, pois entendiam que seus cuidados com relagdo a gravidez e
nascimento eram equivocados. Do mesmo modo, condenavam praticas
lidas como de infanticidio executadas quando do nascimento de criangas
com deficiéncia fisica (BAPTISTA, 2010).

O olhar do jesuita expressamente convicto da universalidade
dos principios cristaos, que necessitavam ser ensinados a esses “filhos
rebeldes” (QUEVEDO, 2000), impedia-lhe de compreender o sentido
que esse tipo de morte possuia entre aqueles povos. Buscavam conhecer
rituais, costumes e praticas dos nativos, porém, esse entendimento
visava embasar a conversdo. No 4mbito da catequese, condenavam
sua morte prematura e inseriam licdes acerca dessa proibi¢ao. Para
o ensino nos colégios, inicialmente era desejavel o maior numero de
criangas; mas, com o tempo, passaram a privilegiar filhos de indigenas
que estavam mais bem posicionados na hierarquia social da Missao.
Também demonstravam apreco pelas criangas consideradas mais
aptas (BAPTISTA, 2010).

a salvagdo eterna. Por conta disso, aquelas que ndo permaneciam com suas familias
eram adotadas por alguma comunidade por causa do seu caréter divino, transformadas
em objeto de diversdo em festejos de cortes e nobres feudais ou andavam de um lugarejo
a outro em busca de abrigo ou alimento (GUHUR, 1994). Néo poderiam ser ignoradas,
mas continuavam a margem das sociedades.
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As nogoes de “educa¢ao’, “aptidao’, “deficiéncia’ e “infanticidio”
que surgem em analises da etno-histéria sobre documentos jesuiticos
expressam o olhar dos padres acerca de um mundo que lhes era
estranho, lido a partir da lente catélica e, portanto, nao livre de estigmas
e de avaliagoes subjetivas, baseadas nos padrdes de moralidades cristaos.
Com a expulsao dos jesuitas, o projeto do Império segue sendo a pretensa
necessidade de catequizar e civilizar osindigenas, ensinando-lhes alingua
portuguesa e integrando-os como parte de uma tinica sociedade colonial
(FLEXOR, 2006). Foi nesse periodo que foram criados os institutos para
meninos surdos e cegos, dando inicio a politicas de educagdo para pessoas
com deficiéncia no Brasil. A deficiéncia é produzida entdo pela falta,
vinculada por muito tempo a uma pedagogia curativa, que com o passar
dos anos vai sendo questionada, revista e substituida por uma pedagogia
integracionista e, mais tarde, pela educagao inclusiva. Conforme Bueno
(1993, p. 31), essa trajetoria de atendimento educacional foi formulada
de modo semelhante aquele vivenciada nos Estados Unidos e na
Europa, estruturando-se a partir da “expansao da rede de atendimento,
absorgdo de criangas com problemas antes ndo incorporadas por ela,
diversificagdo dos servigos oferecidos e organiza¢do no plano nacional
como subsistema educacional”. Configuram-se assim as instituicoes e
as classes especiais ndo vinculadas ao ensino comum - que eram objeto
de discussao no ambito da educagio escolar indigena. Por conta disso,
a educagdo de pessoas com deficiéncia pode ser considerada um tema
recente em muitas aldeias indigenas. Planejava-se uma educagdo para
pessoas com deficiéncia e uma educagao para pessoas indigenas, duas
modalidades distintas, que ndo dialogavam.

Ap6s2008, quando o Brasil ratificaa Convengéo Internacional sobre
os Direitos das Pessoas com Deficiéncia (ONU, 2006), a Politica Nacional
de Educagdo Especial sofre transformagdes e passa a ser defendida na
perspectiva da educagio inclusiva (BRASIL, 2008). Mudangas nessa forma
de atendimento educacional seguem um processo histérico de construgiao
das ideias de deficiéncia e educagido que conduziram a defini¢do da
ideia de necessidades educacionais especiais e, contemporaneamente,
necessidades educacionais especificas. A educagido especial passa entdo a
ser concebida de modo transversal em todos os niveis e modalidades de
ensino, inclusive na educagao escolar indigena.

Sabemos que esse percurso historico, que aqui aparece de um
modo linear e com muitas lacunas, pela forma breve com que foi
exposto, nao da conta da historicidade do processo de educagdo para
pessoas com deficiéncia, indigenas e ndo indigenas. Por isso desejamos
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destacar que as nuances aqui apresentadas possuem a finalidade de
esclarecer alguns conceitos que no senso comum muitas vezes sio
entendidos como sindnimos, tais como: pessoa com deficiéncia e pessoa
com necessidades educacionais especificas. Ambos surgem na legislacdo
atual vinculados a perspectiva da educa¢ao inclusiva e adentram a
organizacdo escolar indigena.

Com base nisso, destacamos que é considerada “pessoa com
deficiéncia aquela que tem impedimentos de longo prazo, de natureza
fisica, mental ou sensorial que, em interagdo com diversas barreiras, pode
ter restringida sua participac¢do plena e efetiva na escola e na sociedade”
(BRASIL, 2008, p. 9). Assim, as pessoas com deficiéncia sdo apenas um
dos publicos atendidos pela educagao especial/educagdo inclusiva, ao
lado das pessoas com transtornos globais do desenvolvimento e pessoas
com altas habilidades/superdotagao:

Os alunos com transtornos globais do desenvolvimento sdo
aqueles que apresentam alteracdes qualitativas das interagdes
sociais reciprocas e na comunicag¢éo, um repertdrio de interesses
e atividades restrito, estereotipado e repetitivo. Incluem-se nesse
grupo alunos com autismo, sindromes do espectro do autismo
e psicose infantil. Alunos com altas habilidades/superdotagio
demonstram potencial elevado em qualquer uma das seguintes
dreas, isoladas ou combinadas: intelectual, académica, lideranga,
psicomotricidade e artes, além de apresentar grande criatividade,
envolvimento na aprendizagem e realizagdo de tarefas em dreas
de seu interesse. (BRASIL, 2008, p. 9).

Esse conjunto do alunato da educagido especial é referenciado
atualmente pela expressio pessoas com necessidades educacionais
especificas. Denominagdo esta que diz respeito as especificidades, no
ambito da aprendizagem escolar e inser¢do social, que decorrem da
condigdo de ser pessoa com deficiéncia, com transtornos globais do
desenvolvimento ou altas habilidades/superdotacio.

Neste texto estamos trabalhando com a ideia de deficiéncia por
duas razdes principais. Primeiramente, por ndo termos encontrado,
nos contextos guarani pesquisados, dados acerca de pessoas que, com
base na conceitualizagdo biomédica, poderiam ser descritas como
possuindo transtornos globais do desenvolvimento ou altas habilidades/
superdotagdo. Encontramos, sim, classificacbes de corpos que se
diferenciam dos padrdes corporais definidos por essas populagdes.
Uma dessas classificagdes (que se constitui na segunda razao para nossa
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escolha metodologica) é nomeada pelo termo, em lingua portuguesa,
deficiéncia® e remete a seu significado no contexto da educagao especial:
deficiéncias fisica, sensorial ou mental. A outra classificagdo presente
envolve as criangas gémeas.

A nocao de pessoa entre os Guarani e 0s corpos
que se distinguem

Os Guarani formam uma populagdo amerindia que se distingue
entre si de diversas formas. Dentre estas, destacamos as chamadas
parcialidades,” mbya, chiripd, nhandeva, entre outras.® Neste texto
vamos nos ater a processos de produgdo de corpos vislumbrados entre
populagdes guarani mbya e nhandeva, a partir de nossas trajetorias
de pesquisa e, no caso de Benites, também de sua trajetoria pessoal,
enquanto mulher e professora guarani nhandeva.

Chegamos a concepgdo de corpos distintos analisando, nos
contextos mbya e nhandeva, elementos que compdem os padroes
de corporalidade e cuja auséncia origina diferencas significativas na
produgdo de pessoas. Em um texto cldssico intitulado “A construgao da
pessoa nas sociedades indigenas brasileiras”, Seeger, DaMatta e Castro
(1986) afirmam que a nogao de pessoa calcada na corporalidade é o
elemento que singularizaas populagdesindigenas que vivem em territdrio
brasileiro. Segundo os autores, “a nogao de pessoa e uma consideragao
do lugar do corpo humano na visdo que as sociedades indigenas fazem
de si mesmas, sao caminhos basicos para uma compreensao adequada
da organizacdo social e cosmologia destas sociedades” (SEEGER;

¢ Nao encontramos na lingua guarani uma expressdo que diga respeito a ideia de

deficiéncia. Conforme Benites, tal condi¢do, quando existe, tende a ser descrita conforme
aquilo que causa em cada pessoa, a dificuldade de andar, a falta da fala oral etc.

7 Bartolomé (2009) afirma que o termo parcialidades tem sido utilizado de um modo

mais arbitrario, mas menos técnico do que a expressdo grupo étnico, ainda que esta
ultima aproxime-se mais das configuracdes sociais as quais se esta tentando referenciar
e que ainda ndo foram suficientemente exploradas. Outra alternativa, segundo o autor,
seria chama-los de povos. Esse autor diz que se utiliza das trés denominagdes quase
como sindnimas, haja vista que ndo hd consenso entre os pesquisadores da area.

8 Citamos aqui as parcialidades que vivem em territdrio brasileiro. Ha ainda outras
que vivem também em diferentes paises da América Latina, como os Pai-Tavyter e
Aché-Guayaki, que vivem, em sua maioria, no Paraguai (BARTOLOME, 2009). Aqueles
que conhecemos como Chiripa também sio referenciados por esse autor como Ava-
Chiripd ou Ava Katu Eté.
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DAMATTA; CASTRO, 1986, p. 12). Nesses contextos, ha uma énfase na
nocédo de pessoa enquanto “instrumento de uma relagao complementar
com a realidade social’, diferenciando-se substancialmente da nogédo de
individuo das sociedades ocidentais (SEEGER; DAMATTA, CASTRO,
1986, p. 13).

Nessa perspectiva, a nogao de pessoa, em contextos amerindios,
ndo corresponde a nogdo de individuo que produziu as concepgoes de
deficiéncia e inclusdo a partir da estratificagdo social e da divisao do
trabalho da sociedade moderna e industrial. Do mesmo modo, hd de se
destacar que um corpo mbya e um corpo nhandeva nao sao produzidos
em relagdo a ideia de capacidade ou rendimento individual.

A nogdo de pessoa entre os guarani envolve um complexo
processo de constru¢io do corpo que tem inicio muito antes da
gestacdo. Conforme Jesus (2014), as mulheres mbya preparam-se para
gerar e/ou criar criangas saudaveis desde sua primeira menstruagio, a
qual demarca o iéngue, momento através do qual a menina (kunha’)
passa a ser considerada moga (kunhd ta’i). Nesse periodo, ela passa por
um momento de reclusdo, permanecendo dentro de casa, com pouco
contato com outras pessoas e fazendo atividades manuais. Comega a
evitar determinados alimentos e assumir novas posturas, como por
exemplo, ndo brincar com as demais criangas da forma como até entdo
brincava. Também é feito um corte de cabelo que indica sua nova
condigdo social. Nas palavras de Geraldo Moreira, guarani da aldeia de
M’Biguagu, em Santa Catarina, esse corte simboliza que ao crescer o
cabelo cresce também uma nova consciéncia.

Todas essas modificagdes terdo efeito sobre o filho que essa
mulher ird criar. Diferentemente de cuidados pré-natais que mulheres
ndo indigenas comegam a observar quando engravidam ou pouco antes
de engravidarem (nesse caso, cuidados pré-concepcionais), as mulheres
guarani preparam-se desde muito cedo para esse processo de producdo
de corpos que tem continuidade na gestagdo e se estende até cerca de
um ano de idade da crianga, quando ocorre a cerimonia de nominagéo,
nhemongarai. Nesse momento o espirito (nhe€¢)® da crianga toma assento
no corpo para guia-lo nesta terra.

°® Cadogan (1959) faz mengao ao nhe¢ como o substrato divino que o pai verdadeiro,
Nhamandu, criou nos humanos, antes mesmo de a terra existir e que se manifesta
através da linguagem. Clastres (1978) destacou também que o nhee, ou alma-palavra,
é a forca que mantém a pessoa em pé, pois a palavra circula pelo esqueleto. Quando a
crianga consegue andar é porque seu corpo é sustentado pela palavra. Do mesmo modo,
quando alguém morre, considera-se que se deu a perda da palavra.
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Quando mulher engravida, o pai do bebé envolve-se nos cuidados
com a gestacao. Nesse periodo da couvade, precisa cuidar ainda mais de
sua esposa (que estara mais sensivel) e fortalecer-se contra influéncias
ruins, advindas principalmente de Charid, o ser mitoldgico, que nas
narrativas guarani aparece como o opositor da divindade Nhamandu,
as quais podem leva-lo a praticar atos de traicao e egoismo. Se a mae
ou o pai deixarem-se levar por tais sentimentos negativos, Charia pode
trocar a alma da crianga, o que pode trazer um grande mal ndo somente
ao bebé ou a familia, como a toda a comunidade (JESUS, 2013).

Também entre os nhandeva, conforme observa Benites, esse tipo
de cuidado inicia-se muito cedo, de modo que a educagio da crianga
comeca quando ainda esta na barriga de sua mae. Isso porque desde o
primeiro més de gestagao a crianga comega a receber um tratamento
especial em conjunto com os pais, que por sua vez recebem na Opy
(casa de reza) ensinamentos de como proceder com essa crianga desde
a sua formacio.

A alimentacdo da mae também muda nesse periodo. Ela deve
alimentar-se com comidas menos gordurosas, sendo proibidos alguns
tipos de carne como a paca, porco' (que quase nunca ¢ ingerido pelo
guarani) e peixes grandes. A mulher ndo pode alimentar-se de nada
muito grande, precisando escolher alimentos de menor tamanho e
sempre dividir com outras pessoas. Essa é uma regra que precisa ser
respeitada rigorosamente, até a formacgao da crianga, por volta do
quinto més de gestagdo. Trata-se de uma interdicdo alimentar que
existe, segundo os xeramoi,'"' para que a crianga ndo nasga com alguma
deficiéncia (JESUS, 2014).

Outros cuidados que a mulher nhandeva gravida precisa seguir
¢ nao comer comida muito quente, nem raspa de comida da panela.
Nao pode se estressar e ndo pode usar sutid ou roupas que apertem.
Também ¢ importante mencionar que alguns desejos e sentimentos da
mulher, durante a gravidez, precisam ser controlados. Incluem-se ai,

' No caso da carne de porco-do-mato, tanto de cateto, quanto de queixado, ndo pode
ser ingerida em nenhum momento da gestagdo, nem pela méae nem pelo pai da crianga.
Esses animais possuem guardides denominados de idjd, muito poderosos, para os quais
¢ necessario pedir autorizagao para matar e consumir o animal. Situagdo semelhante
acontece com a paca. Nesse contexto, o poder do idjd pode afetar a crianga, que tendera
a assemelhar-se com a paca, o que pode causar hemorragias e demora no parto. Ja a
carne do porco doméstico, alimentado por seres humanos, é descrita como menos
prejudicial, mas precisa também ser evitada, principalmente préximo ao parto.

11 Pessoas mais velhas, sabias.
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por exemplo, o sentimento de repulsa que algumas mulheres sentem
por outra pessoa. Parentes e pessoas proximas, caso os percebam, nao
devem incentivar ou concordar com essas condutas, mas sim ajudar a
gestante a mudar seus modos de pensar e agir.

No parto, a mulher é assistida pela parteira e pelo pai da crianca.
Se ndo ha parteira, o parto é no hospital; porém, Benites observa que
esse procedimento tem desrespeitado a cultura guarani, no que tange a
forma de participagdo do pai, o qual precisa estar junto com a mulher na
hora do parto, dando-lhe suporte. Ha hospitais que ndo permitem isso.

Outra diferenga entre esses dois tipos de parto consiste nos
fato de que, na cultura jurua, a maioria dos médicos recomenda que
a mulher, depois de dar a luz, volte a fazer suas atividades cotidianas.
Esses médicos permitem que ela ande e faga todas as suas atividades
sozinha. Ja na cultura guarani nhandeva, o pai da crianca ou a mae da
mulher, ou ainda outra mulher da familia, organiza-se para dar todo o
tipo de suporte a parturiente (JESUS, 2014).

Enquanto o umbigo do bebé nido estiver completamente
cicatrizado (o que leva aproximadamente trinta dias), o pai ndo pode
manusear nenhum objeto cortante (faca, foice, enxada etc.). Outras
atividades sao proibidas para o pai, como jogar bola, beber bebida
alcoolica, sentir preguica, estresse, ir a bailes, sair com outra mulher.
Tudo isso pode passar para a crianga. Segundo os xeramof, é uma fase
perigosa, pois pode encantar o homem para as coisas ruins, inclusive
para o alcoolismo.

Nos primeiros sete dias, a crian¢a ndo sai do quarto, nao pode
ser exposta a ninguém, apenas aos mais proximos da familia. Mesmo
assim, colocam-se duas garrafas transparentes de agua, uma de cada
lado da porta, para filtrar qualquer tipo de energia ruim que possa estar
acompanhando as pessoas que entrarem no quarto. Apds os sete dias, a
crianca pode receber visitas dos parentes e sair de casa, mas nao pode ir
muito longe no primeiro passeio.

Até por volta dos dois meses de idade, quando a crianca sai, se
porventura tiver que passar por uma encruzilhada, os pais devem fechar
com folhas todos os caminhos laterais. Deve-se deixar livre apenas o
lugar por onde irdo seguir, a fim de que o espirito (nhe€) da crianga ndo
se perca. O pai, nesse momento, chama a crianga pelo nome genérico de
Xeray (meu filho) ou Xerajy (minha filha).

Apos esse resguardo, a vida segue seu curso normal até a fase em
que a crianga comegar a andar. E a época do batismo (nhemongarar).
E importante destacar que até o batizado, periodo em que a crianga
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recebera seu nome, o espirito (nheé) dela ainda ndo esta fixo ao corpo.
Portanto, os pais tém muito cuidado com ela e seguem a risca as
orienta¢des que porventura sejam dadas pelo xeramoi. No caso de uma
crian¢a muito fragil, o batismo acontece mais cedo, a fim de fortalecé-la.

Até o batismo, em hipétese nenhuma a crianga pode tomar susto.
Os mais velhos ndo podem se aborrecer ou gritar com ela, porque o
espirito (nheé) pode sentir que nao é bem-vindo e deixar o corpo.
Portanto, os pais devem agrada-lo ao maximo, para que ele se sinta bem
e entenda que sua presenca é considerada boa.

No batismo/nhemongarai o xeramoi recebe de Nhanderu, em
sonho, o nome da crianga, dizendo aos pais a origem do seu Nhanderu,"
que é o Amba (morada celeste, o lugar de onde o nheé veio). Existem
quatro Amba:

» Nhamandu Kwery - fica do lado direito, no leste, onde o Sol
nasce.

» Djakaira Kwery - esta em cima, no meio (Ara Mbyte).

» Karay Kwery - estd no norte, a frente.

» Tupa Kwery - onde o Sol de pde.

Para os Guarani, os nomes sao muito importantes, pois definem
a personalidade da crianga, mostram aos pais como lidar e orientar essa
crianca. Também ajudam a crianga a seguir seu caminho e se fortalecer
durante a vida. Essa orienta¢do, dada pelo nome, mostra a comunidade
quem ¢é cada um, como entender e agir diante de cada pessoa.

Benites sublinha que os Guarani nhandeva nao dividem as fases
da vida como acontece no mundo Jurud: infincia, adolescéncia etc.
Definem, sim, os momentos de maior importancia, os ritos de passagem,
como recebimento do nome, no batizado; a menarca feminina; e a
mudanca de voz dos meninos, que marca a mudan¢a da condig¢ao de
crianga para o mundo adulto masculino.

Quando as criangas estdo aprendendo a andar, é feito um Amba,
para que ela se apoie e aprenda a ficar de pé. Trata-se de um circulo
feito com taquaras encravadas no chao, uma ao lado da outra, formando
uma estrutura a qual a crianga pode agarrar com suas maos ficar em pé
e andar. Essa palavra é sagrada e s6 é usada no mundo material/terreno
para essa fase da crianca, pois, por seu espirito ndo estar fixo no corpo,
¢ necessario a criagdo do Amba aqui na terra, fazendo essa ligacdo

2 Nhanderu significa “nosso pai”. Quando se fala em Nhanderu da crianga, estd-se
falando do Pai/Deus do lugar (Amba), de onde veio a crianga.
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com o plano espiritual, no qual a morada das divindades também ¢é
denominada de Amba. Do mesmo modo, a educa¢io de meninos e
meninas é diferenciada, em todas as fases da vida, com ensinamentos e
atividades segundo o sexo de cada crianga e jovem.

Diante disso, percebemos que, tanto entre os mbya quanto
entre os nhandeva, as dietas alimentares e as restricdes envolvidas
nos processos de producdo de corpos visam evitar o nascimento de
criangas com deficiéncia. Do mesmo modo, observamos que os mesmos
cuidados ainda sio mencionados para evitar o nascimento de criangas
gémeas. E recorrente a men¢do de que ndo é bom que pessoas com
essas constituicdes venham a nascer nesta terra, por diversas razoes,
especialmente por, provavelmente, seus corpos serem mais frageis.
Existe a concepgdo de que o corpo alterado é consequéncia de falta de
cuidados por parte dos pais, o que indica que eles precisam ter um grau
de cuidados ainda maior com a crianca com deficiéncia ou criancas
gémeas. Nesse sentido, conforme Benites, o nascimento de criancas
assim é antes um desafio, do que um castigo.

