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Resumo

Baseado na experiéncia pessoal de trabalho de pesquisa e assessoria junto aos Guarani do
Morro dos cavalos, e em pesquisa bibliografica, este trabalho tenta demonstrar apenas uma
hipotese: que o modelo de relacdo entre os xamas Guarani e uma classe especial de espiritos
auxiliares, os ywyra'idja, ¢ o mesmo que inspira a relagdo entre liderangas politicas Guarani
com alguns ndo indigenas que os auxiliam nas demandas dirigidas a sociedade envolvente. Os
indicios para a formulagdo desta hipdtese surgiram ao longo da prépria experiéncia juntos aos
Guarani: depois de trés meses envolvido com liderangas indigenas, eu mesmo comecei a ser
tratado como tcheiru, que significa literalmente “meu amigo”, e que ¢ justamente o termo
reservado ao modo com os xamas tratam seus espiritos auxiliares.



Abstract

Based upon personal experience of fieldwork research and consultancy among the Guarani
Indians of the Morro dos Cavalos village, and bibliographic research, this work attempts to
demonstrate a single hypothesis: that the model of the relationship between the shaman and a
special class of auxiliary spirits, ywyra'idja, is the same one that inspire the interaction
between political leaders and non-indigenous that occasionally help them in their demands to
the Brazilian society. The evidence to this emerged from my very experience in assisting the
Guarani: after three months of being involved, they started to call me tcheiru — the noum
reserved to shamanic reference to auxiliary spirits.
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INTRODUCAO

Este trabalho tenta demonstrar apenas uma hipdtese: que o modelo de relagdo entre os
xamas Guarani e uma classe especial de espiritos auxiliares, os ywyra'idja, ¢ o0 mesmo que as
liderangas politicas Guarani usam para se relacionar com alguns ndo indigenas que os
auxiliam nas demandas dirigidas a sociedade envolvente. Foi durante a minha experiéncia
com os Guarani que tal hipotese surgiu: depois de trés meses de residéncia entre os Guarani
do Morro dos Cavalos, dividindo meu tempo entre a realizagdo de minha pesquisa e as
assessorias que prestava para alguns indigenas que se engajavam nas relagdes com nao-
indigenas, acabei sendo chamado pelo mesmo termo que os espiritos auxiliares do xama sao
tratados: tcheiru, que significa literalmente “meu amigo”. Esta foi a pista em campo, ¢ ¢ a
que sigo ao longo do trabalho.

Para demonstrar essa hipotese, depois de fazer uma apresentacao das aldeias do litoral
sul de Santa Catarina (Capitulo 1), situo o xama nos cosmos Guarani e descrevo as relagdes
que ele trava com os habitantes dos diversos planos cdsmicos, principalmente com os
espiritos que o auxiliam (Capitulo 2). Em seguida descrevo algumas das situagdes que
colocam os moradores da aldeia Morro dos Cavalos em relagdo com nao-indigenas, dando
atencdo para as relacdes estabelecidas pelas liderangas politicas com pessoas que os ajudam
no trabalho de intermediacao entre o “mundo Guarani” e o “mundo ndo-indigena” (Capitulo
3).

Nesta introdugdo fago uma exposi¢do breve sobre a historia das relagdes estabelecidas
entre guaranis e ndo-indigenas para depois abordar o tema da principal desse trabalho. Mesmo
que de modo esquematico, apresento um balanco da producao bibliografica recente sobre os

Guarani.



Guaranis e nao-indigenas

O mundo guarani estd sempre prestes a acabar, seja na voz de seus mais célebres
etndgrafos, Nimuendaju, Pierre ¢ Helene Clastres ou Schaden, seja na voz deles proprios. A
cataclismologia guarani parece ter influenciado estes estudiosos. Porém, depois de cinco
séculos de contato com ndo-indigenas ¢ surpreendente visitar uma aldeia Guarani atualmente
e perceber que continuam falando sua lingua, praticando sua religido e contando historias,
tudo muito semelhante ao que foi descrito nos relatos historicos do século XVII e também por
descrigdes do inicio do século XX. O “arsenal cognitivo” Guarani parece que ainda se presta a
organizar este mundo. O mundo Guarani ndo acabou, embora ndo sejam poucos os ataques
que continuam sofrendo. E, muito pelo contrario, parece que este mundo concebido Guarani
continua em expansao.

O contato (e o conflito) mais intenso e sistematico dos Guarani com a populagdo nao-
indigena no século XX data do inicio da década de 1980, quando grupos Guarani Kaiowa e
Nhandeva comegaram a reivindicar suas terras, processo que mais recentemente também pode
ser observado entre os Guarani Mbya e Chiripa do sul e sudeste do Brasil.

Em linhas gerais, a histéria do contato Guarani pode ser simplificada assim: no século
XVI, as populagdes que hoje chamamos Guarani, ocupavam, segundo Hélene Clastres, “a
porgdo do litoral compreendida entre Cananéia e o Rio Grande do Sul; a partir dai, estendiam-
se para o interior até os rios Parand, Uruguai e Paraguai.” (H. Clastres 1978:8). Nesta regido,
os europeus, principalmente espanhois, tiveram um contato pouco sistematico até o inicio do
século XVII. A partir desta data, missdes jesuiticas comecaram a se instalar em territério
antes ocupado pelos Guarani. Os principais relatos que temos sdo oferecidos por jesuitas

espanhois’, e desde entio servem de base historica para a discussio sobre o centro de origem

' Para um debate sobre as fontes historicas sobre os Guarani ver: Métraux 1927 (“A religido dos Tupinamba e
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das populagdes Tupi-Guarani? (Noelli, 1996).

Até o ano de 1768, data da expulsdo dos jesuitas da América Espanhola, o nimero de
indigenas “reduzidos” nas missdes era de cerca de duzentos mil segundo H. Clastres. E, apds
esta data, grande parte foi dizimada por sucessivas guerras territoriais, sendo que a populagio
restante formou a populacdo paraguaia. Mas a populacdo Guarani que conhecemos hoje no
Brasil provavelmente descende de uma parcela dos indigenas que ndo aceitou a reducdo as
missdes jesuiticas do século XVII: “Contudo, certo numero de tribos guaranis tinham
escapado dos jesuitas e dos colonos e conservaram a sua autonomia, porque se estabeleceram
num territorio que durante muito tempo permaneceu inacessivel” (H. Clastres, idem: 10).

Durante os séculos seguintes a populagdo Guarani assumiu a posi¢do de ndo travar
relagcdes com ndo-indigenas, refugiando-se em “ilhas” de mata fechada que existiam entre as
aglomeragdes urbanas e as fronteiras agricolas. Mas tanto as cidades quanto as fronteiras
agricolas se expandiram, tornando os espagos com caracteristicas favoraveis para a ocupacao
Guarani cada vez mais exiguos, haja vista a grande especulagdo imobilidria nas regides Sul e

Sudeste do Brasil.

“En los tltimos afos los Grupos Guarani, acostumbrados a moverse discretamente
em los dificiles intersticios de uno de los territorios mas densamente poblados de
Sudamérica, han sentido la voluntad o la necessidad de presentar reivindicaciones
territoriales, al mismo tiempo imprescindibles para su supervivencia como grupo y
criticos para un modo de vida ejemplarmente vinculado a los desplazamientos
frecuentes.” (Calavia Saez, 2004: 10)

As reivindicacgdes territoriais apresentadas pelos indigenas ocorreram através do
estabelecimento de relagdes politicas com os nio-indigenas, os jurua kuery’, visando garantir

alguns pequenos espacos que restavam com matas fechadas e condigdes para agricultura

suas relacdes com as demais tribos Tupi-Guarani”, citado em Mello 2001; Viveiros de Castro 2002; H.
Clastres 1978), Viveiros de Castro (2002) e H. Clastres (1978).

Além dos documentos histdricos, a arqueologia, a etno-arqueologia e a lingiiistica sdo outras bases para a
discussdo das migracdes histéricas Tupi-Guarani.

Termo que se refere indistintamente a ndo-indigenas. Literalmente juru=boca; a=cabelo, cabelo na boca,
provavelmente em referéncia a barba dos europeus na época da invasdo do século XVI. Kuery, particula
pluralizadora.

2

3
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tradicional. Essa nova situagdo criou novos especialistas nas relagdes com os brancos: as
liderangas politicas. Leonardo Werd Tupa, morador do Morro dos Cavalos e um desses
especialistas, assim se refere ao inicio das relagdes mais sistemdticas com a sociedade

envolvente:

“Porque os guarani sempre quando tinha muito espaco, muitos lugares que os
brancos ndo tinham conhecimento, ai os guarani sempre se afastaram, sempre
buscou, eu sempre me lembro na &poca que eu era crianca os mais velhos sempre
falavam, pra que entrar em conflito, pra que lutar por esse lugar? Ainda tem alguns
lugares que a gente possa viver. Entdo assim os guarani deixavam os lugares sem
muito conflito, porque os guarani eram contra derramamento de sangue, por causa
da religido que a gente tem também. Mas ai com o tempo j& ndo tinha mais espago.
Praticamente todo territério brasileiro, o continente América Latina ja era todo
dominado, ja tinha dono, entre aspas. Entdo os guarani foram obrigados a se revelar,
neste sistema pra poder se defender, defender os direitos” (Morro dos Cavalos, julho
de 2006).

Este trabalho parte de uma descrigao etnografica que tem como foco a pratica concreta
das liderangas politicas de cinco aldeias Guarani do litoral sul de Santa Catarina, com especial
atencao para Leonardo Wera Tupa, lideranga da Aldeia Morro dos Cavalos. Para explicar a
forma da relagdo estabelecida com os ndo-indigenas recorro as formas de estabelecimento de
relagdo do xama Guarani com os espiritos enviados pelos Deuses para os auxiliarem em sua
tarefa de protecdo desse mundo. Este mundo, Ywy vai, na concep¢ao Guarani, € uma copia
imperfeita de outros planos cosmicos, e tanto o proprio mundo quanto seus habitantes estao
sujeitos as energias destrutivas do Universo.

“Enquanto os nhanderukuery (deuses criadores deste plano) defendem e protegem a
humanidade, representados nos mitos especialmente pela figura de Kuaray (o sol
que vemos no céu), as forcas destrutivas (representadas por Anhd) buscam
corromper e tirar proveito do lado animal dos seres humanos para fazé-los sucumbir
e perecer nesta terra, sem ascender aos planos celestes superiores” (Mello, 2006:
42).

11



A “Guaranizacao” do branco

E recorrente na literatura sobre os Guarani o processo pelo qual passa o etnografo, ou
de forma mais geral os aliados ndo-guarani, quando comeg¢am a se inserir no cotidiano das
aldeias: um processo de “guaranizacdao”, ou seja, a construcdo de aliangas como forma de
controlar a relagdo com um “Outro” muito poderoso®, podendo assim valer-se desse poder.

Ciccarone (2001) descreve assim seus primeiros contatos na aldeia Guarani Boa

Esperanca, no Espirito Santo:

“Instruiam-me nos comportamentos corretos que eu devia adotar como mulher,
participavam minha participa¢do no seu cotidiano, como se procurassem controlar a
diferenca que eu representava. [...] Atribuiam-me, como visitante branca, o papel de
provedora de ajuda material. [...] Aurora tinha a tarefa de organizar a hospedagem
do visitantes (o que fazia parte do circuito de servigos prestados aos familiares de
Tatati), em troca de alimentos e apoio, reforcando o papel de provedora que me
atribuiam. [...] Passei a dormir na casa de Denise, que [...] precisava de ajuda para
sustentar seus quatro filhos, dos quais cuidava sozinha. [...] Outras mulheres se
aproximavam, davam uma pequena volta e esperando que eu percebesse sua
presenca, em seguida dirigiam suas solicitagdes de ajuda, principalmente de
alimentos para as criangas. Os homens revezavam-se para que eu atendesse as suas
demandas, mais diversificadas em relagcdo as mulheres: desde utensilios da roga até
empréstimos de dinheiro, dos quais faziam questdo de justificar o uso e firmar a
promessa de restitui¢do” (: 36-37).

Flavia Mello, fazendo pesquisa entre os Guarani do Sul do Brasil, num contexto em
que o contato com o mundo dos brancos se delineava, buscou auxiliar as liderangas politicas

das aldeias no estabelecimento dessas relagdes:

“Com o estreitamento de relagdes decorrentes deste processo, passei a ser convidada
a intermediar demandas com instituigdes governamentais, aconselhar, traduzir,
colaborar no entendimento de questdes diversas relativas 'ao mundo dos djurua
kuery'. Foi com a construcdo deste lugar para minha pessoa dentro desta rede de
aldeias que minha presenga comecou a fazer sentido para a maioria das pessoas”
(Mello, 2006: 20)

Minha experiéncia durante a residéncia de seis meses na aldeia Guarani Morro dos
Cavalos nao foi diferente quanto a esse processo de “guaranizacao”. Mas o que acabou me

sendo revelado indiretamente € que talvez este ndo seja um processo “genérico” de inclusao

4 Referéncias sobre o poder dos brancos ¢ sempre feita, referindo-se muitas vezes aos seus meios de transporte,

como carros e avides, mas também ao poder de destrui¢do que os brancos tém.
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(mesmo que parcial), mas algo pautado por procedimentos simbolicos mais precisos e
determinédveis. Durante todo o tempo que residi na aldeia recebia constantemente convites,
facultativos ¢ verdade, para auxiliar diversas pessoas na aldeia, principalmente nas relagdes
com o mundo jurua. Era chamado para acompanhar pessoas até a cidade mais proxima para
fazer documentos, pegar o pagamento da aposentadoria no banco, fazer o recadastramento do
programa bolsa-escola®, assessorar liderangas indigenas em eventos politicos, ajudar na
organiza¢io dos documentos da escola indigena®, instruir os alunos e coordenadores da escola
no uso dos computadores da aldeia e prestar assessoria para a Associacdo da aldeia.

Enfim, como ¢é possivel ver nesta lista de tarefas, sdo inumeras as demandas
institucionais que requerem de muitos individuos Guarani um conhecimento especializado,
adquirido daqueles que estdo dispostos a ajudar dentro dos termos colocados por eles para
essa relacdo de auxilio. E este ¢ o papel que antropologos, incluindo eu mesmo, acabam
assumindo, tendo que aceitar a construgao dessa relagdo nos termos nativos, € com o resultado
dessa relagdo construir sua etnografia. Mas, quais s3o os termos nativos do estabelecimento
dessa relagao?

Os convites facultativos para auxiliar principalmente as liderangas na sua relagdo com
os jurua kuery sempre foram entendidos por mim como uma contrapartida na relagdo
pesquisador/pesquisado, na qual eu, como antropo6logo, estaria recebendo a possibilidade de
fazer minha pesquisa, dando em troca minhas “micangas”, meu auxilio em determinadas
questoes e situacdes. Explicagdo suficiente para convencer o antrop6logo a fazer esse trabalho
de auxilio. Mas minha experiéncia de campo mostrou que ndo é apenas nessa relacdo de

reciprocidade direta que eu, e provavelmente também outros assessores, somos encaixados.

> Programa do Governo Federal que oferece uma ajuda de custo em dinheiro para familias de renda baixa que

tem criangas regularmente matriculadas na escola.

A partir de 2005 a escola indigena situada na aldeia, mantida pelo governo do estado de Santa Catarina,
passou a ter como coordenadores indigenas da propria aldeia, quando entdo tiveram que enfrentar todas as
tarefas burocraticas exigidas pela Geréncia Regional de Educacdo, Ciéncia e Tecnologia, GEREI, divisdo

regionalizada da Secretaria de Educaggo, Ciéncia e Tecnologia do estado de Santa Catarina.
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Pelo menos nem sempre.

Perguntando para os indigenas porque achavam que alguns brancos ajudavam os
Guarani, invariavelmente respondiam: “foi Nhanderu’ que mandou”. Depois de mais de trés
meses residindo na aldeia, dividindo meu tempo entre as assessorias € minha pesquisa de
campo, recebi finalmente meu “nome” Guarani, uma espécie de sinal da sua aceitacdo de
minha presenca e atuagdo com eles. A onomastica Guarani esta diretamente relacionada com
a constru¢do da Pessoa, bem explorada na literatura Guarani®, que se assenta em uma divisio
em dois principios: um principio terreno, ligado a carne e seu carater perecivel, e um principio
divino, ligado a palavra-alma.

O nome Guarani indica de qual dos dominios extraterrenos a alma provem,
estabelecendo uma relagdo de “parentesco divino” com os habitantes desse dominio. Sao
quatro os dominios de origem da parte divina da Pessoa Guarani. Cada dominio destes outros
planos cosmoldgicos, onde habitam os pais das almas enviadas, nhe'é ru’, é organizado como
uma aldeia com seus habitantes, que moram em casas, que rezam na opy (casa de rezas) e
fazem seu rocado de milho. As aldeias terrenas e seus habitantes sdo meras copias imperfeitas
daquelas.

Receber um nome Guarani, entdo, significa tornar-se uma espécie de ‘“parente
cosmologico”, e assim abrir a possibilidade de entrar nas relagdes de reciprocidade e alianca
com os Guarani. E sdo estas as relagdes que devem ser levadas em conta para a compreensao
da posicdo que ocupam os auxiliares jurud kuery no mundo Guarani. E neste contexto que a
frase “Foi Nhanderu que mandou” ganha sentido, pois Nhanderu, em suas muitas acepgoes,

pode designar o chefe do Dominio extraterreno de onde provém a parte divina da Pessoa, e

" Nhanderu: termo com diversas acepgdes. Literalmente quer dizer “nosso pai”: nhande=nosso inclusivo;

ru=pai. E aplicado a diversos deuses do pantedo Guarani, a seus filhos, auxiliares e também a determinados
xamas com grande poder.
¥ Nimuendaju (1987 [1914]). H. Clastres (1978), Viveiros de Castro (1986), e mais recentemente, Ciccarone
(2001), Pissolato (2004), Mello (2006).
Nhé'e= alma, principio celeste da Pessoa; ru=pai. O pai das almas
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sdo estes chefes os deuses protetores dos humanos (Mello, 2006: 220)". A concepgdo de uma
origem comum, ou de uma mesma descendéncia cosmoldgica, foi uma forma que os Guarani
encontraram para encaixar os ndo-indigenas que se dispdem a ajuda-los dentro da fronteira
que separa potenciais inimigos daqueles aliados efetivos. Mas qual era forma dessa relacao
efetiva?

Acompanhando um indigena em uma das muitas incursdes que fiz a cidade com o
intuito de auxilid-lo nas aulas de lingua Guarani que estava ministrando para Universitarios

interessados na “cultura indigena™"

, ele acabou por chamar-me de tcheiru, que significa
literalmente “meu amigo™'?. Este termo marca mais comumente a relagdo especifica dos

xamas Guarani com seres auxiliares enviados pelos Nhanderu kuery, os yvyra'idja:

“Através do tipo de poder que cada Nhanderukuery possui, pode ser conferido ao
karai [xama] seres auxiliares, os yvyra'idja, que serdo seu iru (parceiro, partenaire),
seres nao-humanos que passam a fazer parte da pessoa de um karai. E como um
nhe'e que todos os seres humanos (e alguns outros seres) tém, contudo possui uma
racionalidade independente, ¢ em algumas circunstancias, um corpo independente”
(Mello, 2006: 220)

Nos capitulos seguintes descrevo entdo como ocorre o processo de atribuir uma
mesma ascendéncia aos ndo-indigenas e de se relacionar com eles como -iru, ou seja, como
“amigo intimo”, de forma analoga a que xama se relaciona com os ywyra'idja, seus espiritos

auxiliares.

' Grande parte de meus dados de campo referentes a cosmologia e construgdo da Pessoa s6 ganharam sentido

depois de consultada a sistematizagdo que Flavia Mello (2006) fez sobre esses temas em sua tese de
doutorado. Grande parte das idéias dessa dissertagdo foram desenvolvidas tendo em base essas
sistematizagdes. Registro aqui minha divida.

O imaginario ocidental sobre o “indigena” genérico, portador de um conhecimento ancestral puro e milenar ¢
parte dessa relagdo de contato. Maria Inés Ladeira descreve muito bem a situacao: “Os Guarani, devido as
condi¢des atuais de seu territorio, se inserem num contexto onde pressdes externas e internas provocam
tensdes e crises que obrigam-nos a repensar ¢ remodelar continuamente as relagdes de contato. Vivem o
grande paradoxo de sofrerem pressoes para adotarem padroes da sociedade nacional, no que se refere a
educagdo, satde, trabalho, moradia etc., a0 mesmo tempo em que, para terem seus direitos assegurados,
devem manter-se étnica e culturalmente diferenciados, vivendo “conforme seus costumes, linguas, crengas e
tradigdes”. Sdo criticados ou discriminados quando, aparentemente adotando modelos vigentes na sociedade
envolvente, assemelham-se a populacdo carente da nossa sociedade, da mesma forma que o sdo quando ndo
adotam novas praticas de higiene e satide, de educagdo, de técnicas construtivas e agricolas etc.” (Ladeira,
2001)

2 tche=prefixo de flexdo de pessoa, indica primeira pessoa do singular; iru=companheiro, amigo.
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Afirmar que os indigenas relacionam-se com um Outro usando o idioma da “amizade”
levanta uma questdo que toca um esquema de analise que tem se mostrado muito rentdvel na
produgdo etnoldgica brasileira: de que as relagdes de alteridade estabelecidas em diversos
grupos indigenas das Terras Baixas da América do Sul utilizam o idioma da “preda¢do” como
forma de relagdo com um Outro, e que essa relagdo é central na construgdo da Pessoa

amerindia.

O Outro e a Pessoa

A etnografia de Nimuendaju, “As lendas de criagdo ¢ destruicdo do mundo como
fundamentos da religido dos Apapoctuva-Guarani”, publicada em alemio no ano de 1914,
marcou o inicio de toda uma produgdo posterior da etnologia Guarani. Em seu livro o autor
analisa as relagcdes dos Apapocuva, “homens dos arcos compridos”, com outros planos de
existéncia Guarani, chamando ja a aten¢do para a forte énfase dada por este povo nos
discursos religiosos na vida cotidiana.

As lendas de criacdo e destrui¢ao do mundo, tratadas no livro, apresentam os diversos
planos do cosmos Guarani e as formas com que os humanos se relacionam com eles. Fazendo
isso, inaugura ali uma férmula que se mostrou muito rentavel para o mapeamento do cosmos
em sociedades amerindias, ¢ também para a definicdo das formas de relacdo estabelecidas
entre os humanos habitantes do plano terreno com as entidades de outros planos. No terceiro
capitulo, intitulado “Religiao”, depois de colocar uma nota sobre a relagdo dos Guarani com o

cristianismo da sociedade envolvente", o autor discorre sobre as teorias de formacdo da

Y Neste trecho Nimuendaju coloca sua posigdo em relagdo ao debate sobre a influéncia do cristianismo na

religido Guarani, de forma bem clara, diga-se de passagem: “Por isso ndo se pode absolutamente condenar,
nos Guarani, que procurem esconder sua religido ao maximo, fazendo com que todos os ataques dirigidos
contra ela resvalem no escudo de um cristianismo simulado. Assim como Heine se fez cristdo para poder
continuar sendo judeu em paz, também o Guarani, sempre que possivel, deixa-se batizar” (1987 [1914]: 27).
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Pessoa Guarani'* implicitas nos relatos sobre a concep¢do/formagio e morte/desintegragdo das
diferentes partes que compoem o ser Guarani.

Nimuendaju comega a descri¢do com a cerimdnia de nominagdo das criangas, que
ocorre quando o “pajé” entra em contato com os diversos deuses do pantedo Guarani, com
intuito de descobrir de que regido codsmica vem a alma da crianga, para com isso descobrir o
nome da pessoa, ou melhor, o nome ¢ a propria alma: “O nome, a seus olhos, ¢ a bem dizer
um pedacgo do seu portador, ou mesmo quase idéntico a ele, inseparavel da pessoa. O Guarani
ndo 'se chama' fulano de tal, mas ele '¢' este nome” (Nimuendaju, 1987: 33). A esta alma de
origem divina, soma-se uma alma ligada aos animais para completar a Pessoa. Os Guarani
convivem com essa dualidade inerente, tendo como valor positivo o desenvolvimento da alma
divina e negativo o desenvolvimento da parte animal, que se liga, em seu desenvolvimento
extremo, ao jaguar, simbolo maximo da predacdo entre diversos povos indigenas. O autor
utiliza-se da descri¢do da desintegracdo da Pessoa, na doenga ou na morte, para completar a
descri¢do do cosmos e do lugar que nele ocupam os Guarani. Os ultimos esfor¢os para a cura
de um enfermo ¢ a troca do nome/alma, pois ao troca-lo a doenca fica presa a antiga esséncia
divina. Na morte, ainda segundo a descri¢do de Nimuendaju, a desintegra¢ao da Pessoa ocorre
por completo, com a separacao de seus dois principios.

A construcdo da ontologia Guarani realizada pelo autor continua com a apresentacio
dos lendas de que tratam o titulo. Questdes como a origem e o destino do ser Guarani sdo
entdo respondidas, ndo sem antes passar pelos personagens responsaveis por manter a ordem
no mundo antes do iminente juizo final: os lideres religiosos, também responsaveis pela

chefia politica da comunidade. S3o eles quem devem preparar as pessoas para que no

* A importancia tedrica do conceito de Pessoa e sua rentabilidade na descri¢do das cosmologias amerindias

desenvolveu-se nesses termos mais de meio século depois, na década de 1980, quando se abandonaram os
esquemas de interpretacdo usados em outras areas etnograficas, criando-se ferramentas mais eficazes para a
analise dos dados aqui obtidos. Nesta obra, Nimuendaju, mesmo ndo utilizando do vocabuldrio que se
desenvolveu posteriormente, usa ja de muitas idéias que seriam sistematizadas muito tempo depois.
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momento ou antes da destrui¢do do mundo todos possam voltar ao reino cosmoldgico de onde
cada um veio, sem passar pela prova da morte. A preparagdo consiste em respeitar
determinadas regras sociais e tornar o corpo leve através do jejum ou de uma dieta restrita e
dos rituais de canto e danga, para poder assim atingir a “Terra Sem Mal”.

Os dados apresentados pelo autor, assim como a forma de apresentacdo ¢ a
metodologia utilizada impressionam por sua atualidade, mostrando porque serviu de base para
o desenvolvimento de trabalhos posteriores, que tinham como mote principal o lugar da
Pessoa Guarani no cosmos e as formas como, através de preceitos religiosos, os Karai
preconizavam a sublimacao dessa dualidade, atrofiando a parcela terrestre/animal da Pessoa,
como forma de atingir “...esse lugar privilegiado, indestrutivel, em que a terra produz por si
mesma os seus frutos e nao ha morte” (H. Clastres, 1978: 30).

A obra de H. Clastres (1978) talvez seja a primeira que explore as conseqiiéncias
sociologicas dessa dualidade da Pessoa Guarani. Utilizando-se da tese de P. Clastres (1978),
de que as migragdes religiosas provocadas pelo profetismo dos lideres religiosos Guarani
seria um mecanismo para cessar a centralizagdo demasiada de poder na mao do chefe
politico", a autora utiliza a constru¢do da Pessoa para explicar porque os Guarani seriam
contra aquele que representava a personificagdo das regras sociais. Estas regras deveriam ser
abolidas pois eram a representagdo da condi¢do dos homens vivendo na terra imperfeita (mas
ainda assim “humanos de verdade”), entre a natureza animal e a sobrenatureza divina, sendo a

Pessoa Guarani constituida por esses dois principios.

“Compreende-se o lugar, aparentemente paradoxal, ocupado pela vida social no
pensamento dos guaranis, a0 mesmo tempo como signo de sua desgraca e signo de

5“0 apelo dos profetas para o abandono da terra ma, isto €, da sociedade tal como ela era, para alcangar a

Terra Sem Mal, a sociedade da felicidade divina, implicava a condenagdo a morte da estrutura da sociedade e
do seu sistema de normas. Ora, a essa sociedade se impunha cada vez mais fortemente a marca da autoridade
dos chefes, o peso de seu poder politico nascente” (P. Clastres, 1978: 150). A idéia aqui é de que a sociedade
guarani ou “primitiva”, no geral, ¢ contra o Estado, contra a possibilidade de centralizagdo do poder, que
quando comega a esbogar-se, provoca mecanismos de controle social que, “mesmo ao prego de um quase-
suicidio coletivo” nas palavras de H. Clastres, impede qualquer forma de incipiente de Estado.
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sua eleigdo: define-se como a mediagdo necessaria entre um aquém (a natureza, que
¢ imediatez) e um além (o sobrenatural, que ¢ ultrapassagem). Seu ser duplo situa,
desta maneira, os homens entre duas negagdes possiveis da sociedade, a primeira,
por assim dizer para baixo, consiste em ignorar as exigéncias da vida social, em
pretender furtar-se a troca, mas sem desligar do mundo que a requer[...] A outra
consiste, ndo em desconhecer a ordem social que define a condi¢ao humana, mas em
ultrapassar essa condigdo, isto ¢, em libertar-se da rede das relagdes humanas até
abandonar o espago concreto em que elas se tecem...”(H. Clastres, 1978: 94-95)

A busca da Terra sem Mal, legitimada pela predicdo xamanica de uma catastrofe
eminente, era em si a propria catastrofe. As migracdes apresentadas por H. Clastres e por
Nimuendaju mostravam que grande parte dos que saiam em migra¢do sucumbiam. Nao era
possivel manter a organizag¢do social, e a produ¢do econdmica era impossivel. Os cantos e
dancas rituais consumiam todo o cotidiano. O chefe politico entdo ndo teria lugar nessas
situacdes, onde a regra era abolir as regras sociais. Mas o lider messianico, que tomava a
frente do grupo, tinha seu poder limitado pela origem do mesmo: como nao raro ocorria, 0s
grupos em migragdo encontravam seu proprio fim, ocasionado pela desorganizagdo
socioldgica ou mesmo pela morte dos individuos, € caso restassem alguns vivos, era o lider
religioso que perdia sua credibilidade e ndo a propria idéia da existéncia de um paraiso que
pudesse ser alcangado ainda em vida.

As obras de H. Clastres e P. Clastres talvez sejam as que mais exploram a conexao
existente entre as teorias indigenas da constru¢do da Pessoa e as formas de organizagdo
politica das sociedades Guarani, e abrem caminho para Viveiros de Castro (1986, 1993, 2002)
explorar a rentabilidade teorica da nog¢do de pessoa em diversos povos tupi-guarani,
articulando-a ndo s6 com a organizagdo sociopolitica interna, ¢ alargando as fronteiras das
possibilidades de relagdes sociais para além das relagdes humanas, incluindo ai elementos da
natureza e da sobrenatureza'®, chamando a atenc¢do para as relagdes inter-societarias entre

humanos e os Outros, sejam humanos, animais ou espiritos, no estabelecimento de

' Cf. Descola (1992), Arhen (1996), Viveiros de Castro (1996 € 2002).
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identidades sociais.

Essas relagdes com os Outros seriam estabelecidas seguindo o modelo da predacao,
tendo como simbolo maximo o jaguar, o predador por exceléncia num sistema composto por
devorados e devoradores, um sistema que relacionaria parentesco, chefia e guerra com as
cosmologias nativas, centrado em “processos de troca simbolica (guerra e canibalismo, caca,
xamanismo, rituais funerarios) que, ao atravessarem fronteiras sociopoliticas, cosmologicas e
ontologicas, desempenham um papel constitutivo na defini¢do de identidades coletivas”
(Viveiros de Castro, 2002: 335-6).

Entre os Tupinamba, por exemplo, Viveiros de Castro (1986) analisa a motivagdo da
guerra intertribal, pela vinganga, objetivando a captura de um inimigo para ser executado
ritualmente. Depois de transformar o cativo em cunhado, ele era executado. A condicdo de
executor ou de executado muda a constituicdo da Pessoa, diferenciando o seu destino pos-
morte. Os assassinos porque atingiram a condi¢do de Pessoa plena, capaz da imortalidade
péstuma e os assassinados porque eram libertados do apodrecimento da carne, pois eram
devorados (: 649-50). A figura do inimigo, quando assassinado era responsavel pela formacao
da identidade da Pessoa homicida, e quando assassino era simbolo de um Outro que deve ser
devorado por vinganga. A relagdo que se estabelecia com esses Outros era encaixado na
modelo de predagdo: aqueles que comiam a carne do inimigo morto estavam na perspectiva
do jaguar. Relagdo de alteridade estabelecida, no caso, com os humanos.

Ja os Araweté estabelecem sua relagdo de alteridade com seres da sobrenatureza:
colocam a fungdo jaguar em seus deuses. Apos a morte, a alma dos Araweté ¢ devorada pelos
Mai, os deuses, “que em seguida as ressuscitam, a partir dos 0ssos; elas entdo se tornam como
os deuses, imortais” (Viveiros de Castro, 1986: 22).

Entre os Guarani, como afirma esse autor, a fungdo jaguar estaria relegada ao pdlo da
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natureza, atribuindo a constitui¢ao da parte perecivel do ser humano, que ¢ a carne, o sangue e
uma das partes constituinte da alma, uma ligagdo com os animais, que, se desenvolvida, pode
levar a predacdo da Pessoa, transformando-a em predador: o homem-jaguar. Como afirma
Fausto, ao discorrer sobre esse processo, que ele chama de desjaguarificagdo: “Seja como for,
parece-me que estamos diante de uma verdadeira mudanca de ponto de vista, em que a
constituicdo da pessoa e do coletivo indigenas passam por uma identifica¢do ndo mais com o
polo predador da relagdo com outrem, mas com o de presa familiarizavel” (2005: 405).
Porém, os Guarani, que até a década de 1980 viveram tentando passar desapercebidos
entre os nao-indigenas, comegaram a tragar estratégias para estabelecer contato com aqueles
Outros que insistiam em expulsa-los de suas terras. Explorando essas formas de relagdo com
ndo-indigenas neste trabalho, ndo consegui reduzi-las a esse modelo de predacdo. Parece de
fato que os Guarani levaram bastante a sério esse processo de “desjaguarificagdo” e
desenvolveram formas de se relacionar com outros que nao passam pelo idioma da predagao.
Etnografias feitas a partir da década de 1980 atualizaram os dados etnograficos sobre
esse grupo, trazendo abordagens diversas, relacionando o tema ja classico das migragoes
religiosas e da cataclismologia Guarani a temas como organizacdo social, parentesco,
xamanismo, abrindo assim canais de didlogo da etnografia Guarani com trabalhos realizados
em outros povos das Terras Baixas da América do Sul, fato que, a despeito da grande, porém
auto-contida, bibliografia Guarani, ocorre apenas recentemente (Calavia, 2004). Assim,
Darella (2004a e 2004b) e Ciccarone (2001), relacionam mobilidade Guarani ¢ xamanismo,
Mello (2001) e Pissolato (2006) relacionam mobilidade e organizacdo social; Mello (2006)
relaciona parentesco, xamanismo e cosmologia; Pereira (1999) relaciona cosmologia e
parentesco. Relacionando xamanismo e politica inter-societaria pretendo continuar abrindo

canais de didlogo da producao etnolégica Guarani com a recente produgdo amerindia.
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Uma alternativa ao modelo da predacgao: o idioma da amizade

Fernando Santos-Granero no texto “Of fear and friendship: Amazoniam sociality
beyond kinship and affinity” (2007) analisa algumas relagdes estabelecidas entre individuos
de diferentes povos indigenas das Terras Baixas da América do Sul que, segundo o autor, ndo
se encaixam no modelo analitico rotulado de “economia simbolica da predagdo”. Ele se refere
a relagdes estabelecidas entre pessoas que ndo tem parentesco consangiiineo e nem sao
potencialmente afins, que criam espacos de socialidade com Outros ambiguos, relagdes essas
que rotuladas de “amizade” (kinship).

Inicialmente o autor define da seguinte maneira essas relagdes de amizade:

“as a tipe of interpersonal relationship in which the individuals involved — who may
or may not be related by other kinds of ties — seek out each other's company, exhibit
mutually helping behaviour, and are joined by links of mutual generosity and trust
that go beyond those expected between kin or affines” (Santos-Granero, 2007: 2)

Tanto as relagdes que os indigenas identificam como amizade, quanto as relagdes
assim descritas em etnografias, sdo levadas em conta para responder a trés perguntas que o
autor expde: 1) porque os indigenas estabelecem relagdes com pessoas que ndo sdo nem 0s
“seguros” consangiiineos, nem os necessarios afins; 2) quais sdo 0s mecanismos sociais que
transformam esses potenciais inimigos em amigos; 3) essas ‘“amizades” indigenas sdo
comparaveis as “amizades” ocidentais? (idem, ibidem.: 3)

Sdo expostas no texto trés situagdes em que individuos se inserem nesse tipo de
relacdo. A primeira apresentada refere-se aos “parceiros comerciais” (trading partnerships),
individuos que fazem trocas de bens, muitas vezes que ndo tem nenhuma realidade pratica
aparente. A relagdo entre os parceiros de troca, que em geral sdo socialmente e
geograficamente distantes, ¢ expressa no idioma da amizade e criam lagos de confianca e

cooperagdo que podem ser mais fortes do que aqueles existentes entre parentes proximos ou
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afins (id., ibid.: 4). Segundo o autor a troca de bens ndo € o objetivo da “parceria comercial”,
e sim o contrario, o estabelecimento de relacdes amistosas com potenciais inimigos é o
objetivo da parceria: os indigenas trocam para adquirir amigos.

A segunda situagao sdo as “aliangas xamanicas” (shamanic alliances), em um contexto
amazoOnico extremamente competitivo. As trocas de saberes e objetos de poder entre os xamas
criam relagdes onde existia uma potencial competicdo ou mesmo suplantam relagdes de
consangiiinidade ou afinidade ja existentes, pois, afirma o autor, estabelecida a alianga, afins e
consangiiineos, além de comegarem a se tratar utilizando o “idioma da amizade”, surgem na
relacdo direitos e obrigagdes que ndo existiam (id., ibid.: 6).

A tltima situacdo, ¢ que mais interessa a este trabalho, ¢ o que o autor chama de
“mystical associations”. Entre os amerindios as fronteiras que marcam a possibilidade de
efetivar relagdes sociais vai além da humanidade (Descola, 1992, Arhen, 1996, Viveiros de
Castro, 1996 e 2002). Como vimos, também neste dominio existem relagdes estabelecidas
entre humanos e ndo-humanos que sdo efetivadas utilizando-se o modelo de predacao. Porém,
nos casos etnograficos dos povos Tapirapé, Matsigenka ¢ Kaingang expostos por Santos-
Granero, as relagdes que o xama estabelece com determinados ‘“auxiliares misticos” ¢
realizada através do idioma da amizade: “relatiosns with these mystical associations entail a
kind of intimacy and trust that can only be achieved with time, after repeated acts os mutual
generosity” (id., ibid.: 8).

Entre os povos amerindios, o autor acredita que esse conceito de “amizade” que esta
sendo tratado, figura entre dois polos: um focado no individuo, que segue uma idéia
“ocidental” de amizade inalienavel, e outro focado na amizade como um fato social ou uma
relacdo instrumental que estaria acima do individuo, ligando grupos sociais. A relagdo

instrumental de amizade seria marcada pela troca de seguranga entre os pares em um contexto
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marcado pela existéncia de potenciais predadores além dos limites de um grupo étnico (id.,
ibid.: 11).

O conceito de amizade focado no individuo, porém, deixa um residuo que parece ser
irredutivel a qualquer modelo: a dimensdo da afetividade, conceito pouco preciso, pelo menos
na antropologia, mas que ¢ um elemento imprescindivel nessas relagdes de amizades

analisadas, e como veremos, também no caso que ora apresento.
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Djeguaka na casa
em que morei no
Morro dos Cavalos

Familia reunida
na aldeia
Amancio

Jovens na Aldeia
de Biguacu
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CAPITULO 1 - OS GUARANI NO LITORAL SUL DE SANTA CATARINA

No Brasil, o contingente populacional indigena ¢ de aproximadamente 400.000. Os
dados mais recentes a que tive acesso sobre a populagdo Guarani sdo de uma estimativa feita
por Assis e Garlet (2004), que, juntando dados de origens diversas, chegaram ao nimero de
35.000 indigenas Guarani no Brasil e mais de 30.000 na Argentina, Paraguai ¢ Uruguai. Essa
populagdo, segundo este estudo, estaria dividida entre trés principais ramificagdes: Mbya,
Nhandeva e Kaiowa. Porém, para o presente estudo aceito a posicdo de Mello (2006) que
diferentemente de outros autores'’, reconhece uma quarta ramificag¢do, os Chiripa.

Um dos primeiros trabalhos que tratou da divisdo dos Guarani do Brasil em trés
grandes grupos foi o de Schaden (1974 [1954]), propondo exatamente a divisdo tripartite
acima, incluindo os Chiripa no grupo dos Nhandeva, afirmando que aquele seria 0 mesmo que
este, uma alcunha dada pelos Mbiid aos Nandeva: “Proponho, por isso, que se reserve o nome

19

Nandeva para essa subdivisdo. Pelos Mbiia é apelidada de Txiripa i, 'os Txiripazinhos™ (op.
cit.: 2). No entanto, Flavia Mello ao discutir as diferengas étnicas entre os grupos Guarani,
afirma que “atualmente, as pessoas de ambas etnias (Chiripd e Nhandeva) rejeitam a
identificacdo dos dois grupos como sendo um unico grupo. Reivindicam reconhecimento dos
Chiripa enquanto uma etnia distinta dos Nhandeva” (2006: 117). As autodenominagdes dentro
da aldeias, entretanto, continua a autora, ndo sdo de forma alguma consensuais e as perguntas
feitas nesse sentido nunca recebem uma resposta direta. Ela afirma, corroborando meus dados
de campo, que as respostas sao sempre contextuais, dependendo do nivel de proximidade,

conhecimento e interesse do interlocutor: “Em geral, as pessoas devolvem a pergunta com

uma reflexdo sobre a construcdo destas categorias e explicitando este aspecto social

Como Assis e Garlet (2004)
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ferramental das categorias étnicas” (idem: 121). Durante minha pesquisa de campo ouvi
opinides variadas sobre o assunto: quando em alguma situa¢do era interessante que se
sublinhasse a unidade Guarani frente aos nao-indigenas, a resposta em geral é que os Guarani

sdo todos Mbyd, ou seja, “humanos de verdade”'®

. Mas quando a intencdo era marcar
diferenga com alguma aldeia especifica, criticando algumas posturas rituais ou sociais, 0
pertencimento a um subgrupo por vezes era utilizado na explicagdo, mas nunca com desdém
ou demérito do outro. Em geral, segundo Mello (2006), variagdes dialetais sdo os marcadores
mais comuns de diferenca.

Para o objetivo deste trabalho basta indicar que aceito a definicdo de Mello (idem)
sobre a diferenciagcdo de Chiripa e Nhandeva, chamando a aten¢do mais uma vez para o fato
de que as auto-defini¢des sao sempre contextuais € que carregam um grande peso politico nas
relagdes estabelecidas entre guaranis e ndo-indigenas. A autora citada faz uma prolifica
discussdo sobre o assunto, a qual remeto os interessados.

Os Guarani Mbya e Chiripa, no Brasil, ocupam o litoral dos estados de ES, RJ, SP,
PR, SC e RS, sendo que nos trés ultimos Estados também ocupam areas proximas as
fronteiras com a Argentina e o Paraguai. Os Kaiowéa e Nhandeva ocupam principalmente o
estado de MS.

Em Santa Catarina, no ano de 2003, contavam-se pelo menos 18 locais de ocupagio
Guarani no litoral, dividida entre as etnias Mbya e Chiripa. Entre 1991 e 2003 mais de 70
locais serviram de moradia provisdria ou permanente. Além disso, a populagdo aumentou,
neste mesmo periodo de tempo, de aproximadamente 100 para 800 pessoas'® (Darella, 2004b:

158).

18

Leonardo, em uma reunido referente a demarcacdo da area do Morro dos Cavalos, por exemplo, afirmou que
Mbya, Chiripa, Nhandeva, sdo apenas nomes diferentes que eram usados para reconhecer as diferentes
aldeias, para ter como referéncia para poder falar das aldeias, como no Brasil, para diferenciar os baianos,

catarinenses, etc.

19 Segundo Darella, o motivos desse aumento sdo: alta taxa de natalidade e baixa taxa de mortalidade, mas o

principal motivo ¢ a chegada de grupos Guarani vindos de outros locais (2004b:158).

28



Aldeias do Litoral Sul de Santa Catarina

Aldeia Amancio

-

Aldeia Big_l_.a_ag;u;-.i=

=‘|llha’de Santa Catarina

Aldeia Cambirela

P 2
lorro dos Cavalos
Aldeia Massiambu

o
e

s
/’.

# Aldeia Cachogira dos Inacios
o i Im 2007 TerraMetrics

; 4, Im 07 DigitalGlobe IBLMG()()S [e

Image NASA

Ponteiio 27246!02,04" S  48°2814.22/0 Fluxo [1[11[111] 100% Altitude do ponte de visdo 121,51 km

Durante o periodo de pesquisa de campo, realizada de fevereiro a agosto de 2006*°,
fixei residéncia na Aldeia Morro dos Cavalos, ou Tekoa* Itaty, no Municipio de Palhoga,
Santa Catarina, de onde pude comegar a estabelecer contato com outras cinco aldeias da
regido do litoral sul do Estado, que visitei esporadicamente durante os seis meses que residi
no Morro dos Cavalos. Estas seis aldeias, dada sua proximidade, se relacionam intensamente,
formando uma rede de troca de saberes e servigos xamanicos ¢ também de circulacdo de

homens?.

2 Todos os dados referentes as aldeia e sua populagdo foram conseguidos durante este periodo de trabalho de

campo. Durante o processo de redagdo desta dissertacdo novas aldeias foram criadas, o que modificou o
quadro de ocupacgdo da regido aqui referida, ou seja, o litoral sul de Santa Catarina. Decidi ndo incorporar os
novos dados pois eles ndo modificariam as conclusdes da pesquisa que ora apresento.

O conceito de Tekoa vai além de sua traducdo por “aldeia”. Tekoa seria uma regido com condigdes para o
uso tradicional da terra, o que liga o espago fisico ocupado pelos Guarani com aspectos socioldgicos e
cosmoldgicos. Darella (2004a e 2004b) descreve as relagdes entre o espaco fisico e outras dimensdes da vida
guarani.

Uso a expressdo “troca de homens” para me referir ao efeito das aliangas de casamento causadas pela

21
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Aldeia de Biguacu

A aldeia Biguagu, situada no municipio de Biguagu, regido metropolitana de
Florianopolis, ¢ a unica area indigena Guarani demarcada em Santa Catarina. E ocupada
ininterruptamente desde de 1987 por familias oriundas da aldeia Morro dos Cavalos. La
residem aproximadamente 190 indigenas, entre os quais algumas familias de indigenas
Kaingang, mas a maioria absoluta é Guarani. E uma aldeia muito importante na rede de trocas
da regido, pois la residem os karai kuery” Alcindo e Rosa, um casal de xamds muito
conceituado na regido, fundadores desta aldeia. S3o muito procurados por indigenas de outras
aldeias para a realizagdo de cerimdnias de cura, principalmente para os casos mais graves, ¢
também orientam aqueles que estio se preparando para serem xamas.

A area demarcada de 58 hectares ¢ dividida pela rodovia BR-101. A area de um dos
lados da rodovia ¢ usada para o cultivo de milho e cana, que sdo consumidos na propria
aldeia. No outro lado encontram-se as residéncias, a escola, o posto de satde ¢ a casa de rezas,
opy”, além de plantagdes de banana, palmeiras e arvores frutiferas. Contigua as moradias, ha
uma area ainda coberta por mata atlantica, utilizada para extrativismo de plantas medicinais,
poad guatchu, usadas em rituais de cura, de materiais para constru¢do de moradias e fabricagao
de artesanato, como madeira, taquara e cipd, ¢ também para fixacdo de armadilhas de animais

para caca.

tendéncia matrilocal e uxorilocal, j4 comentada na literatura que trata de parentesco Guarani, como em
Schaden (1974), Pereira (1999) e mais recentemente Mello: “A tendéncia residencial do novo casal ¢
uxorilocal e matrilocal, como ja dito. Ocorrem arranjos distintos, principalmente quando a familia do marido
tem prestigio social ou estd em processo de expansdo da tekoa. Entretanto, a localidade feminina pds-marital
¢ bem mais frequente que a masculina; o que configura um padrdo de residéncia em que a maioria das
familias nucleares de uma aldeia é composta pelas filhas e netas dos casais progenitores, os antigos
(tchedjuary e tcheramoi), e seus conjuges.” (Mello, 2006: 79).

Flexao para o plural do termo karai, xama.

Opy, construgdo utilizada para realizagdo de rituais religiosos, normalmente usada com o sufixo diminutivo

i opy'i.
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Aldeia do Amancio

A cerca de 20 quilometros da Aldeia de Biguacu, em dire¢do oeste fica a aldeia de
Amancio. Esta aldeia tem historia de ocupagao recente. No ano de 2002, um grupo de pessoas
saiu da aldeia Cachoeira dos Indcios, Tekoa Marangatu, em migracao religiosa, detendo-se na
regido por dois meses e dois dias, segundo Leonardo Wera Tupa, que participou da migragao
e atualmente reside na aldeia Morro dos Cavalos. Além dele, também reside nesta aldeia
Adilio Werd Tukumbo, sobrinho de Leonardo, que participou da migragdo. Consegui poucas

informagdes de meus interlocutores sobre todo o processo da migracao, ocupagdo e posterior
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desocupagdo da area®. A desocupagdo ocorreu pelo fato da lider religiosa do grupo, que

guiava a migracdo, a cunhd karai’® Luiza da Silva, ter constatado que espiritos inimigos?’,

nhe'e vaé, rondavam a regido®. Continuaram entdo seguindo viagem, sendo que alguns

chegaram até o estado de ES, e outros ficaram em aldeias nos estados de SP e RJ.

A aldeia esta situada em uma area rural, mas com poucas fazendas existindo na regido.

A vila mais proéxima, que conta com um estrutura minima de comércio fica a duas horas de

caminhada. Esta localizagdo favorece um relativo isolamento da aldeia, com esporadicas

visitas de seus habitantes a cidade.

25
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Mello (2006) e Darella (2004a) descrevem a migragdo, sendo que esta acompanhou os indigenas nas
negociagdes para a sua permanéncia na area, e aquela descreve a migragao a partir das noticias que recebia na
aldeia de Biguacu.

Flexao feminina para o termo karai, xama.

As primeiras perguntas que fiz para Adilio sobre o porqué da desocupagdo da area ndo foram respondidas.
Insistindo no tema ele afirmou que a desocupagd@o ocorreu por causa da presenca de “indio bravo” nas matas
de 14, indios que ndo tinham contato com os brancos, e que rondavam a aldeia a noite. Depois de certo tempo
convivendo na aldeia ficou claro que certas perguntas eram respondidas de forma que o assunto acabasse
logo, sem dar margem para muitos desdobramentos. Nesse caso, creio que ele sabia que se respondesse
“espiritos maus”, ou alguma outra explicagdo que remetesse a religido, implicaria em mais perguntas. Como
ele ndo ¢ o especialista em responder tais perguntas de ndo-indigenas, recomendou que fizesse a pergunta
para outra pessoa: “N&o sei. Pergunte para o Leonardo”. Leonardo ¢ um especialista em travar relagdes com
ndo-indigenas, sendo sempre o indicado para isso. Voltarei a esse ponto posteriormente.

Desde Nimuendaju existem relatos de aldeias abandonadas devido a presenca de “espiritos inimigos”. Este €
inclusive o tema de uma das passagens mais espetaculares de seu livro sobre os Guarani, e envolve o proprio
etnografo como “ator principal”. (Nimuendaju, 1987: 38-44)
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Em abril de 2006, durante o periodo que estive 14, a aldeia contava com 8§ casas, 8
familias e 32 pessoas. Segundo o cacique Célio Timdteo, em janeiro do mesmo ano mais de
20 pessoas deixaram a aldeia em dire¢ao a Sdo Paulo. Existe uma casa de reza, opy, na aldeia,
que foi construida na ocasido da primeira ocupagdo da terra, em 2002, e que é um pouco
maior do que as que pude ver nas outras aldeias visitadas, menor porém que aquela que se
encontra na aldeia de Biguagu. A terra ¢ muito boa para plantar segundo o cacique. Produzem
mandioca, batata-doce, melancia, cana, banana e milho, além de frutas que existem por ali,
provavelmente plantadas antes da primeira ocupagdo. Porém, o que se planta ndo ¢ suficiente
para a subsisténcia da aldeia, e por isso todos dependem de doagdes, raras devido ao dificil
acesso, ¢ também do artesanato que ¢ vendido por ocasido de excursdes para a cidade.

Existem varias fontes de d4gua que atravessam a aldeia, e uma mata utilizada para extrativismo
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e caga. Nao existe escola, e a Funasa presta assisténcia médica periodicamente, tendo

contratado o cacique como agente de saude indigena em julho de 2006.

Aldeia de Cambirela

A cerca de 30km da aldeia de Biguagu em direc¢ao sul pela BR-101, no municipio de
Palhoga, situava-se Cambirela, a menor aldeia visitada, habitada por menos de 20 indigenas,
todos ligados por lagos de parentesco ao cacique André Benite. Esta aldeia ocupava um
pequeno terreno a menos de 10 metros da rodovia, suficiente apenas para acomodar as
residéncias. Em abril de 2007 os indigenas se mudaram da area por razdo das obras de
duplicagdo da BR-101, e alocados em uma area adquirida com recursos provenientes de
indenizacdo pelos impactos causados®. Do lado oposto da rodovia ainda reside uma familia
Guarani, que tem como chefe de parentela Etelvina Fontoura, que aguarda a formagdo de um
Grupo de Trabalho por parte da Funai para identificacdo e delimitagdo de uma Terra Indigena

na regiao.

¥ As aldeias de Massiambu, Morro dos Cavalos, Cambirela e Cachoeira dos Inicios serdo indenizadas por

impactos diretos ou indiretos nas comunidades, e serdo assistidas pelas medidas mitigadoras tomadas pelo
Departamento Nacional de Infra-Estrutura de Transportes (DNIT). Parte do valor das indenizacdes sera
necessariamente destinado para compra de terras, mesmo que a desocupacao da aldeia ndo seja necessaria,
como ¢ o caso do Morro dos Cavalos, Massiambu e Cachoeira dos In4cios, aumentando de 6 para 9 o nimero
de aldeias no litoral sul do estado.
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Aldeia de Massiambu

A aldeia de Massiambu fica também no municipio de Palhoga, a cerca de 10km de
Cambirela e 2km do Morro dos Cavalos. Sua ocupacdo foi iniciada na década de 80 e
consumada no ano de 1994, quando a FUNAI assumiu o controle da area®. Foi ocupada por
familias provenientes do Rio Grande do Sul. Esta situada em area contigua ao Parque
Estadual da Serra do Tabuleiro, uma das poucas regides de mata atlantica preservadas na

regido. Existe na area ocupada pouco espago para agricultura.

30 A érea foi seqiiestrada judicialmente pelo Municipio de Palhoga devido a atividades ilicitas que ocorriam no

local e repassada para o controle da FUNAI (Darella, 2004a).
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No ano de 1999, um convénio firmado entre a FUNAI e a Transportadora Brasileira
Gasoduto Bolivia-Brasil, concedeu uma indenizagao para as aldeias Guarani de Massiambu,
Biguagu e Morro dos Cavalos, para a compra de uma nova area. Foi adquirido entdo o terreno
da aldeia Cachoeira dos Inéacios. Uma das primeiras familias a se mudar para a nova aldeia foi
a de Augusto da Silva e Maria Guimaraes, fundadora da aldeia de Massiambu, juntamente
com a familia de Carlitos Pereira e Rosa Domingues. Esta ultima familia fez parte da
migracao que partiu de Cachoeira dos Inacios e fundou a aldeia de Amancio (Darella, 2004a).

Depois da saida das duas familias acima referidas, a aldeia de Massiambu foi ocupada
pela familia de Marcio Mariano e Tereza Ortega, pais de Jorge Mariano e José Benite, irmaos
que durante minha pesquisa de campo ocupavam a posi¢do de cacique nesta aldeia.
Atualmente ¢ habitada por cerca de 40 indigenas, contando com uma escola indigena mantida

pelo governo de Santa Catarina e um posto de satde, mantido pela Funasa.
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Aldeia Cachoeira dos Inacios

Depois da chegada das familias de Augusto da Silva e de Carlitos Pereira a Cachoeira
dos Inécios, outras familias entdo residentes no Morro dos Cavalos também se mudaram para
esta area, que compreende 67,8 hectares. Entre elas esta a familia de Timoteo de Oliveira, que
na época de minha pesquisa de campo era cacique desta aldeia, e disputava prestigio com a
familia de Augusto da Silva®'.

A topografia do local ¢ formada pelo vale de um rio (Cachoeira dos Inacios) e por

montes que o cercam. As casas dos mais de 120 habitantes sdo construidas ao longo desse

3O plano de agdes mitigadoras que indenizara as aldeias pelos impactos sofridos pela duplicagdo da BR-101

alocara recursos para a compra de uma nova area para os moradores desta aldeia. Durante as negociacdes na
aldeia foi firmado acordo entre as duas partes em disputa que se mudaria para a nova area a familia de
Timéteo de Oliveira e Luiza Benite (Carrera Quezada, 2007).
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vale. Existe uma area agricultavel de apenas 4 hectares, onde sdo plantados milho, cana de
acucar, batata-doce, mandioca e abobora. Alguns projetos agricolas, realizados por nao-
indigenas, tentaram inserir algumas variedades de plantas, mas sem sucesso (Carrera
Quezada, 2007). Se compararmos com outras aldeias, a presenca de ndo-indigenas nesta
aldeia ¢ pequena, fato que evidencia “uma preponderancia significativa entre as demais
aldeias do litoral, dado que nela é possivel viver e 'manter um pouco o modo de ser guarani'.”

(id.: 55)

FOTO AEREA ALDEIA CACHOEIRA DOS INACIOS
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Ap0s esta breve panoramica destas cinco aldeias, apresento o Morro dos Cavalos, que
servird de ponto de articulacdo para que a rede se feche, complementando a historia de

ocupa¢do Guarani no litoral sul de Santa Catarina®’. Temas como economia, politica,

32 Para maiores referéncias sobre o assunto: Darella (2004a) sistematiza a ocupagdo de aldeias do litoral de
Santa Catarina, e Carrera Quezada (2007) sistematiza dados precisos sobre a ocupagdo das aldeias de
Massiambu e Cachoeira dos Inécios.
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xamanismo e contato, que abordo neste trabalho, terdo a aldeia Morro dos Cavalos como

referéncia principal.