No que diz respeito as criangas gémeas, é possivel encontrar
algumas explicagdes na narrativa sobre Pa’i Rete Kuaray, conhecida
como mito dos gémeos. Cadogan (1997) escreve sobre relatos guarani
que percebem o nascimento de gémeos como resultado de uma unido
que desagrada os deuses. Nesse caso, as criangas gémeas nasceriam
portadoras de espiritos malignos e nenhuma mulher em idade fértil
as poderia tocar, ver ou ouvir o choro dessas criangas. Também hoje
¢ comum entre os Guarani, relatos de que o nascimento de gémeos
pode ser um grande desafio, tanto que antigamente os mais velhos
recomendavam que essas criangas fossem criadas separadamente.

Segundo Cadogan (1997), o mito dos gémeos é um elemento
basico da religido mbya-guarani. Nessa narrativa, registrada pelo autor,
Pa’i Rete Kuaray (Sol) criou seu irmao menor, Jachyra (futura Lua).
Ambos seguem uma jornada para matar os Mbae Ypy (seres primitivos)
que mataram sua mae. Ao longo da saga, o Sol ensina para a Lua que
frutos podem ser comidos e como saber aquilo que se pode comer.

O Sol consegue exterminar os Mbae Ypy machos e prepara,
juntamente com seu irmdo, uma emboscada para matar as fémeas;
porém, a Lua fracassa na agdo que precisa desempenhar, uma das
fémeas, gravida, sobrevive e Pa’i Rete Kuaray a transforma em jaguar.
Apés esse episodio, registra Cadogan (1997), os dois seguiram em
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aventuras e encontraram Charia®” pescando. Kuaray entdo mergulhou
e retirou o peixe do anzol por vérias vezes. A Lua quis fazer a mesma
coisa, mas foi pescada e devorada por Charid. Kuaray a ressuscitou, a
partir de seus 0ssos.

Em outro momento, a Lua entra onde sua tia paterna estd
dormindo, com a inten¢do de manter relacdes sexuais com ela. Sua tia,
entdo, sem saber quem estava em seu quarto, sujou as maos de resina e
passou no rosto do desconhecido. Assim, saberia quem fora quando visse
quem estava com o rosto manchado. A Lua tentou limpar, mas apenas
conseguiu manchar ainda mais sua face. Entao, o Sol lhe recomendou
que subisse ao céu e fizesse chover para eliminar as manchas de seu
rosto. Para tanto, sugeriu que acertasse uma flecha no céu e, no meio
desta, encravasse uma segunda flecha, fazendo isto até que um caminho
de flechas, pelo qual pudesse subir, ligasse o céu e a terra. Quando a Lua
subiu, o Sol retirou as flechas, deixando o irmio menor no céu, e a Lua
fez chover. Sua face ainda é manchada para lembrar as pessoas a conduta
incorreta, mas na Lua nova, quando faz chover, sua face se limpa.

Embora percebidos como gémeos, Sol e Lua nao nasceram da
mesma gesta¢ao, mas um ¢ também parte do outro e ambos possuem
algo de seus pais. O antigo costume de separar as criangas gémeas no
nascimento pode ser entendido como um meio para manter o equilibrio
e a paz naquela comunidade, uma vez que, segundo o mito acima
exposto, a unido do Sol e da Lua teve consequéncias indesejadas. Para
que tudo estivesse em ordem, foi preciso que um vivesse longe do outro.

Para os nhandeva, também a questdo da produgdo de corpos
distintos engloba tanto pessoas com deficiéncia quanto gémeos. Benites
explica que narrativas dos mais velhos expressam que, quando um casal
tem filhos gémeos, do mesmo sexo, espera-se que Nhanderii leve um
deles. Mas se nascerem de sexos diferentes, um menino e uma menina,
ambos sobreviverao e um deles tera um filho com alguma deficiéncia.

Novamente, a semelhanca dos corpos é narrada como fato
extraordindrio. Duas pessoas do mesmo sexo, que nascem da mesma
gestacdo, possuem poucas chances de sobreviver. Mesmo quando sdo
de sexos diferentes e sobrevivem, o fato de uma delas gerar um filho
com deficiéncia pode indicar também que, em alguns contextos, a
gemelidade esta relacionada as causas de deficiéncias.

Ao atentarmos para o sentido que o termo deficiéncia adquire
nesses contextos, também nos deparamos com diferengas importantes

13 Antideus.
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nas defini¢oes: os mbya definem deficiéncia unicamente como deficiéncia
fisica, algo que se torna visivel no corpo; e os nhandeva incluem nessa
classificagdo a deficiéncia sensorial. A deficiéncia mental néo é descrita.
Por essas razoes, entendemos que a utilizagdo do termo necessidades
educacionais especificas nao corresponde ao entendimento mbya ou
nhandeva acerca do corpo classificado como diferente. Mesmo a categoria
deficiéncia utilizada no cotidiano nao corresponde ao significado dado
pela Politica Nacional. Por fim, reconhecemos que inclusive a ideia de
corpo distinto, que usamos neste texto, nao preenche totalmente o sentido
que é explicitado nas narrativas ouvidas entre essas parcialidades, pois
a semelhanca acentuada dos gémeos idénticos também caracteriza um
corpo que pode ser considerado fora do padrao social.

Desse modo, a categoria corpos distintos visa abarcar corpos que
se diferenciem dos demais por um fenémeno que a biomedicina ou a area
da educagio especial denominaria de deficiéncia e corpos que tenham
nascido juntos, em uma mesma gestacao, que é o caso das criangas gémeas
(JESUS, 2013). Assim, tanto semelhancas quanto diferengas significativas
sdo critérios para definir e classificar quem néo estd dentro daquilo que se
percebe como padrio corporal naquela sociedade.

Sobre o atendimento de educacao especial em
contextos indigenas

Segundo a Politica Nacional de Educagdo Especial, todas as
criangas que necessitam de atendimento educacional especializado
deverao recebé-lo no turno inverso aquele em que frequenta a escola
comum. Esses atendimentos destinam-se a alunos com deficiéncia
(fisica, mental ou sensorial); transtornos globais do desenvolvimento;
e com altas habilidades/superdotagdo. Podem acontecer na prépria
escola ou em centros especializados, sendo importante que o
profissional de educagdo especial e professores da classe comum
consigam atuar de modo articulado.

No que tange a educacio escolar indigena, a legislagdo recomenda
que a articulacdo entre ambas as modalidades de ensino deva “assegurar
que os recursos, servigos e atendimento educacional especializado estejam
presentes nos projetos pedagdgicos construidos com base nas diferengas
socioculturais desses grupos” (BRASIL, 2008, p. 10)."* Trata-se de um

4 A mesma recomendagio estende-se a educa¢do do campo e a educagio quilombola.
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tipo de orientacdo bastante generalizado e que pouco contribui com as
escolas indigenas e/ou docentes em formagao. Isso porque os contextos
sao muito diversificados. As concepgdes de construgido de corpos, saude,
doenga, deficiéncia/diferenga variam muito entre 241 povos indigenas'
que vivem em territorio brasileiro. Nesses contextos, encontraremos
escolas indigenas que possuem programas de educagio inclusiva nos
termos expressos pela Politica Nacional de Educagdo Especial ou mesmo
semelhantes aos atendimentos educacionais especializados realizados
em escolas ndo indigenas. Como encontraremos também escolas que
ndo desenvolvem esse tipo de agdo e cuja comunidade escolar nao se
identifica com aquelas concepgoes.

Por isso, gostarfamos de deixar claro que ndo estamos afirmando
que essa legislacdo educacional nao vai ao encontro dos interesses dos
povos indigenas. Nossa critica dirige-se a uma reflexdo sobre o quanto
a concepgdo de educar uma crian¢a que nasceu diferente abrange
conhecimentos outros que podem, em alguns momentos, contradizer
ou anular a prépria concep¢io de educacio inclusiva. E esta a situacao
de muitas comunidades guarani.

Os processos de ensino-aprendizagem entre essas populagdes
privilegiam a observacdo; por isso, desde pequenas as criangas
acompanham pais e irmdos mais velhos em todas as atividades
cotidianas. Nesse processo de socializa¢ao, a crianc¢a aprende também
a importancia das redes de reciprocidade e parentesco (JESUS, 2012).
Este estar junto, que Benites define como “sentir Junto”, é uma pratica
que estd no centro dos processos de ensino-aprendizagem guarani
e que, em ultima instancia, poderia ser entendido como o objetivo
maior da educacéo inclusiva.

Em ndimeros, saber como se da a educacéo inclusiva nas escolas
guarani é uma tarefa complexa. No tltimo Censo da Educag¢io Escolar
Indigena, de 1999, a educagio especial nao foi analisada separadamente.
Do mesmo modo, os Censos Escolares da Educacio Basica ndo
especificam, em seus resultados, o numero de matriculas da modalidade
de educagao especial nas escolas indigenas. Assim, ndo ha como precisar
o numero de alunos com deficiéncia matriculados em escolas guarani.

A partir dos contextos etnograficos aqui analisados, Jesus nao
identificou a presenca de criangas com deficiéncia na escola em suas
pesquisas com indigenas mbya-guarani no sul do Brasil, mas Benites

5 Dados do Instituto Socioambiental (ISA). Disponivel em: <http://pib.socioambiental.
org/pt/c/no-brasil-atual/quem-sao/povos-indigenas>. Acesso em: 19 abr. 2014.
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observou, na comunidade onde vive atualmente, uma crianca com
deficiéncia fisica e outra com deficiéncia auditiva. A autora ainda
sublinha que esses tendem a ser descritos como fendmenos recentes,
pois hd alguns anos nao havia presencga de criangas com deficiéncia nas
aldeias em que vivia.

De qualquer modo, ao se pensar em atendimento da educagdo
especial nas escolas guarani, é preciso ter em mente que a pedagogia
nativa é uma pedagogia inclusiva; porém, pode nao haver consenso
de que o espaco escolar seja o melhor lugar de aprendizagem para as
criancas com deficiéncia. A familia do menino com deficiéncia auditiva,
mencionado por Benites, entendeu que ele aprenderia melhor junto
das pessoas que convivem com ele. Do mesmo modo, perceberam
que a escola poderia ser um ambiente hostil enquanto ndo adquirisse
autonomia suficiente, como as demais criangas. Nao excluiram a escola
da educagdo do menino; apenas entenderam que ele precisava aprender
outros elementos, tornar-se mais autbnomo, antes de ir para a escola.

Segundo Benites, nas aldeias guarani onde ha pessoas com
deficiéncia, percebe-se que suas familias lhes oferecem uma atencdo
diferenciada e que sua presenga é percebida como um desafio a ser
aceito por todos da comunidade. Sdo vistas de um modo distinto e
também educadas assim. Por exemplo, diferentemente do que ocorre
com as demais criancas quando se negam a fazer alguma coisa e os pais
insistem para que colaborem, com a crianga com deficiéncia, entende-se
que ndo é bom for¢a-la a fazer algo que ndo queira. Em muitos casos,
os pais percebem-se diante de indagacdes sobre como proceder, ja que
os xeramoi dizem que a crian¢a com deficiéncia estd em um corpo
diferente porque nido foi bem aceita ou ndo recebeu de seus pais os
devidos cuidados. Entédo, seu desenvolvimento e educac¢do, no dmbito
familiar, necessitam ser conduzidos ainda com mais atencéo.

Destaca-se ainda que esses processos ndo impedem a inser¢do
social dessas pessoas. Benites observa o caso de um rapaz surdo que
vive em Paraty Mirim, aldeia de Bracui, no Rio de Janeiro, mas que
possui parentes no Espirito Santo. Por isso ele viaja com frequéncia de
um estado para o outro. Fora de casa, todos lhe oferecem estadia e ele
escolhe onde quer ficar. Esse acolhimento parece ser mais significativo
para ele do que para outras pessoas.

Por fim, cabe rememorar que a educagdo guarani privilegia o
estar junto, aprender junto e, conforme destaca Benites (2013), sentir
junto. Logo, pensar em atendimento educacional especializado, em
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espagos como as salas de recursos multifuncionais,'® nos quais os
processos educacionais sdo bastante individualizados, implica pensar,
em certo sentido, em rupturas desse “estar junto”. Se assim for, passa-se
de inclusdo para contradi¢ao.

Procuramos mostrar neste texto que todo processo de
aprendizagem (escolar e ndo escolar) estara embasado em informagoes
fundamentais, sobre por que a crianga nasceu, por que veio um outro
guarani para esta terra, que nome recebera, que destinos ira seguir, o
que veio aprender e o que veio ensinar. Em condi¢des consideradas
normais, a alma vinda da esfera divina (Amba) incorpora-se em um
corpo saudavel, que ndo se diferencie tanto dos outros, que no seja igual
a outro, nem nasg¢a junto com outro. Ainda assim, se isso nao acontecer
e criangas com deficiéncia ou criangas gémeas vierem a nascer, precisam
aprender como qualquer outro guarani, precisam seguir as orientagdes
contidas em suas moradas de origem, as quais carregam em seus nomes.
Em verdade, ja estdo aprendendo desde antes do nascimento; a idade
escolar é apenas uma continuidade.

Assim, entendemos que ha didlogos possiveis entre a educagao
inclusiva e a educagdo guarani, desde que sejam compreendidos os
aspectos que envolvem a aprendizagem e as concepgdes de deficiéncia
nesses contextos. Isto somente sera possivel se adensarmos a analise
sobre nogdo de pessoa e corporalidade, sem perder de vista a constru¢iao
histdrica da educagao especial e da educagao escolar indigena.

Consideracdes finais

Ao longo deste texto, procuramos refletir sobre a concep¢ao
de corpos distintos enquanto categoria que, em contextos guarani,
abarca pessoas com deficiéncia e pessoas gémeas. Estas precisam
de uma atencdo diferenciada e sdo consideradas parte de um desafio
nos contextos de ensino e aprendizagens nativos. Tanto para os mbya

¢ Conforme documento orientador da Secretaria de Educagdo Continuada,
Alfabetizagio, Diversidade e Inclusio (SECADI), do Ministério da Educagdo, as “salas
de recursos multifuncionais cumprem o propdsito da organizagdo de espagos, na
propria escola comum, dotados de equipamentos, recursos de acessibilidade e materiais
pedagdgicos que auxiliam na promog¢ao da escolarizagdo, eliminando barreiras que
impedem a plena participagdo dos estudantes publico-alvo da educagio especial, com
autonomia e independéncia, no ambiente educacional e social” (BRASIL, 2013 p. 6-7).
Estrutura similar, com vistas a oferta de atendimento educacional especializado, pode
ser oferecida por centros especializados, fora do espaco escolar.
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como para os nhandeva, o nascimento de criangas com deficiéncia e
o nascimento de criangas gémeas podem ser interpretados como uma
espécie de alteragao no processo de produgao de corpos, a qual pode
ter ocorrido ainda quando a futura mae da crianga teve sua primeira
menstruagdo. Nesse caso, a produc¢do do corpo dos pais, ao longo da
vida, especialmente o corpo da mulher, é tao importante quanto os
cuidados necessarios no periodo da gestacao e pds-parto.

No que tange a educacédo de pessoas com deficiéncia, percebemos
que ela é pensada de forma diferenciada, mas, como em demais
contextos, privilegia-se a autonomia da crianga. Porém, essa autonomia
¢ incentivada de acordo com “o tempo da crianga” e, nem sempre, pais
e comunidade vislumbrardo na escola, ainda que seja a escola da aldeia,
um espago-tempo indispensavel para a sua aprendizagem.

Somam-se a isso as reflexbes de que a pedagogia guarani
privilegia modos de ensinar e aprender em conjunto, norteados por
questdes cosmologicas que dizem respeito a formacgdo integral da
pessoa. Procuramos mostrar que as criangas com deficiéncia, que seriam
consideradas alunato da educagéo especial, sdo criangas que necessitam
de atencdo, mas que aprendem com as demais. E a escola, tal como esta
posta, ainda nao consegue exercer essa tarefa no contexto de algumas
aldeias. Dai a interpretacao da familia nhandeva de que a escola ainda
ndo fosse um lugar adequado para seu filho. Entenderam que ele, ao
entrar na sala de aula, seria separado dos demais. Tal interpretagdo nao
é de causar estranheza, pois a educagio especial que conhecem é aquela
que caminha em sentido inverso, trabalhando para incluir, na sala de
aula, aquele que vem aprendendo separadamente na sociedade.
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Circulacao de criancas e reproducao
cultural guarani no litoral de
Santa Catarina

Viviane Vasconcelos

Este artigo trata da relagdo entre a pratica de circulagio de
criangas' e os processos de parentesco entre os Guarani, tendo por foco
o lugar social e a importancia cosmoldgica atribuida a elas. Fruto de
pesquisa de mestrado realizada em trés aldeias guarani* do litoral de
Santa Catarina (VASCONCELOS, 2011), buscou-se compreender, em
um primeiro momento, a existéncia ou nao de processos de adogdo de
criangas ou praticas similares nesse contexto social.

Para alcangar os objetivos da pesquisa, procurou-se, inicialmente,
analisar a existéncia ou ndo de termos nativos para processos de adogdo
e, como dito, se de alguma forma havia alguma pratica similar nessas
comunidades indigenas. Ap6s muitas conversas sobre histérias de vida
dos Guarani, aliadas as observagoes de campo, percebi que existe algo
bastante parecido com adogdes informais em termos ocidentalizados,
mas que ainda assim nao poderia ser classificado desse modo; por isso,
a utilizacdo do termo “circula¢do de criancas”. Posteriormente buscou-
se compreender qual o estatuto da adogao na cosmologia desse povo.

! Utilizo os termos crianga e infincia, segundo Silva (2002), enquanto categorias
analiticas do periodo de vida que inclui do nascimento aos ritos da puberdade. Do
mesmo modo, e mesmo que isso signifique alguma simplificagdo, ndo entrarei em
discussao sobre categorias de idade para os Guarani.

2 Sao elas: Itaty — Morro dos Cavalos, em Palhoga; Yvya Ivate - Morro Alto, em Sao
Francisco do Sul; e Yynn Moroty Whera — M’Biguagu, em Biguagu.
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Nas pesquisas iniciais, em busca de termos sobre adogéo ou filhos
adotados,apesar dadificuldade expressa pelos proprios Guarani, também
relatada nas pesquisas de Pereira (2002), por ndo serem tais termos
corriqueiramente utilizados, encontrei o termo tchemonhemonguakua,
utilizado para se referir ao filho de criagdo, quando o pai se refere ao
filho. Outro também foi relatado: tcheabojepokuaivaekue, quando o pai
fala de um filho ja adulto. Por seu lado, a crian¢a ainda podera dizer
tchebotuvitchaare quando se refere ao seu pai de criagao.

Pode-se dizer que o termo mais utilizado para um filho se
referir ao seu pai adotivo é tchevanga, que significa pai de criagdo (ou
o responsavel pela crianca) ou também tcheru’i (paizinho, que também
pode se referir a padrinho ou padrasto). Mesmo assim, como apontado
anteriormente, esses termos nao sdo corriqueira e costumeiramente
utilizados, visto que um pai adotivo sera referido, no mais das vezes,
apenas por pai — tcheru. Por sua vez, para a mae adotiva existe o termo
tchetchy ranga, que me traduziram por “mae entre aspas’, ou seja, aquela
que ndo ¢ a “mae verdadeira’, termo esse também empregado para
madrinhas ou madrastas. Mas, ainda assim, dizem que o termo mais
utilizado é ha’i — mae ou mamae, em portugués. Por sua vez, a mae se
refere aos filhos, mesmo de criagdo por tchememby (para a filha) ou
tchepia (para o filho); o mesmo para um filho biolégico.

Em um primeiro momento, as semelhancas entre os processos
observados de circulagdo de criangas e aqueles relacionados a adogao,
em termos ocidentalizados, nos levariam a crer que tais praticas entre os
indigenas trariam o estatuto da adogao. Mas, comparando as praticas de
adogao entre indigenas e ndo indigenas, tudo leva a crer que o estatuto
da adogdo, nessas sociedades, simplesmente inexiste. Para tanto,
buscou-se pensar no termo antropoldgico de circulagao de criangas. Tal
expressao refere-se antes a uma abordagem tedrica do que propriamente
a um fenomeno social, a qual se utiliza neste artigo para designar e
compreender praticas de transferéncia de criangas nas comunidades
guarani observadas no litoral do estado de Santa Catarina.

Algumas praticas de circulagio de criangas no contexto
indigena no Brasil foram analisadas por autores como Pereira (2002),
em pesquisa sobre possiveis praticas de adogdo de criancas Kaiowa e
suas consequéncias na organizagdo da vida dessa sociedade, que, ao
mesmo tempo, foram descritas por outros autores, em outros contextos
sociais, como Fonseca (1986, 1995, 2006), Leinaweaver (2008) e
Lallemand (1993). Essas pesquisas embasaram teoricamente o conceito
de circulagdo de criangas ora apresentado, compreendido enquanto
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“transferéncia de uma crianga entre uma familia e outra® (FONSECA,
2006, p. 13, em nota de rodapé), com transmissdo (entre adultos) total
ou parcial das responsabilidades sobre sua criagao.

A metodologia inicial da pesquisa consistiu em produgio de
mapas genealogicos,’ nos quais quais foram mapeados os mais diversos
e variados casos que os Guarani consideravam como circulagdo de
criancas aliados as histdrias de vida. Esses casos de circulagdo de criancas
tinham em comum o fato de que elas ndo estavam sob responsabilidade
total de suas genitoras em sua criagdo (ombodjera), mas sim tinham
suas responsabilidades entregues a outros entes do grupo ou mesmo
compartilhadas. Nao considerados enquanto casos de “adogao informal’*
tais praticas apresentam outros significados e implicagdes mais amplas no
teké (o modo de vida) guarani, os quais se buscou compreender.