Aldeia Morro dos Cavalos - Historia recente de ocupacio

A aldeia Morro dos Cavalos se situa no municipio de Palhoca, literalmente as margens
da rodovia BR-101, no Km 235. Fica a 40km do centro de Floriandpolis e a 15 do centro de
Palhoca. Relatos de alguns interlocutores confirmam o que Darella (2004a e 2004b) e Mello
(2001 e 2006) afirmaram sobre a importancia da aldeia para a ocupagdo indigena do litoral

durante o século XX por familias vindas do estado de RS, Argentina e Paraguai:

“Morro dos Cavalos foi um ponto estratégico de ocupacgdo do litoral para muitas
familias vindas do oeste de SC, RS, Paraguai e Argentina. Algumas familias
paravam por pouco tempo, outras uniam-se em relacdo de afinidade com o grupo
local e permanecia” (Mello, 2006: 110)

“Relatos de varios Guarani entre os anos de 1996 e 2003 sdo esclarecedores a
respeito da regido do Morro dos Cavalos, que registra ocupagdo continua. Homens ¢
mulheres contam de si e/ou de seus familiares em situagdes diversas abrangendo um
periodo de tempo de mais de cinco décadas, durante o qual larga extensdo de area
foi utilizada para moradia e atividades de rocio, caca, pesca, coleta e manejo.
Familias provenientes do Paraguai, Misiones/Argentina, Rio Grande do Sul, Parana,
interior de Santa Catarina, passaram, acamparam ou viveram diferenciados periodos
de tempo nessa regido, seguindo em dire¢do norte ou sul, aos estados do Parana, Sao
Paulo, Rio de Janeiro ou Espirito Santo, ou retornando para visitas a parentes ou
ocupacdes no sul.”(Darella, 2004b, p.85)

Uma das familias centrais no processo de reocupagao do litoral no decorrer do século
XX, e que durante muito tempo residiu na regido onde se encontra hoje a aldeia do Morro dos
Cavalos, é a familia Moreira. Desde a década de 1960 até meados da década de 1990 a familia
Moreira foi a “familia anfitrid” ** do Morro dos Cavalos, acolhendo familias que vinham de

outras aldeias, que em seguida partiam para consumar a ocupacao do litoral até o estado de

3 Segundo Mello (2006) a nogdo de “familia anfitrid” se refere a familia extensa que habita uma aldeia e recebe

visitantes, temporariamente ou ndo, dependendo de uma possivel formacao de aliangas por afinidade.
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Espirito Santo™.
A narrativa de Addo Antunes, que tem um parentesco distante com a familia
Moreira®’, descreve uma parte da historia desta familia desde o oeste catarinense até a regido

em torno do Morro dos Cavalos:

“Entdo ai ele ficaram aqui, rodeando esse morro [Morro dos Cavalos] aqui. Isso faz
muito tempo, deve fazer um... eu sou de 57, deve ser pelos anos 60, mais ou menos,
que eles sairam de 14, e o ano 61, 62, eles ja sairam da Limeira e ja vieram pra ca.
Entdo, de 60 a 65 eles chegaram aqui nesse lugar. O Julio Moreira, o pai do Milton.
V¢ conhece o Milton? Eles moraram aqui, moraram 14 na ponte, moraram ali na
enseada, e moraram la em cima do morro. Tem bananeira, tem pé de arvoredo, tem
erva mate, tem daquela guabiroba, que ¢ 14 do oeste que eles plantaram” (Morro dos
Cavalos, junho de 2006)

Segundo Mello (2006), a familia Moreira foi chefiada durante muitos anos por Julio
Moreira e sua mulher Isolina. O casal chegou no Morro dos Cavalos na década de 1960 e
permaneceu por mais de duas décadas como familia anfitrid na regido, acolhendo outras
familias. O filho de Julio e Isolina, Milton Moreira, foi cacique no Morro dos Cavalos e
posteriormente em Biguagu. Milton Moreira é casado com uma das filhas de Alcindo e Rosa.
Este ultimo casal assumiu a lideranga da familia extensa Moreira ap6s a morte de Julio na
década de 1980. Ainda nessa década, Rosa e Alcindo se mudaram para a regido que se
tornaria a primeira (e unica até agora) terra indigena demarcada no estado de SC: M'Biguagu.
Atualmente o cacique de M'Biguagu ¢ filho de Milton Moreira e Roseli Moreira, Hiral
Moreira. Até o inicio de minha pesquisa de campo, a irma de Milton, Nadir, residia no Morro

dos Cavalos, mas se mudou para Biguagu ainda no inicio de 2006.

¥ A migrago pioneira que demarcou o limite norte da ocupagdo Guarani do litoral fora liderada por Tatéti Yva

Rete durante a década de 1970. Posteriormente, a ocupagdo da faixa litoranea dai até o Rio Grande do Sul foi
se concretizando com um grande aumento no nimero de aldeias. Ciccarone (2001) faz uma analise das
narrativas sobre essa migragao.

Segundo Adao, seu avo Paulino, pai de sua mae, ¢ “primo-irmao” de Sabino Moreira, pai de Alcindo
Moreira. Sobre a categoria “primo-irmao”, segundo Mello (2005) o sistema terminolégico Guarani usa
mesmos termos em GO para irméd/os prima/os paralelos e cruzados, sendo que a tnica distingdo ¢ a de idade.
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Diagrama Simplificado da relagcao de alianca entre a familia
de Julio e Isolina com a familia de Rosa e Alcindo
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Segundo Darella (2004a), na década de 1980, a familia de Francisco Timoteo
Kirimaco iniciou deslocamento partindo do Rio Grande do Sul até¢ a aldeia Morro dos
Cavalos. Este deslocamento foi modelo para deslocamentos posteriores, como o da familia de
Augusto da Silva, que em 1991 iniciou deslocamento rumo ao litoral catarinense, saindo da
aldeia de Cantagalo, RS. Como afirmei anteriormente, a familia de Augusto foi uma das
fundadoras da aldeia de Massiambu, e posteriormente da aldeia Cachoeira dos Inécios. O filho
de Augusto, Geronimo Alfonso, continua na aldeia de Massiambu, onde trabalha como agente
de satude indigena, contratado pela Funasa.

Uma familia que fez o mesmo percurso Cantagalo-Massiambu/Morro dos
Cavalos/Cachoeira dos Inacios foi a de Timoteo de Oliveira (atual cacique desta ultima
aldeia), juntamente com seus irmaos Paulo, Narciso e Marta. Inicialmente foram para

Massiambu, no ano de 1994 e em seguida para o Morro dos Cavalos. Paulo de Oliveira,
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casado com Rosalia Mariano, ¢ o tnico dos irmaos que continua no Morro dos Cavalos.
Narciso e Marta moram em Cachoeira dos Inacios.

No ano de 1995 chega a aldeia do Morro dos Cavalos a familia de Artur Benite, vindo
do Itajai mas originario do oeste do estado de SC. Artur comeca a fortalecer sua parentela,
aumentando o nimero de pessoas ligadas a ele por lagos de consangiiinidade e afinidade, e em
1999 assume a funcdo de cacique na aldeia, estando nela até hoje*®. Sua familia tornou-se
anfitria, recebendo familias de outras aldeias. Uma das que foi recebida na aldeia e comegou a
criar lagos de afinidade com a familia de Artur foi a de Addo e Jodo Antunes, irmaos que
também vieram do oeste de Santa Catarina, ¢ atualmente disputam prestigio com a parentela
de Artur Benite.

Nesta breve descricao sobre a ocupacdo do litoral sul de Santa Catarina pelos Guarani,
focada nos deslocamentos de algumas familias, que logicamente nao representam a totalidade,
a nogao de “familia anfitria” pode evidenciar um trago marcante nas formas de ocupagdo do
solo e nas relagdes sociais. Uma aldeia, em geral, tem os seus limites sociais definidos pela
extensdo da familia anfitrid. Limites maledveis, sempre dispostos a serem alargados, desde
que determinadas relagdes sociais se efetivem. Uma nova familia pode ser admitida somente
diante do estabelecimento de relagdes que a coloquem em divida nas relagdes de
reciprocidade. Normalmente essa divida acontece com o casamento de uma mulher da familia
anfitrid com um homem da familia visitante. Esse desequilibrio, no entanto, esta sempre
latente, como podemos ver nas trocas de chefia politica de uma aldeia no decorrer do tempo e
também nos constantes deslocamentos que familias fazem em busca de uma aldeia onde

possam se tornar anfitrid.

36 Artur assumiu como cacique no lugar de Darci, que é marido de Marta, irmd de Timdteo de Oliveira, cacique

de Cachoeira dos Inacios.
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Ocupaciao atual

Para chegar até a aldeia Morro dos Cavalos, saindo de Floriandpolis, basta pegar um
onibus, que sai de hora em hora, no terminal rodoviario. A viagem dura aproximadamente
uma hora, e passa pelos municipios de Sao José e pelo centro do municipio de Palhoga,
seguindo a partir dai pela rodovia BR-101, sentido sul, at¢ um ponto de Onibus que fica
justamente em frente a aldeia, do outro lado da rodovia.

Atras deste ponto existem algumas construgdes: moradias, uma borracharia e um
estabelecimento comercial, que durante minha permanéncia na aldeia foi um armazém, um
bar com festas noturnas e depois um ponto de prostituicdo. Quando funcionava o armazém, os
moradores da aldeia faziam compras ali de alimentos basicos, refrigerante e doces.

Olhando para a aldeia, a primeira constru¢do que chama a atencdo ¢ a escola, situada a
menos de 20m da rodovia e composta por cinco construgdes octogonais ligadas por um
patio®. A escola se encontra no sopé do morro que abriga as residéncias. Ao lado da escola
comeca uma rua que corta transversalmente o morro até o posto de saide da aldeia, que ¢
mantido pela Funasa, e oferece atendimento médico e odontoldgico regularmente.

A localizacdo da aldeia favorece que familias visitantes sem relagdo direta com a
familia do cacique ali fixem residéncia, pois podem usufruir da proximidade da cidade para
venda de artesanato. Outro fator que favorece o estabelecimento de familias visitantes é a
grande quantidade de doagdes recebidas. A escola € a porta de entrada da aldeia. Ali chegam
as doagdes ¢ as visitas de alunos de escolas ndo-indigenas; ¢ o lugar também onde os jurua

kuery sao recebidos e onde acontecem as reunides politicas com ndo-indigenas. A escola ¢

7 Perguntei para um dos professores se a arquitetura da escola era “indigena”, se tinham sido eles que

sugeriram o formato. O professor respondeu que ndo, que foi feita daquele jeito para “parecer” indigena, mas
que ndo era. Ela foi projetada por arquitetos do estado.
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como uma area neutra: construcao nao indigena, controlada cotidianamente pelos indigenas,
mas mantida pelo Estado.

As residéncias estio dispostas dos dois lados da rua que corta a aldeia, sendo que ha
uma maior concentragdo de casas na regido intermedidria entre a escola € o posto de satde.
Nesta concentragdo reside a familia extensa de Artur Benite, atualmente casado com Maria
Campos. A familia extensa de Artur contava no periodo de pesquisa de campo com 47
pessoas. Durante minha estadia na Aldeia, de 15 de marco de 2006 a 06 de agosto do mesmo
ano, a populagdo da aldeia variou entre 121 ¢ 130 pessoas. Neste periodo sairam 2 familias e
chegaram 4.

As construcdes dos dois lados da rodovia estdo dentro dos limites do Parque Estadual
da Serra do Tabuleiro. Toda a regido que fica ao redor da area construida ¢ de mata atlantica

fechada, e ¢ utilizada para o extrativismo e para a caga.
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A caga ¢ feita através de armadilhas, mondéus, ¢ a presa mais freqiiente ¢ o tatu. Para
se armar o mondéu € necessario localizar o rastro deixado pelo tatu, que usa sempre o0 mesmo
caminho na mata, formando uma trilha imperceptivel para olhos pouco treinados. Uma
mesma armadilha pode pegar mais de 8 tatus, segundo um informante. A armadilha consiste
em um tronco de arvore pesado que é preso por um pedaco de cipd. Quando o animal passa
por debaixo do tronco, ele desarma a amarragdo com cipd e o tronco cai por cima dele. Para
que o tatu nao escape cavando, ¢ feita uma cama de gravetos embaixo do tronco. Um cagador
dedicado pode chegar a pegar mais de um tatu por semana. No periodo de minha estadia eram
poucas as pessoas que faziam armadilhas, porém, segundo relatos, a mata é boa para cagar, e
pessoas de outras aldeias vém fazer armadilha ali.

A mata é usada principalmente para a extragdo de material para fabricacdo de
artesanato, construcdo de casas e lenha, que é o principal combustivel usado, ¢ em menor
escala para extracdo de palmito, mel e algumas larvas que servem de alimento. Para se
conseguir as larvas ¢ preciso derrubar um certo tipo de palmeira para que seu caule entre em
decomposicdo e insetos coloquem ali seus ovos. Dois meses depois da derrubada dos
coqueiros, as larvas ja estdo no tamanho adequado para serem coletadas e consumidas
ensopadas ou fritas.

O palmito ¢ retirado principalmente para servir de alimento durante as excursdes para
a mata com outros fins, e ¢ consumido no local. Em nenhuma oportunidade presenciei alguém
trazendo palmitos para serem preparados em casa. A retirada do mel de abelhas silvestres
atualmente ¢ esporadica. Nao presenciei nenhuma retirada de mel durante o periodo que
estava em campo.

Estes alimentos acima s3o hoje considerados extraordinarios, e simbolizam, nos
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relatos que ouvi em campo, os tempos “antigos” de um passado historico, quando os
tcheramoi kuery e as tchedjuary kuery*® se alimentavam ordinariamente de produtos da mata e
do fruto de suas plantagdes de milho verdadeiro®, mandioca e batata-doce. Atualmente, as
refei¢des com esses alimentos e seus derivados, como o mbodjapé (pao de milho assado na
cinza), o caguidji (bebida fermentada de milho), somente sdo feitas em ocasides especiais,
quando ha disponibilidade. A dieta alimentar estd diretamente relacionada com o
desenvolvimento da parte terrena da Pessoa, e s3o especialmente criticos os momentos de
passagem de um estatuto para outro, como a gravidez’, ou a ocasido da primeira
menstruacdo. Por exemplo, a carne vermelha ¢ alimento dos animais predadores, ¢ como
veremos, os Guarani rejeitam a predagdo como forma de se relacionar com o Outro, incluindo
ai, certamente, os animais ediveis. Assim, alimentar-se de carne seria se comportar como uma
onga, correndo-se assim o risco de desenvolver a parte terrena da Pessoa, em detrimento da
parte divina, que estd ligada ao comedimento e ao vegetarianismo (tdo dificeis de serem
cultivados na situagdo atual, em que ndo ha espaco util e adequado para plantar). O mel, o
milho, a mandioca sdo alimentos designados pelos deuses para os Guarani*', sdo os alimentos
Guarani por exceléncia. Os outros alimentos sdo para os Outros.

O que hoje se vé nas aldeias visitadas ¢ uma alimentacdo a base de arroz, feijao e
farinha de trigo, comida dos jurua kuery, comida do Outro. E essa alimentacdo se relaciona

com as afirmagdes constantemente ouvidas nas aldeias de que ndo ¢ mais possivel viver do

¥ Tcheramoi e tchedjuary, literalmente meu avd e minha avd. Os termos de parentesco fazem apenas

diferenciacdo de sexo para a geracdo G+2, sendo que fcheramoi e tchedjuary sdo formas respeitosas de se
dirigir a todos as pessoas idosas ou mesmo adultos que ocupam alguma posi¢do de destaque, como xama
(Mello, 2006).

Milho verdadeiro, ou milho guarani, que sdo tipos de milhos que se conservam suas sementes desde antes da
invasdo européia, segundo um interlocutor. Em geral ¢ conservado em cima do fogdo de lenha, onde a
fumaga ndo permite o aparecimento de carunchos, podendo ser estocado durante o periodo de entre-safra.

As restrigoes alimentares aqui sdo validas para as mulheres e para os homens.

Durante trabalho de campo ouvi relatos sobre o surgimento do milho e do mel, que afirmavam ser alimentos
criados pelos deuses para usufruto dos Guarani. Sobre a mandioca, os informantes afirmaram que existia uma
historia de criagdo, mas ndo souberam conta-la. Também ouvi relato de criagdo do Tabaco, pety, que é o
alimento da parte da divina da Pessoa, enviado pelos deuses para ser usado pelos Guarani.
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modo Guarani, o Mbya reko*”. Comer a comida do Outro significa viver como o Outro, ou
ndo comer a propria comida significa ndo viver como se deveria.

Além de alimentos, as matas sdo fonte de matéria prima para o artesanato, um dos
principais produtos que servem como fonte de renda para os Guarani . Os principais produtos
do artesanato nativo sdo as cestarias e as esculturas em miniatura de animais. Os cestos sdo
feitos de taquara, cada vez mais rara na regido devido a intensiva exploracdo das touceiras
encontradas, fazendo com que se explorem touceiras cada vez mais distantes da aldeia®. A
taquara também ¢ usada na construcao de telhados para casas. As esculturas de animais sao
feitas com uma madeira leve e de facil manuseio, que também esta escasseando na regido.

Essa forma de exploragdo dos recursos vegetais se adequava bem a ocupacdo sazonal
das areas. A agricultura Guarani, que consistia na derrubada e queima de certa por¢do de
mata, também se adaptava a ocupagdo intermitente do territorio. Porém ambas as atividades
ndo se sustentam mais com uma ocupagao continua do solo.

E aqui o mesmo raciocinio que € usado para a alimentacdo atual dos Guarani: explorar
o solo e as matas do “jeito Guarani” fazem parte do Mbyd reko, ao passo que explora-los de
outra forma significa viver como os brancos. Projetos Governamentais de agricultura tentam
“ensinar” um manejo “correto” dos recursos naturais para os Guarani, incentivando a auto-

sustentabilidade das aldeias, que atualmente dependem da doagdo e compra de alimentos.

42 Reko: traduzido normalmente por sistema, modo de vida. Engloba preceitos religiosos, de alimentagdo, de

relacdo com os outros, de produgdo, de habitacdo, enfim, um conceito bastante geral da forma de vida
Guarani, ¢ uma forma de objetivar o entendimento que t€ém de sua existéncia neste mundo. Sua aproximagio
com o conceito de “cultura”, que diz respeito as formas materiais de vida é sempre feito pelos Guarani
especialistas no contato. E utilizado normalmente com o prefixo Nhande=nosso inclusivo, ou Ore=nosso

exclusivo.

43 . ~ x
Isso acontece pois, apesar do tempo matura¢do de uma taquara ser curto em comparagdo com outras plantas,

cerca 3 anos, as touceiras de taquara tem um ciclo de vida muito longo, cerca de 30 anos, podendo variar a até
80 anos, quando entdo produzem sementes e morrem, sendo este entdo o tempo para a germinagdo de novas
touceiras.

Fontes:

http://www.ambientebrasil.com.br/noticias/index.php3?action=ler&id=23701

http://www.ibama.gov.br/novo_ibama/paginas/materia.php?id arq=2619
http://www.semarh.df.gov.br/semarh/site/cafuringa/Sec04/Sec_04_04.htm

http://www.bambubrasileiro.com
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Porém, plantar do jeito dos jurua kuery é obter alimento jurua, ndo-guarani. E se o resultado ¢
se alimentar com o alimento do Outro, ndo € preciso sequer se dar o trabalho de plantar.
Poucas casas hoje sdo construidas somente com materiais extraidos da mata. Na aldeia
Morro dos Cavalos apenas uma casa de moradia era de pau-a-pique, e também a casa de reza.
Todas as outras casas sdo feitas de tdbua de pinus e telhas de amianto. Atualmente existem 20

casas construidas na aldeia.

As familias da aldeia Morro dos Cavalos

O cacique da aldeia, Artur Benite, atualmente casado com Maria Campos, tem 12
filhos e 18 netos morando na aldeia, ¢ afirma que tem no total 23 filhos. Sua familia realiza o
papel de familia anfitrid, manejando os recursos da aldeia para receber novas familias ou
individuos, que podem se ligar ou ndo a familia anfitrid. Como chefe de familia anfitria e
cacique, Artur goza da prerrogativa de administrar certos recursos advindos da relagdo com os
ndo-guarani e de distribui-los internamente, e também de regular relagdes sociais entre as
familias da aldeia, consumando casamentos e dirimindo conflitos.

De seus 12 filhos que residem na aldeia, 5 sdo ou foram casados e tém filhos, e apenas
um destes ¢ homem: Marcelo Benite, casado com Marcia Ramires, que residem com seus
quatro filhos e com a irma de Marcia. Marcelo é agente de saude da aldeia, contratado pela
Funasa. Claudia Benite é casada com Agostinho Moreira, neto de Alcindo Moreira, xama da
aldeia de Biguacu. Claudia é a cozinheira da escola e Agostinho ocupou durante o ano de

9944

2006 o cargo de coordenador da escola. Moram com trés filhos e uma “agregada”*. A irma de

“ E comum que pessoas que ndo sdo ligadas nem por afinidade nem por consanguinidade a um grupo

doméstico, coabitem junto a este. Essas pessoas sdo guapepd, ¢ sdo considerados parentes por serem
comensais, estabelecendo uma relagdo de consubstancializa¢do. Mello assim define trés niveis de parentesco
Guarani: “Aos parentes de sangue chama-se tcheretard. Aqueles parentes ligados por relagdes de afinidade
chama-se “tchetovadja”. Trata-se por guapepo aquelas pessoas que coabitam com um grupo doméstico sem
pertencerem as duas primeiras categorias” (Mello, 2006: 70).
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Agostinho, Luciana Moreira, ¢ casada com Joao Batista Gongalves, ¢ tem um filho. S3o esses
dois irmdos os responsaveis por estabelecer relagdes com a aldeia de Biguacu, pois fazem
visitas frequentes, ademais Agostinho estd se preparando para se tornar um karai sendo
orientado por seu avo Alcindo.

Jurema, a filha casada mais nova de Artur, é casada com Paulo César Antunes, €
moram com a filha e dois filhos que Jurema teve em outro casamento. Paulo trabalha junto
com seu pai, Jodo Antunes, como agente sanitarista. Esse casamento ¢ o vinculo que liga a
familia de Artur com a familia dos irmaos Adao e Jodo Antunes.

As familias de Irma e Juliana Benites completam os grupos residenciais da familia
extensa de Artur, que formam uma aglomeracido de casas no centro da aldeia. As duas sdo
solteiras e moram com seus filhos e agregados. Vendem artesanato diariamente no centro de
cidade de Florianopolis.

Outra familia que ¢ ligada a de Artur ¢ a do xama Ademir da Silva. Na ocasido de
minhas primeiras visitas na aldeia, ainda no ano de 2005, Artur era o responsavel pelos rituais
de cura nas cerimdnias noturnas na casa de reza, opyredjaikeawd. Nessa época ele se
queixava de uma doenga que o deixava fraco, sem animo. Segundo ele, estava doente por
causa do barulho da BR-101 e da falta de condi¢des de “viver tranquilo, do jeito Guarani”,
pois ndo havia onde plantar, ndo havia mata boa ¢ a aldeia era muito perto da cidade. Nao era
possivel viver segundo as regras do Mbyd reko. Em dezembro de 2005 a aldeia recebeu a
visita do xama Ademir, que é um karai especializado em rituais de cura, e de sua mae Anita
da Silva, que é uma cunhd karai”. A familia de Ademir ficou uma semana na aldeia, e partiu
com a promessa de voltar para fixar residéncia na aldeia, o que de fato ocorreu em janeiro de

2006. Foi Artur quem articulou com os técnicos da Funasa a visita e posterior mudanga da

4 Karai € usado para se referir genericamente aos xamas. Cunha karai ¢ a flexdo feminina, e karai kuery o

plural.
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familia do xama, que segundo o cacique € seu sobrinho*. Depois da chegada de Ademir e de
repetidos rituais de cura, em diversas ocasides Artur fazia questdo de afirmar publicamente
que estava curado, € comegou a organizar trabalhos coletivos na aldeia, reunindo os jovens da
aldeia para rogar o mato alto em diversas areas da aldeia e também para reativar uma horta
que estava abandonada.

Sua posi¢do na rede de reciprocidade na aldeia ¢ de doador, de mulheres, de recursos
materiais e também de ayvu pora, belas palavras, proferidas nas reunides da comunidade, um
dos momentos rituais que envolve toda a aldeia’. Ayvu pord é um discurso ritualizado que
tem como conteudo conselhos que seguem o Mbyd reko, o sistema guarani. O xama, karai
opygua, da aldeia também profere as belas palavras na reunido, que segundo Leonardo Wera
Tupa: “a fala do Karai d4 o caminho. Ele nao fala sobre as coisas corriqueiras e cotidianas da
vida, ele somente da o caminho”. Os discursos ritualizados, com movimentos corporais € com
a posse do petyngua, cachimbo, sdo construidos a partir de metaforas que indicam as formas
corretas de se relacionar com a familia, com os seres de outros mundos, indicam os alimentos
corretos, em suma, falam sobre como os Mbya, humanos de verdade, devem viver e se

relacionar entre si e com os deuses, procurando fortalecer a parte da divina da Pessoa Guarani.

*  Nao obtive dados para estabelecer a relagio de parentesco exata entre o xami e o cacique. A afirmacéo de

Artur me parece uma estratégia de ativar relagdes de parentesco quando a situagdo ¢ conveniente, mesmo que
a relacdo de consanguinidade ou afinidade ndo estruturem diretamente todas as relagdes sociais, trago
marcante entre as sociedades amerindias (Viveiros de Castro, 1995).

P. Clastres (1978 e 1990) ao analisar o discurso dos chefes Guarani conclui que ele nada significa, que sua
fala ndo quer dizer nada. Ao evocar, repetidas vezes as normas tradicionais em sua fala a inteng@o do chefe ¢
a de ndo perturbar os ouvintes. Ele ndo diz nada porque ndo ¢ um discurso de poder (1978: 108).

47

50



Aldea de Biguagu FAMILIA EXTENSA DE ARTUR BENITE
NA ALDEIA MORRO DOS CAVALOS
 Aldindo Rosa
. Moreia Pereira
Adur
o Benite
Vera
A s
Soria |
Noreira ‘
T
JosoBatista | Luciana Agostinho Cuda i ima Merceo Mércia Pao Jurema Céo Luana [Dunga Daniela Dayana Demso  Lucas
Gongalves | Morera Vorerra Benie Benite Benite Benite Raires César Benite Benite Bente Bene Bene da  Benie  Bentc
) A & AA Antunes Siva
|
G A O 0 A g K g k
Adison Alessand Alessandrc Sivia  Pauinho Lico  Gabricle  Camia Rodrigo MerquinhoAndréiaMeicon Gisa  Pedricho  Jorginho
Gongalves Benfe Benie Dana Berite Gavaho  Benite  Benite Bene Benie Berite Bente Bente  Bene Berite
Sanche Tirdleo  Tmdleo Antunes

51



A segunda maior familia da aldeia, com 21 individuos, ¢ a familia Antunes,
encabecada pelos irmaos Adao e Jodo. Addo, o irmao mais velho, oriundo do oeste de Santa
Catarina, chegou no litoral com sua familia conjugal no ano de 2000. Nasceu onde hoje ¢é o
municipio de Irati, na regido oeste do estado de Santa Catarina, na aldeia de Lagoa Grande,
onde viveu até aproximadamente seus 5 anos de idade, quando seu pai faleceu e ele foi morar
com sua mae na aldeia de Limeira, no municipio de Entre Rios, onde seu avé materno residia.
Ali comegou a lecionar como professor de lingua guarani na escola da aldeia.

No litoral de Santa Catarina morou primeiramente na aldeia de Massiambu, onde
viveu cinco anos trabalhando como professor da escola indigena. Veio a convite do irmao de
sua esposa, que residia nesta aldeia. Em 2005 foi para a aldeia Morro dos Cavalos, onde ja
vivia a familia de seu irmao Jodo. Este chegou na regido ainda no ano de 2000, a convite de
Adao, que acabara de chegar em Massiambu.

Durante seis anos habitando a aldeia Morro dos Cavalos, a familia Antunes criou lagos
com a familia anfitria, deixando seu status de familia visitante para disputar prestigio na
aldeia com a familia de Artur Benite. Mesmo antes da chegada de Addo o casamento, no ano
de 2003, do filho de Jodo Antunes com Jurema Benite, filha do cacique, selava a alianga entre
as duas familias.

Jodo Antunes logo passou a exercer o cargo de Agente Sanitarista, contratado e
remunerado pelo Projeto Rondon/SC, Organizacdo ndo-Governamental responsavel pela
saude e sanamento nas aldeias Guarani do litoral sul de Santa Catarina. A Funasa, por sua vez,
tem trés agentes comunitarios contratados na aldeia Morro dos Cavalos, dois de saude e um
sanitarista. Estes, mais os funcionarios da Escola Estadual Indigena que funciona na aldeia,
sdo cargos que tém remuneracdo mensal, e por isso alvo de disputa. E a forma como estes sdo

preenchidos pode revelar algumas diferenciagdes de status entre os que ocupam € 0s que nao
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ocupam esses cargos, apontando para algumas relagdes dentro da aldeia.

A trajetoria dessa familia refaz parte dos deslocamentos de grupos Guarani em um
movimento de reocupagdo do litoral sul e sudeste do Brasil. Grupos oriundos do oeste de
Santa Catarina e de todo o Rio Grande do Sul, como descrevi na breve historia de ocupagao
da regido do Morro dos Cavalos, usaram esta regido como né articulador de uma rede de
aldeias que foram se desdobrando em mais aldeias, principalmente desde a década de 1980.
Desta forma o territério Guarani hoje se estende, no sentido norte-sul, desde o Espirito Santo
até¢ o Rio Grande do Sul, sendo que o nimero de aldeias cresce a cada ano. No litoral sul de
Santa Catarina, por exemplo, nos Ultimos 20 anos o numero de aldeias aumentou de uma
aldeia, justamente o Morro dos Cavalos, para sete aldeias.

No final de abril de 2006 chegou no Morro dos Cavalos Elizete Antunes, filha de Adao
Antunes, casada com Marco Antonio Oliveira da Silva, oriundo do Espirito Santo. Chegaram
inicialmente na aldeia de Massiambu a convite do cacique José Benites, com promessa de
receber uma casa e também ocupar o cargo de professor na escola. Como as promessas nao
foram cumpridas, Marco e Elizete se mudaram para o Morro dos Cavalos, e foram residir em

um dos casardes® situados na parte alta da aldeia.

8 Existem dois casardes na parte alta da aldeia que foram construidos com recursos financeiros de algum

projeto 14 realizado. Nao obtive informagdes precisas sobre a instituicdo responsavel. Até a chegada de
Marco e Elizete os casardes ndo estavam sendo usados. Antes da construgdo da atual escola da aldeia os
casardes eram utilizados como sala de aula e também como espago para reunides da comunidade.
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A chegada de Marco na aldeia fortaleceu a familia Antunes na disputa por prestigio,
pois ele é, segundo conceitos nativos, uma lideranga indigena. Ser uma lideranga indigena
significa articular uma rede de aliados ndo-indigenas com objetivo de capitalizar essas
relagdes trazendo os mais diversos beneficios para a aldeia, desde doagdes de roupas e
mantimentos até representando a comunidade frente a entidades governamentais para tratar
principalmente de questdes de regularizagdo fundidria, mas também de politicas publicas de
saude e educacdo. Os aliados para tanto sdo os mais diversos, como os antropologos que
fazem pesquisa entre os Guarani, os jornalistas, os integrantes de organizagdes que trabalham
ou ndo com povos indigenas, politicos, funcionarios publicos, académicos de variadas areas,
como historia, geografia, pedagogia.

Marco quando chegou ao Morro dos Cavalos afirmou diversas vezes que ndo queria se
envolver com politica na aldeia naquele momento, que queria viver tranquilamente, mas
também afirmou que estava esperando a saida da familia de Artur Benite — que prometia
mudar-se para uma nova area que seria comprada com os recursos provenientes da
indenizagdo pelas obras de duplicagdo da rodovia BR-101 — para comegar a exercer seu papel
de lideranca politica. Porém, desde que chegou, comegou a fazer contatos com pessoas de fora
da aldeia com objetivo de viabilizar espagos para que pudesse ministrar aulas de lingua
guarani e também palestras sobre a “cultura Guarani”. Marco aproveitava esses eventos €
cursos, que eram divulgados e organizados com ajuda de aliados ndo-indigenas, para fazer
novos contatos ¢ aliados, multiplicando o nimero de pessoas com quem poderia contar. Além
disso, Marco faz parte do grupo que estd fazendo o curso de formagdo de professores
indigenas, que retine Guaranis de aldeias do sul e do litoral sudeste do Brasil, ocasido em que
também faz muitos contatos com indigenas ¢ ndo-indigenas, estabelecendo ¢ mantendo um

conjunto de aliados. Dizia ele que estava esperando que Leonardo Werd Tupa, lideranca

56



indigena também morador do Morro dos Cavalos, assumisse a fun¢do de cacique na aldeia
para exercer mais diretamente a lideranca politica. Enquanto nio isso ndo acontecia, Marco
ndo raro expressava seu descontentamento com as atitudes do cacique Arthur Benite,
principalmente no que diz respeito as decisdes tomadas sobre a distribuicdo dos cargos
remunerados dentro da aldeia, e nestas ocasides afirmava que quando a familia do cacique
fosse embora e Leonardo assumisse como cacique a situac¢ao da aldeia iria melhorar.

Uma das piores caracteristicas que um cacique ou lideranga indigena pode ter ¢ a de
ser mesquinho, akdtei, ou de usar a posi¢ao ¢ a rede de contatos para favorecimento proprio. E
era ai que Marco dirigia suas criticas ao cacique. O ideal de vida de um Mbya, humano de
verdade, € ser generoso, oferecer o produto de sua caga, dividir a sua colheita. Mborayu® é o
termo nativo para generosidade, e € uma caracteristica muito valorizada socialmente.

A disputa por status entre as duas familias parece que vai se resolver no
desmembramento da aldeia em duas, com a compra de uma nova area com dinheiro da
indenizagdo pela duplicagdo da rodovia BR-101. Essa solugdo de desmembramento de uma
aldeia parece ser a mais comum para as disputas de status entre familias nas aldeias Guarani, e
estd inteiramente de acordo com o que posso chamar de mobilidade Guarani que, no
movimento, cria seu territoério. As tensdes locais tendem a fazer com que uma das partes
envolvidas va em busca de sua propria aldeia, onde possa vir a se estabelecer como familia
anfitria.

Nas aldeias do litoral essa situacdo ocorreu na fundacao da aldeia de Biguagu, quando

a familia de Alcindo e Rosa Moreira deixaram o Morro dos Cavalos e se instalaram

4 Carlos Fausto (2006), discutindo sobre a ndo utilizagdo do canibalismo como modelo de relagdo com os

outros, afirma que este teria sido substituido pela nogdo de mborayhu, para o qual ele da a tradugdo de amor.
A onga, simbolo recorrente da predacdo entre os amerindios, passa a ser parte constitutiva da pessoa Guarani,
a parte que deve ser negada. A Pessoa ideal ¢ aquele que conseguiu se livrar de sua parte animal/predador e
desenvolveu sua parte divina, tendo uma alimentacdo ascética e baseando sua relacdo com os outros na
generosidade, dando sem esperar algo em troca. Fausto afirma que o papel de predador entre os Guarani foi
substituido pelo de presa. Teixeira-Pinto (1997 e 2002a) e Santos-Granero (2007) descrevem formas
alternativas de relagdo com o Outro que ndo estdo submetidas ao signo da predagao.
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definitivamente na area. Semelhante situagdo ocorreu na ocasido de compra da area em que
hoje esta situada a aldeia Cachoeira dos Inacios ou Tekoa Marangatu, quando a familia de
Augusto da Silva e Timoteo de Oliveira também deixaram a regido do Morro dos Cavalos.
Atualmente, como descreve Carrera Quezada (2007), essas duas familias citadas vivem a
mesma situacdo nesta aldeia, pois estdo em disputa pelo status de familia anfitria, que parece
que vai se resolver da mesma forma: com a compra de uma nova area.

Marco, quando falava que estava esperando que a situacao se resolvesse com a saida
da familia de Arthur Benite sempre afirmou que Leonardo Werd Tupa assumiria como
cacique. Leonardo ¢ uma lideranca que tem uma rede de aliados muito bem articulada e seu
cotidiano ¢é repleto de compromissos em eventos, palestras, reunides com as mais diversas
institui¢des, com os mais diversos intuitos®. Os moradores da aldeia o reconhecem como o
mais indicado para participar dessas reunides, e as instituicdes e organizagdes que ja tém
contato com os indigenas da aldeia dao preferéncia a sua presenca nos eventos por elas
organizados.

Leonardo nasceu em S3o Paulo no ano de 1973, e ja na sua infincia conheceu aldeias
em Santa Catarina, Rio Grande do Sul e na Argentina. Morou até os 13 anos entre os Guarani
do litoral de Sao Paulo, quando entdo se mudou para a aldeia Boa Esperancga ou Tekoa Pora,
municipio de Aracruz, Espirito Santo, para viver com sua v6 Tatati Ywareté'.

A antropdloga Celeste Ciccarone assim descreve Tekoa Pora:

“Revelada em sonho, a area da Mata Atlantica ocupada pelos Mbya em 1979

% A titulo de exemplo posso citar as reunides para tratar de assuntos referentes & educagdo indigena

promovidas pela Secretaria de Educacgdo do estado de Santa Catarina ou pela comissdo que discute cotas na
UFSC; assuntos de demarcagdo da Terra Indigena Morro dos Cavalos e também da politica geral de
demarcacdo de terras para os Guarani, seja diretamente com a Funai em Brasilia, com o Ministério Publico
Federal de Santa Catarina ou com organizagdes de defesa dos direitos dos povos indigenas, como o CIMI.
Além disso Leonardo também recebe grupos de estudantes de ensino médio e de cursos de graduagdo que
visitam a aldeia, falando sobre “cultura guarni” e respondendo a perguntas. Também ja participou de
programas de televisdo que tratavam de meio-ambiente e foi co-diretor de um documentéario sobre os
Guarani.

Tatati Ywareté ¢ uma importante personagem da expansdo do territério Guarani, que tem no litoral seu limite
norte no estado de Espirito Santo.
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representava o anseio de vir a ser o Tekoa Pord, o lugar onde poderiam ser reunidas
as condig¢des ideais do bom modo de viver coletivo e do aperfeicoamento individual.
Até o falecimento da lider, em 1994, Boa Esperanca configura-se como um lugar de
referéncia para o povo mbya, pela sua eferverscéncia politica e espiritual, apesar das
constantes crises e conflitos internos, a intensificacdo das relagdes de contato e a
deterioracdo das condi¢des ambientais causada pela extensa monocultura de
eucaliptos e pela poluigdo provocada pela fabrica de celulose vizinha.” (2001: 14-
15).

Leonardo em nossas conversas sempre deu muita importancia para a convivéncia com

Tatati, que faleceu em 1994. Foi com ela que aprofundou seus conhecimentos sobre a religido

Guarani, dela recebeu orientagdo para se tornar um lider religioso. De acordo com suas

proprias palavras, Leonardo era um karai com grandes habilidades de cura, e por isso era

muito respeitado, mesmo sendo jovem. E com grande orgulho que narra como em sua

infancia e adolescéncia seguia com austeridade as prescrigdes religiosas que aprendera com os

mais velhos™, justificando assim porque hoje ele é muito requisitado para falar sobre e pelos

Guarani para platéias ndo indigenas. Este “conhecimento” que tem sobre a “cultura” Guarani

¢ inclusive reconhecido e admirado dentro da aldeia. Assim, Leonardo descreve Tekoa Pord e

justifica porque 14 foi morar:

“Na época era aldeia no ES, Tekoa Pord, era aldeia que todos queriam conhecer,
tipo assim, melhor lugar, melhor aldeia, em tudo, e por isso muita gente fez essa
migragdo pra la. Ndo era muito grande, mas era uma estrutura bem cultural, a
religido era bem forte, e isso chamava a ateng@o de todos, ¢ por isso também eu fui
pra la. Fui pra 14 pra aprender principalmente a nossa religido. E por causa da nossa
v6, que morava 1a, que era considerada maior autoridade guarani. Tatati Ywareté. E
com ela aprendi muita coisa. Hoje eu agradeco a ela toda vida, foi ela que me
ensinou muitas coisas. Morei praticamente 12 anos nessa aldeia. Ai de 14 eu vim pra
ca” (Morro dos Cavalos, julho de 2006).

Viveu na regido durante 15 anos, chegando a ser cacique da aldeia Trés Palmeiras,

vizinha de Boa Esperancga, durante quase um ano, até que se separou de sua mulher, deixando
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A expressdo “os mais velhos” € correntemente usada nos discursos e falas, e se refere diretamente as pessoas
mais velhas, que gozam de grande respeito entre os Guarani, principalmente no que diz respeito a sabedoria
sobre os preceitos religiosos e regras de conduta social. Nos discursos em Guarani sdo empregados fudja
kuery, tcheramdi kuery ou Nhaneramoi kuery, cuja traducdo literal respectivamente ¢ “os mais velhos”,
“meus avos” e “nossos avés”. Quando empregados ddo legitimidade ao discurso. E importante notar que os
dois ultimos termos podem também ser utilizados para se referirem a pessoas de idade ndo muito avangada
mas que gozam de algum tipo de respeito dentro da aldeia.
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a aldeia e vindo para o litoral sul de Santa Catarina. Na narrativa de sua historia de vida,
Leonardo coloca esse casamento como um episddio que causou profunda mudanca em sua
vida: aos treze anos ele recebera as habilidades de curar as pessoas e seguiu se aprimorando

até os dezesseis anos, quando casou-se e perdeu seu espirito e suas habilidades:

“Talvez assim, porque quando a pessoa recebe o poder de cura, o poder
sobrenatural, entdo quando a pessoa recebe isso, a tendéncia ele tem que buscar mais
a perfeicdo: tudo o que ele faz, tudo o que ele pensa, o dia-a-dia tem que pensar para
o bem de todos, tudo o que ele faz. E ai tudo o que também consome, todo contato
que ele tem tem que ser positivo, ai entdo quando a pessoa ndo segue bem, a pessoa
comega a ficar fraco, e ai no meu caso, como eu era muito jovem, muitas coisas
naturalmente aparecia pra mim, passando por algumas coisas que os adolescentes
passam, ¢ essas coisas, como eu tinha poder de cura, eu ndo poderia viver, essa coisa
natural que os adolescentes passam, ¢ ai entdo, isso tudo eu fui vendo no decorrer, a
partir de 13 a 16 anos. 3 anos eu passei isso. Mas muitas coisas eu recebi muita
admiragdo porque apesar de jovem eu tinha vida de adulto, porque eu ficava mais na
casa de reza no dia-a-dia, eu fazia as coisas pra ajudar a comunidade, ai entdo eu
tinha amizade com todos, ja ndo andava em grupinho, ficava mais com os mais
velhos, falando das coisas espirituais, tentando saber mais coisas, ouvindo também
as historias, isso € o que eu fazia, entdo era diferente de outros adolescentes. E uma
das coisas, talvez o que fez com que eu perdesse o poder foi a questdo do
casamento, porque quando uma pessoa ja adulta, quando ja tem a familia formada, e
quando recebe o poder nessa situag@o, a pessoa ja passou muitas coisas, ele ja estd
organizado, entdo essa pessoa tem mais facilidade e possibilidade de cultivar mais
esse poder de cura e conhecimento que ele vai adquirindo, e ¢ mais facil pra ele
porque ele ja tem uma familia formada, e quando ele recebe o poder, isso significa
que ele ja esta bem, ¢ a companheira, a familia ja pode entender, entdo isso tudo ja
ajuda. Mas quando ¢ jovem, solteiro, ¢ mais dificil porque ele vai ter que passar por
todo esse processo, € assim o poder de cura ja ndo aceita qualquer pessoa pra ser
companheira, tem que ser uma companheira certa, que pode entender. E isso entdo,
o certo € a pessoa sempre consultar a sabedoria, o espirito dele. Certamente quando
chegar a hora dele casar, dele ter uma companheira, ele vai saber. S6 que comigo
ndo aconteceu isso, eu sabia, s6 que acho que me perdi um pouco porque tinha, eu
me lembrava muito dos conselhos dos meus avos que quando uma pessoa chega e
fala e conversa bem, com respeito, entdo essa pessoa merece ser ouvida, acatada,
né? Isso que acontecia comigo e a partir de 16 anos eu nunca tinha namorado, até os
16 anos eu ndo tinha namorado, nunca, nada, eu ndo tinha nada eu nunca fiquei com
as meninas. Esse lado religioso ndo permitia. A minha vida era totalmente diferente.
E ai entdo quando aconteceu o meu casamento eu perdi o poder e ai recebi outra
missdo. E na época minha vo6 Tatati Ywarete era viva ainda, e ai ela também sabia, e
ela entdo dizia que a partir dali o meu espirito foi trocado, porque eu tinha desviado
do meu proposito.” (Leonardo Werd Tupa, Morro dos Cavalos, julho de 2006)

A perda de seu espirito e conseqiientemente de suas habilidades de cura ddao um novo
rumo para a vida de Leonardo. Foi a partir desse episodio que ele comeca a se dedicar as

relacdes politicas com ndo-indigenas, construindo de forma eficiente uma rede de relagdes
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que servirdo de base para que ele defenda os interesses Guarani®.

Saiu do Espirito Santo para o litoral de Santa Catarina no ano de 1999, chegando
primeiramente na regido de Massiambu, onde seu tio Augusto estava, vivendo ai durante um
ano. Em seguida foi para Cachoeira dos Inécios, acompanhando seu tio, fixando residéncia 1&
durante 2 anos. Seguiu a migragao religiosa que saiu desta aldeia em direcdo inicialmente a
atual aldeia de Amancio, e depois seguiu viagem para outras aldeias.

Voltou para a regido no ano de 2002 e fixou residéncia no Morro dos Cavalos, onde
vive atualmente. A escolha do local para fixar residéncia, segundo ele, deve-se ao fato da
proximidade com a cidade, e pelo facil acesso ao centro urbano, o que permitiu que fizesse
diversas aliangas com pessoas ¢ organizagdes que apdiam os grupos Guarani do litoral. Nesta
aldeia foi cacique durante seis meses no ano de 2003. Porém, desavencas com a familia
anfitrid ndo permitiram que ele continuasse. Uma suspeita de adultério foi o pretexto para que
ele deixasse a posi¢do de cacique.

Um dos motivos de descontentamento dos nao parentes do cacique e a sua intengdo de
que Leonardo assuma como cacique € a distribui¢ao dos cargos remunerados na aldeia, que
em geral é motivo de desavencas internas. Parece haver um consenso entre os pesquisadores
Guarani que o “modelo ideal” de uma aldeia Guarani seja em termos populacionais formado
pela extensdo da familia anfitrid, ou seja, um casal com suas filhas, genros e netos, sendo que
o chefe da parentela, doador de mulheres e palavras, goza de posi¢do privilegiada nas
decisdes que dizem respeito a coletividade, ocupando em geral a posi¢ao de cacique da aldeia.

Em uma organizag@o assim a escolha das pessoas que assumem os cargos remunerados nao

3 Uma das discussdes que permeiam a vasta literatura Guarani diz respeito a relagdo entre os xamas e os chefes

politicos da aldeia, iniciada por P. Clastres (1978), que colocou a tese de que o profetismo xamanico seria um
mecanismo de manutencdo da falta de poder dos chefes politicos. Quando um chefe passava a centralizar
poder o discurso profético dos karai esvazia-o de poder através da mobilizagdo dos indigenas para a
migracdo. H. Clastres (1978) levou adiante essa discussdo articulando-a com a construg¢do da Pessoa Guarani.
A situacdo das aldeias Guarani atualmente que em alguns casos separa o poder politico do poder xamanico e
em outros junta, pode apontar para a modificacdo da situacdo que Viveiros de Castro chamou de
“institucionalizagdo dessa figura aparentemente impossivel, o chefe-profeta” (1986: 643).
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gera conflitos de interesse mais profundos.

No Morro dos Cavalos, a forma de tomada de decisdes que dizem respeito a aldeia ¢é
geralmente em reunido, para as quais todos da aldeia sdo chamados a comparecer. O
privilégio da fala ¢ do cacique, que conduz a reunido e indica os assuntos a serem tratados,
convidando determinadas pessoas a se manifestarem. Durante as mais de 4 horas de reunido,
as intervengdes do cacique nunca eram impositivas, ordens ndo eram exatamente dadas, mas
apenas conselhos eram anunciados, salvos os caso de punigdo de adolescentes que
transgrediam regras, como ir ao baile na aldeia de Massiambu ou namorar veladamente. O
cacique sempre emitia conselhos, ¢ as decisdes impositivas s6 eram tomadas quando nao
havia quem se contrapusesse a elas, o que raro acontecia, pois entrar em confronto direto com
alguém, desdizer algum dito, s@o feitos muito criticados entre os Guarani posto que fogem
completamente das regras de etiqueta das relagdes entre os “humanos de verdade™*. Os
desacordos sdo longamente tratados, extrapolando uma sé reunido, sem que a negacao de uma
idéia ou sugestio de decisdo seja colocada diretamente. Além disso, uma acusacao direta de
mesquinharia, ou de uso da posi¢ao de cacique ou de lideranca politica com objetivo de tirar
proveito para si ou para a familia, confronta diretamente o preceito da generosidade. Como
aludi acima, estas sdo acusa¢des muito graves, e penso que sé seriam colocadas publicamente
na iminéncia de uma cisdo pouco amistosa entre partes conflitantes. Mas nesse modelo ideal,
ou no caso do Morro dos Cavalos, até a chegada de Marco na aldeia, as decisdes do cacique
eram sempre acatadas.

Algumas situagdes contextuais, ou a soma delas, podem, pelo que pude observar,

> Interessante notar aqui que esta regra de conduta normalmente também ¢ estendida para as relagdo entre

Guarani e ndo-indigenas, o que no trato politico tem como consequéncia grandes desentendimentos, pois nao
concordando com alguma deliberacdo nas instancias formais de reunides e nao tendo espago adequado para
se colocar, acabam aceitando-as.
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contribuir para mudar a dindmica de tomada de decisdes, tornando as desavengas publicas
mais freqlientes e os comentarios privados, os mexericos, mais freqiientes ainda. Estes, em
geral, dizem respeito aos cargos remunerados, objeto de disputa mais direto, mas sdo também
direcionados para a forma mais geral de conducdo das relagdes do cacique da aldeia com
instituicdes que agem diretamente no cotidiano da aldeia, como a Funai, Funasa ou Secretaria
de Educacao do estado.

Uma dessas situagdes, que pude perceber no caso do Morro dos Cavalos, é o
fortalecimento de uma familia visitante com relagdo a familia anfitrid, criando uma disputa
velada pelo controle de determinados recursos na aldeia.

Outro fator ¢ a especializagao de alguns, em geral jovens, no trato com ndo-indigenas e
na formacdo da rede de contatos que as liderangas indigenas articulam. Sucede em algumas
aldeias, como no Amancio ¢ em Biguacu, que as liderangas se tornem caciques devido as
habilidades no trato politico com ndo-indigenas, tendo como fator preponderante o bom
dominio da lingua portuguesa, coisa que nio acontece com muitos dos chefes de parentela®.
Outra situagdo também pode suceder, como no proprio caso do Morro dos Cavalos, onde as
liderancas indigenas que tém a rede de contatos ndo-indigenas mais articulada e consolidada
ndo fazem parte da familia anfitria®, criando uma tensdo entre as duas familias. Por exemplo:
a respeito da situagdo dessa aldeia, contou-me Leonardo, o cacique Artur Benite tentando se
infiltrar na rede de contatos nao-indigenas e participar das reunides referentes a demarcacao
da area da aldeia, foi a um desses eventos, com a prerrogativa de ser cacique. Era uma reunido
em Brasilia para discutir a questdo fundidria dos Guarani em todo Brasil. Segundo meu

interlocutor, foi a tnica vez que ele fez isso, pois ndo conseguiu lidar bem com a situagdo, ¢ a

3 Mas nesses dois casos os cacique tém respaldo direto dos chefes de parentela, acatando sempre seus

conselhos.

Dentre as aldeias visitadas este parece ser o caso também de Cachoeira dos Inacios, onde a familia do entdo
cacique Timoteo disputava prestigio com a familia de Augusto da Silva, e a lideranga politica mais notavel da
aldeia era Eduardo da Silva, filho deste.
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partir de entdo tornou a delegar a Leonardo a atribuicdo de tratar com as instituicdes nao-
indigenas.

Para terminar, ¢ em terceiro lugar, a educac¢do escolar indigena, da forma que esta
estruturada nas aldeias Guarani hoje, modifica a prerrogativa do cacique de indicar os
ocupantes do cargo de professor, pois s6 pode ocupa-lo quem esta fazendo o curso magistério
indigena. No caso do Morro dos Cavalos, ninguém da familia do cacique faz parte deste. Em
contraposicdo, Adao Antunes, Leonardo e Marco participam do curso, € sdo professores da

escola, aumentando assim sua area de influéncia dentro da aldeia.

Neste capitulo procurei dar um panorama geral das aldeias do litoral sul de Santa
Catarina, ¢ também contextualizar meus principais interlocutores da aldeia Morro dos
Cavalos, principalmente as liderancas indigenas, com quem tive um intenso contato durante
os seis meses em que morei na aldeia. No capitulo seguinte trato das relagdes que sdo
estabelecidas entre os Guarani com seres ndo-humanos, habitantes de distintos planos
cosmologicos, dando énfase ao papel do xama na articulacdo dessas relagdes, principalmente

com uma classe especial de espiritos auxiliares dos humanos, os ywyra'idja.
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(20006)
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Apresentacao de danca
na Aldeia de Massiambu

Milho verdadeiro,
avatchi eté, na Aldeia
Amancio
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CAPITULO 2 - XAMAS E SEUS AUXILIARES

Todos dias, as 17h, Agustinho Moreira, genro do cacique Artur Benite, para tudo o
que estiver fazendo e se dirige a opy, casa de reza, onde acontecem rituais diarios. Agustinho
estd se preparando para ser karai opygua, lider religioso de uma aldeia. Este tem como
principal atributo o estabelecimento de relagdes reguladas com outros planos do cosmos
Guarani, o que ¢ realizado através da comunicacdo com o casal de deuses principal de cada
plano. A preparagdo pela qual Agustinho esta passando exige uma disciplina didria de
comparecimento aos rituais. Durante minha estadia na aldeia, o xama principal era Ademir,
sobrinho do cacique Artur. Ademir porém s6 comparecia nos rituais noturnos em ocasides
determinadas, como em uma cerimonia de cura ou de batismo de alguma crianga; afora esses
dias, era Agustinho quem conduzia todo o ritual.

A musica, o canto ¢ a danga s3o os principais elementos performativos do ritual diario.
A danga ¢ um movimento corporal “marcado” entre os Guarani, diferenciado de outros tipos
de movimentos, ¢ que esta relacionado com a parte divina e nao perecivel do corpo do ser-
humano, que sdo os ossos. Dangar ¢ deixar o corpo agil, fortalecer o esqueleto, deixando
assim os deuses que ali estdo presentes felizes, segundo as palavras de Agustinho. P. Clastres,
em uma bela passagem do livro Sociedade Contra o Estado descreve a danga na vivéncia
Guarani cotidiana nesse mundo, afirmando que esta consiste em uma “pausa no limiar da sua
verdadeira morada” (1978:14). Segundo Clastres,

“Os mbya habitam a terra no espago do questionamento, e o Pai aceita pois escutar o
lamento de seus adornos. Mas, a0 mesmo tempo em que surge a esperanga ou em
que se enraiza a propria possibilidade de questionar, a fadiga terrena trabalha para
diminuir seu alento: medem-na o sangue e a carne ¢ podem sobrepuja-las a oragéo e
a danga, a danga sobretudo, cujo ritmo precisa aliviar o corpo de sua carga terrestre”
(1978:114).
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A dancga e a musica

Uma das praticas de danca que faz parte dos rituais noturnos ¢ o tangard, ou danga do
xondaro. Xondaro, em geral, era traduzido por meus interlocutores por guerreiro ou soldado.
Tangard é um passaro, cujos movimentos servem de modelo para a danga. Montardo (2002)
registra em sua pesquisa sobre musica e xamanismo Guarani que existem outras variagdes
para o xondaro além do tangara, e que estas em geral sdo relacionadas aos movimentos de
determinados passaros, como a saracura, o beija-flor, o sabia e o papagaio. Nao ha canto no
xondaro, apenas musica instrumental, utilizando a rabeca e o violdo. Algumas vezes pude
observar que nas apresentacdes do xondaro para uma platéia ndo-indigena, eram utilizados
também o tambor e o chocalho, o que ndo presenciei quando esta platéia ndo estava presente.

Esta danca ¢ realizada no oka, patio ou terreiro adjacente a casa de rezas, momentos
antes da entrada para os rituais noturnos. A danga do xondaro ocorre, assim, quando o sol esta
se pondo, constituindo uma espécie de “aquecimento” para os rituais noturnos. Varios dos
movimentos feitos lembram treinamentos de artes marciais, € os proprios Guarani chamaram
atengdo para esse fato®’ quando questionados sobre a danga. Os participantes se movimentam
em circulo enquanto um desafiante coloca obstaculos pelo caminho, pelos quais todos devem
passar, saltando ou se abaixando. O desafiante se coloca no meio do caminho com o brago
estendido € 0 popygua® na mio, forcando as pessoas a se esquivarem. Em outras ocasides, ele

chama alguém para o meio do circulo e desfere golpes com o popygua, dos quais o desafiado

7 Os filmes de artes marciais, como Kung Fu e Karaté sdo muito apreciados na aldeia. Devido a entrada de

dinheiro na aldeia através dos salarios de cargos remunerados e a redugdo no prego de eletrodomésticos
como televisores e aparelhos reprodutores de DVD houve uma grande dissemina¢do dos mesmos na aldeia,
de modo que a maioria das casas na aldeia contam com estes aparelhos. Esses filmes, em geral, sdo
conseguidos no comércio informal no centro de Florianopolis, e circulam muito dentro da aldeia.