Foi percebendo recorréncias e padroes mais evidentes dos casos
de movimentagdes de criangas, que serdo apresentadas duas propostas
de abordagens ao estudo das transferéncias de criangas entre os
Guarani: a primeira considera as movimentagdes de criangas dentro
das mesmas parentelas, nas quais geralmente elas sio adotadas por
seus avos ou outros parentes consanguineos e seguem vivendo muito
proximas de seus pais bioldgicos; a segunda se refere a circulagdo entre
diferentes parentelas, em que as criangas sao transferidas de seu grupo
familiar para outro, suspendendo por um periodo indeterminado os
lagos com os grupos familiares consanguineos que entregam a crianga
para a adogao. O primeiro caso abrange aqueles cujas responsabilidades
sobre a criagdo (ombodjera) sio entregues temporariamente as avds
(maternas ou paternas), as quais gozam de maior prestigio social,
tendo preferéncia entre os escolhidos para levar a efeito a criagdo dessa
crian¢a. No segundo caso, questdes cosmoldgicas relativas as diferengas
étnicas entre as diferentes parcialidades Guarani Mbya e Chiripa podem
ser consideradas deflagradoras das transferéncias de criangas Guarani,
como explicado mais adiante.

Com o passar do tempo, e compreendendo outras formas de
circulagao, foram analisadas e incluidas na pesquisa novas praticas de

*  Osmapas genealdgicos facilitam a visualizagdo nao apenas das relagdes de parentesco,

mas também apontam que esses lagos perpassam as fronteiras de uma tnica aldeia,
mostrando as intrinsecas relagdes sociais entre as mais diversas aldeias guarani.

* Compreende-se o termo, segundo o conceito de forastage, descrito e analisado por
pesquisadores como Lallemand (1993), por “ado¢io informal’, com transferéncia total
ou parcial da guarda da crianga para a familia que a recebe.
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adocdo denominadas de circulagdo simbolica. Esta ultima considera
os casos de apadrinhamento. Ela ndo significa uma circulagido de
fato, com transferéncias totais da guarda e responsabilidades, pois,
em geral, o casal de padrinhos (indigena ou nao) apenas compartilha
a responsabilidade pela sua criagao. Essas praticas revelam modos
de relacionar-se entre os préprios Guarani e com ndo indigenas,
que apresentam-se como importantes conformadores da vida social
indigena, consolidando lagos e redes de solidariedade e reciprocidade,
criadas pelas criangas e para elas, com implicagdes politicas,
econdmicas, religiosas, entre outras, possibilitadoras da manutengao
da vida em sociedade desse povo indigena. Tais praticas resultantes dos
apadrinhamentos sao decorrentes das relagdes entre indigenas e ndo
indigenas, criadores de lagos sociais e afetivos, que, por consequéncia,
possibilitam a incorporagdo dos nao indigenas as prdprias instituicdes
sociais indigenas (LEINAWEAVER, 2008).

As criangas sdo entendidas pelos Guarani como dadiva de deus,
pois sdo consideradas seres divinos enviados por Nhanderu (deus)
a terra. Sendo assim, elas representam um dos valores maximos da
comunidade. De acordo com a nog¢ao de Mauss (1974), na qual as
dadivas constituem-se enquanto bens de valor, pode-se presumir que
elas podem atuar como importante meios em que a reciprocidade e a
economia da troca podem se realizar. Nesse sentido, dizer que ideia de
circula¢do de criangas remete a ideia de circulagdo de bens de valor de
uma sociedade é um dos modos pelos quais a reciprocidade pode se
concretizar, uma vez que essas trocas nao se constituem apenas como
transagbes em termos meramente econdmicos; algo mais é trocado,
uma vez que na circulagdo de criangas valores sao transferidos.

Criangas criam ligagdes entre as mesmas ou diferentes parentelas,
lagos entre indigenas e ndo indigenas, e mesmo entre passado, presente
e futuro, através da unido das diferentes geragdes. Elas também podem
motivar rompimentos de lagos entre grupos familiares, em separagdes
conjugais nas quais duas parentelas entram em conflito para saber
qual delas tera o direito de criar a crianga, a da mée ou a do pai. Mas,
de qualquer modo, elas representam a possibilidade da garantia da
perpetuagdo do modo de vida tradicional indigena.

Consideradas seres portadores de memoria (FONSECA, 2006), ao
circularem, as criangas carregam consigo a memdria cultural do grupo
e, desse modo, podem perpetuar o tekd, dado através da criagdo de elo
profundo entre as geragdes mais velhas e as mais novas. E recorrente
entre os Guarani a ideia de que a crianga, por ser criada nos preceitos
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culturais, é a garantia da preservagdo da cultura; nesse sentido, criar uma
crianca representa o dominio sobre toda a proxima geragao (MODELL,
1997) e, consequentemente, a garantia da perpetuagao cultural.

E importante ressaltar que nos momentos de negociagdes, tanto os
que incluem questdes de mudangas de aldeias quanto outros, a crian¢a nao
ficaalheia a esses processos e suas opinides sdo, em grande medida, levadas
em consideracdo. A atitude de valorizacio da autonomia da crianga,
como sujeito ativo dos processos de transferéncia que lhes concernem,
trata com respeito suas decisdes e ndo sao diferentes nos momentos de
negociagdes sobre seu destino. Em certos casos, a crianga escolhe ela
propria ficar com os avds (geralmente um casal), por estes representarem
maior acesso a bens econdmicos, por terem garantida alguma renda
advinda das aposentadorias ou mesmo porque sdo consideradas “mais
amaveis” que as genitoras. De todo modo, isso aponta o protagonismo das
criangas nesses e outros processos relacionada a valorizagio da autonomia
infantil como conformador do Ser e do ethos Guarani. Portanto, enquanto
sujeitos autdbnomos, as criancas sao consideradas, pelos adultos, capazes
o suficiente para tomar decisdes e fazer escolhas nos momentos das
negociagdes que envolvam seu proprio destino.

Kyringue yva pegua — a crianga vem do céu
; g

Foto: Viviane Vasconcelos, aldeia Morro Alto — Sdo Francisco do Sul, 2011

O carater ambiguo da crianca, considerada pelos Guarani ao
mesmo tempo um ser divino e terreno, aponta sua qualidade mediadora
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ndo apenas desses diferentes cosmos, mas também entre os mundos
indigena e nao indigena (SILVA, 2002). Tal carater de elo com o divino
explica, em parte, por que uma das condi¢cdes e preceitos a serem
seguidos nesta terra para se atingir o aguydje, o estado de iluminagdo
espiritual, necessario para alcancar a terra sem mal, yvy mara ey,
perpassa pelo ato de criar uma crianga.®

Por causa de sua natureza ddbia, vivendo em trinsito constante
entre os diferentes mundos espirituais e terrenos, a crianca se desloca
mais facilmente que os adultos entre esses mundos; por isso é considerada
por alguns autores como pequenos xamas (SILVA, 2002). Os Guarani
afirmam que para que as criangas se mantenham nesta terra imperfeita —
yvy va’i — devem ser convencidas a permanecer neste mundo imperfeito
(yvy va’i - terra feia) por seus pais. Isso porque antes de sua vinda para
esta terra, comiam apenas milho tradicional, plantado da maneira
correta (organica), em saborosos preparados de mingau. Nao ¢é dificil
perceber que por viverem uma vida de plenitude e abundancia antes de
virem para o plano terreno, elas precisam ser convencidas a permanecer
neste, para que decidam permanecer, crescer e continuar vivendo em
lugar tdo diferente daquele vivido em yvy mara ey — terra sem mal.

Se, por um lado, em sua qualidade divina a alma da crian¢a
transita mais facilmente entre os mundos do que a dos adultos, por
outro, tal fato a torna mais vulneravel as investidas de espiritos e
de outros seres extramundanos. Sio os adornos feitos de ossos de
saracura em formato de finos tubos (que também podem atualmente
ser confeccionados com tubos de taquara), alternados com grandes
mic¢angas pretas amarradas aos joelhos e tornozelos, ou entdo o ikudtcha
(fina tira de tecido) amarrado a barriga, ou mesmo o ipurudgue (colar
feito preferencialmente de micangas, que carrega parte do corddo
umbilical ja seco da crianga), entre outros investimentos para a sua
protegao espiritual, que servem ao mesmo tempo para a conformagao
do corpo e do prdprio Ser guarani, os feitos necessarios para que ela
permaneca. Ainda, sdo esses investimentos no corpo da crianga que a
tornardo um ser social, uma vez que apenas o nascimento em si nao

> Yvy mara ey - terra sem mal - é o paraiso mitico guarani. Possui importante lugar na

cosmologia desse povo indigena.

¢ Mesmo em cosmos diferentes, a ligagdo entre as duas terras é material e efetiva.
Entre elas ha um continuum de relagdo no qual o que acontece nesta terra é (ou deveria
ser) um reflexo do que acontece naquela (MELIA, 1986). Portanto, deve-se viver nesta
terra de acordo com os preceitos divinos de conduta incorporados no tekd, segundo os
preceitos do bom viver — teké pord — guarani.
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garante o estatuto ontoldgico humano para os Guarani. A humanizagio
do ser advém dos cuidados com os investimentos na conformagdo de
seu corpo, que garantidos pelos pais e outros parentes, asseguram que
a alma da crianca se fortaleca, tornando-a um ser humano mais forte
e garantindo que se estabeleca o processo de convencimento a estadia
neste mundo material.

Os pais, desde a gestagdo, prezam por longos cuidados na
preparacao do corpo da crianga que esta por vir. Tais zelos (incluindo
a couvade)’ nao se iniciam apos o parto, mas muito antes dele, tdo logo
constatada a gravidez. Assim, o pai deve evitar mexer em objetos de
metais perfurantes, pois, caso venha a sofrer acidente com ele, a cicatriz
no corpo do pai pode, qui¢a, surgir ou marcar o corpo da crianca.®
Assim, pode-se perceber que ligagdo entre o corpo do pai e seus filhos
e filhas é substancial e efetiva. Os Guarani afirmam que quando os pais
saem de casa por algum motivo, estes devem sempre conversar com
suas criangas, mesmo que recém-nascidas, para explicar para onde
vai e com que proposito as deixard por um tempo, advertindo-as para
ndo segui-lo. Isso evita que a alma da crianga, ao tentar acompanha-lo
em seu deslocamento, se perca no caminho, causando-lhe doengas do
corpo e do espirito. Caso isso ocorra, sera necessario realizar tratamento
xamanico para que sua alma seja encontrada e trazida novamente, sob
pena de a crianga vir a falecer, caso sua alma se perca.

O corpo guarani possui duas almas, denominadas por nhee e
angue.’ O nhee, a alma divina, esta ligado ao mundo sagrado e desperta
inclinagao aos interesses voltados ao mundo espiritual. O angue, por sua
vez, relacionado aos interesses mundanos, motiva vontades tipicamente
terrenas como sentimentos de citimes, raiva, entre outros. O nhee,
que pode ser traduzido por alma, pode também ser traduzido por
Palavra.’® Além de se referir a alma divina, o nhee também se refere

7 A couvade, tema recorrente na etnologia indigena, é o nome dado aos cuidados que
os pais devem ter consigo mesmos, pois, pelo contrério, se subvertidas algumas de suas
regras, ela pode ser prejudicial a crianga. Geralmente ligada aos pais, e menos as maes,
inclui o descanso em redes para que, poupando seus corpos, consequentemente se
poupe os corpos de seus filhos de qualquer mal.

8 A etnologia indigena trata por consubstancia¢do, conceito que indica a profunda

relagdo de substincia, na concep¢ao indigena, entre os corpos dos pais e de seus filhos e
filhas; dai os cuidados relacionados a couvade.

® Tais conceitos foram-me relatados em campo.

1 F comum o emprego da Palavra, com maiuscula, em literatura antropolégica guarani,

com o intuito de ressaltar o seu cardter sagrado.
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a linguagem. Diante da correspondéncia dos termos alma e Palavra,
ndo ¢é dificil perceber que a fala (considerada sagrada) é compreendida
como a alma corporificada. A alma, que permite a fala, é considerada o
sopro divino. E através da fala que o nhee pode se manifestar e, nio por
acaso, a oralidade é pratica extremamente valorizada entre os Guarani.
Também ndo foi por acaso que, através das Divinas Palavras, Ayvu
Pora,"! nhanderu criou o mundo (CADOGAN, 1953).

O batismo de nominagdo - nhemongarai —, importante ritual
guarani, ¢ 0 momento em que a crianga é nomeada e que nhee e angue
podem, finalmente, tomar assento no corpo, advindos através da
moleira.”? E nesse mesmo momento que a crianga inicia a fala e comeca
a perder seu carater divino para ser considerada humana. Vale lembrar
que sdo esses mesmos momentos rituais em que ha possibilidade
de consolidar as circulagcdes simbdlicas das criangas,”” dadas pelos
apadrinhamentos,' que ao mesmo tempo se criam redes de relagdes
entre os proprios indigenas e ndo indigenas'> mediadas pela crianca.

Aquelas criangas que com mais frequéncia se deslocam entre
as diversas aldeias guarani também o fazem dentro de uma mesma
aldeia e, desse modo, criam novas redes de relacdes, além de manter
aquelas ja existentes dentro de uma mesma aldeia. Isso significa que
elas, por escolha propria, ao se deslocarem para outras aldeias guarani
sem a companhia de seus pais,'® quando em visitas aos parentes, ou
mesmo quando pernoitam ou fazem refeigdes em conjunto em outras

""" Ayvu Pord ou Divinas Palavras é o modo como os Guarani se referem as palavras de
deus deixadas aos homens. Em geral todas as palavras sdo sagradas e dadivas divinas,
mas as Ayvu Pord fazem referéncia aos textos miticos orais guarani que tratam da
palavras de deus quando inicia a criagdo do mundo; sdo as palavras antigas e, portanto,
consideradas sagradas.

2 A moleira (ywapite) é levemente aberta, dizem os indigenas, exatamente para
poder receber as duas almas. O momento em que se fecha, por volta dos 2 anos, que
coincide com o inicio da fala, é quando as criangas deixam de ser consideradas apenas
divinas para se tornarem humanas. Ndo por acaso, esse ¢ o momento do batismo (o
nhemongarai), quando se efetiva seu estatuto ontoldgico humano.

3 Qs rituais de batismo incluem a escolha prévia de um casal de padrinhos, que passa
a ter responsabilidades com seus afilhados, como serd mais detalhado adiante.

" Em referéncia ao conceito de compadrazgo de Leinaweaver (2008).

5 Os apadrinhamentos de criangas acontecem néo somente entre os proprios Guarani,

mas também entre indigenas e nao indigenas.

16 Ta] atitude nao é trivial, mas algumas pegam carona nas viagens empreendidas pela
Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI) - quando dos tratamentos xamanicos
nas mais diversas aldeias.
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habitagoes de diferentes parentelas que ndo as suas, acabam por
reforcar os lacos entre elas.

A valorizagdo da autonomia, que estimula as criangas a ter uma
postura ativa na busca por suas demandas proprias, acaba por fomentar
a cria¢ao de importantes liderangas guarani. Isso ficou evidente nas falas
de lideres guarani que relataram momentos de suas vidas, nos quais,
geralmente desde muito cedo e por longo periodo, foram deixados sob
responsabilidade de outras pessoas, nem sempre parentes proximos,
frequentando as mais diversas parentelas e entrando em contato com
diferentes saberes de cada uma delas.

Tais criangas, ao entrar em contato com maior variedade de
saberes, segundo afirmam, tornam-se nao apenas adultos com mais
habilidade em lidar com os conhecimentos do repertério guarani dentro
da prépria sociedade, mas também com mais capacidade para o didlogo
e o conhecimento do mundo nao indigena. Sendo assim, as praticas
de circulagao de criangas possibilitam instrugdo e formag¢ao de futuras
liderancas indigenas para lidar com conhecimentos nao indigenas, ao
mesmo tempo que viabilizam a perpetuagdo dos saberes considerados
por eles tradicionais.

Em busca de parentes — as ideias de parentesco
guarani

O estudo de Benites (2009), em pesquisa sobre os processos de
parentesco guarani e kaiowa, aponta que estes perpassam pela ideia de
“compartilhamentodeum comportamentotipicode parentes’, conceituado
pelos Kaiowa por teko laja. Tal compartilhar — de um comportamento tipico
de um grupo familiar — acontece preferencialmente ao redor do fogo, que
s6 se mantém aceso por causa de uma série de atividades, com objetivo
de abastecé-lo e alimenta-lo, exigindo entrosamento e compartilhamento
das responsabilidades advindas, divididas entre os membros do grupo.
O processo de obten¢ao da lenha (que inclui incursdes a mata e escolha
das madeiras mais adequadas segundo os critérios guarani), até seu uso
cotidiano, seja na cozinha, seja na casa de reza (opy), é conformador da
propria organizacao da sociedade guarani.

O fogo, nao dissociado de sua dimensdo sagrada, é lugar de
memdria e de trocas de sentimentos, emogdes e conversas. E ao redor
dele que os nhemongueta — aconselhamentos — empreendidos pelos mais
velhos podem se efetivar. Estes sdo valorizados na cultura guarani por
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obedecer ao preceito divino da comunicagdo e das trocas de Palavras
entre seres humanos. A fumaca, ao subir, estabelece comunicacdo
entre aldeia terrena e a aldeia divina de yvy mara ey — da terra sem mal
(PISSOLATO, 2006). Meio e forma que permitem a perpetuacio das
Palavras de deus nesta terra, os aconselhamentos deixam evidentes os
investimentos empreendidos pelas geragoes mais velhas em relacao as
mais novas, nos processos de sociabiliza¢do'” e incorporagdo de habitos
e formas de agir, ver e sentir o mundo, segundo os preceitos do ethos
guarani em geral, ou de uma parentela em particular.

E para o fogo que muitas das atividades do cotidiano estdo voltadas,
seja para abastecé-lo, para manté-lo aceso, para a produgdo de alimentos
ou, ainda, paraa produgio de artesanato. Os homens se dedicam a ir buscar
lenha nas matas baixas, denominadas por kaaguy carape, “capoeira’ ou
“locais de mata baixa’, que servem preferencialmente a obten¢ao de lenha.

Em algumas aldeias guarani do estado de Santa Catarina pode-
se notar a disposi¢ao circular das casas, em torno de uma cozinha
central. A auséncia de cozinhas dentro das casas guarani dessa regiao
se deve ao habito de compartilhamento de um fogo de chao de dentro
da cozinha de um casal de anciaos, e sdo essas casas que, ndo por acaso,
geralmente possuem cozinhas. Tal disposi¢ao das casas é sugestiva de
uma sociabilidadel8 interna bastante especifica das aldeias guarani do
litoral do estado de Santa Catarina, em que as familias nucleares vém
realizar suas refei¢oes diarias nos fogos domésticos do casal de idosos,
geralmente os chefes de familia extensa. Desse modo, diferentes
familias nucleares de uma mesma parentela cozinham juntas, em uma
mesma cozinha, em seu cotidiano, localizada dentro das habita¢des
do casal de ancidos. Da cozinha sairdo os alimentos oferecidos aos que
vém de fora, indigenas ou nao indigenas, constituindo-se enquanto
locus de poder e estabelecimento de aliangas politicas, sociais e de
parentesco, através do oferecimento e compartilhamento da comida.
E ainda na cozinha que se conformam os corpos das criangas e dos que
com elas compartilham suas refei¢oes.

A utilizagao da expressio “fogo doméstico’, trazida por Pereira
(2010) para se referir as familias nucleares guarani e kaiowa, é bastante

17 Utilizo o conceito de sociabilizagdo enquanto “aprender cultura” (GOMES, 2007)

e modos de transmissdo de conhecimentos que incluem o empenho da prépria pessoa
para inser¢ao em determinada cultura em particular.

18 Utilizo o termo socializagdo segundo o conceito popularizado por Strathern (1988),
no qual o foco se volta para as relagdes que emergem entre as pessoas e nas ativagoes (ou
desativagoes) de lagos entre os agentes envolvidos.
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apropriada também para o contexto guarani litoraneo deste estado. A
expressao “tataypy” (tata = fogo, ypy = lugar), ou “o lugar do fogo”, é
recorrentemente empregada pelos Guarani para se referir aos locais
onde foram, estdo sendo ou serdo acesos os fogos, por diferentes grupos
de parentes. Nao por acaso, a expressao guarani “amboae tataypy”, que
pode significar “aqueles daquele fogo”, ou ainda “aqueles que pertencem
aquele fogo”, aponta a importancia do fogo para a criagdo de identidades
sociais e de parentesco para essa popula¢ao indigena.

O compartilhar de um mesmo espago fisico (e social) cria um
sentimento de pertenca ao grupo de parentes, que os distinguem e
delimitam as diferencas entre um fogo domeéstico (ou grupo parental)
e outro. Sendo assim, cada tataypy, ou fogo doméstico, é um universo
de conhecimento particular, e é ao redor dele que muitas das trocas de
saberes acontecem, em varios momentos do cotidiano.

O fogo possui importancia material e transcendental. Alimenta
corpo e espirito e é parte constituinte do ser e do corpo guarani. Como
dizem, é“cheiro do Guarani”.’” A fumaga - tataxi-,emseu carater sagrado,
ao envolver o corpo, protege-o de quaisquer influéncias maléficas; por
isso, os Guarani gostam de andar, por assim dizer, “defumados”. O fogo
¢ ainda local de memoria e de trocas de sentimentos e sobre isso pode-
se perceber que os locais onde foram acesos seus fogos fazem parte do
grande tataypy rupa (“o leito dos fogos”). Ele é representativo para esses
indigenas do préprio territdrio guarani. Tal denominagdo aponta que o
territdrio indigena é pensado com base nos locais por onde passaram
e onde foram acesos seus fogos de chao, ressaltando a importancia do
fogo na conformagao territorial.