Dois bastdes de madeira de aproximadamente 30cm de comprimento e lcm de didmetro que, quando
chocados um contra o outro, fazem um som caracteristico. E usado em ocasides rituais. A palavra popygud é
formada por: Po, mao; py, relativo a lugar; gua, da, significando literalmente: “para ser usado com a mado” ou
“da mao”.
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tem que desviar. O alvo desses golpes sdo os pés ¢ a regido da bacia.

O desafiante leva o titulo de ywyra'idja, termo polissémico, usado em diversas
situacdes rituais, e que faz parte do vocabuldrio sagrado Guarani. Vejamos algumas
consideragdes sobre os ywyra'idja. Em etnografias cldssicas e contemporaneas sobre os
Guarani, tais como os trabalhos de Nimuendaju (1987), Schaden (1974), H. Clastres (1978),
P. Clastres (1990), Montardo (2002), Oliveira (2004) e Mello (2006), encontramos numerosas
acepgOes para este termo. O vocabulério sagrado dos Guarani, como bem apontou H. Clastres
(1978), tem uma riqueza poética muito grande. Freqiientemente sdo utilizadas figuras de
linguagem para se referir aos objetos e situagdes rituais. Ywyra'idja, literalmente significa
“dono da madeira pequena”, ou “dono do bastdo”. No caso do xondaro descrito acima, refere-
se ao ajudante do Karai opygua (xama responsavel pela conducdo de um ritual noturno) na
conducdo da danca, o qual estimula e desafia os dancarinos. Ywyra'idja ¢ um termo central
para este trabalho, que serd abordado em detalhe mais adiante. O que desejo salientar aqui ¢
que, neste caso especifico, ywyra'idja refere-se a um dos ajudantes do xama na condu¢ao dos
rituais noturnos.

Quando a noite comeca a cair, o xondaro ¢ interrompido, e tanto os participantes da
danca quanto a platéia entram na casa de reza, para continuar o ritual. Mello (2006) da o nome
de opyredjaikeawa para os rituais noturnos das aldeias que visitou. Ja nas aldeias que
conheci, ouvi o termo mborai ou poraei, que foi traduzido como “reza” ou “canto”. No léxico

formulado por Dooley”, o termo mboraei aparece da seguinte maneira: “a forma ndo-

YE importante relativizar o trabalho de Dooley, embora este sem divida seja uma importante contribuigdo para
a compreensao da lingua Guarani. O Iéxico por ele formulado ¢ uma publicagdo do Instituto Linguistico de
Verdo ou Summer Institute of Linguistics (SIL), uma instituigdo missionaria que atua entre povos autoctones
de diversas regides do mundo. Neste trabalho de Dooley, que serviu como base para a tradugdo da Biblia para
o Guarani (dialeto mbya), o vocabulario religioso dos Guarani é esvaziado de sentido através de tradugdes
genéricas, as vezes dotadas de um sentido religioso cristdo. Um exemplo ¢ o termo Karai, cujo significado
sempre foi traduzido na aldeia do Morro dos Cavalos como lider religioso, ou xama principal da aldeia. Ja
Dooley oferece as seguintes tradugdes para este termo: 1)(EM FUNCAO REFERENCIAL) (do dialeto
avanhe' (paraguaio)) Lider: karai oeno ukapa xonddro kuery o lider mandou chamar todos os soldados.
("Outros dialetos: Em mbya: huvixa, yvyra'i ja.); 2) (EM FUNCAO DE V. 1.) Batizar-se: ava'i ikarai'i ma o
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relacional do radical -poraei ‘cantar’ utilizado em fun¢do referencial, Cancao”, e mborai ¢
uma variagdo do termo (2006:109). O verbo -poraei recebe a tradugdo de cantar ou rezar,
sendo que -porai é uma variante deste termo. O termo porahei como “reza” aparece em
Nimuendaju (1987), Schaden (1974), Littaif (1996) e Montardo (2002), abrangendo as dangas
e os cantos realizados nos rituais noturnos. Oliveira, que fez uma etnografia focando as
criangas da aldeia de Biguacu, afirma que “o termo utilizado pelos Guarani de M'Biguagu em
referéncia a reza é mborai, através do qual distinguem as musicas sagradas dos porai, que
utilizam para referir-se a outros tipos de canto” (2004: 67).

Situagdo semelhante, em que dois termos equivalentes em diferentes dialetos Guarani
sd0 usados para diferenciar uma situacdo sagrada de uma situacdo cotidiana, no uso dos
termos jerojy e jeroky. Leonardo Wera Tupa diferenciou estes termos, afirmando que o
primeiro significa danga realizada em contexto ritual, enquanto o segundo refere-se as dangas
realizadas nas apresenta¢des do coral de criangas® com platéia nido-indigena®. No entanto,
Agustinho Moreira, afirmou que os dois termos significam danga, mas que jeroky era usado
por guaranis “de outros lugares”, e que jerojy sempre foi falado por seus parentes. Ainda de
acordo com Agustinho, devido a existéncia dessas duas formas de se referir a danga, alguns as
usavam para diferenciar a danca sagrada da profana®. E de se notar que nos dois termos,
canto e danga, centrais nos rituais religiosos, hd uma inten¢do de marcar a diferenca entre
aquilo que ¢ apresentado para os ndo-indigenas e aquilo que ¢ feito em situagdes em que os
ndo-indigenas ndo sdo permitidos. Neste caso, € importante notar que a primeira explicagdo da

diferenga entre os dois termos para referenciar “dangar” foi feita por Leonardo, que é uma

menino ja ¢ batizado. 3) (EM FUNCAO ADIJETIVA) 1. Referente ao batismo tradicional: ykarai dgua de
batismo. 2. Branco, nao-indio.
Todas as aldeias que visitei, com excec¢do da aldeia de Amancio, possuem um grupo que faz apresentagdes de
canto e danga para platéias ndo indigenas. Estes grupos sdo formados majoritariamente por criangas que
cantam em coro, liderados por adultos.
Dallanhol (2002), que estudou a musica Guarani no Morro dos Cavalos faz a mesma diferenciacao.
Outro exemplo ¢ a palavra “nome”, traduzida como -nderery, quando se referem ao nome indigena, ou
-nderera quando se referem ao nome nao-indigena.
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lideranca especialista nas relagdes com nao-indigenas.

Em linhas gerais, dentro da casa de reza pude observar trés variacdes no ritual noturno.
A primeira ¢ o ritual que acontece ordinariamente, enquanto as outras duas sdo variagdes que
podem acontecer no decorrer deste: os rituais de cura e de batismo. Os rituais ordinarios
ocorrem ao cair da noite, tendo sido executado o xondaro ou ndo. As criancas tém um papel
importante neste ritual, sendo que em geral s3o elas que iniciam a cerimdnia. Os primeiros
momentos do ritual, nos quais as criangas comegam a cantar ¢ dangar as musicas que serao
executadas durante o ritual ou musicas que sdo executadas nas apresentacdes do coral,
parecem menos rigidos e formais. Os adultos incentivam as criangas e se divertem com sua
atuagdo. Oliveira (2004) faz uma descri¢ao do inicio de um ritual na casa de rezas da aldeia de

Biguacu muito fiel ao que observei no Morro dos Cavalos:

“Muitas vezes sdo as Kjringué [criangas] que iniciam a reza. Formam uma fileira e,
uma a uma, realizam uma espécie de 'ben¢ao' nos presentes, colocando uma mao em
suas cabegas e borrifando a fumaca do petyngud [cachimbo] sobre as mesmas. Em
seguida, as Kunhd i (meninas), a partir de sua iniciativa propria, as vezes
acompanhadas por alguma Kunhata { (mogas), colocam-se umas ao lado das outras
proximas ao altar, e com a cabega voltada para o leste comegam a cantar, dancar ¢
bater o takuapu [instrumento feito de bambu] no chéo, sob o som da musica tocada
pelos Tudja (homens adultos), Kunumy (mogos) ¢ Ava i (meninos)” (: 69).

Os homens jovens e adultos seguem as criangas no benzimento. Todos, homens e
mulheres, em seguida participam da danga. Os musicos que tocam a rabeca, o tambor ¢ a
maraca ficam juntos em uma das paredes laterais da casa, e os outros participantes, um por
vez, pegam o violdo para tocar, cantar e dancar. Nesse momento a maior parte dos presentes
se levanta e, colocando-se em fileiras atras do musico que porta o violdo, acompanham o
canto ¢ a danca. Todos os integrantes das duas fileiras formadas dangam voltados para o

leste®. Na fileira da frente ficam os homens e na de tras as mulheres, tocando Takuapu, um

% Qs pontos cardeais, principalmente o leste e 0 oeste, tém uma significagdo importante no cosmos Guarani.

Leste, onde o sol nasce, ¢ onde situa-se a morada de Nhamandu, um importante deus do pantedo Guarani.
Cabe citar ainda toda literatura desenvolvida sobre o tema da Terra sem Mal, que ficaria situada, para a maior
parte dos Guarani, a leste, depois do mar (Nimuendaju, 1987 [1914]; H. Clastres, 1978; Ruiz, 2004). Ja o
oeste ¢ a morada de Tupd, também um importante deus Guarani.
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instrumento feito de bambu, que é golpeado contra o chdo. Em geral os primeiros a
empunharem o violdo sdo os mais jovens, € o ultimo ¢ o principal lider religioso da
comunidade, que no caso do Morro dos Cavalos era o Karai Opygua Ademir. No caso de sua
auséncia, tocavam por ultimo o cacique Artur ou Agustinho, que, como vimos, estd em
formacao para se tornar Karai.

Uma descricao feita por Nimuendaju a respeito dos Apapoctva, da uma idéia bem

exata da forma de dangar que observei nas aldeias que visitei®:

“Os passos de danga dos Apapoctva sdo os mais simples possiveis: as mulheres
saltam ao mesmo tempo com ambos os pés; os homens marcam passo, langcando
com um certo impulso as pontas dos pés para frente. O porte das mulheres ¢ ereto, e
durante a danga seus olhares se fixam na noite, voltados para o oriente. A cada salto
elas batem a taquara no chdo com a mao direita, enquanto mantém a esquerda
geralmente em volta da cintura da vizinha. A postura caracteristica dos homens
durante a danga ¢, ao contrario, com joelhos levemente dobrados, o térax um pouco
inclinado e a cabega abaixada...” (1987[1914]: 85-86).

Existe uma outra variante da danga que ¢ feita em circulo. O ajudante principal do
xama, ywyra'idja tenondé, comega a andar em circulos, no sentido anti-horario, portando o
violdo e cantando, exortando os dangarinos a segui-lo. Nimuendaju (1987:87) chama esta
danca de nimbojeré, que é traduzido como girar. Montardo (2002) se refere a danga circular
como ojere, circundar ou dar voltas, afirmando que esta seria composta por dois movimentos:

165

0 ojere, movimento no sentido anti-horario, o sentido de rota¢ao de sol®, € o ojevy ou voltar,

movimento no sentido horario. Esta mudanca de dire¢do ocorre quando o ajudante principal

8 Uso citagdes para descrever certas situagdes que vi em campo € que sdo muito semelhantes a situa¢des

descritas em outros trabalhos por dois motivos. O primeiro € o interesse em marcar a continuidade no tempo
e a disseminagdo no espaco de determinadas praticas e concepgdes entre os Guarani. De fato, ¢
impressionante ver que o Nimuendaju (1987 [1914]) descreve ha quase cem anos atras, ¢ cuja morte Schaden
(1974) decretou héd cinquenta anos, continua acontecendo hoje de maneira bastante semelhante aquela
narrada pelo primeiro. O segundo motivo foi a condi¢do colocada por meus interlocutores de que eu somente
poderia descrever temas relacionados a religido que ja tivessem sido descritos em outros trabalhos. Trato
deste tema adiante.

Creio que a atribui¢do do movimento do sol como anti-horario ocorre por causa da inclinagdo da terra em
relacdo ao sol em seu movimento de translagdo. No hemisfério sul, na maior parte do ano o sol nasce a
nordeste e se pde a noroeste, de modo que para seguir sua trajetéria completa deve-se estar voltado para o
norte. E nesta posi¢do, completando a trajetoria imagindria do sol durante a noite, temos um sentido anti-
horario.

65

72



executa frases com sons mais agudos. Segundo Nimuendaju, ¢ uma nota aguda que da o inicio
ao movimento circular do nimbojeré. Pude observar esta danga apenas em uma ocasido, mas
os trabalhos destes autores confirmam o que vi, ou seja, que neste tipo de danga o andamento
¢ acelerado e vai se intensificando no decorrer do movimento. Na ocasido em que presenciei o
ojere, a danca durou mais de uma hora, e os participantes deram, no decorrer deste periodo,
claros sinais de esgotamento fisico, sendo que alguns tiveram que ser amparados para
continuar girando.

Tanto H. Clastres quanto Nimuendaju afirmam que os Guaranis dizem que a danga
torna o corpo leve. Os mitos descritos por Nimuendaju colocam énfase na dangca como uma
forma de escapar da destrui¢do desta terra, ascendendo para a Terra sem Mal ainda em vida:
“Nanderuvucu veio a terra e falou a Guyrapoty: 'Procurem dangar, a terra quer piorar!' Eles
dancaram durante trés anos, quando ouviram o trovao da destruicdo. A terra desabava
constantemente, a terra desabava pelo oeste.” (1987:155).

Na aldeia Morro dos Cavalos Adilio, que tem o nome Guarani de Werd Tukumbo, é
respeitado por seus conhecimentos musicais, € também por seguir de forma ascética os
preceitos do Nhandereko, o sistema de normas de vida dos Mbyd, os verdadeiros humanos;
mesmo tendo se mudado para a aldeia no ano de 2006, no mesmo ano que eu estava
realizando minha pesquisa de campo. No entanto, apesar de ter habilidades musicais
reconhecidas, ele ndo participa dos rituais noturnos nem das apresentagdes do coral da aldeia.
As apresentagdes de coral das aldeias, juntamente com a venda dos CDs de musica, sdo fontes
de renda, e como outras fontes de renda, sdo controladas pela familia anfitria da aldeia. No
Morro dos Cavalos quem controla o coral, e conseqiientemente os dividendos obtidos com as

apresentacdes e vendas de Cds, ¢ Marcelo Benite, filho do cacique Artur Benite.
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Depois de muito tempo convivendo estreitamente com Adilio, e de ter vencido em
parte o seu laconismo para falar sobre qualquer assunto, perguntei a ele sobre a leveza que os
Guarani buscam, especificamente sobre a leveza do corpo. Ele respondeu remetendo-se a

danga do Xondaro:

“O tangara, ou Xondaro, ¢ igual a aprender capoeira, para andar na mata e escapar
dos perigos. Para ficar leve, ficar rapido. Como em filmes de artes marciais
[tinhamos visto um filme ha pouco tempo que os personagens quase voavam e
conseguiam andar sobre agua]. Antigamente tinha que pegar o dente da onga para
pegar a alma dela. Faz arte, xondaro, para ficar forte, lutar com os outros indios que
eram maus para os guarani. Por isso existe o Xondaro. S6 um guerreiro guarani
conseguia matar todos os inimigos. L4 no Paraguai isso ainda acontece. Aqui ndo.
Deus mostrou o caminho de um lugar bom de se viver, por isso aqui ndo é preciso
lutar com os indios maus” (Adilio, julho de 2006).

Diferente da tradicdo crista, que divide corpo e alma, relacionando o primeiro com
profano e a segunda com o sagrado, a teoria da Pessoa Guarani divide tanto a alma como o
corpo em dois principios. No corpo, os ossos estdo ligados a imortalidade, constituindo sua
parte ndo perecivel. J& a carne estd ligada a finitude da vida nesta terra. Trata-se de uma
divisdo que opera em distintos niveis, servindo de operador classificatorio, como ja afirmaram
H. Clastres (1978) e Viveiros de Castro (1986). A parte divina do corpo da Pessoa Guarani ¢
desenvolvida na danga, no movimento. E ela que possibilita tornar o corpo leve, livrando-o de
sua parte perecivel.

A férmula de movimentos ritmados e concentragdo, que parece operar na danga
Guarani, ndo ¢ exclusiva deste povo indigena. Pode se sugerir paralelos, por exemplo, com
praticas de meditagdo em movimento de origem chinesa e indiana, como fai chi chuan e yoga,
nas quais também ¢ a repeticdo dos movimentos que cria a possibilidade de concentragao.
Adjapuchaca, literalmente “eu me concentro”, ¢ uma pratica muito comum entre os Guarani,
tanto cotidianamente quanto no ritual. Mello, descrevendo os preparativos rituais para uma
migracdo religiosa, refere-se a este termo da seguinte maneira: “nesse caso, uma oguata

[caminhada, viagem] especial, exigiu muita concentracdo e muita reza, resumidas pela
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expressao adjaputchakd (concentrar-se, rezar)” (2006: 36). Nas falas de meus informantes,
era comum aparecer a expressao se concentrar, ou concentrar a atengdo em Nhanderu (Deus).
Além disso, diversas vezes na residéncia em que estava morando, presenciei praticas de
concentracdo de Leonardo Werd Tupa, que consistiam em se deixar calado, deitado em sua
cama, por vezes fumando cachimbo ou cigarro de palha de milho. Situagdes que tiram a
concentragdo sdo muito indesejadas e normalmente aparecem relacionadas a dificuldade atual
de seguir o Nhandereko, o modo de vida préprio dos Guarani. Transcrevo a seguir alguns

trechos de meu diario de campo que exemplificam essa afirmagao:

Leonardo falou que ndo gosta de discutir pois perde a concentracgio e depois ndio
consegue conversar, pois ndo consegue pensar no que fala, ndo conseguindo ter
certeza do que fala. E isso ele ndo gosta. (Leonardo falando porque ndo gosta de
entrar em discussdes)

Na casa de reza hd que ter respeito, concentragcdo no espirito e em Nhanderu,
sendo de nada vale entrar na casa de reza. (Cacique Artur dando conselhos em
reunido da comunidade.)

Entio falou do Arthur, que estava tendo dificuldade em lidar com as virias
esferas de sua vida: a familia, que ndo quer entrar na casa de reza; a venda, que
traz preocupacées com dinheiro; a questido da terra, que ele ndo estdi mais
conseguindo acompanhar. Ele ndo poderia deixar que esses vdrios planos da vida
tirassem a sua concentragdo, deixd-lo irritado. (Agustinho falando sobre a
dificuldade do cacique de se concentrar. Em seguida falou que estava passando por
um momento de aprendizado para se tornar um lider religioso, e que a concentragao
¢ muito importante nesse processo. Ele precisa conciliar as diversas atividades de
sua vida para que elas ndo o dispersem de seu objetivo: a escola, que demanda
atengdo e traz preocupagdes, a associacdo comunitaria da aldeia, da qual ¢é
presidente, sendo que na época gerenciava recursos de um projeto financiado pela
Funasa; e finalmente a familia, que tem que passar com ele por este processo de
priorizagdo da religido, ou seja, as pessoas de sua casa tem que ir na casa de reza,
nao podem brigar com ele, nem irrita-lo, etc).

Algumas das caracteristicas marcantes dos Karais dizem respeito ao fato de que eles
passam a maior parte do tempo retirados, entrando muito pouco em contato com outras
pessoas € mantendo a atencao na concentracao. Eles nunca conversam sobre leviandades e por

isso se relacionam pouco com as pessoas da aldeia. Esta concentracdo ¢ uma caracteristica
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imperiosa na casa de reza.

Sobre a participagdo na casa de reza, observei que as familias que nao sdo ligadas
diretamente a familia anfitrid raramente vao aos rituais noturnos, ¢ quando participam, sdo as
mulheres e as criancas quem comparecem. Assim sucede com as familias de Teofilo
Gongalves ¢ Maria Brizoela; de Paulo de Oliveira e Rosalia Mariano, ¢ também com
Leonardo Wera Tupa, lideranga politica da aldeia j4 mencionada. Um fato que sustenta a idéia
de que as familias ddo preferéncia aos rituais entre parentes ¢ caso da familia de Jodo Batista
Gongalves e Luciana Moreira. Luciana ¢ neta de Alcindo e Rosa, xamas da aldeias de
Biguacu. Durante minha pesquisa de campo ndo vi este casal frequentando os rituais noturnos
no Morro dos Cavalos. No entanto, algumas das vezes que fui até a aldeia de Biguacu,
Luciana estava participando dos rituais, e Jodo Batista afirmou, quando questionado, que
prefere ir aos rituais presididos por Rosa e Alcindo.

Tive a oportunidade de perguntar para Tedfilo e Leonardo porque ndo freqiientavam a
casa de reza. O primeiro respondeu-me que ndo ¢ preciso ir na casa de reza, basta estar
pensando em Nhanderu, estar com ele no “coragdo”®. Teo6filo também disse que € preciso que
o Karai opygua esteja rezando na casa de reza, e que pense nele nestas ocasides. Além disso,
ele também falou sobre a importancia do tabaco, afirmando que sua fumaca espanta os maus
espiritos da pessoa, e por isso o tabaco ¢ tdo usado nas aldeias. Ja Leonardo afirmou que nao
vai na casa de reza mas que pratica o “bem”, e que isso seria suficiente.

Gostaria de fazer dois comentarios sobre essa afirma¢do de Leonardo. O primeiro diz
respeito a sua posi¢ao politica dentro da aldeia. Vimos no primeiro capitulo a trajetoria desta
lideranca indigena e como ele se encontra atualmente numa posi¢do politica que o coloca em

disputa com a familia anfitrid pela gestdo dos recursos advindos das relacdes com ndo-

8 Pid Guatchu era a palavra usada em Guarani para se referir a coragdo. Segundo Mello (2006), pid pode ser

traduzido literalmente por visceras, ou coragdo, e pid guatchu seria traduzido por coragdo grande, uma das
caracteristicas do xama Guarani.

76



indigenas. Quando eu tocava no assunto das realizagdes rituais feitas na aldeia ele, sem
criticar diretamente®, as rebaixava sutilmente, afirmando que a forma verdadeira de se fazer
tal ou qual coisa ndo era aquela. Um exemplo: durante minha estadia em campo ofereci uma
oficina de video®™. O objetivo maior da oficina era filmarmos um documentario sobre a
constru¢do de uma nova casa de rezas®, mas primeiro fizemos juntos um pequeno video de
dez minutos sobre o Xondaro. Foram gravadas imagens por mim e por Adilio, que foi o
principal aluno da oficina, de algumas rodas de Xondaro. Entre estas, algumas foram
realizadas especialmente para serem gravadas e outras ocorreram espontaneamente; uma

1°, foi realizada

delas, em que os participantes estao todos vestidos com o “uniforme” do cora
para que fossem tiradas fotos para ilustrar a capa de um Cd de musica do coral que estava
sendo gravado’'. Terminado este primeiro video, mostrei para Leonardo o resultado. Este
teceu alguns poucos comentarios elogiosos, mas tratou aquilo como se fosse “coisa de
crianga”, e disse que o sonho dele era fazer um filme sobre a verdadeira danca do Xondaro,
com guerreiros verdadeiros. Ele afirmou ainda que seu sobrinho Adilio, responsavel pelo
video, sabia disso. Parece que ha uma intengdo de ndo legitimar a atuagdo da familia anfitria.
Nesse caso, o conceito de “verdadeiro” € significativo. O termo “verdadeiro”, em Guarani

9972

“ete”’”, ¢ muito usado no vocabuldrio religioso. O inverso de “ete” poderia ser ra'anga,

imagem, copia imperfeita, termo que também faz parte daquele vocabulario. Na teoria sobre o

7 Nunca na aldeia pude ouvir de alguém uma critica direta direcionada a outrem. Nas discussdes entre duas

pessoas, nunca havia trocas de acusagdes; as discordancias sempre eram colocadas de forma muito sutil.

A Associagdo da aldeia escreveu um projeto para um edital da Funasa, Vigisus II, e foi contemplada. Uma
parte do dinheiro estava destinada para a compra de uma camera filmadora. O presidente da Associacdo,
Agustinho Moreira, pediu que ajudasse a compra-la. Também ficou a meu cargo a realizagdo de uma oficina
de video na aldeia, sendo que esta envolveu desde o manuseio da cdmera até a edi¢do de videos em um dos
computadores da escola da aldeia.

A construgdo de uma nova casa de rezas era um dos objetivos do projeto financiado pela Funasa.

Todos os corais Guarani que presenciei (de pelo menos de seis aldeias diferentes) apresentam-se trajando
roupas especiais e uniformizadas.

O Cd da aldeia também foi produzido com o dinheiro do financiamento da Funasa.

Nhanderu Ete, nosso pai verdadeiro; Pord ete, belo de verdade (Como muitos termos do vocabuldrio
religioso, pord ¢ polissémico, pode também significar “estar bem”, significado aproximado de “perfei¢do”);
Aguydje ete, perfeicio verdadeira.
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cosmos Guarani, este mundo ¢ uma copia imperfeita dos planos cdésmicos onde vivem os
deuses.

Mesmo nao entrando na casa de reza, Leonardo sempre faz questao de demonstrar um
grande respeito pela religido dos Guarani, enfatizando que ela ¢ grande fonte de
conhecimento. Em uma das reunides da comunidade, o cacique Artur pediu aos moradores da
aldeia que ndo iam para a casa de reza no horério do ritual noturno que ndo assistissem
televisdo ou ouvissem musica neste periodo, mas sim se concentrassem na reza, mesmo
estando em casa. Leonardo depois comentou comigo que o cacique estava certo e disse que
ndo veria mais televisdo em casa no horario da reza, mas faria um ritual simultaneamente,
todos os dias. Disse isso para todos que residiam na casa: eu, Nuno e Djeguaka, afirmando
que por isso deveriamos estar em casa no horario da reza, ou seja, as 18 horas. O esquema
desse ritual foi um esquema simplificado do que acontece na casa de reza.

O segundo comentario que gostaria de tecer a respeito do fato de algumas pessoas nao
irem a casa de rezas estd relacionado a questdo da énfase no individuo desenvolvida por
aspectos da religido Guarani. Além de ter um conflito de interesses com a familia anfitrid
envolvido no caso de Leonardo, ele e também Teodfilo ressaltaram essa énfase.

H. Clastres (1978), ao analisar as implicagdes sociologicas do modelo cosmoldgico
Guarani, e apresentar as bases sociologicas com referéncia as quais construiu este modelo,
afirma que o superagdo da posi¢cdo da pessoa Guarani entre a natureza ¢ sobrenatureza pode
acontecer de duas formas. A primeira ¢ “por baixo”, em direcdo a natureza, e constitui uma
consequéncia da ndo observancia de certas regras sociais. A segunda ¢ “por cima”, e estd
ligada a quebra deliberada de regras fundantes do social, como a reciprocidade. No primeiro
caso, a reciprocidade negada ¢é simbolizada pelo cagador que nega a partilha da carne e come

a caga no mato. No segundo, a imagem seria a de um cagador que distribui todo o resultado de
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sua empreitada, ndo aceitando nada em troca. Segundo a autora, a negacao da reciprocidade

seria uma das condig¢des para se atingir a imortalidade:

“o0 individualismo inscreve-se no proprio coragdo da crenga. E a esséncia de uma
realidade cujo projeto ¢ a realizacdio do homem como deus e que se pretende
reflexdo sobre a imortalidade. Ora, a imortalidade s6 ¢ pensavel com a contra-
ordem. Ja vimos, em varias ocasides, que acreditar acessivel a Terra sem Mal
implica crer que pode ser abolida a dupla limitagcdo que confina o homem a morte e
o vota a dependéncia dos outros. Ser mortal ou [...] ser social: duas expressdes da
mesma realidade” (1978:100).

E ao conceito de mborayu que a autora recorre para explicar a articulagdo entre esta
“ética individual” com uma “ética coletiva”. Mborayu ¢ um conceito que a autora descreve
como estando relacionado a reciprocidade ou a solidariedade tribal. Ela afirma que a perfei¢ao
verdadeira do ser humano, o aguydje ete, s6 seria possivel com um sentido de solidariedade
radical: dando sem receber nada em troca.

Ainda segunda esta autora, na danca esta individualidade aparece de forma clara: “se ¢
verdade que na danga cada um volta a ser senhor de si mesmo, compreende-se melhor que ela
tenha aqui tanta importancia. A solidao deliberada, todo o individualismo vinculado a procura
da Terra se Mal, talvez estejam nesses gestos” (1978:103).

Além da danca, a musica também ¢é usada como uma forma de comunicagdo direta
com os deuses protetores dos humanos durante as cerimdnias noturnas na casa da rezas.
Agustinho Moreira, que ¢ ywyra'idja tenondé ou ajudante principal do xamad e também
aspirante a xama, afirmou que as letras das musicas dirigem-se nominalmente a determinados
deuses, e o seu contetido ¢ de agradecimento pelo dia que passou, incluindo também pedidos
de conselhos para que os homens possam levar uma vida correta. Pude observar durante os
rituais trés formas diferentes de canto, que diferem principalmente com relagdo a forma de
vocalizagdo. Uma ¢ o canto ritmado com a musica, em que as palavras sdo pronunciadas de

forma compreensivel; na segunda forma a expressdo verbal ndo ¢é feita com palavras, mas
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apenas com sons vocais que acompanham o ritmo da musica, como se fossem mantras™. O
terceiro tipo poderia mais ser descrito como um RAP, pois o canto que acompanha as musicas
ndo segue o ritmo dos instrumentos, ¢ um discurso, porém nao sem uma cadéncia particular.
Os principais instrumentos musicais utilizados nos rituais sao: o violao, o chocalho, o
takuapu™, o tambor e a rabeca. O fakuapu é exclusivamente feminino, enquanto os outros sio
exclusivamente masculinos. Coelho ¢ Montardo (2007, em texto retirado do encarte do CD
“Tapé Mirim”, gravado pelo coral da aldeia Morro dos Cavalos), descrevendo o coral infantil

Guarani, explicam a utilizacdo dos instrumentos na musica Guarani da seguinte maneira:

“os instrumentos utilizados nas cangdes gravadas sdo o rave (rabeca), o mbaraka
(violdo), o anguapu (tambor) e o mbaraka mirim (chocalho). O mbaraka ¢é afinado
de uma maneira especial e, junto com o mbaraka mirim € o anguapu, cria um
ambiente ritmico-harmdnico no qual o ravé e o coral constroem os temas melddicos”

Entre estes instrumentos, segundo minhas observagdes, o Unico usado exclusivamente
na casa de reza € o takuapu. Os instrumentos musicais constituem um elemento
imprescindivel nos rituais noturnos, sendo que presenciei duas ocasides nas quais as pessoas
abandonaram a casa de reza devido a auséncia do violao.

Nao consegui obter informagdes mais aprofundadas em campo a respeito de se algum
dos tipos de canto que enumerei acima, ou algum tipo de musica especifico, estdo ligados com
alguma parte especifica do ritual, ou de algum ritual em especial. Alids, obter informagdes
diretas sobre temas relacionados a religido foi uma tarefa muito dificil, pois meus

interlocutores sempre resistiram a determinadas perguntas e davam respostas vagas, ¢ além

" Segundo Agustinho, existe uma letra por tras dessa espécie de mantra. Montardo (2000), ao fazer a exegese

da gravac@o da em 4udio de um ritual ocorrido na aldeia de Limeira, oeste de Santa Catarina, ouviu de Artur
Benite do Morro dos Cavalos que o canto ritual de um dos participantes ndo tinha “palavra”. De acordo com
ela, “Arthur comentou que o jovem profere apenas o termo 7iamandu (sol) enquanto canta. Segundo ele, por
ser muito jovem sua reza ainda ndo tem palavra. Esta afirmac@o aponta para uma anterioridade da musica em
relagdo ao texto, nogdo presente, também, quando os informantes falaram sobre a execugdo dos instrumentos.
Os instrumentos, ao serem tocados, ensinam aos homens as letras das cangdes™ (2002: 128).

Pedago de bambu, de aproximadamente 1 metro de altura e 10cm de didmetro, cortado de modo que sua base
seja tampada pelo gomo do bambu e seu topo seja vazado. Para emitir som o takuapu ¢ golpeado contra o
chao.
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disso uma das condi¢des de minha participacdo nos rituais noturnos na casa de reza foi a de
ndo descrevé-los. As descrigdes e consideragdes que aqui apresento referem-se primeiramente
a perguntas que foram respondidas quando eu estava gravando a conversa ou anotando em
papel, havendo pedido previamente o consentimento do entrevistado. Em segundo lugar,
referem-se a descrigdes feitas em outros trabalhos antropolégicos e que condizem com que
observei em campo. De qualquer maneira, devido ao meu acordo com meus interlocutores de
pesquisa, ndo farei uma descri¢dao detalhada do ritual.

Os temas da religido e dos rituais na casa de reza sempre eram tratados de forma muito
cuidadosa por parte de meus interlocutores. Raras eram as vezes em que estes discorriam
fartamente ao responder perguntas sobre “os deuses”, “a alma” ou “a casa de reza”. Um certo
ar de mistério parecia ficar no ar: sempre que falavam sobre estes temas, eles faziam questdo
de deixar implicito que ndo tinham dito tudo. Isto acontecia principalmente quando eu
conversava com Leonardo Werd Tupa, que foi meu principal informante durante o trabalho de
campo, tendo me hospedado em sua casa durante o periodo no qual residi na aldeia.

Normalmente os moradores da aldeia indicavam que eu conversasse com ele quando o
assunto referia-se diretamente a religido. Argumentavam, em geral, que ndo saberiam
explicar, ou davam respostas evasivas. As respostas de Leonardo eram mais elaboradas, mas
ele também sempre fazia questdo de deixar claro que o assunto era muito mais amplo, e ele
havia falado apenas uma pequena parte. Em geral, Leonardo terminava suas narrativas com a
seguinte formula: “o conhecimento Guarani sobre o mundo é muito profundo. Muitas coisas
que os brancos estdo descobrindo os Guarani ja sabiam ha muito tempo”. Algumas das
minhas indagagdes eram explicadas por ele utilizando elementos nio indigenas. Isto
aconteceu, por exemplo, quando perguntei a ele sobre as caracteristicas dos deuses que

habitam as trés regides celestes: “Tupd ¢ como se fosse o ministério da guerra, Karai o
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ministério da Saude e Yamandu o ministério de minas de energias”. Afirmagdes usando este
tipo de recurso eram recorrentes. Mais do que tentar se fazer entender por interlocutores nao-
Guarani, creio que isto esta relacionado a um esfor¢o de Leonardo para, ao mesmo tempo,
tentar dar sentido ao cosmos Guarani utilizando-se da lingua e da linguagem ndo-Guarani e
dar sentido ao mundo nao-Guarani com o qual tem contato. Vale lembrar que Leonardo ¢ o
especialista da aldeia em se relacionar com nao-indigenas, mas que também recebeu formagao
com objetivo de se tornar um lider religioso, tendo portanto autoridade para discorrer sobre
ambos 0s assuntos.

Por diversas vezes presenciei discursos seus direcionados a guaranis que se
hospedavam em sua casa que eram semelhantes aos discursos atribuidos aos lideres religiosos
por P. Clastres (1978) e H. Clastres (1978), tanto em forma quanto em contetido. Com relagao
a forma, eles envolvem um falar cantado, continuo e prolongado; ja seu conteudo ¢

(13

caracterizado por abordar temas que dizem respeito a “..seu destino sobre a terra, a
necessidade de respeitar as norma fixadas pelos deuses, a esperanga de conquistar o estado de
perfeicdo, o estado de aguyje, que é o unico que permite aos que atingem ter o caminho da
Terra sem Mal” (P. Clastres, 1978: 113). Mesmo depois de seis meses residindo na aldeia,
quando eu ja conseguia entender ao menos boa parte do era falado em Guarani
cotidianamente, eu ndo compreendia quase nada destes discursos, que eram proferidos em
linguagem sagrada, as belas palavras, ou ayvu pord. Segundo Pierre Clastres, esta ¢ a forma

dos homens se comunicarem com os deuses, ou melhor, a forma como os deuses se

comunicam através dos homens:

“[a linguagem] sagrada, isto é, secreta para os brancos, que se compde de das
oracdes, dos cantos religiosos, de todas as improvisagdes, enfim, que arranca aos
pa'i o seu fervor inflamdo quando sentem que neles um deus deseja fazer-se ouvir. A
surpreendente profundidade de seus discursos, esses pa'i [...] impdem a forma de
uma linguagem notavel por sua riqueza poética. Ali, alias, se indica claramente a

82



preocupagdo dos indios de definir uma esfera de sagrado tal que a linguagem que o
enuncia seja ela propria uma negacdo da linguagem profana. A criacdo verbal,
proveniente da preocupagdo de nomear seres e coisas conforme sua dimensdo
mascarada, segundo seu ser divino, resulta assim em uma transmutacdo lingiiistica
do universo quotidiano, em um Grande Falar que se chegou a pensar que era uma

lingua secreta” (idem, ibidem).
Os discursos, os cantos e as dangas sdao elementos fundamentais do cotidiano Guarani,
e ndo tenho inten¢do de trazer nenhuma contribui¢do importante para as discussdes em torno
da religido Guarani, mesmo porque minha experiéncia em campo ndo teve como foco
principal este tema. Apresento agora os xamas Guarani, situando-os no cosmos e descrevendo
as relagdes que estabelecem com alguns espiritos que os auxiliam em sua tarefa a mediacao

entre diferentes mundos, habitados por diferentes seres.

Karai kuery

Karai é o termo genérico usado para designar os xamas Guarani. Diversas sdo as
competéncias xamanicas dos karai e também diversos sdo os niveis de arandu - sabedoria ou
poder -, de cada um que possui dotes xamanicos. Durante minha pesquisa de campo pude
identificar apenas dois niveis de hierarquia xamanica na aldeia, mas Mello (2006), que fez
pesquisa em diversas aldeias do sul do Brasil, oferece uma gradacdo mais completa dessa
hierarquia.

No Morro dos Cavalos, como disse, apenas dois niveis de hierarquia saltaram a meus
olhos: o Karai opygua, o xama da casa de rezas, principal responsavel pelas cerimdnias na
casa de rezas e também pelos rituais de cura e de batismo, e os Ywyra'idja, os auxiliares do
xama. Quem exercia esse papel na aldeia era Ademir, que se mudara para a aldeia no ano de
2006. Para referir-se a ele diferentes nomes eram usados, todos com referéncia a alguma

caracteristica ligada ao xamanismo. Karai opygua era o mais usado, e fazia referéncia direta a
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casa de rezas: opy=casa de rezas, gua=alguém ou algo que pertence ao lugar referido (Dooley,
2006). Opita'i, aquele que fuma, com referéncia ao uso do tabaco que ¢ usado em abundancia
durante as cerimonias noturnas. Tcheramoi, meu avo, fazendo referéncia ao respeito que
inspira a posicdo de xama, comparando com o respeito pelas pessoas mais velhas numa
aldeia™. Nhaneraméi opygua: nosso avd da casa de rezas, ou ainda Nhanderu, nosso pai,
nome que também designa o Deus principal de cada plano do cosmos Guarani, ou ainda o
Deus principal do pantedo Guarani.”

Os Ywyra'idja kuery sdo os ajudantes do xama nos rituais de cura e também sio
aprendizes de xamas. Na aldeia do Morro dos Cavalos, Agustinho Moreira era um dos que
exercia essa funcdo e era ele também o responsavel pela condugdo do ritual na auséncia do
Karai Opygua.

Mello, além destas duas categorias, coloca duas gradagdes para os ywyra'idja: Karai
Ywyra'idja e Karai Ywyra'idja Tenondé. Este tltimo € o aprendiz de xama mais desenvolvido.
Além disso a autora também enumera, sempre com seu par feminino’’, as seguintes
especialidades: Karai nhe'engarai, rezadores comuns; Karai nhe'engarai opygud: rezadores
especialistas, conduzem rituais na casa de rezas; Karai nhe'eoiko: especialistas em curas;
Karai Oporaiva: cantores e receptores de musicas; Karai mbodja'ua: parteiro, atividade
desenvolvida geralmente por mulheres, as Cunha Karai Mbodja'ua; Karai nhe'egud,
responsaveis pela nominagdo das criangas; e finalmente Karai Guagu, que acumulam diversas

especialidades (2006: 181-182).

”» Independente do parentesco, os homens mais idosos da aldeia sio chamados de Tcheraméi e as mulheres de

Tchedjuary, respectivamente meu avo e minha avo.

Todos os planos do cosmos Guarani sdo habitados por um casal de deuses. Quando referem-se ao casal
principal de deuses Nhanderu ¢ Nhandetchi, e normalmente colocam o termo ete ou fenondé apoés eles, que
significam respectivamente verdadeiro e primeiro. Para fazer referéncia aos casais de deuses de outros planos
colocam seu nome ap6s os termos Nhanderu e Nhandetchi, como Nhanderu Tupd, Nhanderu Yamandu.

Para a flex@o feminina destes termos acrescentamos a palavra Cunhd, que significa mulher, como em Cunhd
Karai Ywyra'idja. Em campo obtive poucas informagdes sobre xamds mulheres. Além de Mello (2006),
Ciccarone (2001) trata do assunto de forma mais detalhada e profunda.
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A esséncia do poder xamanico, segundo essa autora € o pid guatchu, coragdo grande,
mas como muitos termos constantes do vocabuldrio religioso, tem multiplas acepgoes.
Coragem ou grandeza de coragdo sdo termos que a autora também usa ¢ que podem ilustrar
melhor essa caracteristica necessaria dos lideres religiosos Guarani. O nome também ¢ um
indicador de faculdades xamanicas. Como veremos mais detalhadamente a seguir, o nome ¢é
literalmente a alma da pessoa, indica de que reino césmico a alma provém. Como vimos
anteriormente em uma afirmagao de Leonardo Werd Tupa o reino de Karai é como se fosse o
“Ministério da Saude”, ou seja, as almas dai provenientes tém uma predisposi¢do para os
trabalhos de cura realizados pelos xamas.

Assim como o nome, 0 pid guatchu ¢ uma caracteristica inata, o que ndo significa que
necessariamente uma pessoa que tem origem da alma no plano de Karai e que nas¢a com pid
guatchu ira tornar-se um xama, “o que s6 alcangara se estiver disposto (ou se 'agiientar') ao
processo de aprendizagem, que dura por toda a vida [...] Também ¢é possivel tornar-se um
karai sem ter nascido com pia guatchu, ou nome vindo de Karaikuery [do reino dos Karai]”
(Mello, 2006: 177).

Tive a oportunidade de conversar com Agustinho Moreira sobre o processo pelo qual
estava passando para desenvolver suas faculdades xamanicas. Em sua fala, ele narra um fato
que marcou uma mudanga de rumo em sua vida, quando ele comegou a ir com mais
freqiiéncia na casa de rezas e se interessar mais pela religido, comegando sua formagao para
tornar-se um Karai. Esse fato foi o nascimento de seu filho com um problema de saude, que
ele afirmou ser um tumor’®. O tratamento indicado pelo médicos da Funasa, segundo ele, foi

uma cirurgia arriscada. Ele ndo aceitou que a crianga fosse operada e a levou para a aldeia de

" Mello, descrevendo o mesmo fato: “Com alguns meses de vida o bebé comegou a apresentar crescimento

desproporcional da caixa craniana. Os médicos da Funasa diagnosticaram hidrocefalite e prescreveram
tratamento cirirgico e longo tempo de internagao” (2006: 187)
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Biguacu, onde passou por uma seqiiéncia intensiva de rituais de cura realizadas por seus avos,
Rosa e Alcindo. Depois de um més a crianga comecou a apresentar melhoras, e atualmente os
médicos da Funasa ndo indicam o tratamento cirtrgico. Depois disso Agustinho comegou
freqiientar os rituais diariamente e decidiu passar pelo processo para se tornar um Karai. Ele
comecou a se formar com seus avos em Biguagu, e depois de voltar para o Morro dos Cavalos
continuou sua formagao com Artur Benite, e mais recentemente com o Karai Ademir, que na
época residia no Morro dos Cavalos.

O caso de Agustinho se encaixa naquilo que Mello julga ser o inicio da formagdo de

um Karai:

“O processo de iniciagdo xamanica estd diretamente relacionado com algum
'sofrimento' e com a 'for¢a para aguentd-lo'. O aprendizado xaméanico ¢ longo, mas
ha sempre eventos que testam a forca (pid guatchu) do xama contra o medo. Esta
'forga para aguentar' as etapas do desenvolvimento e de aprendizados xamanicos ¢
condigdo para varios processos de aprendizado xamanico entre outros grupos
indigenas ¢ em sistemas xamanicos em geral” (2006: 178).

Segundo o discurso corrente na aldeia a falta de boas condi¢des para se viver ¢ uma
das maiores dificuldades encontradas para seguir o sistema de vida dos Guarani, o Mbydreko.
Falta de locais proprios para o plantio, escassos recursos naturais, proximidade das cidades e
constantes relagdes com ndo-indigenas, a alimentacdo baseada em comida nao-indigena, o
barulho incessante da rodovia que passa praticamente dentro da aldeia, diversos fatores que
ndo permitem a concentragdo, -djapuchaka, adequada para os moradores da aldeia, em

especial para os xamas.

“Tekoa ¢ a aldeia que nds vivemos. A preocupacdo dos mais velhos é de ndo ter
terra boa para plantar. E isso faz mal para a satde. Aqui na beira da BR-101 é muito
barulho. Tem que ter comida Guarani. A preocupagdo dos mais velhos é com isso.
As vezes eu fumo e boto a comida do jurua para fora. A comida dos jurua kuery é
pesada.” (Entrevista com Agustinho Moreira, Morro dos Cavalos, agosto de 2006)

Essas, hoje, seriam as principais dificuldades encontradas cotidianamente para o
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processo de se tornar xama, segundo Agustinho™. Ele, que na época trabalhava na escola da
aldeia como coordenador e era presidente da Associagdo da aldeia, que era responsavel por
gerir dois projetos financiados com dinheiro publico, disse que era muito dificil conciliar
esses planos da vida, mais a relagcdo com sua familia, com o processo de formagao xamanica.
A familia é parte importante nesse processo, pois toda ela deve se envolver no processo de
priorizacao da religido por parte do xama em formagao, ou seja, as pessoas da casa onde mora
teriam que ir na casa de reza diariamente, ndo poderiam irrita-lo, nem brigar com ele. E além
da familia um guia também ¢é essencial nesse processo. Montardo assim se refere a presenca

de um guia na formag¢ao xamanica Guarani:

“O processo de aprendizagem ocorre em parte através dos sonhos e em parte na
ligacdo estabelecida com um mestre, que inclusive orienta a interpretacdo dos
sonhos e ensina a tocar mbaraka [violdo]. A pessoa sozinha, sem orientacdo,
sucumbe ao medo e corre o risco de ndo manter sua saude” (2002: 43)

Os sonhos, referidos por Montardo, sdo uma importante forma de comunicagdo com os
outros planos cosmicos, e as interpretagdes dos sonhos sdo correntes na aldeia, mas os xamas
tém maior competéncia para fazé-las. Leonardo Wera Tupa explicou que sonhar ¢ como
trocar o canal da televisdo: em um momento se estd assistindo um canal, ou seja, esta
acordado, e sonhar seria simplesmente trocar o canal. Com essa explicacdo ele coloca a
realidade deste mundo em um mesmo patamar que a realidade de outros planos. Mello (2006)
assim classifica os sonhos®, de acordo com a relagdo de interferéncia que aquilo que foi visto
e feito em outros planos durante o sonho. “Sonhos normais” sdo aqueles corriqueiros, quando
ndo ha uma interferéncia entre os planos coésmicos. Sdo a maioria dos sonhos cotidianos.

“Sonhos premonitorios” sdo aqueles em que situacdes sonhadas indicam algo que pode

" E interessante notar que todas essas dificuldades relacionam-se diretamente com a falta de terras demarcadas.

Estes argumentos marcam forte presenca nos discursos das liderangas politicas na principal reivindicagdo
politica, justissima diga-se de passagem, dos Guarani do Sul e do Sudeste nos ultimos 20 anos.

“Sonhar ¢é aetchara'u, 'eu sonho' ou 'o que vi em sonho'. Esta diretamente ligado as faculdades da visdo
aetcha. Aetcha'ra (lembrar) e Aetcharai (esquecer) estdo igualmente conectados com ver e sonhar, uma vez
que consolidam o 'saber' ou 'ndo saber mais' sobre o vivido” (Mello, 2006: 245)
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ocorrer quando se estd acordado ou também esclarecer alguma situagdo ocorrida. “Sonhos de
viagem”, quando se visita em sonho lugares distantes. Nos “Sonhos de cura e prote¢do” o
sonhante vé espiritos que estdo fazendo mal a alguém ou algum Deus que esteja cuidando da
pessoa.

Porém, adverte Leonardo, quando se estd em outros planos fica-se mais vulneravel,
principalmente no plano habitado pelos maus espiritos, os Anhd kuery, que podem ludibriar os
humanos. Os habitantes deste plano, Anhd Ywy*, “sdo ligados as energias destrutivas do
universo, contaminam outros planos com o germe do perecimento. Eles, contudo, sdo
impereciveis, ndo envelhecem, ndo morrem. Os xamas e as pessoas normais podem caminhar
por anhd ywy em sonhos...” (Mello, 2006: 257).

Certa vez Leonardo narrou-me um sonho em que uma pessoa que ele ndo conhecia
oferecia-lhe uma fruta para comer. Ele disse que se comesse a fruta ele ficaria doente, pois era
um espirito querendo fazer mal. Comendo a fruta ele estaria colocando em seu corpo alguma
coisa que causaria uma doenca que somente um Karai poderia tirar.

Esta fala de Leonardo dé indicagdes sobre qual a idéia que os Guarani tém de doenga,
comum a muitos povos amerindios: a doenga como um objeto exdgeno ao corpo, introduzido
por alguém (humano ou ndo-humano) e que deve ser retirado para que a pessoa se cure. Outra

narrativa que escutei de Leonardo e que aqui reproduzo um resumo, reforga esta idéia:

“Ele estava andando na floresta com seu irmdo e passou por um lugar que disse ndo
ser “bom”. Na volta, um espirito jogou pedras neles, para entrar em seus corpos e
provocar doencas. Uma passou perto de seu irmdo e outra ele pegou e jogou de
volta. Ele entdo, mentalmente, pediu desculpas ao espirito, e eles sairam dali”

81 Discuto mais a frente a concepgdo do cosmos Guarani, mas para efeitos de nossa argumentagdo, adianto que

ele ¢ formado por distintos planos, ndo necessariamente verticais, e cada plano ¢ habitado por determinado
povo. O niimero de planos que seus respectivos habitantes recebe varia em diferentes etnografias sobre os
Guarani. Ruiz (2004) discute a arquitetura do cosmo Guarani, analisando textos sobre o assunto e fazendo
uma critica de que existiria uma interferéncia etnocéntrica na consideragdo e interpretagdo de diversos
aspectos da construgdo topografica do cosmos por parte dos etndgrafos, incluindo as tradugdes que sdo feitas
de termos nativos, e apontando muito acriticismo na avaliacdo das fontes escritas e dos testemunhos orais.
Mello (2006), ja conhecendo as criticas de Ruiz, sistematiza as informagdes obtidas em campo entre os
Guarani Mbya e Xiripa do sul do Brasil.
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Durante os rituais noturnos na casa de reza também ocorrem os rituais de cura, cujo

responsavel ¢ o xama da aldeia, que no Morro dos Cavalos era o Ademir. As pessoas que

estavam doentes faziam uma “consulta” prévia com ele antes do ritual de cura. Nessa consulta

ele receitava banhos e chas de ervas, para depois proceder com a cura na casa de reza. O ritual

de cura é semelhante ao de muitos povos amerindios®, e também ja foi descrito para os

Guarani. Utilizo aqui, por motivos ja explicitados, a descri¢do de Mello (2006). Depois de

iniciar o ritual noturno com o “benzimento” dos presentes um ywyra'idja, auxiliar do Karai,

coloca um banco no centro da casa de reza, onde o doente senta, € entdo os auxiliares

comecam a circular em volta do doente, fumando o cachimbo:

“Comecam entdo os cantos xamanicos. Sdo falas proferidas em tom melddico,
referindo-se aos nhanderukuery [deuses] em especial aos Djakaira, auxiliares nas
curas. Cada karai e cunha karai possui seus cantos de cura, mas cada karai canta
apenas um canto em cada ritual, exceto nos rituais onde ha poucos karaikuery
participando, onde cada um cantara varios cantos distintos. Na sequéncia, o karai
nhe'eoiko aproxima-se do paciente tocando-lhes nos ombros, nas costas e nos peito,
continuando seu canto e mantém-se assim por varios minutos. Ele acende seu
petyngua [cachimbo] e sopra fumaca sobre o paciente. Com as mdos em concha,
rettm a fumaca e a deposita sobre a cabeca do paciente, por varias vezes.
Finalmente, comega a extracdo da doenca: o curador permanece parado, numa
espécie de transe e os ywyraidja o circulam, soprando fumaca sobre eles. Tempos
depois, o0 mal vem a sua boca, ¢ ele cospe a doenga. Doengas brandas vém a boca na
forma de fios de cabelos, pélos ou 'fiapos'. Quando a doenga é grave, ela vem na
forma de um besouro, ou um tufo de pélos” (2006: 235-236).

Algumas plantas, Pod Guatchu, sao usadas como auxiliares na cura. Além das

infusdes usadas para beber ou banhar-se, o tabaco, petyn, ¢ muito importante em todos os
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A titulo de exemplo evoco a descrigdo feita por Elizabeth T. Lins sobre o processo de cura entre os indios
Kayabi do Xingu, grupo de lingua Tupi: “a fumaca do cigarro é soprada sobre o doente ou sobre aquela parte
do corpo onde se acredita estar localizado o mal, pois ela tem propriedade de afastar os mamdes [objetos
exogenos causadores da doenca]. Os payés também fazem massagem ou sugam o corpo do doente para
retirar os feiticos introduzidos por mamaé. A expulsdo culmina, ja no fim da sessdo, com a colocagdo do
mamaé ou da doenga em uma peneira, que ¢ levada para fora da casa. Os payés apdiam-se em alguém,
porque estdo tdo inclinados que mal podem andar, o que faz crer que a peneira contém algo muito pesado;
finalmente comegam a voltar ao seu estado normal, retomam a postura ereta e estdo exaustos” (1984-85:
133).

Ou ainda a descricdo de Andrade sobre os Asurini do Trocara: “Assim que escurece, o pajé aproxima-se do
paciente (que estd deitado numa rede) fumando um cigarro de tabaco. D4 algumas baforadas e joga fumaca
em cima do paciente. Em seguida, apalpa o local da dor, encosta a boca no local e chupa o Karowara,
vomitando-o em seguida. Tal operacdo pode repetir-se algumas vezes, até que sejam retirados todos os
bichos” (1984-85: 118)
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rituais na casa de reza e também ¢é consumido usualmente nas aldeias, principalmente nos
cachimbos, petyngua. A fumaga produzida pelo tabaco, como afirma H. Clastres, é o
correspondente neste plano ao que a bruma ¢ para os habitantes de outros planos, fonte de
vida e saber: “e tabaco ¢ o meio de comunicagao privilegiado entre os homens e os deuses”
(1978: 102).

Outro ritual que acontece dentro da casa de rezas ¢ o batismo, ou nhemongarai.
Segundo meus interlocutores antigamente o nhemongarai era uma festa muito importante
para os Guarani. Ela era realizada no verdo, ara pyau, importante periodo do calendario
Guarani, pois é quando o mundo se renova, pois no inverno, ara yma* o mundo fica velho.
Central nesta festa era o milho plantado e colhido nas proprias aldeias, oriundos de sementes
especiais, sementes “verdadeiras”. Como hoje sdo poucas as aldeias do litoral de Santa
Catarina que dispdem de espaco significativo para uma producdo suficiente de milho ou de
qualquer outra coisa, as festas quase ndo ocorrem mais.

O ritual de batismo ou de nominagdo ocorre também no ara pyau. Nele sdo reunidas as
criangas ndo recém-nascidas que ndo receberam ainda um nome Guarani. Na literatura que
trata da construcdo da Pessoa Guarani a concepg¢do nativa do que € o nome, as explicagdes
sobre a cerimonia de nominacao e especialmente as teorias sobre a concep¢ao de um novo ser
humano e as prescrigdes a que estdo submetidos aqueles que participam desse processo,
mostraram ser temas rentaveis de descri¢ao para construgdes tedricas sobre organizacao social
e cosmologia. Isso ndo ¢ novidade no que diz respeito a etnologia das Terras Baixas da
América do Sul, mas como disse anteriormente a literatura etnoldgica a respeito dos Guarani
permaneceu a margem daquela literatura e somente num periodo mais recente sistematizacdes

sobre o tema tém sido feitas, mesmo ndo estando o assunto completamente ausente dos
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Ara pyau, literalmente “tempo novo”, “periodo novo”. Ara ymd, literalmente “tempo velho”, “periodo
velho”.
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classicos, como Nimendaju, H. Clastres, P. Clastres e Schaden.

Ja foi dito que Nimuendaju adiantou temas e preocupacgdes que somente mais de meio
século depois seriam abordados. Sobre o nome Guarani, o autor escreveu: “O nome, a seus
olhos, ¢ a bem dizer um pedaco de seu portador, ou mesmo quase idéntico a ele, inseparavel
da pessoa. O Guarani ndo 'se chama' fulano de tal, mas ele '¢' este nome” (1987: 31-32). Disse
bastante quando falou que o nome da Pessoa ¢ um “pedaco” dela, pois ele ¢ uma das partes da
esséncia vital ou alma da Pessoa, o nhe'egue®. Sdo duas as principais partes do nhe'egue de
uma pessoa: o nhe'e, procedente da morada celeste dos Nhanderu, nossos pais; ¢ o nhe'e
vaikue a alma feia, imperfeita, perecivel. O corpo da Pessoa também ¢ dividido seguindo esse
mesmo principio: os 0ssos sao ligados ao nhe'e e a carne e o sangue ligados ao nhe'e vaikue.

Os cuidados corporais que os pais da crianca devem ter desde a gravidez até os
primeiros anos de vida ajudam a pensar sobre a constituicdo da Pessoa Guarani. Mello (2006)
apresentou de forma sistematica esses cuidados, que foram ratificados por meus interlocutores
no Morro dos Cavalos.