Sao as refeicdes cotidianas, as rodas de chimarrao, os sentimentos,
as emogdes, o compartilhamento de substancias corporais, enfim, os
compartilhamentos ao redor de um mesmo fogo de chao, que criam um
sentimento de pertenca a um grupo de parentes, os quais se identificam
nao apenas entre si, mas em relagao aos demais grupos.

¥ A questdo do cheiro do corpo ¢ tema recorrente entre as mulheres guarani. Algumas
afirmam que tiveram que mudar o cheiro do corpo de seus maridos, para aceita-los como
conjuges. Aqueles que tinham habitos muito ligados a0 mundo jurua - nao indigena -
que tinham forte cheiro de alho e outros elementos tipicamente ndo indigenas, tiveram
que ser investidos na modifica¢do de seus habitos alimentares. Sendo assim, entre outras,
elas lhes solicitavam que ficassem mais tempo préximos ao fogo, fumando o petyngua -
o cachimbo sagrado guarani, para que perdessem o “cheiro de jurua” e passassem a ter
“cheiro de Guarani’, apontando grande importincia desse tema na vida desses indigenas.
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Como dito, as Palavras para os Guarani ndo se constituem
apenas daquilo que é verbalizado, mas representam o préprio sopro
divino capaz de dar vida aos seres. E por esse sentido sagrado que os
aconselhamentos — nhemongueta — sao valorizados enquanto momentos
sagrados. Nesses momentos, as geragdes mais velhas investem na
formagédo dos saberes das mais novas, através das trocas de Palavras. Os
aconselhamentos sdo meio pelo qual as Palavras de deus podem chegar
aos seres humanos para se viver uma vida de acordo com os preceitos do
bom viver (teké pord) guarani. Portanto, uma crianga adotada, mesmo
sem vinculos biolégicos com a parentela, passa a compartilhar daquele
comportamento e ideias tipicas daquele grupo de parentes. Ainda vale
lembrar que criangas, como seres portadores de memoria (FONSECA,
2006), quando circulam, carregam consigo os conhecimentos tradi-
cionais que poderao ser repassados as geragdes futuras.

Diante disso, percebe-se que as trocas de Palavras sdo
importantes constituintes da ideia de um compartilhamento tipico
de um grupo de parentes. Isso significa que as diferentes parentelas
possuem diferentes modos de relacionar-se, tanto entre os indigenas
quanto com ndo indigenas, que definem comportamentos que sdo
considerados proprios de cada parentela. Enquanto alguns grupos de
parentes se dedicam mais ao campo da educagéo, outros se dedicam
mais ao campo politico e outros, ainda, ao campo religioso.? Os
compartilhamentos de Palavras e modos de vida ao redor de um
fogo atuam como criadores de um sentimento de pertenca do grupo
doméstico que consolida lagos de parentesco e movimentam toda a
vida em sociedade guarani.

E ao redor do fogo que muitas das conversas, brincadeiras,
alegrias, trocas de sentimentos e aliangas politicas, mas também brigas e
desavencas, acontecem. E ao redor dele que se comemoram os momentos
de alegria e lagos entre parentes através do compartilhamento das
refei¢oes. Mas o contrario também ¢é vélido, pois parentes, quando estdao
brigados, preferem ndo compartilhar refei¢des e, nesse caso, outro fogo
de chdo sera aceso distante daquele em comum de seu proprio grupo
familiar. Diante do exposto, ndo ¢ dificil perceber que sdo justamente
esses momentos ao redor do fogo os criadores de sentimentos de
pertenca a determinada parentela.

2 Mesmo que uma parentela possa dedicar-se a mais de um campo a0 mesmo tempo e
estes nao estejam eminentemente separados para os Guarani.
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Circulagdo de criangas dentro da mesma
parentela

Foi percebendo a grande recorréncia de mulheres e homens que
entregaram seus filhos aos cuidados de suas maes, e que também ficaram
em algum momento de suas vidas, geralmente por um longo periodo e
desde muito cedo, aos cuidados de suas avos, que se indicou a abordagem
desse tipo de movimentagao de criangas como aquele que ocorre dentro
da mesma parentela. Essa movimentagdo gera lagos profundos entre as
diversas fases geracionais de um mesmo fogo doméstico, designadas,
por ora, como circula¢do de criangas dentro de uma mesma parentela.

Samanta®' é responsavel pela criacao de sua neta Natalia, fruto
de relacionamento anterior de sua filha mais velha, Nanci. Foi apds a
separac¢do conjugal que Nanci entregou sua filha Natalia aos cuidados
de sua mae, porque estava se casando novamente.”” Natalia vive na
casa da avo, onde dorme todos os dias e onde é cuidada. Samanta (a
avo bioldgica) também assume os papéis rituais de mae nos momentos
cerimoniais. A fun¢do de segurar a crianga ao colo no apyka - o
banco cerimonial - quando se realiza a cerimonia de sua nominagao
(geralmente a cargo da genitora), no caso de Natalia, era de Samanta,
a qual esteve sentada no banco segurando-a. Isso nao quer dizer que
Nanci, a genitora, ndo interfira nas decisdes que digam respeito a
menina. Elas residem na mesma aldeia e habitam casas muito proximas
uma da outra, fazendo com que a relagdo entre Natalia e Nanci ndo seja
disruptiva, mas sim com convivéncia cotidiana.

Tal movimentagdo resulta em profundos lagos entre “geracdes
alternadas”, que, para além das nogdes de parentesco em si, criam
padroes culturais representativos do teké (“modo de vida®) guarani,
garantindo e perpetuando os ensinamentos de deus — nhanderu (“nosso
pai’) - e, consequentemente, a manuten¢ao do proprio sistema cultural
guarani nesta terra. Tais padroes de circulagao ja foram, eles mesmos,
colocados em pratica anteriormente pelas avos, como se pode ver nas
falas dos mais velhos.

A avo6 (G2 - geragao 2) que recebe a crianca G4 (geragdo 4) diz que
ja havia ela mesma entregado alguma de suas criancas G3 (geragao 3)

21 Todos os nomes citados neste artigo foram alterados para garantir a privacidade dos

envolvidos.

2 E comum que nos casos de novos matrimonios as criangas do casamento anterior
passem a residir com seus avos.
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aos cuidados de sua mae G1 (geragdo 1). Pode-se perceber que a geragdo
4 (G4) vai ser criada pela geragdo 2 (G2); isso porque a geragdo 3 (G3)
também ja havia sido criada pela gera¢ao 1 (G1), indicando padroes
que se repetem dentro das formas de sociabilidade interna dos Guarani.

Figura 1 — Mapa de circulagio de criancas entre geragdes alternadas de uma
mesma parentela
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Fonte: Elaborada pela autora

E frequente se recorrer a distribuicio das criangas entre as
avos maternas, principalmente em casos de separagdes conjugais; isso
porque quando as maes estabelecem nova relagdo conjugal, em geral
nao levam os filhos do casamento anterior, ou a0 menos nao todos. No
caso em que os pais da crianga representem liderangas indigenas de
maior prestigio social, eles podem reivindicar seus cuidados para si e,
sendo assim, nesses casos geralmente as criangas ficardo aos cuidados
das avos paternas. Tais lagos, longe de serem irreversiveis, autorizam
a genitora a reivindicar a criagdo da crianga a qualquer momento,
mesmo que dificilmente a propria crianga e aqueles sob a qual estao sob
responsabilidade aceitardo o retorno.
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Os recursos financeiros advindos da aposentadoria como
trabalhadoras rurais garantem algum poder econdmico as avds, que
possuem condi¢des economico-financeiras melhores, considerando a
comunidade em geral. Portanto, maes com dificuldades economicas
entregam suas criangas para as suas avos, para que tenham melhor
acesso aos bens econdmicos advindos de aposentadorias que garantem
as criancas maior qualidade de vida. Foram recorrentes as falas que
valorizaram a criagdo pelos avos, porque eles podem proporcionar
melhores condigoes de vida as criangas e sdo estes os escolhidos pelas
proprias criangas. Nesses casos, as criancas mais velhas geralmente
sao as escolhidas (e escolhem), pois, em muitos casos, as maes estdo
amamentando outro filho menor, deixando, assim, as mais velhas aos
cuidados das avos.

Mas ndo apenas fatores economicos estao envolvidos; os mais
velhos” possuem um importante lugar social na cultura Guarani; em
consideragao a maior experiéncia de vida, sao importantes detentores
dos conhecimentos e fazem ser respeitadas suas palavras e cumpridas
suas orientagdes. Ser criado pelos avos significa maior acesso aos
conhecimentos, considerados por eles tradicionais.

Geralmente, nesses casos, as criangas referem-se as suas genitoras
como “maes verdadeiras”. O termo “verdadeiro”, no mais das vezes nas
falas dos Guarani, ndo se opde a falso, uma vez que nao ¢é utilizado com
esse sentido pelo indigenas, como se pode observar em outros contextos
em suas conversas; e a mde de criagdo é tdo “verdadeira” quanto a
genitora. Vale lembrar que é com as avos que as criangas vao ao centro
das cidades maiores da regiao para vender artesanato; sio as avds que se
dedicam a sua alimentagdo e cuidados e é na casa da avd que a crianga
reside, em tempo integral, mesmo que a casa de sua “mae verdadeira”
esteja a poucos metros dali.

As avos, tais criancas se referem-se por: hai— méae (como visto tao
verdadeiras quanto as genitoras). Tal atitude é reveladora de sentidos
e significados dados a elas em particular - mesmo que as criangas
guarani se refiram a maioria das mulheres de sua parentela, e mesmo
da aldeia, por mée, demonstrando que as criangas consideram as avds
suas maes sociais. Além de cozinharem nas cozinhas centrais, as casas
das maes e das avds das criangas estdo muito proximas umas das outras

#  Para se referir ao avd, os Guarani dizem tcheramoi (meu avo); e para a avo, tchedjari

(minha avd), expressoes também empregadas para se referirem as pessoas sabias, uma
vez que experiéncia de vida é valorizada culturalmente como sabedoria.
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e as responsabilidades com os cuidados da crianga sdo compartilhadas
entre ambas. Nesse caso, a0 mesmo tempo que criangas consideram
suas avos como verdadeiras maes, nao ha disrup¢ao de convivio
cotidiano com a genitora, gerando vinculos e redes de reciprocidades
e de ajuda mutua entre as varias geragdes de uma mesma parentela que
perpetuam ao longo de suas vidas.

O termo antigo (e, portanto, sagrado)* para se referir a mae ¢é
tchemocambyare’i, expressdo cujos possiveis significados incluem
“aquela que me amamentou” ou ainda “aquela que me alimentou” que
remetem a importancia da alimenta¢ao na conforma¢ao do corpo ao
mesmo tempo social. Considerando toda a simbologia da comida para
os indigenas apontada na etnologia, ja ouvi uma avé dizer para seus netos
criados como filhos: - “Eu te criei na papinha de arroz!”. O significativo
ato de alimentar, ndo por acaso, é referenciado em ambas as expressoes,
remetendo a importancia simbolica desse ato na conformacédo do ser e
suas implicagdes na vida social indigena.

Para se referir ao pai é utilizado o termo tchemboguedjiare, cujos
possiveis significados podem ser: “aquele que me trouxe”, ou ainda
“aquele que me fabricou” O pai alimenta a mae, que alimenta o filho
no ventre. Também é o pai que alimenta a crianca quando alimenta a
mae em fase de amamentagédo. O sentido da primeira expressdo remete-
se ao carater sagrado da crian¢a e sua morada em yvy mara ey, a terra
sem mal. A crianga deve ser trazida a terra (através de rezas) e pelo
empenho dos pais deve ser convencida a permanecer nela. A segunda
expressao refere-se a consubstancialidade entre o corpo do pai e do
filho, incluindo a responsabilidade paterna na prépria constituicdo do
corpo da crianga, dada através das iniimeras relagdes sexuais enquanto
a mulher esta gravida, uma vez que, na compreensdo Guarani, o pai é
responsavel pela criagdo do corpo da crianga no ventre da mae através
das sucessivas eliminagdes dos liquidos seminais.?

Circulacao de criancas entre diferentes parentelas

Outro caso de circulagdo de criangas refere-se aquelas trans-
feréncias entre diferentes parentelas. Aqui se nota a importancia da

2 A relagdo entre “tempo antigo” — ara yma - e “tempo sagrado” é recorrentemente
marcada nas falas Guarani.

» Tal nogao ¢é relatada em outros constextos indigenas em etnologia.
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cosmologia e das diferencas étnicas entre as diferentes parcialidades
Guarani, Mbya e Chiripa, em correspondéncia com diferengas nos
modos de lidar e de compreender suas criangas. Isso porque, na
mitologia Chirip4, os irmaos miticos Kuaray e Jacy sao gémeos (djodjipe)
e sdo eles, os Chiripd, que geralmente aceitam a criagdo conjunta dessas
criangas, ndo as separando nos casos desses nascimentos nas aldeias.
Por sua vez, na mitologia Mbya, os irmaos miticos ndo sdo gémeos, mas
apenas irmaos, em que Kuaray é o irmao mais velho e aquele quem criou
seu irmao mais novo, Jacy. O nascimento de criangas gémeas na aldeia
é, para os Mbya, compreendido como falha na comunicagdo com os
deuses, e esses grupos evitam que criangas gémeas sejam criadas juntas.

Para evitar o nascimento de criangas gémeas, as mulheres gravidas
mbya seguem alguns preceitos, tais como: evitar deixar objetos iguais
proximos um ao outro, como duas panelas de igual tamanho sobre o
fogo de chio, entre outras associagdes que possam atrair a gemelaridade
na gestagdo. Nesses casos, os Mbya se furtam de criar os gémeos nas
mesmas parentelas, por entenderem que tal atitude pode trazer mau
agouro a todos os parentes. Sendo assim, no caso desses nascimentos, 0s
Mbya logo os separam através da escolha de uma das criangas que sera
transferida para outras parentelas, geralmente da parcialidade Chiripd,
as quais aceitam a gemelaridade com mais facilidade. Tal decisdo,
bastante dificil para a mae, constitui-se, desse modo, em um sacrificio
individual em favor do social.

Os Chiripa ndo tém maiores problemas na criagio das criangas
gémeas em conjunto, e eram eles que mantinham essas criangas criadas
juntas nos casos de seus nascimentos em suas parentelas em tempos
antigos. Por isso, nos recorrentes casos observados de movimenta¢des
de criancas entre diferentes parentelas, percebi que elas partiam de
grupos familiares Mbya para Chiripa.

Diante do exposto, poder-se-ia dizer que tal atitude se
aproximaria da adogdo informal nos termos de sociedade ociden-
talizada, com transferéncia total das responsabilidades e guarda,
mas sem formalizagdo em orgaos oficiais do governo. Vale lembrar
que se trata de uma regido com especificidades que incluem uma
proximidade mais visivel do que em outras aldeias Guarani de outros
estados e mesmo de outros paises, das relagdes internas entre os
Mbya e Chiripa. As parentelas Chiripa, geralmente de maior status e
condigbes socioecondmicas na regido, sao privilegiadas nas escolhas
para a criagdo das criancas. Além disso, para os Mbya, tal fato
representa a garantia de que as criangas estardo separadas, haja vista
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que essas parcialidades guarani se mantém em alguma aproximagao,
mas com certa distancia social em seus relacionamentos.

As mulheres mbya relatam que antigamente, ao tomarem
conhecimento da gemelaridade na gestagdo através das consultas com
0s pajés, essas maes ja ndo investiam nos cuidados necessarios, desde
a gravidez, para a conformacgao do Ser, dentro do que seja considerado
humano por esse povo. Assim, essas criangas ndo eram consideradas
humanas desde muito antes do nascimento e, em tempo anteriores,
ndo as deixavam para que pudessem viver. O fato de existir atualmente
um controle estatal por meio dos érgios de saide indigenas, estes, ao
diagnosticarem a gestagdo de gémeos, impedem que essas mulheres
recorram as praticas culturais antigas pelo receio de serem criminalizadas.

Tento, nestes relatos, apontar a complexidade e as implicagdes
das movimentacdes de criangas na sociabilidade guarani. Mesmo que
breves e limitadas, essas histdrias apontam para a entremeada trama
de redes sociais que orientam a propria vida indigena, ampliando a
compreensao sobre elas.

Suzana cria um menino chamado Eduardo desde quando ele era
bebé de colo. Ha alguns anos, agentes do 6rgao de satude,* deixaram
o menino aos cuidados dessa senhora, de outra parentela guarani, de
outra aldeia, ela chiripa e ele filho de casal mbya, para que fosse criado
por eles. Eduardo tinha um irméo gémeo e, ao contrario do irmao, sua
mae ndo investia em seus cuidados. Fraco, desnutrido e com graves
problemas pulmonares, Suzana, ao adota-lo, tratou dos cuidados
corporais e também espirituais de Eduardo. O processo de negociagao
com a mae bioldgica do menino para entrega a outra parentela foi longo
e demorado e envolveu muita sensibilidade daqueles agentes de saude
que mediaram a negociac¢do, tendo mesmo um deles se comprometido
com as responsabilidades nos investimentos dos cuidados da crianga a
quem, juntamente com sua esposa, veio a apadrinhar mais tarde.

Nao apenas nesse, mas em muitos casos, os principais mediadores
dessas transferéncias de criangas entre diferentes parentelas foram os
proprios profissionais do 6rgao de saude indigena. Isso aponta alguns
dos fatores externos a sociedade guarani que devem ser considerados
quando se trata do tema da circulagao de criangas. Tais transferéncias,
impulsionadas pelos agentes de saude, acabavam por criar lagos entre
indigenas e ndo indigenas, pois estes, ao realizar a mediagdo, deveriam

% Na época Fundagio Nacional de Saide (FUNASA) e atualmente Secretaria de Saude
Indigena (SESAI).
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também se dedicar aos cuidados das criangas, consolidados pelos
apadrinhamentos nos cerimoniais de batismo - o nhemongarai.

A circulacao simbdlica de criancas

Leinaweaver (2008) fala sobre a pratica de compadrazgo enquanto
circulagao simbolica realizada através dos apadrinhamentos, em que
ndo ocorrem transferéncias totais, mas parciais das responsabilidades
das criangas, pois estas seguem morando com os pais, mas passam a ter
maior convivio com os padrinhos, geralmente um casal, que possuem,
a partir desse momento, responsabilidades sobre seus cuidados. O casal
de padrinhos tem a responsabilidade explicita de auxiliar na educagéo,
na obtencao de materiais escolares e mesmo de géneros basicos
alimenticios, além zelar pela sua integridade no campo espiritual,
realizando rezos* de prote¢ao a crianga apadrinhada.

Além disso, como observa a mesma autora, o status econdmico e
social da familia que recebe a crianga deve ser maior do que aquele da
familia donatdria. Portanto, ao receber uma crianca, dddiva divina, os
padrinhos tém obrigagdo de retribuir a troca, segundo a logica do dom
(MAUSS, 1974) e da reciprocidade, que nesse caso deve se dar através
da retribuicido com bens econoémicos.

A circulagdo simbdlica é tdo efetiva quanto qualquer outra,
mesmo que nao ocorra a transferéncia total das responsabilidades
pela crianca que segue morando com os pais. E nos momentos dos
batizados que a circulagdo simbdlica se efetiva, quando madrinha e
padrinho confirmam socialmente suas responsabilidades a partir
daquele momento sobre a crianga.

Quando batizei uma crianga guarani, eu mesma fui colocada na
rede a que me propunha pesquisar. Isso me fez pensara circulagdo de uma
perspectiva de quem também ¢é agente desses processos. Se batizar uma
crianca amplia direitos e acessos a conhecimentos da cultura, por outro
lado, a familia indigena da crian¢a apadrinhada também exige deveres
em contrapartida. Como dito, tais praticas acabam por incorporar nao
indigenas em institui¢des indigenas (LEINAWEAVER, 2008). Isso nao é
novidade no caso dos Guarani, em que uma das formas de incorporagao
de ndo indigenas ocorre, e geralmente ocorreu ao longo da histéria do
contato, através de institui¢oes ligadas aos processos de parentesco, tal

¥ Como se referem as suas rezas tradicionais.
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como o cunhadismo.?® Também, nesse caso, é através do parentesco que
ndo indigenas sao incorporados as institui¢oes indigenas, que, mediadas
pela crianga, criam redes de relagdes entre indigenas e ndo indigenas,
ndo possiveis, ou dificilmente possiveis, de outra forma.

Consideracdes finais

Tentou-se apontar, neste artigo, como a constru¢ao da Pessoa e
todos os investimentos dispensados a crianga, por todos os envolvidos
nas responsabilidades pela sua criagdo, a transformam em um Ser
Guarani. Sao esses investimentos que garantem a perpetuagdo
dos ensinamentos, tendo como meio principal de propagacdo nos
aconselhamentos - nhemongueta, que garantem a manutengio,
perpetuagdo e integridade do teké (o modo de vida), fundamentais
para a conformacao do sistema social indigena e para perpetuagao dos
saberes tradicionais que permitem a vida em sociedade. Aliada a isso, a
circulagéo de criangas cria uma densa rede de relagdes articuladas que
dificilmente se consolidaria se ndo fosse mediada pelas criancas.

Pelos relatos e analises sobre abordagens de casos de circulagdes
de criangas guarani nas aldeias do litoral catarinense, percebe-se que a
valorizagdo da autonomia da crian¢a indigena leva consequentemente
a formagdo de liderangas por meio de uma maior circulagdo entre
os diferentes fogos domésticos (ou grupos familiares) e acessos aos
mais diversos conhecimentos de cada um deles. Tais conhecimentos,
cuja transmissdo é competéncia dos mais velhos, conformam as
proprias liderangas indigenas que atuam hoje em dia. Agindo dessa
maneira, os Guarani estdo garantindo a perpetuacao dos seus saberes,
considerados por eles tradicionais, aliados a maior profundidade no
didlogo com o mundo néo indigena.

A questdo das diversidades entre as parentelas aponta para
a importdncia do compartilhamento de Palavras nos processos
de parentesco e sociabilizagao que tém como um de seus locus
principais o fogo. Em seu entorno se criam sentimentos de grupo e
de diversidades comportamentais definidos em termos de identidades
(coletivas e individuais), que o tornam meio por exceléncia para
pensar a sociabilidade guarani.

# O termo se refere as aliangas conjugais entre os Guarani e nao indigenas, a época do
contato. Ainda hoje, a ideia das aliangas é importante conformadora da vida social desse
povo indigena.
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Considerando o sentido que a Palavra possui na cosmologia
guarani, enquanto constituinte do ser e da criagdo das identidades e
estilos comportamentais tipicos de cada parentela, os diferentes teko laja
- comportamento tipico de um grupo de parentes —, pode-se conceber
a crianga como a for¢a motriz da perpetuagdo das Palavras Divinas
deixadas pelos deuses aos humanos. E nesse sentido que a circulagdo de
criangas representa a expressao maxima da circula¢ao das Palavras de
deus na terra, propagadas e compartilhadas ao redor do fogo, garantindo
assim a reproducdo cultural e propagac¢ao do teko — o modo de vida.
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Praticas corporais no cotidiano
de criancas guarani: ensino e
aprendizagem a partir de
brincadeiras

Eliton Clayton Rufino Seara
Suzana Cavalheiro de Jesus

A proposta deste texto é refletir sobre processos de ensino-
aprendizagem, entre os guarani, que acontecem a partir de praticas
corporais, mais especificamente de brincadeiras infantis. Para tanto,
utilizamo-nos de nossas experiéncias de pesquisa e didlogos mantidos
junto ao Nucleo de Estudos de Populagdes Indigenas (NEPI) da
Universidade Federal de Santa Catarina. Destacamos as analises de Jesus
(2011), em pesquisa desenvolvida em um acampamento mbya-guarani
na regido central do estado do Rio Grande do Sul, e de Seara (2012), em
investigacdo realizada na aldeia de M’Biguagu, em Santa Catarina.

Percebemos como ponto comum dessas experiéncias a
dimensdo da corporalidade nos processos de ensino-aprendizagem
nativos, a partir das brincadeiras desenvolvidas pelas criangas. Por
isso, apresentamos aqui reflexdes oriundas desses dois contextos
de pesquisas, entendendo o brincar e o brinquedo como parte do
processo de producao de corpos dos kiryngue (criangas).

A fim de compor a analise, apresentamos inicialmente os lugares
em que as investigagdes foram desenvolvidas. Em seguida, passamos a
uma discussao sobre a no¢do de praticas corporais, sobre o conceito
de infancia e sobre os aspectos que envolvem a produgio do corpo
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guarani. Por fim, descrevemos algumas brincadeiras desenvolvidas
pelas criangas, procurando analisa-las enquanto espagos e tempos da
pedagogia nativa que privilegiam o “estar junto’, bem como a vivéncia
de regras e valores proprios das culturas desses grupos.

Os contextos das pesquisas

A pesquisa de Jesus (2011) foi desenvolvida entre os anos de 2007
e 2009 no acampamento guarani, que se localizava as margens da BR-
392, préximo ao perimetro urbano do municipio de Santa Maria-RS.
Naquele periodo, os Guarani reivindicavam a demarcagdo de terras
nessa regido proxima ao acampamento. Com a demora na abertura de
Grupo de Trabalho para iniciar o processo de identifica¢ao, o estado do
Rio Grande do Sul cedeu, em 2012, por determinagao de ordem judicial,
um total de 77 hectares de terras estaduais, provisoriamente ocupadas
pelas familias Mbya, no Distrito Industrial de Santa Maria. Esse espago
os guarani nomearam de tekoa Guaviraty Pora.

Uma atividade que se prolonga desde a época do acampamento
¢ a venda de artesanatos no centro da cidade de Santa Maria, no espago
do cal¢adao, o qual se constitui em ampla calgada por onde circulam
apenas pedestres, reunindo uma série de lojas, cafés, agéncia bancaria,
entre outros espagos de comércio e servicos. Os Guarani, em maioria
mulheres e criangas, expdem seus artesanatos no chao da cal¢ada, em
frente aos estabelecimentos ali localizados. Nesse contexto, tanto o
acampamento como o calcadio mostraram-se espagos apropriados
pelas criangas mbya através de processos lidicos de producao de corpos
e de pertencimento a uma coletividade, expressos em suas brincadeiras.

Ja a investigacao desenvolvida por Seara (2012) teve como
referéncia o cotidiano de criangas guarani que vivem na aldeia de M’
Biguagu,' também denominada de Tekod Yynn Moronti Wherd (Reflexo
de agua cristalina) — territério demarcado em 1995 e homologado como
terra indigena em 5 de maio de 2003, com 58 hectares. Essa aldeia esta
localizada no municipio de Biguagu-SC e situa-se, no km 190 da BR-
101, Distrito de Sao Miguel. Encontra-se a cinco quilometros do centro

! O nome M’Biguaqu faz referéncia a localizagao da aldeia no municipio de Biguagu.
A utilizagdo da letra M inicial foi adotada para aproximar essa nomenclatura da lingua
guarani, que ndo possui palavras iniciadas pela letra B. Conforme Geraldo Moreira,
professor da escola da aldeia, isso permite aproxima-la da prondncia de palavras como:
mborai, mbaraka, mbya etc.
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da cidade de Biguagu e a vinte quilometros de Floriandpolis, capital do
estado de Santa Catarina.

Ao chegar a aldeia, observa-se um emaranhado de arvores e uma
longa subida. Para quem nao conhece, ou nio avista a placa a cerca
de 500 metros no sentido norte-sul, informando que ali é a aldeia, o
local pode passar despercebido. A referéncia é uma casa de venda de
artesanatos localizada no inicio da estrada que da acesso a comunidade.

No decorrer do caminho, vao se avistando casas de alvenaria,
outras de madeira, e algumas construidas com ambos os materiais. Mais
adiante ha uma descida que leva a casa dos Karai e Kunha Karai (lideres
espirituais) da aldeia, conhecidos como Seu Alcindo e de Dona Rosa,
sua esposa. Observa-se, ainda, ao subir pela estrada da aldeia, o Posto
de Saude e o patio (oky), no qual as criangas sempre estdo brincando
dentro dos morros de areia e nas arvores.

Com vistas a uma investigacdo que privilegiava as praticas
corporais guarani, Sedra (2012) observa também o lugar da brincadeira
enquanto forma de apreensao e expressao de simbolos atrelados a seus
modos de ser — nhande reko. Da mesma maneira, as reflexdes de Jesus
(2011) apontaram para uma interface que privilegiava no interior de
uma pedagogia guarani a relagdo entre territorialidade e os processos de
circulagao de conhecimentos, entre estes a brincadeira, marcados pelo
fortalecimento desse modo de vida. Dessa forma, destacamos o brincar
como um processo de ensino-aprendizagem pautado na produgdo de
corpos a partir da descoberta, da autonomia e da produgédo de sentidos
acerca do espago onde se vive, por parte das criangas.

Sobre a nocao de praticas corporais

Um dos primeiros tedricos a fazer referéncia a nogao de praticas
corporais foi o antropdlogo francés Marcel Mauss, no ano de 1934, em
uma comunicagdo apresentada a Sociedade de Psicologia e publicada
pela primeira vez no ano seguinte no Journal de Psychologie. Nesse texto,
o autor define as chamadas técnicas corporais enquanto “as maneiras
como os homens, sociedade por sociedade, de maneira tradicional,
sabem servir-se de seus corpos” (MAUSS, 1974, p. 211).

No contexto das sociedades indigenas sul-americanas, Seeger,
DaMatta e Castro (1979) apontam para a centralidade do corpo no
processo de produgdo social de pessoas, destacando que a corporalidade:
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Nio ¢é vista como experiéncia infrassocioldgica, o corpo nao é
tido por simples suporte de identidades e papéis sociais, mas sim
como instrumento, atividade, que articula significagdes sociais
e cosmologicas; o corpo é uma matriz de simbolos e um objeto
de pensamento. (SEEGER; DAMATTA; CASTRO, 1979, p. 11).

Do mesmo modo, Almeida et al. (2010) destacam que, estando
a cosmologia nativa orientada para o modus vivendi e para a visdo de
mundo das sociedades indigenas, as praticas corporais se conformam,
na realidade, de maneiras diversas, inclusive através de jogos e
brincadeiras. Estas, por sua vez, podem constituir-se em formas de
apreensao da realidade e produgdo identitaria, a partir de sentidos e
significados préprios de cada cultura.

No texto “Praticas corporais indigenas em espagos interculturais:
entre o ritual, o trabalho e o esporte”, Antonella Tassinari (2014) traz a
tona discussoes sobre o olhar fragmentado através do qual a tradigao
eurodescendente classifica as praticas corporais: o que ¢ ritual nao é
trabalho nem esporte e vice-versa. Essa visdo, como a propria autora
menciona, s6 faz sentido em contextos urbanos e nao indigenas,
impulsionada pelo pensamento cientifico que tende a separar as “coisas”
do corpo e do intelecto. Dai decorrem algumas categorias tais como: os
tempos e espagos do lazer e do trabalho, do sagrado e do profano, da
produgcio e da diversao, da aprendizagem e da pratica profissional.

O préprio termo categoria remete a essa forma de facetar,
de separar, de desagregar as dimensoes observaveis daquilo que na
Antropologia vai ser chamado de cultura e que, para as populagdes
indigenas, pode ser visto como “tudo aquilo que pertence a vida de seu
povo”. Se pensarmos nas categorias contemporaneas acerca do tempo,’
por exemplo, podemos notar que essa separa¢do dos tipos de tempo
emana para uma vida urbana completamente regrada e que uma agdo
de trabalho ocorre no trabalho, uma diversao, no lazer etc.

Ainda nesse processo de reflexdo, em uma passagem do
texto, Tassinari descreve que, ao estar assistindo a televisao (mais
especificamente a uma novela) com os Galibi-Marworno, quando entre
os quais estava hospedada, na aldeia de Kumaruma, ao ser indagada
sobre por que aquelas pessoas faziam ginastica em uma academia,’ a

2 Tempo de trabalho, tempo de nao trabalho e tempo de lazer.

* Pedalando sem sair do lugar, andando na esteira. Essas foram algumas das explicagoes
que a autora teve que dar para os Galibi-Marworno, inclusive sobre o significado
daquelas praticas do corpo “fisico”
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autora relata que logo percebeu estar envolvida por aquilo que Roy
Wagner chama de “Antropologia Reversa”; ou seja, por um movimento
nativo de voltar-se a alteridade (no caso, a alteridade do antropdlogo)
como fonte investigativa e de conhecimento, sendo uma forma de (re)
pensar suas proprias condi¢oes de existéncia em sua “propria” cultura.

Partindo por esse caminho de olhar criticamente para essa visao
fragmentada dos aspectos sociais ndo indigenas, a autora evidencia uma
visdo contrdria a esta. Ao citar sua pesquisa entre os Karipuna, Tassinari
(2014, p. 167) relata perceber que:

Cada festa tinha inicio um ano antes de sua realiza¢do, quando
comegavam 0s preparativos, especialmente o plantio das rogas.
A classica distingdo entre vida sagrada e vida profana néo
funcionava no contexto Karipuna. O plantio e os cuidados com
as rogas, a ca¢a, a pesca estavam envolvidas em histdrias de
contatos com bichos/gente, a ponto de ndo ser possivel defini-los
somente como “profanos”.

Em suma, nas reflexdes propiciadas pela autora, nota-se que muitos
aspectos separados e distintos na cultura eurodescendente apresentam-se
como parte de uma mesma unidade, nos contextos indigenas. Observados
a partir de uma dtica indigena, aspectos proprios do trabalho, do ritual e
do esporte se diluem, se imbricam e, por consequéncia, se interpenetram.

Sobre o corpo e a infancia guarani

Entre os Guarani, a producido de corpos envolve uma série de
aspectos fisicos, fisiologicos, sociais e cosmoldgicos que se diferenciam,
principalmente, conforme o género e a fase do ciclo de vida. Os ossos,
sangue e carne, enquanto elementos fisicos, sdo proprios desta terra,
parte de um contexto teko achy kue, imperfeito. Sao sustentados por um
principio vital a que alguns denominam de da, outros de dngue ou alma
teldrica (CADOGAN, 2011), responsével por orientar as pessoas aos
desejos imediatos, comportamentos egoistas, voltados para necessidades
mundanas. O que garante aos seres humanos a possibilidade de viver bem
¢ outro principio vital, oriundo de um plano divino, comumente chamado
de nhée, termo que os Guarani traduzem como alma e que a etnologia
convencionou denominar de alma-palavra.* Diz-se que é praticamente

*  Osguarani classificam duas formas de falar, chegando a afirmar que existem duas linguas
guarani: uma falada no cotidiano e outra falada na casa de reza. Na linguagem xamanica, a
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impossivel alguém permanecer vivo sem o nhée; por isso este é mais
importante e sobressai-se com relagdo as caracteristicas teko achy kue.

Ao debrucar-se sobre a construgdo social e simbdlica do
corpo guarani, Chamorro (2009) analisou as categorias culturais que
compdem o corpo fisico. Assim, buscou nos escritos de Montoya os
léxicos que conduziram o processo de controle de corpos nos contextos
das redugodes jesuiticas, bem como os processos de reagdo guarani a esse
controle. Nessa perspectiva, situou a infancia (mitdekoha) como o lugar
e o tempo a partir dos quais se expressa o0 modo de ser das criangas.
Do mesmo modo, classificou essa etapa da vida a partir da cerimonia
de nominagéo, a qual muitos traduzem como batizado - nhemongarai.

A autora faz referéncia a categoria mitdekoha, a partir dos
termos mitang e mitdgi que sdo utilizados para nomear meninos e
meninas até os 10 anos de idade, nos contextos em que pesquisou.
Nossa experiéncia de pesquisa com populagdes guarani no Sul do
Brasil mostra que mitd ou mitd’i sdo termos utilizados para referenciar
criangas pequenas, recém-nascidas, que ainda ndo falam, ndo passaram
pela cerimonia de nominag¢dao nem deram seus primeiros passos.
E mais um termo genérico, pois no cotidiano usa-se referenciar os
ava’i (meninos pequenos) e as kunhd’i (meninas pequenas). Criangas
maiores, que ja possuem seus nomes guarani, que ndo necessitam
de cuidados permanentes de pais e avos, por exemplo, que ja saem e
acompanham brincadeiras de criangas maiores, o que se pode situar
entre aproximadamente 3 e 10 ou 11 anos de idade, sdo denominadas
de Kyringue, traduzido simplesmente como crianga.

A classificagdo do inicio da infancia a partir do nhemongarai é
uma escolha tedrica e metodologica de muitos autores, como Chamorro
(2009) e Mello (2006), porque, para os Guarani, é nesse momento que
o nhée (alma) da crianga toma assento no corpo fisico, orientando-a
em sua vida nesta terra. O nhée procede de uma das quatro moradas
originais dos deuses guarani: de Nhamandu Ru Ete, Karai Ru Ete,
Jakaird Ru Ete e Tupa Ru Ete. O nome da crianga lhe é conferido através
da cerimonia de nominagao, realizada préximo a um ano de idade, apds
o fechamento da moleira e quando a linguagem verbal se manifesta. Isso

expressdo nhée pord significa belas palavras, palavras ditas com/pela alma. No cotidiano usa-
se ayvu para designar palavra e nhée para designar alma. A associagao entre alma e palavra,
presente também em narrativas cosmoldgicas que tratam do nhée como o principio divino
que o deus Nhamandu Tenondegua conferiu aos seres humanos e que se manifesta através da
linguagem, deu origem a expressao alma-palavra nas anilises etnoldgicas.
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porque se entende que o nhée toma assento no corpo através da moleira
e manifesta-se através da linguagem.

Até esse periodo, tendo em vista que a terra é imperfeita, e o
nhée puro (divino), é preciso cativa-lo a permanecer junto da familia,
no corpo daquela crianga. Por isso, evita-se que ela se assuste ou chore
muito. Enquanto cresce, ja tendo recebido o nome, conversa-se bastante
com ela, procurando lhe fazer rir e interagir com criangas mais velhas e
adultos. Cada palavra dita é recebida com entusiasmo, de modo que o
estimulo da linguagem verbal é também um estimulo ao fortalecimento
da alma e, portanto, da pessoa.

Neste texto, optamos por ndo circunscrever o inicio da infincia ao
nhemongarai, pois, para os interlocutores de nossas pesquisas, a crianca
é esperada e cuidada em todo o periodo de gestaciao e nos meses que
antecedem essa cerimoOnia. Enfatiza-se, ainda, por parte das mulheres,
que os cuidados com producdo de corpos precisam ser observados a
partir da primeira menstrua¢do da menina, que futuramente ird gerar ou
criar uma crianga (JESUS, 2014). Somado a isso, existe o fato de que, antes
do nhemongarai, a alma sempre esteve ligada ao corpo do bebé; apenas
ndo estava fixa.

Do mesmo modo, é necessirio pensarmos que o conceito
de infancia, enquanto uma etapa inicial de vida do ser humano, foi
produzido no século XVIII, com o nascimento do Estado moderno
europeu (ARIES, 1981). Portanto, classifica-lo em termos guarani torna-
se complexo. Questionamentos sobre a existéncia ou nao de infancia, em
todas as sociedades, foram bastante recorrentes nos debates da 4rea da
antropologia da crianca, abrindo espago para reflexdes sobre diferentes
concepgoes de infancias e ainda diferentes concepgoes indigenas de
infancia (TASSINARI, 2007). Partindo dessas discussoes, para fins dessa
reflexdo, consideramos infancia como um periodo vivido por atores
sociais que sdo compreendidos, no interior do grupo onde vivem, como
criancas. Assim, destacamos que doravante chamaremos de criangas
guarani aquelas denominadas kiryngue. De um modo sintético, é possivel
esquematizar as etapas do ciclo de vida guarani da seguinte maneira:

Note-se que as especificidades na nomenclatura e também nas
aprendizagens dos atores sociais comegam a se diferenciar, conforme o
género, depois da infancia;® porém, isso nao significa que os Kiryngue
ndo observem e vivenciem tais diferencas. Em geral, os grupos de

> Para outras discussdes sobre categorias de idade e infancia guarani, ver Oliveira
(2005, p. 75-89).
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brincadeiras sdo divididos entre meninas e meninos. Os irmaos mais
novos acompanham os grupos dos irmdos mais velhos. Assim, é mais
comum ver, por exemplo, um menino pequeno brincando com meninas
maiores, quando entre estas estd sua irmd mais velha. Desse modo,
o tipo de brincadeira de meninos e meninas difere menos do que os
espagos ocupados por seus grupos. Por exemplo, se ha meninos jogando
bola em um espago da aldeia, no geral as meninas ndo participam. Nao
porque jogar bola nio seja brincadeira de menina, mas porque ali esta
um grupo com o qual ndo costumam brincar. Contudo, as divisdes
ndo sdo apenas de género, incluindo, em alguns casos, classificagoes de
parentesco. Comumente se brinca com criangas que vivem proximas e
que pertencem a uma mesma parentela.

Quadro 1 - Etapas do ciclo de vida guarani

Fase da

. Caracteristicas
vida

Recém-nascido até por volta de 1 a 2 anos de idade. E considera-
do bastante fragil e muito préximo do universo divino, dado que
seu espirito (nhée) ainda mantém ligagdo com o lugar sagrado
Mitd ou |de onde veio. Com o fechamento da calota craniana (moleira) e
mitd’i | manifestagdo da linguagem verbal, por volta de um ano da crian-
¢a, esse espirito fixa-se no corpo e revela-se com mais clareza ao
karai ou kunha karai (xamas), que realizam a ceriménia de nomi-
nacio (nhemongarar).
Criangas em geral, tanto meninas quanto meninos, de cerca de
3 anos até aproximadamente 10 ou 11 anos de idade. Ja ndo ne-
cessitam de cuidados permanentes de pais, avds ou parentes pro-
ximos com os quais vivem. Percorrem os diferentes espacos da
Kiryngue |aldeia e brincam com outras criancas da mesma faixa etaria. As
mais velhas cuidam das mais novas e, se necessario, lhes dao colo
no decorrer desses percursos. Também auxiliam em atividades de
confec¢do de artesanato, preparo de alguns alimentos, coleta de
lenha, de frutas etc.
Moga, que ja tenha passado pela menarca e se insere em um uni-
verso de aprendizagens mais especifico para a vida adulta. De-
dica-se mais a confec¢do e venda de artesanato, ao preparo de
alimentos e, no geral, frequenta a escola.

Kunhd’tai
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Mulher adulta, que possui “mais for¢a’, aguenta o trabalho e esta
preparada para as responsabilidades que envolvem criar criangas,
plantar alguns alimentos e gerenciar uma casa separadamente da
casa de sua mée. Algumas poucas exercem empregos remunera-
dos e a maioria ja saiu da escola, ou porque concluiu seus estudos
ou por opgio de dedicar-se a sua vida na aldeia.

Guaimy

Idosa ou mulher que ja ndo menstrua. Possui um papel funda-
mental na educagéo dos netos ou filhos de sobrinhos. Manipula
com mais propriedade o preparo de chas e remédios produzidos
com ervas e utilizados para cura de enfermidades que tenham
atingido seus familiares. Também se dedica ao artesanato, prepa-
ro de alimentos etc.

Guaimy’i

Menino cuja voz tenha ficado mais grave e que se prepara para as
responsabilidades de um homem adulto.

Homem adulto, que no geral exerce a fun¢do de prover sua fa-
milia com alimentos que nio sdo plantados na aldeia. Havendo
a possibilidade de trabalho remunerado, ¢ ele que exerce tais ati-
Ava vidades com mais frequéncia. Eventualmente, quando as condi-
¢oes ecoldgicas permitem, assume a responsabilidade por cagar e
pescar. E também aquele que exerce cargos de lideranca e dialoga
com nio indigenas.