Sinteticamente pode-se esquematizar assim a teoria da formagao de uma nova Pessoa
Guarani: desde a concepgdo o nhe'e da crianga vem para o plano terrestre ¢ acompanha o pai
até o periodo em que ela comega a dar os primeiros passos ¢ falar as primeiras palavras, ¢é
quando o nhe'e fixa-se definitivamente na crianca. Todo esse periodo € uma provagdo para a
familia do novo ser humano que esta sendo gerado, que deve seguir uma série de prescrigdes
morais, fisicas e alimentares para ndo desagradar o nhe'e da crianga e convencé-lo a ficar
nesse mundo ou mesmo para nao tornar a crianca presa de algum espirito predador.
Dependendo de sua procedéncia, o nhe'e pode ser mais ou menos sensivel as agruras desse
mundo.

Anteriormente afirmei que o cosmos Guarani ¢ formado por diferentes planos.

8 Nhe'e pode ser traduzido como “alma” e -gue um sufixo pluralizador: literalmente “almas”.
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Apresentei este plano, onde vivem os Mbyd, plano que ¢ uma cdpia imperfeita dos outros
planos, morada dos pais das almas que para c4 sdo mandadas. Toda a realidade aqui é uma
imitacdo dos planos perfeitos e impereciveis de onde vém a alma os humanos de verdade e
para onde eles devem voltar. Por muito tempo a literatura abordou esse tema da volta da alma
para seu plano cédsmico de origem apds passar por Ywy vai - este mundo-, ao tratar do tema da
Terra sem Mal. Atingi-la é o equivalente a retornar para o plano césmico de onde veio sem
passar pela morte, que € o mesmo que se livrar das partes da Pessoa que sdo ligadas ao nhe'e
vaikue, a por¢ao corruptivel dos seres humanos, que € a carne ¢ o sangue. Para isso € preciso
se comportar como se estivesse entre os Deuses que enviaram a alma para Ywy vai, os pais
das almas, nhanderu nhandenhe'e, é preciso se comportar como um Deus, um humano de
verdade e ndo como uma copia imperfeita. H. Clastres (1978) explora as prescri¢des para se
viver como um humano de verdade: para se comportar como um Deus € preciso ser generoso,
mborayu, dar sem esperar receber nada em troca. Além disso, ¢ preciso se libertar de todas as
coisas que alimentam a parte perecivel da Pessoa: a carne principalmente, e todos os
alimentos que ndo fazem parte da dieta dos deuses, como alimentos oriundos da cidade. O
tabaco, o milho e o mel sdo os alimentos doados pelos deuses para este mundo e por isso
devem ser o alimento daqueles que querem suprimir sua parte perecivel. O canto e a danca
também sdo elementos necessarios para isso.

O plano seguinte a esta terra, que ja mencionei, ¢ Anhd ywy, o plano habitado por
Anhd e seus parentes, ligados as forgas destrutivas que agem em ywy vai. Seus habitantes sdo
potencialmente nocivos aos seres humanos.

O proximo plano € o que comporta os “reinos” dos pais das almas que sdo enviadas
para a ywy vai. Cada um deles ¢ regido por um casal de Deuses, os pais das almas, Nhanderu

e Nhandetchi, nosso pai e nossa mae. Sao trés os principais casais de deuses, Nhanderu kuery,
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que enviam seus filhos. Os dois casais principais sdo Nhanderu e Nhadetchi Tupa, e
Nhanderu ¢ Nhandetchi Karai, responsaveis por mandar o maior nimero de nhe'e para ywy
vai. Na topografia cosmologica os primeiros habitam o oeste da aboboda celeste e os outros
habitam o leste. O zénite ¢ a morada do povo de Djakaira, também responsavel por povoar
este mundo. Nhanderu e Nhandetchi Djakaira sdo parentes dos herdis civilizadores Sol e Lua,
Kuaray e Djatchi, os protagonistas da saga dos gémeos que em suas aventuras, por vezes
tragicas, por vezes cOmicas, criam a Segunda Terra, Ywy Pyau, literalmente Terra Nova,
morada dos Mbyd®, criando também diversas plantas e seres nela.

O nome Guarani, que ¢ recebido no ritual de batismo na casa de reza, indica o
parentesco que o nhe'e da Pessoa tem com determinado reino dos planos cdsmicos habitados
pelos Nhe'eru kuery, os pais da parte divina dos seres humanos, com quem durante esta
cerimOnia o Xxama entra em contato e toma conhecimento da origem do nhe'e. O primeiro
nome de uma pessoa refere-se diretamente ao parentesco com determinados casais de Deuses.
Para os homens, por exemplo, o primeiro nome “Wera” indica que o nhe'e veio de Tupa retd,
o reino de Tupad; ou o primeiro nome Karai indica que € origindrio do reino de Karai.

O segundo nome da Pessoa indica uma potencial caracteristica social que sera
exercida durante sua vida. Digo potencial pois ndo necessariamente ela serd desenvolvida e
dependera das agdes da pessoa. As interpretagdes deste segundo nome sdo sempre contextuais

e posteriores a um fato ou acao interpretados.

“Na nominagdo de individuos mbya o que interessa ¢ afirmar a posi¢cdo de um nome
cuja especificidade vai se produzir na medida em que esta palavra ou voz se
expresse. Enfim, se o nome traz uma qualidade especifica consigo, s6 pode conhecé-
la na pratica, enquanto um modo de ser.” (Pissolato, 2006: 255)

Mello (2006: 159) afirma que novos nomes podem ser incorporados durante a vida de

uma pessoa, e estes refletem habilidades que serdo adquiridas de condutas sociais e

% O mito dos gémeos, ou mito do Sol e da Lua, em diferentes versdes, encontra-se transcrito em Nimuendaju

(1987 [1914]), Cadogan (1992 [1954]), P. Clastres (1990 [1974]), Mello (2006).
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principalmente nas relagdes travadas com seres de outros planos. Os xamas sdo aqueles que
travam essas relagdes com mais freqii€ncia, tanto com espiritos inimigos como com espiritos
auxiliares, os ywyra'idja, parentes cosmologicos dos xamads, o que ¢ explicitado nos
acréscimos nos nomes destes, indicando tal parentesco. Antes de tratar dos auxiliares, trato
dos espiritos inimigos.

Neste mundo, os animais, as plantas, a d4gua e até mesmo alguns acidentes geograficos

tem “donos’®

, que controlam estes recursos. Alguns destes sdo espiritos inimigos dos
humanos, ¢ podem capturar uma pessoa, tornando-a em um parente afim ou mesmo em
animal de estimacdo. Essa captura ocorre com a transformacao, odjepotd, do capturado em
dire¢do a natureza, processo inverso a transformagao que ocorre quando se atinge o aguydje, a
perfeicdo, e consegue-se voltar para junto de seus parentes no plano de origem de seu nhe'e,
sem passar pela morte. Para ser capturado por um desses espiritos, € preciso estabelecer
alguma forma de relagdo com eles, compartilhando substancias, como alimentos ou fluidos
corporais, ou mesmo estabelecendo uma comunicacdo verbal, ou ainda ficando em débito
com eles em uma relacdo de troca, ou seja, quando por exemplo um cagador que tem uma
mulher gravida, ndo pode cagar muitos animais, pois pode ser que o “dono” dos animais esteja
querendo trocé-los pelo filho do cagador:

“Antes de nascer crianga a mulher gravida é assim: cada bichinho tem seu dono,
assim, nosso dono ¢ Nhanderu. Se minha mulher quer comer tatu. Ai eu vou 14 no
mato fazer mundéu, e cada vez que eu vou la vou pegar um, pegando, pegando,
pegando. Ai também ndo é bom, porque se pegar demais ndo da, porque diz que o
dono do animal é que estda comprando seu filho que estd na barriga dela, esta
trocando. E diz que por isso é que estd pegando muito, porque ela td querendo”
(Entrevista com Antonio “Polaco”, no Morro dos Cavalos, julho de 2006)

Os espiritos inimigos usam de outras estratégias para capturar os humanos, como

aparecer aos olhos de sua “presa” como um humano e travar relagdes sexuais, contagiando a

% Arhem (1996) explora alguns desdobramentos da idéia presente em alguns povos Amerindios de que os

animais de caga tém donos e que os humanos tém que negociar com estes a captura daqueles.

94



pessoa. Uma outra forma de contéagio, tdo perigosa quanto essa ¢ a ingestao de carne crua. No

entanto, relagdes mais simples também podem desencadear uma transformagdo, como na

narragao abaixo:

“Porque antigamente falavam que os possuidos pelos bicho do mato. Odjepotd, que
a gente fala. Odjepota Tiwi, que ¢é gato, que € bicho do mato, Odjepota YY, yydjare,
que ¢ o piragui, que € o peixe piranha, que ¢ sereia. Odjepotd kaaguy djare que € o
dono da mata. Odjepota itadjare, que ¢ o dono das pedras. Isso hoje a gente nao vé
muito mais. Porque hoje mudou muita coisa. Antigamente, pra gente beber uma
agua, a gente pode beber durante o dia, mas chegou a noite a gente ja ndo pode
beber dgua. Porque a gente ndo pode. Odjepotd na sereia. A gente ndo pode ser
possuido pelo sereio, piraguy. Ai os pajé, nossos pais, nossos avos, falam pra gente
que ndo pode. E se tiver necessidade de beber a noite, se ndo tiver jeito mesmo, pode
beber, mas tem que fechar o olho, colocar a mao no olho e beber. sem olhar. Eu ja
cheguei a fazer isso. Minha mae sempre falava isso:

- Vocé quer beber agua? Ta bom, vocé vai beber, s6 porque vocé estd com muita
sede, mas feche o olho e coloque a mio na frente. e aperta.

Eu cheguei a fazer isso. E eu perguntei pra minha mae, porque fazer isso? e ela
respondeu:

-Se vocé beber agua, vocé vai odjepotd. Se vocé olhar pra dgua o bicho que esta na
agua vai te pegar, o dono da agua, que ¢ a sereia, vai te pegar.

(Marcos Karai Djekupe, Morro dos Cavalos, julho de 2006)

Mulheres menstruadas, gravidas e apos o parto ficam especialmente sujeitas a serem

capturadas por este tipo de espirito, € por isso devem tomar uma série de cuidados. Na

primeira menstruacao, por exemplo, as mulheres devem ficar dentro de casa, com uma dieta

muito restrita, € ndo podem olhar para nenhum homem, pois pode ser que seja um espirito que

esta tentando engand-la. Outro exemplo sdo os banhos com cinza e uma infusdo de ervas que

as mulheres devem tomar apds o parto, para nao atrair esses espiritos.

Antes de comecar a descrever os ywyra'idja, que sao uma classe de espiritos auxiliares

dos seres humanos, transcrevo uma parte da entrevista que realizei com um morador do

Morro dos Cavalos, Antonio Silveira, o “Polaco”, que toca em diversos dos temas que tratei

nas ultimas paginas e de certa forma os ilustra:

“Quando sua mulher estd gravida tu... pessoas mais velhas falam, diz que quando
vocé vai ter gravidez da mulher. Primeiro sem saber, ela ndo sabe. Ai que tem
negocio que ndo gosta mais da mulher, o pessoal fala. Diz que o espirito da crianga
que faz assim, para fazer teste que nem na escola, qualquer coisinha se errar ndo da,
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ou mesmo assim, o cara ndo gosta mais da mulher, ¢ a mulher ndo gosta mais do
marido. S6 da inveja na pessoa. Algumas pessoas que acontece, que sé quer beber,
passar fora, s6 porque a mulher dele esta gravida. Ai diz que quando a mulher estd
gravida...

Se a pessoa perder no teste ndo ¢ bom pra bebé que vai nascer. Ai vem tudo em cima
dele. E quando nasce, se o cara fazer mal antes de nascer ai a crianga chora, se ndo
cuidar bem ja morre também. Ai, por exemplo, se a minha mulher esta gravida, e eu
sair fora do baile, ¢ mexer com outra pessoa, com outra mulher, crianca que ja
estava, que estd na barriga ja ndo vai gostar. Diz que o espirito da crianga ja anda
junto do pai. Vai ver tudo o que o pai estd fazendo. Se estd fazendo alguma coisa
errada a crianga ndo vai gostar. Depois que nascer se o pai fazer isso tem que saber
cuidar bem. Ou mesmo que o cara ndo faz nada na gravidez da mulher, depois de
nascer o cara nao pode errar também. Que nem ir na opy, rezar, contato com
Nhanderu pra poder viver bem, ou mesmo se esta fazendo errado pra ele tem que
tentar resolver essa parada. Tem que ir na opy e contar tudo que tava fazendo errado.
Contar tudo, pra ele ficar bem, ai o cara pede pro Nhanderu: t6 fazendo tudo errado,
mas ndo é s pra ele. E pra ele ficar bem. Se o cara ndo fazer isso, se ele faz mal pro
filho e ndo rezar pra ele, a crianga volta, de onde ele vem.

P: E de onde vem a crianga?

R: Me falaram que todos nos viemos de Nhanderu, da casa do Deus. E assim quando
nods estamos 14 em cima, ¢ que nem assim né? Normal, pessoal normal. Ai quando
mandou Deus pra Terra ai nascemos de novo. Dai Nhanderu quando manda pra
Terra diz que fala tudo: vai 14 filho, tu vai 14, vou mandar vocé 14, se alguma der
errada, tu vir na frente, vocé vai ser corajoso. Ai pessoal vem, nasce, e qualquer
coisa que acontecer, algum parente que faz mal, ou pai ou a mae fazer errado, o
pessoal que fala pra eles ndo é nada, mas se algum que vem ¢ Nhanderu diz: “tu vai
14 na terra, e tu ndo vai que nem os outros, tu vai ser bem tratado, bem respeitado, se
ndo for assim vocé volta”. Ai alguns fala pra ele, o pessoal que vem e for maltratado,
ou ver alguma coisa, ndo gosta de ver pessoal maltratado, ai ja vai pensar tudo, ¢ vai.
Al ja fica triste, ou pega doenga, fica com dor de cabega, e mesmo que ndo ¢ velho ja
fica fraco e volta pro, 14 em cima.

P: mas s6 volta quando ¢é crianca?

R: Alguns que voltam na hora, pode ser trés dias. SO que na verdade toda pessoa que
morre volta. O anjo da pessoa que vai, na verdade vai. O espirito mal da gente que
fica na terra, o que chama de fantasma, essas coisas. Angué. Anjo & Nhandenhe'e.
Dai eu acho ¢ verdade, eu acredito. Diz que Nhanderu, depois de morrer os nossos
ossinhos, todas as nossas partes ele leva tudo de volta, s6 deixa essa carne, que ja
ndo presta mais, sangue que ja foi usado. Por isso que os antigos falam assim, pra
ndo casar guarani com o branco, porque diz que o branco tem o sangue mais forte.
Eu ouvi falar que 14 no Paraguai diz que apdia o filho pra ndo casar com branco. Ai
um dia arrumou e se casaram. Fizeram sexo e diz que morreu na hora. Diz que os
dois morreram na hora. Tudo queimado, porque o espirito ndo tem coragem ¢ deixou
e queimou tudo. Assim contaram a historia. E real, ndo é historia ndo. E verdadeiro.
Ai o guarani puro nao pode casar. Tem algum que casa, mas diz que Nhanderu,
pouco cuida mais, ndo cuida mais assim. Mesmo casado tem que rezar para viver
bem, pra ndo morrer. Se ndo rezar também, qualquer coisinha acontece, o Deus ndo
cuida mais. No6s vivemos bem assim, por exemplo, ir na cidade. Muito bandido,
muito carro, mas indo rezando pra ir bem, pra voltar bem, diz que ndo acontece
nada, e mesmo que ia acontecer ¢ se acontecer, ndo acontece grave, muito grave
assim.

P: E a mulher gravida?

R: A mulher gravida ¢ assim, minha mulher fala. Antes de gravida ela come tudo,
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arroz, feijdo, carne, doce. Depois de gravida ndo tem mais. S6 alguns tipos de
comida que gosta. Nao ¢ ela, ¢ o bebé que esta escolhendo comida. Por exemplo, se
quer comer banana, e carne, tem alguns que ndo come, sé come tatu, s6 quer comer
catica (?). Ai o cara tem que achar, tem que dar um jeito de arrumar. Algum que
come sO ..., outros coquinhos, mel, e peixe, ai o cara tem que arrumar, senio
arrumar, se ela quer comer ¢ ndo come ai faz mal pra crianga. Ele nasce e fica
magrinho. Assim fala né.

O pai antes de nascer pode comer de tudo. Depois de nascer que os dois ndo podem
comer de tudo. Depois de nascer ndo pode mais comer carne, antes de 6 meses, ndo
pode mais comer carne de bovino, por causa, ndo ¢ s6 por causa do .... Se o cara ou
ela comer s6 carne, s6 carne, se vende pro espirito dos animais. Que nem onga que
come s6 carne. O espirito da onga que olha pra pessoa ai se mostra como pessoa, ai 0
cara ou ela se engana, ai come, ai passa do que come a carne, ai eu ja vi uma mulher
se vender pro espirito da onga, 14 no pipiri. Ai vira o que eles chamam de odjipotad.
Ai tinha, eu vi né, s6 comia carne, galinha dos outros ja comia tudo. Era magrinha,
magrinha. Ai todo mundo ja tava sabendo que era odjipota. Ai levaram, cavaram, ai
colocaram e deixaram. Depois de um més ai opygua tava sabendo. Ai mandou pro
pessoal ver de novo. Ai minha tia falou assim: vocé vai também, pra ndo acontecer
com vocé, pra ver como ¢ que ¢ verdade o que eu estou falando. Vocé vai ver e
realmente vocé vai acreditar. Todas as criangas de 12 anos, 6 anos, fomos tudo. Ai o
pessoal levava langa, feito de alecrim. Ai fomos 1a. Ai chegamos assim onde tava
enterrado, a terra fica levantada, como um bolo crescendo. Ai o pessoal cavaram.
Ela ta fraca ainda, ndo ta saindo, vai virar ainda. Ai tiraram tudo a terra, ai tiraram a
taquara que tinha colocado assim, ai vimos a pele dela, tudo branco ja, ja tudo
branco, aquela pele de verdade ja tinha saido tudo. Ai aquela pele que pegou ja ndo é
mais gente. Ai levaram a langa e enfiaram bem no peito assim. Era magrinha, e ja
ndo tinha quase sangue, mas quando matou ela, o sangue explodiu assim.

Se deixar virar vira uma onga. Se o pessoal nao fizer nada e deixar escapar mesmo
assim o Deus mata.

E a mulher ndo pode comer nem doce nem gelado. Se ela comer doce ou gelado,
depois de 6 meses, esquecer, ai sente dor na barriga, ai vomita. Sente dor na barriga
dela.

Depois que nasce a crianga, o cara antes de cair aquele negocio, o umbigo, ai o cara
ndo pode trabalhar, usar faca, ndo pode viajar longe. Nao pode usar faca por causa
do umbigo que ndo esta sarado. Se usar sai sangue, e ndo tem como mais sarar. Ai
ndo sei se vocé ja viu, crianga com o umbigo pra fora, é por causa disso. E bem
normal.

Nao pode tomar banho em agua fria também, no rio, se tomar banho no rio vai, por
causa do sereio na agua, tem que pegar agua, esquentar, e tomar banho em casa
mesmo. E a mde também ndo.

Quando tem filho fica mais facil dos espiritos pegarem, porque... que nem a doenca.
A doenga ¢ assim também. Se o cara ndo se cuidar ¢ mais facil pegar. O cara
gripado, ai ndo toma o remédio, ndo se cuida, pior pra ele. Que nem aqui também, se
o cara tiver um filho, tem que saber cuidar. E depois de 20 dias € que o cara comega
a trabalhar. Se tiver preguica, tem que deixar de lado. Tem que tentar trabalhar,
direto. Ai o cara ja se acostuma. O cara ndo quer mais sentar, ndo quer mais ficar
parado. S6 quer trabalhar. E bom ser trabalhador também, mesmo se o cara nio sabe
trabalhar, ndo sabe fazer nada, tem que trabalhar. Ai o cara se acostuma. Se o cara
trabalhador, trabalha pra caramba e tiver filho, e depois de 20 dias o cara, mesmo
que o cara seja trabalhador, ele fica com preguica, ai o cara ndo faz mais nada, ai ja
se acostuma. O trabalhador vira vadio, ndo sente mais vontade de trabalhar. Antes de
nascer crianga a mulher gravida ¢ assim: cada bichinho tem seu dono, assim, nosso
dono ¢ Nhanderu. Se minha mulher quer comer tatu. Ai eu vou 14 no mato fazer
mundéu, e cada vez que eu vou la vou pegar um, pegando, pegando, pegando. Ai
também ndo ¢ bom, porque se pegar de mais ndo da, porque diz que o dono do
animal ¢ que esta comprando seu filho que esta na barriga dela, esta trocando. E diz
que por isso é que esta pegando muito, porque ela ta querendo.
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P: e depois quando a crianga cresce.

R: diz que quando a menina tem a primeira menstruacdo, os antigos deixam assim
um més sem comer, sem beber. Bebe, mas ndo ¢ 4gua pura, ¢ com remédio. Tinha
alguns que davam remédio pra ndo ter filho, outros dava remédio pra ter menos
filho. Se ela tiver 2, 3, ela ndo vai ter mais. Tem todo esse tipo de remédio. Que nem
a mulher e as criancas pequenas, ndo pode comer tudo, ndo pode comer qualquer
comida, nem salgado, doce. Comida simples mesmo, bodjapé. Ai corta o cabelo. A
menina fica em casa, em cima assim. Ndo pode andar com pé no chéo, quando ir no
banheiro ndo pode olhar pro lado, s6 vai e volta, sem olhar. Se a menina, se nao for
assim, e pensa s6 no rapaz que gosta, diz que qualquer bicho, onga, cobra, diz que se
for no banheiro, engana elas e se mostra como pessoa, ai engana, faz filho, e ai ja ta
se vendendo ja. Por exemplo, uma mulher que gosta muito de vocé: 6 Moreno,
queria casar com Moreno. Ou pensa assim: se ele tivesse agora, ou se encontrasse
agora que eu vou la. Ela pensa, ai vai 14 no mato, ai realmente acontece isso. Mas
ndo é vocé que esta 1a. E o espirito do animal que se mostra como gente, ai ela se
engana” (Morro dos Cavalos, julho de 2006).

Ywyra'idja kuery

Retomando o que afirmei na introducdo desse trabalho, meu argumento central € de
que o modo pelo qual os xamas se relacionam com determinada classe de espiritos, os
ywyra'idja kuery, ¢ absolutamente analogo ao modo como as liderangas politicas Guarani se
relacionam com alguns aliados nao-indigenas, ou dito de outra forma: as liderangas politicas
Guarani entendem as relagdes travadas com o mundo de humanos nao-indigenas com o
mesmo instrumental usado para entender a relacdo com o Outro oferecido pelas relagdes que
0s xamas travam com outros planos do cosmos.

Faco agora uma apresentacao sobre os ywyra'idja, na literatura etnoldgica Guarani, e
em outros povos Tupi.

A palavra ywyra'idja, como disse anteriormente, faz parte do vocabulério religioso
Guarani, composto por termos exclusivos com relagdo ao vocabuldrio cotidiano e usado na
comunicacao dos deuses, através dos xamas, para proferir as Ayvu pord, as belas palavras.

A palavra ¢ formada por ywyra + 'i + dja. Ywyra, em Guarani ¢ a palavra usada para se
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referir a arvore. Dooley no Léxico Guarani, assim explica a significagdo de ywyra, formada
por ywy, “terra” e ra “sufixo que indica futuro simples”: “yvyra (-'yvyra) nome. 1. Madeira.
2. Arvore. (UDerivagdo: yvyrd [lit., “futura terra’] possivelmente, porque arvore caida vira
terra)” (2006: 204)*”. O sufixo -'i que vem ap0Os ywyra ¢ uma particula que indica diminutivo.
Assim, ywyra'i tem como significado vara, bastdo, lancga. E -dja significa “dono”, “senhor”.
Literalmente podemos traduzir ywyra'idja por “dono da madeira pequena”, ou como um de
meus interlocutores disse, divertindo-se como é de costume com as tradugdes literais e as
ambigiliidades que as tradugdes trazem, “dono do pauzinho”. “Portador do Bastao Insignia” é
a traducdo que Cadogan (1997 [1959]) da ao termo, tradugdo que P. Clastres ¢ H. Clastres
usariam posteriormente. Vejamos entdo o que € este “bastdo” e o que o seu “dono” faz.

Nimuendaju, que escreveu a primeira etnografia “moderna” sobre os Guarani, em
diversas passagens de seu texto se refere ao ywyra'i € ao ywyra'idja. O autor chama yvyrai®
bastoes fincados no chdo da casa de reza que servem de apoio para as velas que sdo acesas
durante os rituais noturnos dos “Apapokuva Guarani”. Na descrigdo da casa de reza
Nimuendaju parece querer salientar que ndo sdo simples suportes de velas: “dispostos a sua
direita e esquerda estdo alguns bastdes alinhados na dire¢ao norte-sul, com cerca de 1 m de
comprimento e grossura de 2-3 dedos, descascados em sua metade superior, sustentando velas
nas extremidades (yvyrai)” (1987: 31).

No mesmo sentido de sustentacdo, Nimuendaju coloca a descri¢do das “lendas de
criagdo do mundo”, no caso “deste” mundo, quando o Deus Maior Guarani criou o mundo, ele
primeiro criou uma escora para a terra (yvy-ita: pedra para sustentar a terra) e por cima dela

colocou uma cruz de madeira, denominada yvyrd joaga (literalmente madeira cruzada) (: 67).

8 No Dicionario Wayampi, lingua da familia tupi-guarani, organizado por Roberta Olson (1978), ywyra

também tem a traducdo de arvore. Entre os Asurini do Xingu, da mesma familia linguistica, ywyra ¢
traduzido por “pau, vara”, segundo o dicionario de Velda Nicholson (1982).

Grafo os termos em discussdo como ywyra'i e ywyra'idja, seguindo a grafia que mais se aproxima da
pronuncia em portugué€s. Quando comento os autores que se referiram aos termos, utilizo a forma de grafia
que aparecem em seus textos.

88

99



Na transcri¢io que ele faz do mito de criacdo da terra: “Nanderuvugu oguerecod opotidre
cuaray. Aépy oguert Yvyra joaca recoypy, omoi handerovai coty, opyru iano, oiflypyru ma
yvy. Cody Yvyra joaca recoypy opytd voi teri yvy ytano”(: 135). E assim Nimuendaju
traduz: “Nanderuvucii tinha o sol no seu peito. E ele trouxe a eterna cruz de madeira;
colocou na diregdo do leste, pisou nela comegou (a fazer) a terra. Hoje a eterna cruz de
madeira permanece como escora da terra” (: 143) (meu grifo).

Sobre o “dono” do yvyra, o autor nos oferece duas grafias diferentes. A primeira ¢é
yvyraija, referindo-se a um canto com melodia “acelerada e com forte marcagdo ritmica” (:
36), executados pelos xamas para pessoas seriamente doentes, a beira da morte. A outra forma
de grafar é yvyrai ja, referindo-se a um ajudante do xama escolhido para executar
determinadas tarefas, que no caso descrito era de eliminar um anguéry, um espirito mau: “A
eliminagdo propriamente dita do anguéry ndo é tarefa propria do pajé principal, recaindo
sobre um ajudante especialmente designado por ele para tal (o yvyrai jd), Joguyroquy
encontrou as maiores dificuldades, pois ninguém queria assumir o perigoso encargo” (: 43).

No sentido de ajudante de um principal, também o autor, na descri¢do da lenda de
criagdo do mundo, relata a criagdo de Tupa, um dos deuses do cosmos Guarani, ¢ as visitas
que faz a sua mae, Nandecy (literalmente “nossa mae”): “Aégui Nandecy omondd Tupi
rupapy ramd, Tupa ot. Omboyru apycapy mbaémoey, yvyraija mocdi ou apyca remberé” (:
141), que ¢ assim traduzido: “E Nandecy chama por Tupd no seu leito e Tupd vem.
Empossado como chefe supremo no seu apyca [banco transformado em canoa], ele vem com
dois criados nos bordos do apycd” (: 150). Tal € o comentario que Nimuendaju faz sobre essa
parte do mito de criagdo da Terra, em que a mae de Tupa o chama:

“Tdo logo ele recebe a mensagem de Nandecy, vira o seu assento, senta-se dentro da
cavidade, seus dois yvyrai ja — auxiliares comparaveis aos carregadores de tacape
dos antigos chefes Guarani — tomam posi¢do nas bordas do apicé, e seguem viagem
trovejando pelo céu em direcdo ao leste. Com isto o batoque labial amarelo-claro se
move, provocando o raio. Chegando a morada de Nandecy, no Oriente, Tupa rodeia
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a casa no seu apica; apeia diante da mée e conversa com ela. [...] Os yvyrai ja de
Tupa surgem as vezes na forma do passaro que os brasileiros chamam de 'tesoura' e
os Guarani de tape; ele se assemelha a uma andorinha gigante, e executa suas
elegantes acrobacias voadoras preferencialmente quando ameaga tempestade.
Segundo a opinido dos Guarani, ele traz nuvens de chuva, e para obter tal beneficio,
inestimavel para o agricultor, os pajés Apapocuva costumam colocar as longas penas
caudais deste passaro no centro de seus diademas de pena, no meio da testa” (: 56).

Neste trecho Nimuendaju nos oferece duas explicacdes sobre os ywyra'idja:
carregadores de bordunas dos antigos chefes Guarani® e remadores da canoa de Tupd em suas
viagens entre os extremos leste e oeste do firmamento, movimento responsavel pelos raios e
pelas chuvas.