Idoso. No geral ocupa um lugar de respeito em sua familia e, em
muitos casos, na comunidade. Confere conselhos e manifesta-se
em nome de sua familia. Também manipula plantas medicinais,
assim como as mulheres consideradas idosas.

Fonte: Elaborado pelos autores

Nhengochu

Tuja

As criancgas e suas brincadeiras

Os kiryngue, conforme assinalamos acima, caracterizam-se por
uma autonomia significativa com relagao as mitd’i kuery. Ja brincam com
outras criangas e percorrem diferentes espacos da aldeia sozinhas ou na
companhia de irmaos e primos de sua faixa etdria. Também executam
atividades no ambito do cotidiano familiar, como ajudar a cuidar dos
irmédos, comprar alimentos quando saem com as mdes para vender
artesanato na cidade, auxiliar na produ¢ao de um ou outro artesanato
que lhes despertem interesse, buscar lenha etc.

A liberdade conferida as criangas foi abordada desde os primeiros
estudos antropoldgicos, como por exemplo nas andlises de Egon
Schaden (1962). Mais recentemente, as abordagens que se dedicaram a
compreender as concepgdes indigenas de infancia enfatizam a observagao



Préticas corporais no cotidiano de criangas guarani 211

e o aprender em conjunto como elementos centrais do processo de ensino-
aprendizagem entre as criangas guarani (OLIVEIRA, 2005; JESUS 2011).

Assim, as criangas possuem a liberdade de percorrer diferentes
espagos porque necessitam aprender sobre o mundo a sua volta. Mesmo
longe dos olhos da mae, em geral estdo proximas dos olhos de outros
adultos ou irméos mais velhos que a vigiam, que cuidam delas. Assim,
também aprendem o que pode ser ou ndo perigoso. Ouvem os conselhos
e ganham autonomia para brincar, observar e aprender. E importante
que estejam junto na confec¢do do artesanato, para perceber como se faz
o trabalho, que materiais se utilizam e o tempo que se deve empenhar na
tarefa. Ha criancas pequenas, por exemplo, que manipulam facas sem fio
nos periodos de confecgdo das pecas e aproximam-se de compradores
da cidade, no momento de venda, familiarizando-se com tais praticas.
Sempre que demonstram interesse sobre alguma atividade, pais, irmaos
e parentes proximos lhes falam sobre aquilo, incentivam-nas e as
advertem sobre cuidados a serem tomados.

Embora o brincar seja descrito como elemento quase exclusivo
da infancia em diferentes contextos sociais, destacamos aqui a fun¢iao
da brincadeira como esfera de circulagdo de conhecimentos e produ¢ao
identitaria entre criangas guarani, pontuando o aspecto da coletividade.
Ao descrever as brincadeiras das criangas Mbya nos espagos do
acampamento, Jesus (2010) menciona processos de confec¢do de
brinquedos. Jogos com bola, inclusive o futebol, que na época era praticado
pelas criangas no espago de uma propriedade particular que fazia divisa
com o acampamento, tinham como instrumento principal, além de bolas
de couro ou de plastico industrializadas, também bolas de sacolas plasticas
e de meias, confeccionadas pelas proprias criangas. Fazer o brinquedo
era tdo parte da brincadeira quanto se utilizar de quaisquer materiais ou
elementos disponiveis para criar situagoes ludicas e divertidas.

Um tatu encontrado no acampamento ou um folheto de loja
do cal¢adao transformado em origami de avido eram utilizados
como brinquedo tanto quanto um carrinho ou qualquer brinquedo
industrializado a que se tinha acesso (JESUS, 2010). Somados a isso, o
brincar juntos, dividir brinquedos pensados para serem de uso individual,
como velocipede e bicicleta, envolver criangas mais jovens em jogos que
eram iniciados por criangas mais velhas, demonstram oportunidades de
compartilhamento de regras e valores considerados fundamentais pela
coletividade. Aprender a ouvir, a entender o outro e a compartilhar sao
elementos centrais ao modo de vida guarani, os quais sdo constantemente
vividos pelas criangas, dado que dificilmente se brinca isolado.
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Seara (2012) também observou que entre os Guarani de
M’Biguagu, o brincar constitui-se como um processo de extrema
importancia no desenvolvimento da crianga. E a partir do brincar que
muitas expressdes culturais emanam e se fortalecem. Em M’Biguacu,
uma das brincadeiras mais praticadas era a de subir em arvores, embora
a finalidade do ato de brincar nao fosse somente essa. Muitas vezes
iniciava-se com um pega-pega, por meio do qual as fugas levavam
até a copa de uma arvore, em uma espécie de “refugio” daqueles que
ndo gostariam de serem alcangados. Era também um bom lugar para
brincar de macaco (Kai), imitando seus movimentos, giros, balancar e
saida de um galho para outro. Muitas criangas, enquanto brincavam de
correr, aproveitavam para juntar sementes do chdo, a fim de utiliza-las
na confecg¢do de colares, posteriormente.®

Uma brincadeira bastante presente era a da mandioca (Madjio),
que se constitui da seguinte forma: uma crianca senta-se no chao,
representando a mandioca plantada, enquanto uma ou duas outras fazem
a colheita e, assim, devem puxar o brago da mandioca (crianga) até que
esta saia do chiao. Também ¢é realizada de outra maneira, utilizando as
arvores: reinem-se perto de uma arvore e fazem fila, todas agachadas,
com as maos nos ombros daquela que esta a frente. Caminham dessa
forma até a arvore e sentam-se no chdo. A primeira da fila se agarra
na arvore e as de trds seguram umas nas outras pelos bragos e pernas.
Uma crianga (geralmente mais forte) é encarregada de “arrancar” as
mandiocas — que sao as proprias criangas. A primeira da fila, aquela que
esta agarrada a arvore, é a “dona da roga de mandiocas’, é ela quem da
permissdo para que sejam retiradas uma a uma as “criancas-mandiocas”
da fila. E assim, comega o trabalho de soltar cada crianca com toda a
forca. Notou-se que vale usar de varias estratégias para conseguir soltar
as criangas, como, por exemplo, fazer cdcegas, puxar pelas pernas
ou pedir ajuda para quem ja saiu da fila. Pode-se notar que além de
liberdade, de ludicidade e de diversio, nas falas de varios Guarani, essa
brincadeira propicia subsidios e saberes em relagdo a colheita e, com
isso, é notdria a relagao que se imprime com a vida social desses sujeitos.

Brincar de ser e colher mandioca relaciona-se diretamente com
as acdes realizadas pelos adultos, as quais as criangas acompanham na

¢ Observagao semelhante também foi feita por Oliveira (2005, p. 11), em saidas das
criangas para apresentagdes com o coral: “4s vezes aproveitam para coletar pequenas
sementes que caem das arvores, guardando-as em seus bolsos para utilizd-las na
confeccdo de colares”.
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roca da aldeia. No outro lado da BR-101, ha um campo que muitos
Guarani chamam de campo de futebol, mas que se constitui também
em um espago para plantio, a alguns metros de onde sao praticados
0s jogos. As crian¢as pequenas nao participam dessa colheita, nem
mesmo da plantagao; no entanto, acompanham seus pais e irmaos mais
velhos nessas atividades, observando o trabalho, “ficando junto”, como
costumam dizer os Guarani.

Outra brincadeira que mantém vinculo com as atividades
produtivas, em M’Biguacu, ¢ a brincadeira da abelha (Eiruparu). Em
didlogo com Dona Fatima, filha de seu Alcindo, o Karai da aldeia, na
mesa do refeitério da escola, Seara lhe questiona sobre a corrida das
criangas que ali estavam, perguntando se era pega-pega. Dona Fatima
disse entdo que as criangas representavam as abelhas e que quando a
colmeia era atacada, as abelhas deveriam correr atras de quem a atacou,
que nesse caso, seria o colhedor de mel. A brincadeira transcorre mais
ou menos desta maneira:’

As criangas ficam sentadas uma ao lado da outra. Uma fica em pé,
que é o colhedor de mel, e a outra é o chefe.

— Tem mel? [colhedor]

- Nao! Tem filhote, volta daqui um més. [chefe]
— Tem mel? [colhedor]

— Vai la ver se tem! [chefe]

- Nao, ainda nio tem. [colhedor]

- Entéo volta daqui a dois meses. [chefe]

— Tem mel? [colhedor]

- Tem, pode pegar. [chefe]

E assim o colhedor de mel carrega crianga por crianga, mas...
- Quando o colhedor chegar, ataquem ele. [chefe]

Quando eles conseguem pegar o colhedor, a brincadeira acaba.

7 Descrigdo contida no livro Djaanhanhevanga: vamos brincar, 2005, p. 7,

produzido em parceria entre o Colégio de Aplicagdo da UFSC e a Escola Indigena Whera
Tupa- Poty Dja, obra ndo publicada, encontrada no acervo da biblioteca da Escola Indigena
em Biguacu. Texto em guarani: Eiruparu - Kyringueoguapyokuapy petei jovaire oi, petei
opudddjoporavoamboaemdauvitcha. E’i oi pd. Ndaipoitayreteri petei djajyriremaedjudjy. E’i
oi pd. Tereokatuemae oi pd. Ndaipoiteri. Mokoijajyrireedjevydju. E’i oi pd.oitereokatuenoé.
Peitchaaetuoporavo ei joguerapetei-teiKyringue. Ei renoe a oujave jd jopy. Opa apyma ei
renoeapeomonhaojopypeveojopymavy opa onhevangaa.
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Pode-se notar que essa brincadeira estd atrelada aos costumes
atuais de colher mel na aldeia, atividade que acontece no “campo” e
na trilha ecoldgica.® Nessa relagdo, as criangas vao vivenciando e se
apropriando dos elementos da cultura de seu povo. Aprender e ensinar
adquirem contornos experienciais, pautados no convivio coletivo e na
agéncia infantil.

Consideracoes finais: corpo, ensino e aprendizagem

Diante disso, percebemos que o brincar, comumente entendido
como tarefa espontanea e pouco sistematica, carrega consigo processos
de produ¢ao de corpos imersos em uma nog¢ao social de pessoa
pautada no fortalecimento coletivo. Entre os Guarani, as brincadeiras
direcionam-se para a aprendizagem de conviver e estar junto, de
observar os mais velhos e cuidar dos mais novos; nao se desvinculam
da cosmologia nativa que embasa regras sociais e valores necessarios
para se viver bem, viver de acordo com o “jeito guarani” ou nhande reco.

Do mesmo modo, o instrumento através do qual a brincadeira
toma forma ndo necessariamente constitui-se materialmente como
brinquedo. A apropriagdo simbdlica do espago permite tanto o
desenvolvimento de jogos com bola quanto um pega-pega que encontra
refgio na copa das arvores. Optar pela confecgdo do brinquedo também
se configura como processo de tomada de decisdo acerca dos recursos
disponiveis, a qual se destina a ser compartilhada com as demais
criancas. Na mesma perspectiva, brincadeiras que remetem a atividades
produtivas como colheita de mel e cultivo de mandioca demonstram
uma relacdo com plantas e animais proprias da cosmovisdo guarani,
através da qual pede-se autorizagdo para os donos ou guardides (idja)
das plantas e dos animais, antes de colhé-las ou caga-los — principios
que orientam a subsisténcia de muitas familias.

Assim, a brincadeira, nos contextos guarani aqui analisados,
apresenta-se como pratica corporal vivida e ressignificada pelas
criancas, mas com vistas a um modo de vida coletivo. Inclui
manipulagdo e transformacao da realidade, ao passo que as insere nas

& Em 2008, foi elaborada, na aldeia, o que os Guarani chamam de trilha ecoldgica,
a qual foi denominada Tape Poty (caminho florido). A trilha contou com o apoio da
Empresa de Pesquisa Agropecudria e Extensdo Rural de Santa Catarina (EPAGRI),
vinculada a Secretaria de Estado de Agricultura e Desenvolvimento Rural e do Projeto
Microbacias 2.
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questdes sociais mais amplas como uso da terra, relagdo com plantas e
animais, venda de artesanatos, entre outras.
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Mitologia guarani: encontros
interculturais ou epistemologias
em colisao?

Aldo Litaiff

Introdugao

Um dos principais fatores de refor¢o aos esteredtipos etnocéntricos
ocidentais contra as populacdes indigenas ¢ o desconhecimento de sua
histdria e caracteristicas atuais. Paradoxalmente, o Guarani é considerado
“o indio cléssico”, simbolo nacional, imagem do nativo brasileiro, tema
de operas e de literatura. O pesquisador paraguaio Léon Cadogan (1946)
insistiu sobre o fato de que esses indios sdo aparentemente tao conhecidos,
que estuda-los pareceria supérfluo. Segundo o notério antropélogo Egon
Schaden, natural da cidade catarinense de Sdo Bonifacio, com o intuito
de evitar generaliza¢Oes reducionistas é fundamental fomentar pesquisas
de campo que abordem contextos especificos, pois, “é necessario insistir
sobre a urgéncia de se retomar os estudos desta cultura com referéncia
as suas variantes regionais” (SCHADEN, 1963, p. 83). Décadas depois,
o Guarani, assim como todos os outros indios, ainda ¢ visto pelo branco
como vagabundo, preguicoso, bébado, feio, sujo e ladrdo, a margem da
populagdo brasileira. Segundo Schaden (1963, p. 83), para alguns, esses
indios “ndo sdo nem mesmo brasileiros”, ndo tendo, portanto, nenhum
direito a qualquer reivindicago. Isso se deve principalmente ao fato de
se recusarem a ser “civilizados”. Por outro lado, contrariamente aos indios
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da regido do Xingu, por exemplo, o Guarani carrega consigo a imagem do
nativo integrado, portando roupas ocidentais e falando portugués.

Considerando os mais de quinhentos anos de contato, os Guarani
constituem um exemplo de sociedade que conseguiu sobreviver,
preservando aspectos considerados por eles os mais importantes de
sua cultura, como a religido, organizacao social, lingua, mito e ritual.
Os Guarani formam uma das sociedades indigenas brasileiras mais
numerosas. Atualmente existem quatro grupos guarani: Chiriguanos, na
Bolivia; Kayowa, Chiripd ou Nhandeva' e Mbya, distribuidos no Centro-
Oeste, Sul e Sudeste do Brasil, no Paraguai, Argentina e Uruguai. Os
Guarani atuais chegaram ao litoral do Brasil no final do século XIX,
provenientes do interior da América do Sul (Paraguai, Argentina e
estado brasileiro do Mato Grosso do Sul), forgados pela invasao de suas
terras por colonizadores e em busca de Yvy mara ey, a “Terra sem Mal’,
um paraiso mitico além-mar.

No litoral sul e sudeste brasileiro, encontra-se uma grande
concentra¢do de Mbya e de Chiripa, habitando o territério onde viveram
os Carijd, seus ancestrais historicos. Esses lugares sdao importantes
pontos de referéncia étnica para o deslocamento dessas populagoes,
uma vez que eles ainda possuem nomes guarani, e essa nomenclatura
se refere a topografia local, demonstrando grande conhecimento sobre
as caracteristicas ecoldgicas dessa regido. Esses Guarani continuam
entdo fiéis ao seu territorio, procurando se estabelecer nos mesmos
amba “lugares ou espagos criados e deixados por ‘Deus’ para serem
ocupados por eles”. Ressaltamos que esses amba estao localizados nos
mesmos limites geograficos observados pelos cronistas na época da
conquista (LITAIFF, 1999).

Diante deste quadro, foi extremamente importante realizarmos
nossos trabalhos junto as comunidades guarani, em detrimento de
pesquisas que possam reduzir as caracteristicas de cada contexto a uma
visao generalizadora desse povo. Pesquisamos, entdo, durante 22 anos,
todas as aldeias dos indios Mbya-guarani das regides Sul e Sudeste do
Brasil, especificamente no estado de Santa Catarina, com o objetivo de
constituir uma etnografia centrada na relagdo entre discurso mitico
e praticas sociais, especialmente sobre a liga¢ao entre o mito de Yvy
mara ey (“Terra sem Mal”) e a mobilidade, aspectos fundamentais da
cultura guarani. Em fungdo do trabalho realizado pelo Laboratério de

! O povo Chiripa é o resultado da fusdo de trés grupos de culturas diferentes: os
Apapocuva, os Oguauiva e os Taningua (NIMUENDA]JU, 1987).
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Etnologia Indigena do Museu da UFSC, percebemos um expressivo
aumento da quantidade, tamanho e qualidade das terras ocupadas pelos
Guarani em Santa Catarina (de apenas duas areas até 1994, para 20 em
2014). Consequentemente, constatamos um significativo crescimento
populacional e maior visibilidade no cenario sociopolitico regional, o
que possibilitou a negocia¢ao do atendimento de antigas reivindicagoes
como, além de boas terras, postos de saide e escolas diferenciadas,
apoio as atividades agricolas, fundamentais para sua sobrevivéncia, e
um importante aumento de informagdes bibliograficas.

Quase todos os autores da darea, entre eles Melia (1987),
concordam sobre a importancia fundamental do conceito de teko
“costumes, habitos”, e sobre o fato que os Guarani circulam sobre
o litoral principalmente por causa do mito de Yvy mara ey, a Terra
sem Mal. Consequentemente, em nossas pesquisas utilizamos dados
etnograficos como campo de demonstracdo de hipdteses concernentes
a relacdo entre o discurso mitico e as praticas sociais indigenas. Para
tanto, analisam-se os encontros e desencontros entre a epistemologia
ocidental e o pensamento guarani, através dos conceitos de “habito”
(PEIRCE, 1878-1879) ou “habitus” (BOURDIEU, 1972), buscando
contribuir para melhor e mais ampla compreensao das caracteristicas
especificas dessa cultura e sociedade.

Este artigo nasceu de didlogos abertos e francos que ocorreram
durante as aulas de Mitologia guarani, Discurso cientifico e Mitologia
comparada, que compdem o quadro das disciplinas da Licenciatura
Intercultural Indigena, da Universidade federal de Santa Catarina. Nessas
ocasibes, os indios expuseram duvidas, criticas e sugestdes quanto a
capacidade de a ciéncia ocidental dar conta do conhecimento nativo.
Dialogou-se especificamente sobre o corte epistemoldgico que fundamenta
0s nossos conhecimentos e suas consequéncias; sobre a maioria das
questdes de fundo que permeiam ndo s6 a abordagem antropoldgica
como toda a nossa ciéncia, como a divisio do mundo entre sensivel e
inteligivel, natureza e cultura, mente e corpo, pensamento e pratica etc.
Essas questoes sdo do conhecimento dos nossos alunos indigenas, pois
foram largamente comentadas, discutidas e desenvolvidas em sala de
aula. Logo, ndo devemos menosprezar a capacidade de entendimento de
nossos interlocutores nativos, que em 2014 terao um diploma de nivel
superior, devendo dominar esse conhecimento apropriado e adaptado
por eles ao seu pensamento e discurso.

Para os nossos alunos indigenas, as diferengas de base existentes
entre a ciéncia ocidental e o saber autoctone sdo grandes empecilhos
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para o entendimento mutuo, tornando quase impossivel o didlogo entre
as duas instancias. Segundo a fala de Marcos, um de nossos alunos
guarani, confirmada pelos alunos das outras duas etnias presentes na
disciplina “Mitologia Comparada”:

[...] o saber contido em nossas historias de origem [como eles
preferem chamar os mitos] ¢é falado e sempre total, pois ele liga
todas as partes do nosso sistema [cultura], ele ndo divide nada,
tudo estd em relagdo. Ja a ciéncia do branco é escrita e toda
dividida, isto torna dificil para nés compreender ela, assim como
fica quase impossivel para os brancos compreender a nossa cultura.

Sdo diferencas muito grandes, como resolver este problema?

Percebemos entdo a importancia dessas questdes ndo so para
a Antropologia, mas também para todas as disciplinas oferecidas na
Licenciatura Intercultural Indigena, que poderia se configurar como
um férum de discussdo sobre esses importantes problemas de base
epistemoldgica constantemente apontados por nossos alunos.

Os estudos sobre mito

Nos cursos que ministramos, o mito foi definido como um
tipo de discurso de carater ideologico, fonte de crengas consideradas
verdadeiras por sua comunidade de origem. Sao narrativas que tratam
da origem e destino de todas as coisas, definindo o lugar do ser humano,
animais, vegetais, corpos celestes e equipamentos tecnologicos como
objetos rituais (ex.: mbaraka, ou chocalho), edificagdes etc. Segundo
Peirce (1878-1879), Bourdieu (1994) e Crépeau (1996), as crencas
coletivas geram habitos de agdo, sendo os seus significados negociados
no interior da comunidade de origem. Essa ¢ a grande importancia
atual dos mitos que ainda circulam entre as comunidades autdctones,
organizando, orientando e identificando seu pensamento, discurso e
praticas, formando assim sua fisionomia.

Os estudos mais importantes sobre a mitologia das populagdes
indigenas sdo certamente os do antropdlogo belga Claude Lévi-Strauss.
Os conceitos centrais na analise mitolégica de Lévi-Strauss foram
herdados da Escola Socioldgica Francesa (Durkheim e Mauss), da
linguistica (Saussure e Jakobson - o conceito de estrutura) e da psicanalise
(a nogdo de transformagdo). Assim, o conceito de transforma¢io e o
de estrutura formam o centro da andlise lévi-straussiana do mito. Lévi-
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Strauss, que inicialmente tinha um projeto essencialmente filoséfico,
toma a etnologia como campo de demonstracio empirica de suas
hipéteses sobre o apriorismo e o universalismo do “Espirito Humano”.
Ele buscava os principios das leis mentais humanas, e assim sua
problematica se aproxima da do filésofo I. Kant (LEVI-STRAUSS, 1964,
p. 18-21; KANT, 1974, p. 23-28). Seguindo Platdo e Descartes, Kant
estabelece uma oposic¢ao radical e irredutivel entre as no¢oes de sensivel
e inteligivel. Os objetos da experiéncia seriam inacessiveis as categorias
do entendimento; assim, conheceriamos somente representagdes desses
objetos. Entretanto, seguindo outro caminho, Lévi-Strauss (1064) tenta
abolir essa heterogeneidade entre sensivel e inteligivel, propondo sua
continuidade, pois, um dos objetivos de seu estruturalismo era o de
langar pontes entre o pensamento e o mundo.

Lévi-Strauss utiliza a nogao de “esquema conceitual”, que mediaria
arelacdo entre as duas categorias kantianas. Esse esquema comandaria e
definiria as praticas humanas:

[...] acreditamos que entre praxis e praticas se intercala sempre
um mediador, o esquema conceitual, que, pela sua operagéo,
uma matéria e uma forma, uma e outra desprovidas de existéncia
independente, se realizam como estruturas, isto é, como seres
empiricos e inteligiveis a0 mesmo tempo [...] O espirito vai,
assim, da diversidade empirica a simplicidade conceitual, em
seguida da simplicidade conceitual 2 sintese significante (LEVI-
STRAUSS, 1964, p. 173-174).

A partir do conceito de signo, Lévi-Strauss (1964, p. 22) coloca
o inteligivel no interior do sensivel, anulando assim, pensava ele, a
heterogeneidade radical entre eles. Seguindo Durkheim, Lévi-Strauss
afirma que sendo “o Espirito” impessoal, esta seria entdo a condi¢do
necessaria da universalidade da verdade:

nos colocando em busca de condi¢des as quais os sistemas de
verdade se tornam mutuamente conversiveis, podendo entio
ser percebidos simultaneamente por varios sujeitos, o conjunto
destas condi¢cdes adquirem o carater de objeto dotado de uma
realidade propria e independente de todos os sujeitos. (LEVI-
STRAUSS, 1964, p. 22).2

2 P Ricoeur (apud LEVI-STRAUSS, 1964, p. 20) qualifica a filosofia de Lévi-Strauss
de “[...] kantismo sem sujeito transcendental’, acrescentando, em nota de rodapé,
que a concepg¢io de inconsciente para ele é “[..] antes um inconsciente kantiano
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Munido desses pressupostos e de seus estudos sobre mito, a
partir de um “mito de referéncia” e de outros mitos de varias sociedades
indigenas da América do Norte e da América do Sul, Lévi-Strauss
compara e combina motivos ou versdes de mito em “pacotes de relagoes”,
parabuscar a significagao dos mitemas (ou unidades de significagao), que
constituem o mito. Como vimos acima, o autor pretende demonstrar a
unidade ou a universalidade do Espirito Humano afirmando que o mito
ndo é um tipo de narrativa sobre a origem das coisas, mas uma categoria
fundamental e original do Espirito, a qual corresponde um pensamento
abstrato e 16gico, o pensamento mitico. A caracteristica essencial desse
tipo de pensamento é a transformacdo, relacionada necessariamente
ao processo de interpretagio. Mesmo com algumas contradigdes
em suas andlises estruturais, como a defini¢ao imprecisa do conceito
de transformacao, Lévi-Strauss determinou principios de operagdo
bem precisos.” A partir do cddigo bindrio e da homologia (metafora),
as transformagdes sdo efetuadas. Esse método permite ordenar um
conjunto de mitos em uma série, formando um grupo.

Sobre a relagao entre mito e a¢ao, conforme Pouillon (1993, p. 50),
existiriam iniimeras narrativas miticas em que o comportamento dos
herdis ilustra regras sociais opostas aquelas em vigor na sociedade, e elas
sao construidas para responder as indagagdes metafisicas ou ideoldgicas,
ou seja, para explicar o mundo. Todavia, por que os personagens
mitologicos apresentam praticas sociais invertidas? Por que os indios
irlam “explicar o0 mundo” por meio dessas narrativas que reproduzem
justamente comportamentos antissociais? Se seguirmos a argumentagao
de Lévi-Strauss (1973) a respeito dos indios Tsimshian, o mito pode expor
um sistema de ideias invertidas, como uma imagem no espelho ou em um
aparelho fotografico, que pode se referir as instituigdes reais:

[...] a relagdo entre mito e os dados é certa, mas nido sob a forma
de representagdo. Ela é de natureza dialética [...] as institui¢des
descritas nos mitos podem ser inversas as institui¢des reais [...]
o mito busca exprimir uma verdade negativa. Nossa concepgio
das relagdes entre o mito e a realidade restringe, sem duvida, a
utilizagdo do primeiro como fonte documental [...] renunciando
a procurar no mito um quadro sempre fiel da realidade
etnogréfica, ndés ganhamos um meio de acesso, algumas vezes,

que freudiano, um inconsciente categorial sem referéncia a um sujeito pensante [...]
homologo a natureza [...]” ou impessoal.

*  Para uma critica do estruturalismo, ver Bourdieu (1994, p. 19-24).
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as categorias inconscientes [...] uma das orienta¢des (do mito)
corresponde em um sentido, a uma “leitura” direta das suas
instituigdes, em outro, ao sentido oposto. (LEVI-STRAUSS,
1973, p. 208-209).

Como exemplo, analisando o mito de Kamikwakushit entre os indios
“Montagnais” do Canadad, o antropologo Savard (1977) faz uma reflexdo
sobre o rir indigena. O autor aborda o problema das inversées miticas
através de histdrias que tratam de personagens maléficos ou comicos, que
seriam exemplos de comportamentos antissociais. Assim, Kamikwakushit
simbolizaria o anti-herdi, pois suas agdes seriam antiexemplos, que
provocariam o rir junto a esses indios. Para Lévi-Strauss (1968, p. 227-
256), 0 pensamento mitico é constitutivo de oposicoes e de repeti¢oes, em
que a fungdo seria a de manifestar a estrutura do mito. Partindo dessas
concepgdes, enquanto reflexdo ou teoria sobre a realidade, o mito é um
tipo de ideologia. Dessa forma, o mito é fundador da ordem social no
sentido ideoldgico, compreendendo a ideologia como um discurso que
faz referéncia ao conhecimento da realidade empirica. Podemos, entio,
ver o mito como um tipo de “teoria oral da pratica” (LITAIFE 1999).
Entretanto, existiria uma espécie de “antil6gica”™ no pensamento mitico? A
nosso ver, a “contradi¢do” vislumbrada entre pensamento mitico e pratica
social é uma consequéncia da qualidade temporal da realidade humana;
sendo essa realidade dindmica, o mito — que, como vimos, pode ser uma
orientac¢do invertida — indica um modelo que necessita ser reinterpretado
e adaptado pelos individuos em suas sociedades. Assim, existiria um
desacordo aparente entre esse tipo de pensamento e praticas sociais.
Nio obstante, com a atribuicao de sentido ao mito pela comunidade
de origem, essa divergéncia desaparece. Para Lévi-Strauss (1973, p. 212,
223), esse é o aspecto fundamental da filosofia indigena: “[...] quando
um esquema mitico passa de uma populagdo a outra [...] o mito comeca
por se empobrecer e se torna confuso. Mas podemos empreender uma
passagem no limite onde [...] o mito se inverte e ganho de novo uma parte
de sua precisio [...]"”

Sabemos que o mito tem uma importante fungdo comunicacional.
A comunicagdo se desenvolve entre pessoas que compartem a mesma
cultura, isto é, “uma maneira comum de pensar” (POUILLON, 1993,
p. 40). Assim, o mito pode ser visto como uma:

*  Segundo Durkheim (1991, p. 162-248), o mito ¢ “uma doenga do pensamento” ou “o
escandalo 16gico”
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[...] histéria andnima que circula [...] porque ela ainda “fala’,
faz sempre sentido, para aqueles que a transmitem [...] o mito
é inseparavel do triangulo pragmatico (Eu, Tu, Ele) no qual se
articulam uma série de instrugdes que permitem a circulagéo do
saber narrativo [...] Esse dispositivo ternario, narrado/narrativa/
narrador, se insere no local exato da versatilidade do discurso
[...] para fixa-lo. Todo novo ato de recitacdo da histéria, toda
atualiza¢do do discurso, colocard o novo narrador (ex-ouvinte)
na mesma cadeia recorrente da transmissdo do discurso. O tu
que se dirige a mim [...] tem, desta forma, um valor fundamental
no processo de comunicagdo [..] A propriedade primeira do
mito ¢, entdo, a de ser um evento do antincio que atravessa a
grande cadeia dos seres de um grupo social, e que faz circular
uma histdéria que nio diz respeito a ninguém especificamente,
mas que faz sentido para todos. (LITAIFF, 1999, p. 52-54).

Teorias da crenca e da verdade

Vimos, acima, que nos estudos sobre os mitos, uma das questoes
que ainda provoca muita polémica entre os autores é a relagdo entre mito
e acdo. A fim de melhor compreender esse problema, estabelecemos
como ponto de partida abordar a teoria do conhecimento de Kant, a
teoria socioldgica de Emile Durkheim, assim como as criticas das
nocdes de crenga, verdade e realidade formuladas pelo pragmatismo
(DURKHEIM, 1981), intimamente relacionadas ao conceito de hébito.

A dicotomia “pensamento/mundo” é uma heranca da tradigao
platénico-aristotélica, trazida ao centro do pensamento moderno
por Descartes e, posteriormente, pelo pensador prussiano Kant
(1974). Conforme Kant, partindo da dicotomia platonica forma/
conteudo, cara ao estruturalismo, a “verdade” deve ser vista como uma
correspondéncia entre mente e objeto, questionando-se sobre qual é
o principio geral da verdade e do conhecimento. De acordo com o
fildsofo, a logica como regra universal e necessaria do pensamento,
deveria fornecer esse principio. Todavia, um conhecimento pode estar
correto em relagdo a sua forma, mas estar em contradigdo com o seu
objeto. Se a logica ndo pode descobrir os erros do contetdo, ela seria
entdo insuficiente para construir uma verdade material. Logo, nao se
pode afirmar a verdade dos objetos da realidade sem ter informagdes
sobre eles. Segundo o autor, os julgamentos “sintéticos a priori” (a
combinacao das categorias a priori do racionalismo com as sintéticas
do empirismo) seriam os principios de verdade da “doutrina” que Kant
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denomina “A Critica da Razao Pura” (KANT, 1974), que fundaria as
crencas do saber filoséfico e cientifico ocidental.

Durante suas ultimas aulas ministradas na Sorbonne (realizadas
entre 1913 e 1914),° Emile Durkheim buscou renovar o racionalismo
francés através de uma apresenta¢ao critica do pragmatismo,
principalmente o de Willian James (1968). A partir de sua obra Les
formes élémentaires de la vie religieuse (1912),° o fundador da Escola
Francesa de Sociologia analisa os conceitos de verdade, realidade e
representagdo. Durkheim opds a teoria ontologica do conhecimento,
na qual a razao seria uma faculdade rigida e imutavel, a uma teoria
sociolégica do conhecimento segundo a qual a razao, assim como
a verdade, esta ligada, necessariamente, a histéria e a vida humana.
Seguindo o método cartesiano, Durkheim sustenta que as categorias
aristotélicas do espirito sdo universais e que as principais tém sua
origem nas crengas religiosas “primitivas”. Entretanto, conforme o autor,
se a religido é “uma coisa social’, consequentemente, as representagdes
religiosas sdo representagdes coletivas. Logo, as categorias que seriam a
esséncia de nosso saber sao de origem religiosa, e, dessa maneira, devem
ser também coisas sociais, impessoais, produtos do pensamento coletivo
(DURKHEIM, 1991, p. 51-53). Em suma, para o eminente socidlogo
francés, a fonte e o fundamento do conhecimento é a sociedade, sendo
ela a garantia da verdade e, consequentemente, da realidade.

Todavia, consideramos que a divisdo entre pensamento e agao é
conceitual; consequentemente, nao existe fracionamento, mas relaqio.
Com a teoria da continuidade e da causalidade, o abismo entre o
pensamento e o mundo, o “salto mortal” do conhecimento, desaparece.
Para que o saber seja possivel, deve haver um parentesco entre o real
e 0 pensamento, isto é, um monismo, pois, para esses autores, o “real”
¢ a base do conceito (DURKHEIM, 1981, p. 93). De acordo com os
pragmatistas: 1) os conceitos sdo recursos para o saber, porque eles

> Esse curso foi publicado postumamente, apds o apelo de Marcel Mauss, sob o titulo

Pragmatisme et Sociologie ([1955] 1981 - traduzido para o portugués por Aldo Litaiff
em 2004). Como sublinha Crépeau (1996, p. 18, grifo do autor): “O curso de Durkheim
na Sorbonne (1913) que Mauss (1925) qualifica de ‘coroamento da obra filoséfica de
Durkheim; reconstituido por A. Cuvillier a partir de notas de dois estudantes e publicado
pela primeira vez em 1955, é ainda mais interessante porque se segue ao aparecimento,
em 1912, da obra mestre de Durkheim: Les formes élémentaires de la vie religieuse, onde
ele retoma essencialmente as conclusdes formuladas em 1901-1902 sobre a questdo das
classificagoes”.

¢ Nessa obra, Durkheim (1991) expde sua teoria socioldgica do conhecimento.
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tém também uma fungdo pratica, eles orientam nossas agoes; 2) o
conhecimento é um meio de lidar com a realidade. As consequéncias
desses pontos de vista sdo a continuidade entre o sujeito e o objeto,
forma e contetido e a similaridade entre o pensamento e o mundo.

A partir de uma abordagem darwiniana das caracteristicas
dos seres humanos, os pragmatistas observam que as palavras sdo
instrumentos de integra¢ao dos individuos ao seu meio, e ndo uma
tentativa de representar a natureza. O filésofo norte-americano Charles
Sanders Peirce (1878-1879, p. 130) completa essa visdo com a defini¢cdo
de crenga como um hébito da a¢do. De acordo com o autor, a teoria da
“verdade como copia da natureza” produziria uma visao fragmentada do
mundo, pois ela separa pensamento e realidade. Ao contrario, segundo
Peirce (1878-1879, p. 130), numa visdo holista, o que caracteriza a
realidade das coisas ¢ o tecido de influéncias causais que elas exercem
umas sobre as outras. O conceito de “habito”” de Peirce ou “habitus”
do socidlogo francés Pierre Bourdieu tem importancia central para a
compreensao da questdo das crengas e das agdes humanas, auxiliando na
analise da relacdo entre mitologia e praticas sociais dos indios Guarani.
Vimos que, de acordo com Peirce, o carater essencial da crenca é o de
estabelecer habitos de agdo, regras de conduta, ou seja, estar pronto a
agir de certa maneira em dadas circunstancias e quando ai se é impelido
por algo que leva a agéo, isto é um habito, e o habito deliberado ou
autocontrolado é precisamente uma crenca. Os habitos sdo o sentido de
um pensamento, € esse sentido se encontra na ag¢do (PEIRCE, 1977, p-
195). Os habitos seriam entdo em si mesmo tendéncias a a¢do resultantes
das experiéncias anteriores de uma pessoa. De acordo com Peirce (1977,
p. 261) a atribui¢do de uma significagdo a um signo e a relagao deste com
o seu objeto sao estabelecidas pelo sujeito através de seus habitos.

Segundo Bourdieu (1972, p. 174-175), a pratica é

[...] o produto da relagdo dialética entre uma situagdo e um
habitus, entendido como um sistema de disposi¢des duraveis
[...], que, integrando todas as experiéncias passadas, funciona, a
cada momento, como uma matriz de percepgdes, de apreciagoes
e de agdes [..] Principio gerador duravelmente montado de
improvisagoes reguladas [...], o habitus produz praticas que, [...]
néo se deixam deduzir diretamente nem das condigdes objetivas,
[...] nem das condi¢gdes que produziram o principio duravel

7 Segundo Durkheim (1991, p. 720): “[...] nos individuos, pelo simples efeito da
repeti¢ao, maneiras de agir ou de pensar se fixam e se cristalizam sob a forma de hébitos”
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de sua produgio: s6 se pode entdo considerar estas praticas a
condi¢io de relaciond-las com a estrutura objetiva, definindo as
condi¢des sociais de produgio do habitus que as engendrou com
as condicdes de elaboragido desses habitus, isto é, a conjuntura
[...]. (BOURDIEU, 1972, p. 178-179, grifo do autor).

Em sua praxéologie, Bourdieu (1972, p. 9-10) considera que a agdo
humana ¢é a condi¢do primeira de um saber cientifico do mundo social,
colocando-a, dessa maneira, no centro da teoria do conhecimento. O
habitus estaria entdo na origem da produ¢do da ordem e da construgdo
da teoria da prética, ou o principio de unificagdo das praticas e das
representagdes. O habitus é o fundamento de uma espécie de consenso
sobre o conjunto de evidéncias compartilhadas (ou crengas), que sdo
constitutivas do senso comum (BOURDIEU, 1972, p. 126). O habitus seria
entdo o principio produtor e organizador da atividade pratica voluntaria.

Todavia, o conceito de habitus apresenta algumas caracteristicas
que devem ser adaptadas a problematica indigena. Essa nogao tdo geral
parece eficaz para analisar as sociedades complexas necessariamente
ligadas a de “campo’, espago social que fornece a uma sociedade humana
um modelo de agdo que a caracteriza. A autonomia e aimpermeabilidade
dos diferentes campos de uma mesma comunidade sao caracteristicas
inadequadas para compreender as sociedades indigenas. Entretanto,
podemos ver as sociedades indigenas como campos da sociedade
nacional, com fronteiras bem definidas (LITAIFF, 1999).

O filésofo norte-americano Richard Rorty (1979) critica a
concep¢do de conhecimento da filosofia tradicional cartesiana e
kantiana afirmando que o vocabulario oriundo do século XVII, presente
na ciéncia moderna, é ineficaz para resolver os problemas de hoje,
devendo entio ser substituido. Em sua tese relativista e historicista, ele
segue a concepgdo de Peirce (1977) de conhecimento como crenga e
de Wittgenstein (1975) da linguagem como instrumento; ndo como
espelho da natureza, ou seja, uma tentativa de refletir de forma acurada
os objetos do mundo. De acordo com essa concepgao, o conhecimento é
uma questdo de conversagio e de pratica social, pois, compreendemos o
conhecimento quando compreendemos a justificagdo social das crengas
nele contidas; em consequéncia, ndo se deve vé-lo necessariamente
como uma copia da realidade.

O aspecto social da linguagem, sublinha o filésofo norte-
americano Donald Davidson (1994b, p. 1-16), é o elemento essencial
(mais que a significagdo) no processo de comunicagao. Esse autor
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aborda a relacdo entre nosso conhecimento da mente dos outros seres
humanos, em particular de suas crengas, e do nosso conhecimento de
eventos, estados e objetos fisicos. Ele sustenta que o sentido emerge da
intengao do sujeito de se comunicar e que este ndo é necessariamente
predeterminado. Assim, quando ha consenso entre duas pessoas
no processo de comunicagao, existe acordo de opinides, a davida é
eliminada.® Davidson (1994a) propée um modelo de “triangulagdao™
que liga o locutor e o intérprete aos objetos do mundo, em que esses trés
elementos ocupam os trés vértices do triangulo:

Existem trés tipos de conhecimento correspondendo aos trés
vértices do tridngulo: o conhecimento de nossas proprias mentes,
o conhecimento de outras mentes, e o conhecimento do mundo
compartilhado. Contrariamente ao empirismo tradicional, o
primeiro desses saberes é 0o menos importante, pois se nds o
temos, temos também os outros. (DAVIDSON, 1994a, p. 48)

Assim, para Davidson, a ideia de que o conhecimento deveria ter
um fundamento é absurda. Em sintese, ele sustenta que

[...] existe uma diferenga fundamental entre o meu conhecimento
de outra mente e aquela do mundo fisico compartilhado. A
comunicagdo, e o conhecimento de outras mentes que ela
pressupde, ¢é a base do nosso conceito de objetividade, de nosso
reconhecimento de uma distingdo entre crenca verdadeira e
crenga falsa [...] A comunica¢do com outros seres humanos é a
base do conhecimento [...]. (DAVIDSON, 1994a, p. 49).

Da teoria a pratica

Sobre os mitos cosmoldgicos amerindios, o antropdlogo
canadense Robert R. Crépeau (1997, p. 8) declara que estes continuam
essencialmente abertos a circulagao de um dominio a outro e escapam,
em consequéncia, a dicotomiza¢ao ou ao diadismo que a epistemologia
estabeleceu como um ideal. Para Crépeau (1996, p. 27), os mitos
descrevem fronteiras topoldgicas entre dominios e as interagdes entre

8 Para Durkheim (1991, p. 719), a conversagdo ¢ um ato social que consiste em uma
“troca de conceitos”.
® A “triangulagao” é o paradigma do “jogo de linguagem”, no sentido que o da L.
Wittgenstein (1975).
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seus elementos humanos e ndo humanos. O autor observa entdo que
a ideia de representagdo é a resposta dada a questao do tipo, “0 que
torna verdadeira uma proposi¢do?” Essa interrogacdo decorre do
corte cartesiano-kantiano entre o sujeito e o mundo, entre a realidade
e a aparéncia, sobre o qual funda a epistemologia, que caracteriza o
conhecimento ocidental:

[...] a ciéncia ocidental enrijeceu o dualismo da realidade e da
aparéncia (talvez em reagdo aos ataques religiosos de que ela foi
objeto) até torna-lo dicotémico, isolando um dominio interno
(a natureza intrinseca do objeto, o objeto em si mesmo), que
escaparia ao dominio externo das aparéncias (aquele de suas
representacdes). (CREPEAU, 1996, p. 27).

Seguindo o filésofo Donald Davidson (1994a), Crépeau (1996,
p. 26) assinala que a linguagem é um meio de ligar os objetos entre
eles e de atribuir-lhes propriedades relacionais. Segundo Crépeau
(1996, p. 27), por exemplo, o que torna verdadeiramente vermelho um
objeto vermelho sdo as relagoes dos interlocutores emitindo uma frase
considerada veridica a seu respeito, do tipo: “isto é vermelho” O que
torna verdadeira essa proposicdo é, entdo, “a interagdo comunicacional
entre humanos emitindo proposi¢oes veridicas a seu respeito, que,
consequentemente, chegam a um entendimento sobre o uso contextual
da proposi¢iao” (CREPEAU, 1996, p- 27). Assim, diz o autor, a “evidéncia
do vermelho” ou sua objetividade designara a facilidade com a qual os
interlocutores chegardo a um consenso a seu respeito, através de um
acordo entre eles. Entdo, “tornar verdadeiro” se efetua em um nivel
que nao pode ser o da representacdo de um dado sensorial externo ao
individuo ou a cultura, pois esse nivel é plenamente social, no sentido
de que ele implica a interagdo comunicacional de ao menos dois
individuos. Uma interagdo constituindo o contexto proposicional de
um mundo necessariamente compartilhado pelos atores sociais que,
somente dessa forma, sdo capazes de “triangular” seu sentido. Para
Crépeau (1996), a triangulagdo ndo se efetua entre o sujeito e o mundo,
mas entre individuos no interior de um contexto de comunicacdo. De
acordo com o autor, o0 nosso conhecimento do mundo estd intimamente
vinculado ao contexto social e historico de sua aquisi¢do.

Entretanto, seguindo Kant, para Durkheim e seus sucessores,
as representacdes coletivas constituem um esquema conceitual, que
organiza os dados do mundo sensivel, inacessivel em si:
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O mundo sensivel e as representacdes coletivas, a natureza e a
cultura, o contetido e 0 esquema, em sintese, a realidade e seus
desdobramentos sdo polos ou dominios que fundamentam a
epistemologia cientifica, na qual participa a antropologia. Nesse
quadro, por defini¢do o real escapa a apreensdo direta, pois ele
é percebido através da representacdo. (CREPEAU, 1997, p. 7-8).

Conceitos como o de “representagdes coletivas” situam o humano
fora da natureza, sendo necessdrio, seguindo o que apontaram os nossos
alunos indigenas, substitui-los pela ideia de interagdo entre diversos
dominios (humano e ndo humano etc.) concebidos como as partes da
totalidade (vista aqui apenas como circunscri¢ao), que constitui o meio
compartilhado. e em relagio as quais esses dominios tém apenas o status
de serem partes desse todo. Dito de outra forma, é necessario abandonar
oatomismo do representacionismo e adotar uma perspectiva holista, que
permita nos aproximar do pensamento das sociedades que estudamos
(CREPEAU, 1997, p. 15-16). Essa incompatibilidade entre o holismo
do pensamento indigena e o atomismo que caracteriza quase todos os
campos do conhecimento ocidental pode se apresentar em diversos
momentos como uma barreira para o didlogo intercultural, impedindo
os esforcos no sentido de compreender o pensamento, discurso e praticas
indigenas. Aqui ndo se trata mais de uma visdo representacionista
em que o sujeito se torna um espectador contemplativo, mas de uma
concepgao interacionista na qual o ator é um sujeito ativo. Seguindo
Davidson, Crépeau (1997, p. 8-9) assinala que cada vez mais a etnologia
afirma que as proposi¢des dos nossos colaboradores indigenas nao
podem ser reduzidas a enunciados que nao contenham em grande parte
essas mesmas proposigoes, assim como suas referéncias contextuais:

Em consequéncia, os contextos de enunciagdo e de interacdo
subjacente a essas proposi¢des tornam-se centrais [...] Ora,
uma das importantes contribuicdes aos debates atuais, do
meu ponto de vista, é a ideia de que o que funda a verdade de
nossas proposi¢des sio outras proposi¢des, constituindo um
tecido de proposi¢des inextricavelmente ligadas entre elas [...]
eu adicionaria que o que valida um comportamento é outro
comportamento que pode ser descrito sob forma proposicional
(de varios modos ou sob diversos angulos ou segundo diversos
pontos de vista), sem que se possa, no entanto, reduzi-lo a
uma sé dessas descrigdes. Nesse sentido, podemos dizer que a
relacdo existente entre as condutas ideais (normas, estruturas
etc.) e as condutas ou comportamentos reais ¢ analoga aquela
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que existe entre o mental e o fisico e que Davidson descreveu
como estado de sucessdo; o que nos remete a dizer que o mental
depende estreitamente de seu suporte fisico, mas que nio se
pode, entretanto, reduzi-lo a isso [...]. Enfim, entre o que se diz
que se faz e o que se faz, ndo hd nenhum corte epistemoldgico.
(CREPEAU, 1997, p. 8-9).

Considerando as criticas aqui apresentadas e nossos dados
colhidos durante 22 anos de trabalho de campo entre os Guarani do
Brasil, constatamos que as teorias da agdo, o conceito de “triangulagdo”
e o principio holista contribuem de maneira decisiva para melhor
compreendermos a relagdo entre mito e pratica. A partir dessas nogdes,
entendemos que o sentido que os indios atribuem ao mito é negociado
no interior de sua(s) comunidade(s), mediante a “busca” de um consenso
social. Os Mbya interpretam os mitos de acordo com seus modelos de
conduta, que sdo crengas efetivamente compartilhadas pela maioria
desses indios, sem que, entretanto, haja sempre uma correspondéncia
direta entre pensamento e agdo. Em sua comunidade de origem, e em
consonancia com o contexto socio-histdrico, os individuos buscam um
consenso sobre o sentido do mito, na maioria das vezes de forma tacita.
Vimos, anteriormente, que a procura desse consenso coletivo, que
constitui o “senso comum’, é fundamental para “fixar um habito”, pois
¢ através dele que os conceitos (incluindo os do discurso mitoldgico)
podem justificar e orientar a¢des individuais e coletivas. No caso
guarani, o conceito de teko, similar as nogoes de habito, delimita, por
exemplo, as fronteiras étnicas entre eles e a sociedade envolvente.

A titulo de recurso heuristico, em nossas pesquisas seguimos
o modelo unificador da teoria da significacao e da agdo, sugerido por
Rorty e Davidson. De acordo com esse ponto de vista, a verdade ¢é
percebida como consequéncia da atitude proposicional (frases trocadas
pelos individuos em uma dada sociedade, no decorrer da conversagio)
dos individuos de uma sociedade, em detrimento de uma teoria de
representagdes, presente em autores como Durkheim e seus seguidores.
Nesse prisma, aquilo que é considerado verdadeiro sera definido através
do processo de triangula¢do, enquanto um tipo de adaptagdo contextual
e ndo pela capacidade de uma “Razdo Pura” em refletir o “mundo real”.
Assim as crengas mitoldgicas consideradas verdadeiras emergem de um
contexto interativo entre os membros da comunidade. Em oposi¢do
aos modelos cldssicos, sustentamos que é a compreensio que da
sentido ao fato e ndo o contrério; assim, é no processo de triangulagao,
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quando o interlocutor percebe o propésito do locutor, que o sentido
emerge. Como o conceito de representagdes coletivas situa o humano
no exterior da realidade empirica, propomos entdo: a) substitui-lo
pela ideia de interagdo entre dominios humanos e nao humanos; b)
abandonar o atomismo, aderindo a uma légica de conexdes causais
ndo representacionais, constituidas pelas interagdes comunicacionais
no quadro das praticas sociais dos agentes linguisticos, que possibilita
o cancelamento do diadismo metafisico, do tipo: homem-mundo,
ideologia-atitude, forma-conteudo; e c) adotar uma perspectiva holista
que nos permita aproximar do pensamento e da pratica indigenas.
Como vimos acima, mito é considerado aqui como um discurso
que faz referéncia ao conhecimento da realidade empirica: “Nesse
sentido, o mito utiliza como material o recorte linguistico do mundo... (as
classificagdes dos animais, por exemplo) para fornecer uma reflexao sobre
o sistema das relagoes humanas em um discurso de natureza ideolégica”
(CREPEAU, 1993, p. 81). Assim, os astros, as espécies animais e vegetais
ou taxonomias em geral sdo utilizados pelos indios como conceitos
que fazem referéncia ao mundo social. Essas sociedades nio podem
conceber que exista uma descontinuidade entre os diversos niveis de
classificagdo cosmolégica, pois, para elas, estas sdo etapas ou momentos
de uma transicio continua. Nesse contexto, os animais, por exemplo,
aparecem nos mitos como um instrumento conceitual “para des-totalizar
e re-totalizar qualquer dominio, situado na sincronia ou na diacronia, o
concreto ou o abstrato, a natureza ou a cultura. Esse sistema (por meio
de um animal e ndo o préprio animal) constitui o objeto de pensamento
que fornece o instrumento conceitual” (LEVI-STRAUSS, 1962, p. 195).1°
Nessa “ciéncia do concreto’, uma grade preconcebida é entdo aplicada a
todas as situagdes empiricas, com as quais ela tem afinidades suficientes
para que os elementos obtidos em todas as circunstancias preservem
certas propriedades gerais. Em consequéncia, o inventario zooldgico
e botanico fundado sobre a tradi¢ao oral é utilizado pelos indios como
“suportes ideograficos” de um pensamento que possui “dimensdo
realmente filoséfica” (BOCHET apud LEVI-STRAUSS, 1962, p. 204).
Esses suportes ideograficos sdo o resultado da organizagdo conceitual
do meio natural. Eles sao, portanto, sistemas arbitrarios forjados para

10 Lévi-Strauss (1962) cita a titulo de exemplo: “Nos ndo cremos, explica um Osage,
que, como dizem as lendas, nossos ancestrais realmente eram quadrupedes, passaros
etc. Essas coisas sdao somente [...] (simbolos) de alguma coisa mais alta™ (Dorsey apud
Lévi-Strauss, 1962, p. 195, nota 196).
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introduzir neles mesmos elementos tomados de fora: “Quando ndo é
possivel manter as interpretagdes tradicionais, elaboram-se outras [...] os
informantes concebem o esquema dualista sobre o modelo de oposi¢ao
ou de semelhancas entre espécies naturais [...] e buscam formular regras
de equivaléncia [...]”, destaca Lévi-Strauss (1962, p. 178-211).

Todavia, para compreender os mitos é necessario conhecer o
contexto de enunciagio e a realidade etnografica de origem. Em uma
aldeia guarani observdavamos duas criangas pequenas que brincavam.
Em determinado momento, o mais velho colheu um fruto mostrando
a0 menor a maneira correta de descasci-lo e comé-lo, fazendo uma
analogia a um episddio do mito dos irméos, no qual Kuaray, o sol,
mostra alguns frutos a seu irmao, Jacy, alua. Leonardo Vera, indio Mbya
que nos acompanhava na ocasido, confirmou que mesmo nao sabendo
narrar o mito, as criangas se comportam de acordo com suas premissas:

Antigamente, as criangas ndo tinham tanta necessidade da
orientagdo dos mais velhos, pois viver nossa cultura, nossas rezas
e o contato com a natureza, tudo isto era misturado. Entdo,
praticando nhande reko [nossos habitos], ndo tém necessidade de
conhecer estas historias na teoria porque sem se darem conta elas
ja as seguem. A explicagio que tudo confirma jd estd nas rezas e
nas palavras dos opygua [xama guarani]. Minha avé dizia que a
crianga de cem anos atrds vivia mais estas histérias na prdtica,
que ndo conhecia na teoria, enquanto que hoje, vivendo de
acordo com o teko [habitos], a crianca compreende melhor. Esse
conhecimento é muito importante porque ele refor¢a toda regra de
nossa comunidade para os mais jovens. Assim, as criangas veem
os outros fazerem e fazem a mesma coisa, mais tarde eles saberdo
por qué! Quando eu era crianga, eu jd sabia fazer muitas coisas,
mas agora, compreender o mundo e conhecer a origem da nossa
cultura se tornou mais e mais importante para mim. Hoje em dia
eu sei um pouco mais como contar estas historias, porque agora
eu vejo que a gente deve saber bem tudo isto. Antes, eu sabia,
mas isto servia mais para a minha vida prdtica. Quando eu vou
a uma reunido, eu falo destas historias do jeito que eu as conhego,
ndo toda a histéria, mas as coisas mais importantes para mim e
explicar nossa vida. Mas eu compreendo melhor estas historias
com o meu comportamento que com a minha cabega.

Ressaltamos aqui que mesmo se os indios mais jovens nao sejam
capazes de reproduzir os mitos, eles conhecem bem suas “unidades
minimas” (LITAIFE 1999), ou as “praticam” em suas atividades didrias.
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De acordo com as ideias de Maurice Bloch (1995), existe uma grande
diferenca entre os conceitos e as palavras, pois, segundo ele, pode haver
conceitos que nao sao verbalizados. Para esse autor, os conceitos sio
“protétipos” ou “ocorréncias ideais tipicas’, aos quais os fendmenos
empiricos corresponderiam mais ou menos. O autor ressalta, portanto,
a existéncia de conceitos ndo verbalizados pelos informantes, que
participam das praticas sem se darem conta, e é justamente assim que
o sistema ¢é incorporado e transmitido: “pratica-se o parentesco antes
mesmo de se conhecer seus principios’!’ exemplifica Bloch (1995,
p- 23). E através de sua propria atividade corporal que a crianga guarani
descobre e integra os conceitos transmitidos por teko. As “unidades
minimas” (ou mitemas) do mito sao no¢des que nao sdo verbalizados que
os jovens guarani nao tém necessidade de dizer, pois eles ja as praticam.
Esses conceitos (as unidades minimas) constituem assim verdadeiras
unidades do pensamento guarani. Logo que eles sdo interrogados sobre
um aspecto cultural considerado importante, quase todos os Guarani
das comunidades que visitamos recorrem aos mitos em busca de uma
explicacao plausivel para a realidade ou como fonte de orientagdo
de suas acdes. Ao mesmo tempo que a histéria oral é lembrada no
cotidiano, essas narrativas constituem a propria histéria da sociedade
e ndo somente uma explicacdo para a realidade. Assim, o mito é uma
histdria que postula os fundamentos, mas que pode também construir
0 novo em outras bases.

Consideracdes finais

Em nossas pesquisas e em nossas aulas na Licenciatura
Intercultural Indigena, tentamos inferir alguns conceitos
fundamentais do pensamento guarani a partir da analise da relagdo
entre seus mitos e a realidade concreta. Essa abordagem nos permitiu,
sobretudo, compreender que essas nogdes de que supomos a
existéncia se encontram no quadro elaborado por homens e mulheres,
principalmente a partir das narrativas miticas, visando a uma atitude
efetiva. E assim que, por exemplo, teko, os habitos guarani, enquanto
modelo de comportamento, serve como medida de a¢des individuais

' Isto é o inverso do principio kantiano (e durkheimiano), que postula que as
categorias vém sempre em primeiro com relagao as praticas. Lembramos aqui a visao de
Bourdieu (1994), que fala da incorpora¢io do habitus e a de Peirce (1878-1879, p. 130-
138), que aproxima o hébito a crenga.
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e coletivas. Todavia, segundo o contexto, algumas partes do discurso
podem ser vistas pela comunidade como verdades candnicas ou, ao
contrario, questionaveis. Com o objetivo de adaptar certas crengas ao
contexto sdcio-historico, algumas verdades poderao ser questionadas,
enquanto outras ndo. Se considerarmos que em uma sociedade
estamos sempre em relagdo proposicional uns com os outros, durante
as discussoes, os Guarani negociam o sentido do mito em um contexto
de justificagdo visando convencer os participantes. Vimos que, através
das narrativas miticas, esses indios circulam de um continuo mitico
inicial em direcdo ao descontinuo sociocultural e histérico. Direta
ou indiretamente ligado a realidade empirica, o mito é um modelo
algoritmo que fornece os instrumentos conceituais necessarios para
vislumbrar o real de maneira provisdria. Sobre uma base que se
pretende imutavel (uma estrutura “permanente”), o mito é uma fonte
de crengas individuais e coletivas, que busca fixar habitos de agdes.

O mito se “transforma” — no sentido freudiano (LEVI-STRAUSS,
1964) — em pratica, a partir do contexto histdrico, e no didlogo, buscando
o consenso, em sua sociedade de origem. Assim, o pensamento guarani
sai do dominio mitico em dire¢do a diacronia, ou seja, a historia a
partir da operagdo, que Bourdieu (1994, p. 9) denomina “philosophie
dispositionnelle” ou “filosofia da agdo” Esse principio esta contraposto
ao que denominamos “fetichismo da mitologia pura’, em que um mito é
transformado através da interferéncia de outro mito ou fragmento, como
em Lévi-Strauss. A nosso ver, um mito nio modifica outro mito, mas
é transformado em sua comunidade de origem, através das atividades
comunicacionais e das praticas cotidianas efetivas, o que denominamos
“intersubjetividade disposicional”. Dessa forma, o contexto histdrico se
reintroduz no pensamento mitico pela interven¢ao dos agentes sociais.

A maioria das comunidades guarani atuais foram construidas
sobre antigas aldeias guarani, ruinas das missoes religiosas, ou outras
edificagdes histdricas, ou em suas proximidades. Como as missdes
jesuiticas, cidades como Buenos Aires, Assunc¢do, Sao Vicente, entre
outras, também foram erguidas sobre espagos anteriormente ocupadas
pelos Guarani.’? Como os mitos (que possuem uma base que se
pretende imutavel), todas as sociedades e culturas humanas estao em

2. Dados arqueoldgicos (LITAIFE 1999) atestam que os Guarani ja estavam presentes na
regido Sul e Sudeste do Brasil desde 1400 a.C.; ndo 750 d.C., como se afirma correntemente.
Essas informagdes confirmam que esses autoctones ocupam essas terras ha mais tempo
que se pensava, atestando a continuidade de sua presenga também sobre a costa brasileira.
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constante mudanca. Considerando a extrema capacidade de adaptagdo
desenvolvida pelos Guarani no decorrer dos séculos de contato,
acreditamos que, a partir dos dispositivos internos que garantem a
continuidade do seu modo de ser, eles permanecerio resistindo diante
dos constantes assaltos da sociedade envolvente. Os mitos hoje fazem
parte de um verdadeiro “arsenal” cultural de resisténcia étnica. Nessa
perspectiva, o discurso sobre a questdo da tradi¢ao, o conceito de Yvy
mara ey e outras crengas, constituem categorias emergentes de uma
teoria autoctone do contato e da etnicidade.

Sabemos que o texto escrito pode fazer abstragdo do mito,
isolando-o do contexto das praticas de sua enunciagdo, que, muitas
vezes, sdo indeterminadas e ambiguas. O pensamento cientifico se
apresenta como uma forma de ideologia paralela a outros tipos de
discursos, como o mitico e o religioso. Concordamos com o fildsofo
aleméo Nietzsche (apud RORTY 1994, p. 115), quando afirma que as
verdades que a ciéncia anuncia sdo imanentes a uma dada sociedade e
a um determinado tempo. Assim, o pensamento cientifico ndo detém
“0”, mas sim “um” modo de buscar “verdades”. Entretanto, como evitar
as atitudes reducionistas adjacentes a certas formas de atividade
intelectual? Crépeau (1996) responde que é através do holismo, da
consideracdo do contexto de enunciacio dos mitos e de acéo, e do
abandono da nocdo de representacio: “esses elementos me parecem
ser essenciais para pensar de maneira ndo reducionista a etnologia
das sociedades que visitamos. Essa nova formula¢ao permite uma
aproximacao ldgica, pragmatica e retdrica no sentido que percebia
Peirce no inicio do século XX” (CREPEAU,1996).

O discurso mitico guarani ¢ como um tipo de “filosofia”
fundamentada na continuidade entre pensamento e agdo, desta
forma, esses autdctones recusam a possibilidade de uma “Razao pura’,
universal e necessdria, distante da realidade empirica. Um de nossos
colaboradores mbya afirma:

[...] para nds, teko é tekoram, quer dizer que também é orientado
para o futuro, porque essa é nossa maneira de agir. Assim, o
nhande rekoram idjypy [mitos] é muito mais que uma histéria,
ele nos mostra a boa maneira de viver. Entdo, para nds, o mais
importante é praticd-lo, ndo basta té-lo somente na cabega, porque
teko é nossa vida.
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O pensamento guarani é holista, pois estabelece que todas as
partes do seu sistema sociocultural e cosmoldgico estdo integradas.
Assim, para eles, elementos como a poaraei (rezas noturnas), o ritual
do “culto aos ossos” (LITAIFE 1999), a mobilidade, a reciprocidade
etc., so farao sentido se relacionados a totalidade que os engloba,
ou seja, teko, a cultura. Partindo de nossa andlise e da afirmacao de
Lévi-Strauss (1971, p. 605), que proclama a unidade do pensamento
e do mundo (guardando as devidas diferengas vistas acima): “o
pensamento e o mundo [...] sdo duas manifesta¢des correlatas de uma
mesma realidade”, concluimos que ideologia e atitudes, vistas aqui
como a totalidade das atividades humanas, podem ser antagonicas,
mas necessariamente relacionais. Assim, ¢ fundamental apontar
que a divisdo entre esses dois dominios pode ser vista como residuo
inerente ao método analitico caracteristico do pensamento ocidental.
Sublinhamos, finalmente, que as Licenciaturas Interculturais Indigenas
existentes atualmente em quase todo o pais, podem contribuir de
forma decisiva no fomento do didlogo entre brancos e indios, buscando
superar os problemas de ordem epistemoldgica acima apontados, que
impedem a imprescindivel “compreensao” intercultural, no sentido
dado por Michel Maffesoli (2010).
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