No trabalho de Schaden (1974 [1954]) intitulado “Aspectos Fundamentais da Cultura
Guarani”, o autor ao descrever os “Estados de Crise na Vida Guarani” (: 79), analisa os
encantamentos sexuais a que estdo expostos os Guarani, o odjepotd, principalmente em fases
criticas da vida de uma pessoa, como a gravidez, o nascimento de um filho, a infancia e os
ritos de passagem para o mundo adulto, quando os indigenas devem observar certas restrigdes
de alimentos e de atividades. Estas restri¢des tentam afastar o contato com os -dja, os donos
de certas “coisas” e animais que podem provocar o odjepota. Assim ele cita o espirito da
terra, yvydja, o espirito das arvores, yvyradja, o espirito das pedras, itadja e o espirito da dgua,
yydja. E também, com significados muito proximos ao que Nimuendaju mostra, Schaden
descreve o termo polissémico ywyra'idja.

Ao descrever os objetos rituais que compdem a casa de rezas, Schaden fala da cruz, do
bastdo de ritmo (takud) usado pelas mulheres, do banquinho e do altar, o yvyra (: 45).

Em Schaden, a descri¢do dada sobre o que o termo yvyraidja denomina ¢ muito
semelhante ao que apresentei sobre Nimuendaju. Entre os Kaiova, os yvyraidja t€ém o papel de
auxiliares do xama nas cerimdnias de perfuracdo de labio, sendo que quem executa a

perfuragdo € o auxiliar, o xama apenas da as ordens (: 91-92). A idéia de ywyra'idja como um

¥ Sobre a fungdo na guerra dos ywyra'idja, Montardo (2002), citando a pesquisa de Menezes Bastos (1990),

afirma o seguinte: “Entre os Kamayura este termo ¢ utilizado para falar do arqueiro, que ¢ um batedor” (:
2006).
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espirito auxiliar do xama ¢ afirmada em varios momentos (p. ex. pp 23, 114, 145, 149), assim
como a idéia de serem também espiritos auxiliares das divindades (p. ex. pp 169, 170). No
entanto, em breves partes de seu trabalho ele dd também sugestdes sobre a relagdo que os
espiritos auxiliares, ywyra'idja, t€tm com os seus protegidos e quais sdo as suas agdes que
interferem aqui neste mundo. Ao descrever a relagdo que os parentes t€m com os mortos, ele

afirma:

“As relagdes que a parte divina da alma do defunto mantém com os companheiros
sobreviventes sdo andlogas as que ligam os espiritos protetores (yvyraidja) aos seus
protegidos. Aparece em sonho aos membros da familia, traz-lhe rezas, da-lhes bons
conselhos e até, como vimos ha pouco, lhes pode entregar criancas que deverdo
nascer ou renascer no seio da familia.” (: 114)

No entanto, o autor afirma que existe uma contrapartida nessa relagcdo, que deve ser
observada pelo auxiliado: “Se o rezador a quem o espirito auxiliar comunicou a reza ou
cangdo magico medicinal ndo vive de acordo com as prescricdes a elas ligadas, ele mesmo se
torna causador de sua morte”(: 129)

Sobre a agdo dos espiritos auxiliares, Schaden descreve um ritual de cura que conta
com estes espiritos: “No processo de tirar a reza ma, o Nanderu [xama] ¢ auxiliado pelo
ywyraidja; as mulheres batem o takudpt; o 7sianderu da apenas a ordem para retirar a reza;
entdo os espiritos dos yvyraidjd pegam o espirito ruim e mandam-no para o lado de onde

veio” (: 149).

Leon Cadogan, no livro “Ayvu Rapyta”, em que transcreve, traduz e comenta “Textos
Miticos de los Mbya-Guarani del Guaird”, oferece interpretagdes sobre a idéia subjacente ao
uso do termo yvyra'i € yvyra'ija. Também para este autor, yvyrai é um objeto ritual, e
yvyra'ija um ajudante do xama.

A varinha, yvyra'i, € apresentada como um simbolo de poder do Deus maior Guarani,
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pois foi dela que se brotou a bruma que deu origem ao universo’:

“Yvyra'i. Vara insignia, emblema del poder de Nande ru, y tambiém emblema de
poder de los dirigentes (yvyra'ija, alguacil, hombre que goza de ciertos privilegios,
Montoya, Tesoro: 169v.). em la extremidad de la yvyra'i de Nande Ru apareceran las
llamas y la neblina de las que sera engendrado el universo (cap. III). Ha dado origen,
em el vocabulario religioso, a la palabra: yvyra'i Kanga, huesos del que porta la
vara-insignia; esto es, el esqueleto humano, el cuerpo humano (cap. V)” (: 30)

Um dado importante que Cadogan traz neste trecho ¢ a idéia de yvyra'i ser ligado ao
esqueleto humano, a parte divina do corpo fisico da Pessoa Guarani®'. Assim, yvyra'i kanga é
o esqueleto dos homens, e takuaryva'i kanga o esqueleto das mulheres, referindo-se a dois
objetos rituais Guarani: o bastdo ritual masculino e a taquara (takuapu) tocada pelas mulheres
na casa de reza (: 94). Em outro comentario, o autor dd como sinénimo de yvyra'i o popygua,
também um objeto ritual composto por duas pequenas varas de madeira, de aproximadamente
30 cm, que ¢ empunhado pelos xamas principais durante os rituais de canto e danga na casa de

rezas. Ele funciona como um instrumento musical®

quando suas partes sdo chocadas uma
contra a outra. O tamanho dos popygua variam conforme o grau de prestigio do seu portador,
podendo ser tdo grande quanto uma bengala no caso dos xamas mais idosos, ou ter 30 cm, no

caso dos aprendizes de xama. Nesse ultimo caso o popygua pode ser usado como instrumento

de ataque na danga do xondaro (Mello, 2006; Montardo, 2002).

Em outros povos de lingua Tupi, encontramos também situagdes similares em que os

% Aqui a relagdo que os Guarani fazem entre a fumaga do cachimbo € a bruma “divina” fica mais clara,

lembrando que a fumaca ¢ uma copia imperfeita dessa bruma, como afirmou H. Clastres (1978). Pierre
Clastres (1990), fazendo exegeses de cantos Guarani afirma: “a bruma é companheira da chama, assim como
a fumaga do cachimbo é companheira do tabaco consumido. A bruma de Jakaira retine em si a substancia
divina do humano, as Belas Palavras. A bruma dos sacerdotes ¢ dos profetas (a fumaga de seu cachimbo)
permite-lhe ter acesso a bruma originaria, faz com que ougam os deuses” (: 41).

H. Castres (1978), no final de seu livro “Terra sem Mal”, transcreve dois textos Guarani que foram
recolhidos e traduzidos por Pierre Clastres e Leén Caddgan em 1965, ¢ utiliza a seguinte expressdo: “os
ossos do bastdo-insignia, os ossos da taquara” (: 117), referindo-se aos esqueletos do homem e da mulher
respectivamente. A autora, em outra parte de seu livro refere-se ao yvyra'i como bastdes que os homens usam
durante as dangas rituais (: 86).

Montardo (2002) assim explica o popygua usado como instrumento: “O popygua também ¢é designado por
yvyra'i; trata-se de um idiofone de percussdo do tipo clave...” (: 179).
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xamas tém seus ajudantes humanos e nao-humanos.

Regina Miiller (1984/1985) ao descrever um rito terapéutico entre os Asurini do
Xingu, povo de lingua da familia tupi-guarani, relata o uso de um objeto que ela chama
ywara®, usado na comunica¢do do xama Asurini com o mundo sobrenatural, para que estes o

ajudem na cura de um paciente:

“rito terap€utico combinado com a danga e o canto, durante os quais o xama traz do
ywara os elementos rituais que transmitem algo dos sobrenaturais aos pacientes
(ywara € um objeto ritual (dois troncos de madeira amarrados entre si), colocado na
tukaia, cabana de folhas de palmeira ou sob uma 'gaiola’, o dzawara ika,de acordo
com o sobrenatural em questdo, o qual ¢ 'atraido' para estas armadilhas. Através do
ywara se da o contato fisico entre o xamd ¢ os seres sobrenaturais; nele sdo
pendurados os charutos ¢ demais elementos rituais usados como canais entre
sobrenatural, xama e paciente)” (: 103)

Miiller também relata a existéncia de “espiritos guardides”, que sdo seres que entram
em contato com o xama em rituais de cura, € que sdo invocados através do canto e da danga, ¢
mediam a relagdo deste com uma classe maior de seres que ajudam-nos nestes rituais. E como
os Guarani, os xamas principais, paiés, também contam com paiés auxiliares nos rituais de
cura.

Elizabeth T. Lins, analisa as técnicas de cura dos payés Kaiabi e descreve certos
espiritos auxiliares nos rituais em que o xama entra em contato com o mundo sobrenatural,
com objetivo de tirar do corpo do doente a doenga 14 introduzida por outros espiritos. Além

disso, estdao presentes ajudantes humanos nos rituais de cura:

“A expressdo do payé fica transtornada, ele cambaleia, ergue os olhos para cima,
esfregando a propria cabeca, como se visse algo assustador. Nesse estagio ele ja vé
os mamaés [responsaveis por provocar a doenga] que rondam a rede e os espiritos
auxiliares que chama para ajuda-lo. Os parentes do doente, por sua vez, prestam
assisténcia aos seus trabalhos, preparando seu cigarro e executando suas
recomendagdes [...] [apds a expulsdo da doenga] Os payés apoiam-se em alguém,
porque estdo tdo inclinados que mal podem andar...” (1984-85: 133).

O poder dos xamas Waidpi, ipajé, segundo Gallois (1984-85), depende diretamente

% Tudo me leva a crer que o termo ai grafado como “ywara” é o mesmo termo que Velda Nicholson (1982)

grafa “ywyra”, “madeira”, pois Miiller o descreve como “dois troncos de madeira amarrados entre si”
(1984/1985: 103).
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dos espiritos “donos” (-ijar) dos animais com quem ele esta associado, podendo ser maior ou
menor em fun¢do de qual animal e de como ocorreu essa associagdo, ou seja, se todos as
prescri¢des foram cumpridas durante o periodo de iniciagdo no xamanismo. Segundo Gallois,
o xama Waiapi:

“Através de suas técnicas e sobretudo de seus cantos, estabelece comunicagdo com
determinadas entidades. Pede ajuda aos espiritos para curar os doentes, ou ainda
interfere — com rituais propiciatorios, nos quais se comunica com os -ijar [donos] —
nos desequilibrios da fauna. O pajé encontra aliados — sob forma de espiritos a ele
associados — tanto no mundo vegetal, animal ou inerte. As classes de espiritos
associados ao pajé waidpi correspondem praticamente as classe de -ijar enumeradas
acima e as suas respectivas criaturas” (1984-85: 190).

Em etnografias mais recentes sobre os Guarani encontramos explicagdes muito
semelhantes as oferecidas pelos classicos, afirmando serem os ywyra'idja auxiliares humanos
ou ndo-humanos do xama, e também, como afirmou Nimuendaju, um tipo de danga com forte
marcagdo ritmica. Montardo (2002), Oliveira (2004) e Mello (2006), por exemplo, citam este
termo dando as mesmas explicagdes. Esta tltima, no entanto, descreve e analisa as formas de
relacdo que os xamas estabelecem com os ywyra'idja nao-humanos.

Segundo Mello sdo os deuses protetores dos humanos, os Nhanderukuery —
literalmente nossos pais — parentes cosmologicos dos xamds, que enviam para estes 0S
espiritos auxiliares ywyra'idja. Estes auxiliares sdo parentes dos xamas, e o que indica isso ¢
que as pessoas que tém um ywyra'idja recebem acréscimos em seu nome, explicitando esse
parentesco (: 222).

A autora assim explica a relagdo que um xama tem com seu espirito auxiliar:

“Uma classe especial de parentes corrobora com os mais fundamentais poderes de
um karai, os nhanderukuery (os deuses protetores dos humanos). Através do tipo de
poder que cada nhanderukuery possui, pode ser conferido ao karai seres auxiliares,
os yvyraidja, que serdo seu iru (parceiro, partenaire), seres ndo-humanos que passam
a fazer parte da pessoa de um karai. E como um nhe'e que todos os seres humanos (e
alguns outros seres) tém, contudo, possui uma racionalidade independente, ¢ em
algumas circunstancias, um corpo independente” (: 220)
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Estes espiritos, continua Mello, podem aparecer tomar a forma de animais ou mesmo
nao tomar nenhuma forma. A sua presenca ¢ constante na vida de um xama, que esta sempre
recebendo conselhos e também sendo observado por seu ywyra'idja, que inclusive pode
abandona-lo se ndo aprovar determinadas atitudes sociais do xama (: 226).

A interagdo pessoal com o ywyra'idja acontece principalmente em sonhos ¢ em
situacdes rituais. O auxilio que o ywyra'idja oferece para o xama parece ser reciproco, pois
Mello d4 a entender que espiritos auxiliares também tém inimigos de quem precisam se

defender, contando com seus aliados, inclusive dos humanos:

“Como todos os seres que caminham por este mundo yvy vai, os yvyraidjd também
tem seus predadores e inimigos. E deles precisam defender-se com apoio de seus
yvyraidja e valer de seus aliados, contra seus inimigos” (: 223)

Na descrigao de Mello o que ¢ interessante salientar para o presente trabalho ¢ o fato
de que o ywyra'idja ¢ uma presenga necessaria para o sucesso da formagdo xamanica de uma
pessoa, e também que a forma da relagdo estabelecida entre os dois elementos ¢ a de amizade,
mais importante inclusive que a relagdo de parentesco. Afirmo isso com base no que Mello
afirma sobre o termo iru: “Iru é o termo usado para designar um amigo intimo, um
companheiro contumaz, par, dupla. E usado também para conjuges, namorados ou amantes.
Ou ainda para irmd/os ou cunhada/os muito ligados. Indica afetividade, sinergia,
cumplicidade” (: 222). Parece que nesse caso a relacdo de amizade ¢ mais significativa do que
as relagdes de parentesco consangiiineo ou por afinidade. Adiante discuto as implicagdes
dessa afirmagao, antecipando que farei isso inspirado por um texto recente de Santos-Granero
(2007) no qual discute justamente a amizade como uma alternativa a socialidade baseada no

parentesco consangiiineo ou por afinidade.

Gostaria de discutir mais uma questdo antes de finalizar esse capitulo: o porqué da
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denomina¢do “dono do pauzinho” para os auxiliares dos seres humanos aqui nesta terra.
Como vimos, Cadogan faz a ligagdo entre o “pauzinho”, ywyra'i com os 0ssos humanos, o
esqueleto. Coloquei acima que o esqueleto ¢ a parte do corpo que na divisdo da Pessoa
Guarani esta ligada ao divino, ao imperecivel: mesmo se a pessoa passa pela prova da morte
0S seus 0ssos vao, junto com a parte divina da alma, para o seu plano césmico de origem.
Uma situagdo que vivi em campo ajudou-me a ligar o ywyra'i ao esqueleto humano e ao
auxilio que os parentes/amigos — iru — dos Guarani ddo ao humanos. Descrevo-a.
Certa manha, mais exatamente no dia 22 de julho de 2006, estava na casa de Leonardo
Wera Tupd, meu anfitrido na aldeia. Estivamos escutando um dos CD's de musica Guarani®,
que tinha os seguintes versos:
ERO TORI, ERO TORI TORI
ERO TORI, ERO TORI TORI
ERO TORI, ERO TORI
ERO TORI, ERO TORI TORI
ERO TORI, ERO TORI TORI
ERO TORI, ERO TORI
ERO TAKUA, ERO TAKUA TAKUA

ERO TAKUA, ERO TAKUA TAKUA
ERO TAKUA, ERO TAKUA

Perguntei a ele o que significavam aqueles versos, e ele me respondeu: “Traga a

felicidade, traga a eternidade...”. “Devo deduzir — disse eu — que 7ori, em Guarani significa

199

'felicidade' e takua 'eternidade™. Ele respondeu que ndo, explicando que a linguagem religiosa

Guarani ¢ poética, ¢ que algumas coisas que sdo ditas, querem dizer outras, ¢ entdo me

contou a seguinte histdria para explicar porque tinha traduzido fakua por “eternidade™’:

% Era o Cd “Nande Arandu Pygua — Memoria Viva Guarani”, gravado com musicas de dez aldeias Guarani do
estado de Sdo Paulo e Rio de Janeiro.
% Nio consegui saber a tradugdo de fori. Takud, literalmente, significa “taquara”, “bambu”.
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"Era uma vez um menino que ndo foi muito bom quando era jovem, mas isso
acontecia por causa de sua familia. Ele cresceu e virou um homem muito bom, se
redimiu. Um dia ele ficou muito doente. As pessoas da aldeia, que gostavam muito
dele, rezaram muito, mas mesmo assim ele morreu. E depois que ele morreu as
pessoas continuaram rezando. Tupa entdo desceu do céu para ressuscita-lo e leva-lo
para o paraiso. Quando desenterraram seu corpo, sua carne ja tinha comecado a
apodrecer. Sua perna tinha um osso faltando [Leonardo nao soube falar se ele ja
tinha um problema antes de morrer ou se no tempo em que ficou morto ele perdeu o
0sso da perna]. Entdo Tupa fez uma proétese de taquara para o lugar do osso, colocou
no lugar e subiu para o céu com o recém-ressuscitado, para a terra sem mal”
(Leonardo Wera Tupa, aldeia Morro dos Cavalos, julho de 2006).

Nao era possivel entrar no céu, entrar na “Terra sem Mal” com a parte divina do

corpo, o esqueleto, deteriorado. Uma divindade, no caso aqui Tupa®, vem e implanta uma

protese (e foi exatamente essa palavra que ele usou) de taquara. Restaurado o corpo, eles

partem para o “Paraiso”. Dai taquara significar eternidade nos versos acima. A “pequena

madeira”, o “pauzinho” introduz a idéia de que s6 ¢ possivel ir além da condig¢do social do

homem aqui nesta Terra com alguma ajuda. E o ywyra'idja, o “dono do pauzinho”, é capaz de

ajudar os homens nessa empreitada de superar a posi¢do ambigua da Pessoa Guarani de estar

entre a natureza e a sobrenatureza.

96

E interessante ressaltar que todas as histérias que Leonardo contou-me que envolviam divindades tinham
seus principais personagens ligados diretamente a Tupa, chefe de um dos reinos celestes. E Leonardo
justamente carrega seu nome, Werd Tupa.
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Apresentaciao do Coral da Aldeia de Massiambu
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Leonardo olha pela
janela durante
execucio do Hino
Nacional na abertura
de Audiéncia Puablica
sobre a construcao
de uma linha de
transmissao de energia |

pela Eletrosul 3

Leonardo em mesa
redonda sobre
cotas para indigenas
na UFSC

Leonardo discursando na
Assembléia Legislativa de
Santa Catarina em
Audiéncia Puablica sobre
criminalizacio
de movimentos sociais
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CAPITULO 3 - LIDERANCAS POLITICAS E SEUS ASSESSORES

Depois de apresentar a cosmologia Guarani e as relagdes que eles estabelecem com
seres de distintos planos coésmicos, tento aqui articular essa discussdo com uma reflexdo a
respeito das relagdes estabelecidas com nao indigenas, com especial atengdo para aquelas
entre as liderancas e os diferentes tipos de “auxiliares politicos” ligados aos Guarani. No
capitulo anterior, utilizei de forma abundante as referéncias bibliograficas que apontei no
inicio deste trabalho como responsaveis por estabelecer certas linhas de analise que ha apenas
poucos anos comegaram a se alargar. Refiro-me aqui a inclusdo de temas como organizacao
social e politica na literatura sobre os Guarani, que antes privilegiava especialmente
discussodes relativas a questdes como religido e cosmologia com base em etnografias
realizadas na primeira metade do século XX, tais como os trabalhos de Nimunendaju,
Schaden, Cadogan, P. Clastres e H. Clastres”’.

Minha proposta neste capitulo, portanto, ¢ comparar a atuagdo da lideranga politica da
aldeia Morro dos Cavalos com a atuagdo do xama, ambos mediando a relacdo com seres de
outras realidades. Como vimos, o xama ¢ o mediador da relacdo entre os Mbyd, humanos de
verdade, e os espiritos protetores ou daninhos; ja a lideranca politica, de maneira analoga,
articula as aldeias e suas demandas politicas com pessoas ¢ instituigdes que det€ém um certo
capital politico e cultural que pode ser usado para alcangar, de forma direta ou indireta, estas
demandas.

Meu principal argumento ¢ de que as liderangas politicas se relacionam com pessoas

que os apoiam nas suas demandas como os xamas se relacionam com seus ywyra'idja. Para

7 Entre esses, porém, havia autores, como Schaden (1974), que trataram da relagdo dos Guarani com a

sociedade envolvente sob o ponto de vista das teorias de “aculturagdo indigena”.
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demonstrar isso, primeiro descrevo os principais espagos fisicos e situagcdes em que
acontecem as relagdes com nao-indigenas, situando quem dentro da aldeia se empenha nessas
relacdes e destacando aqueles que aqui chamo de liderangas politicas. Descrevo também
como essas relacdes acontecem e quais sdo as demandas colocadas pelos Guarani. Em
seguida, caracterizo os ndo-indigenas com relagdo ao espago que ocupam no cosmos Guarani.

A descrigdo que fago a seguir estd muito centrada nas atividades para as quais eu era
chamado a participar, principalmente aquelas que envolviam relagcdes com instituigdes nao-
indigenas®™. A idéia de tratar dos auxiliares das liderancas politicas surgiu justamente da
tentativa de compreender qual era a relagdo que eu estava estabelecendo com meus
interlocutores em meu trabalho de campo. Nao foram poucas as vezes em que eu era chamado
para ajuda-los nessas relagdes, o que eu fazia sempre de muito bom grado, tanto tentando
mostrar que eles poderiam confiar em mim como interlocutor comprometido com as suas
demandas politicas, como querendo dar minha contrapartida na relagdo
pesquisador/pesquisado, partindo do ponto de vista de que eu tinha que dar algo em troca pelo
acolhimento que recebi na aldeia.

Como ¢ recorrente a presenca de pesquisadores e outros ndo-indigenas desenvolvendo
projetos na aldeia, creio que os indigenas incorporaram o discurso de exigir uma contrapartida
dessas pessoas/instituicdes para aceita-los. Porém, minha experi€éncia mostrou que a relacao
estabelecida ali, no cotidiano, ndo foi de cobranga direta pelo trabalho que eu estava fazendo,
mas sim baseada na confianga e na afetividade. Nao nego, porém, que em certa medida
também existia uma relagao de “utilidade” em minha presenca na aldeia, mas, volto a dizer,
esta ndo implicava na necessidade de uma contrapartida na relacdo da maneira que eu

imaginava.

% Atividades que diziam respeito as relagdes estabelecidas com nio-indigenas.
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Os espacos de contato

A escola

Na entrada da aldeia se encontra a escola, que ¢ mantida pela Secretaria Estadual de
Educacao de Santa Catarina, mas, durante o periodo que estive em campo, era coordenada por
dois indigenas: Leonardo Werd Tupa e Agustinho Moreira. Por estar situada nas margens da
BR-101, a aldeia recebe visitantes e curiosos de todos os tipos. Neste contexto, podemos
pensar na escola como um espacgo relativamente neutro, devido ao fato de ser coordenada por
ndo indigenas e ser mantida com recursos estatais, o que implica num certo grau de “controle”
ndo-indigena. A neutralidade e ambigiliidade desse espaco faz com que seja nele que as
relagdes com os ndo-indigenas com quem nao se tem intimidade sejam travadas.

Entre estas relagdes, podemos destacar aquelas com os proprios funciondrios da
Secretaria de Educagdo, que por vezes vao até ali para “checar” se tudo esta correndo bem e
também para tratar de assuntos burocraticos referentes ao funcionamento da escola, como a
matricula dos alunos, o recebimento da merenda e a contratacio de novos professores e
funcionarios.

Os professores que dao aulas de 1* a 4* série sdo indigenas, indicados pela
comunidade, com a condi¢do de que preencham os requisitos exigidos pelo Estado. Naquele
momento, o principal requisito era estar cursando o Magistério Indigena oferecido pela
propria Secretaria. Os assuntos corriqueiros eram decididos pelos coordenadores e pelos
professores. Principalmente assuntos relacionados a contratacdo de professores e funcionarios
eram decididos em reunides da comunidade indigena. Com relagdo a estas decisdes, tudo
indica que o cacique tem uma grande influéncia, pois os unicos dois cargos que ndo exigem

estes requisitos eram ocupados por seus parentes: a cozinheira da escola, sua filha Claudia
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Benites; e o marido dela, Agustinho, que era um dos coordenadores.

Assim que eu cheguei na aldeia, em fevereiro de 2006, Leonardo, que acabara de
assumir o papel de coordenador da escola, convidou-me para uma reunido em que ele queria
discutir o funcionamento da escola e definir como seria seu trabalho de coordenagdo. Nessa
reunido, que contou com os trés professores, com Agustinho e também com o Nuno”, uma
situacdo, que viria a se repetir em diversas ocasides, mostrou-me um pouco a dindmica das
tomadas de decisdes que envolvem relagdes com instituigdes ndo indigenas e que t€ém impacto
no conjunto das pessoas da aldeia. Leonardo inicialmente queria saber como era o
funcionamento de uma escola ndo-indigena, para poder coordenar bem as atividades da
escola. Porém, durante a reunido, a discussdo ocorreu no sentido de que a organizagdo da
escola dependeria dos objetivos de se ter uma escola na aldeia. Leonardo resumiu esses
objetivos da seguinte maneira: “a escola na aldeia serve para conhecer a cultura dos jurud,
para melhor lidar com eles. Assim como os jurud t€m aulas de inglés”. Continuando o
raciocinio, Leonardo completou: “a escola tem que ser organizada do jeito guarani; as
decisdes sdo tomadas pelo conselho da escola, que é a comunidade, e colocadas em pratica
pelo coordenador”. Ficou decidido, entdo, que seria feita uma reunido com toda a
comunidade para decidir como a escola seria gerida. Esta reunido, porém, ndo foi feita, ja que
as exigéncias da Secretaria da Educagdo para o funcionamento da escola lhes tomaram todo o
tempo.

Para varias das demandas colocadas pelos Guarani, eu era sempre convidado a ajudar,

sendo que muitas vezes acabava realizando praticamente sozinho tarefas como preencher

% Orivaldo Nunes Jnior, ou Nuno como prefere ser chamado, é ex-professor de informatica da aldeia. E

formado em filosofia pela UFSC e recentemente ingressou no mestrado em educagdo na mesma institui¢ao.
Trabalhou com aldeias Guarani durante sua graduagdo em projetos desenvolvidos pelo Museu Universitario,
e desde 2005, quando comegou a dar aulas de informatica na escola, reside na aldeia, na casa de Leonardo
Wera Tupa, onde também residi durante o periodo em que estive em campo. Atualmente, continua morando
na aldeia e desenvolve trabalhos de assessoria junto as liderangas indigenas Guarani do litoral de Santa
Catarina. Foi um importante interlocutor no meu trabalho, contribuindo para o desenvolvimento das idéias
que apresento aqui.
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questionarios, fazer e preencher fichas de matricula dos alunos, digitar oficios e requisigdes
enderecadas a Secretaria de Educagao, dentre outras. Todas essas demandas exigiam um bom
conhecimento na escrita do portugués, e principalmente agilidade no escrever.

Fago coro aqui a uma analise do professor Adao Antunes sobre a presenga da escola
na aldeia: quando questionado sobre a utilidade da escola, ele respondeu que atualmente a
escola servia para trazer renda para os moradores da aldeia. Ele argumentou que se o objetivo
fosse realmente ensinar o conteiido programatico de um curriculo ndo-indigena a escola era
ruim porque o ensino era fraco, e se fosse ensinar um contetido que fosse de interesse da
aldeia, a escola seria muito diferente do que ¢ hoje, sem salas de aula, sem obrigagdo de
presenca dos alunos, etc. E claro que a questio ndo ¢ tdo simples, mesmo porque a escola na
aldeia ¢ uma demanda dos proprios indigenas, mas falta, de fato, a aplicagdo por parte da
Secretaria de Educagdo de uma “educagdo escolar indigena diferenciada”, ja que isso ¢ um
direito, garantido constitucionalmente.

Na visdo dos professores da escola, ndo basta contratar moradores da aldeia para dar
aula e abrir espago para o ensino da lingua Guarani, pois as tentativas de mudangas mais
profundas na organizacdo da escola e também no contetido, como ndo ter salas de aula nem
divisdo por séries, sempre esbarram no “sistema”, uma espécie de entidade metafisica que
impede qualquer desvio do padrido de organizacdo da Secretaria de Educagido'®. Pelo que
entendi os Guarani ainda n3o tem um projeto bem definido para a escola indigena, mas

também, com razdo, ndo querem abrir mao de sua presenga na aldeia.

1O termo “sistema”, segundo meus interlocutores, ¢ usado como argumento de autoridade técnica para ndo
permitir mudangas como a contratacdo de professores que ndo preenchem os requisitos estipulados pela
Secretaria de Educagdo, ou a modificagdo profunda no curriculo da escola, que segue basicamente o de uma
escola ndo-indigena com excecdo do ensino da lingua Guarani.
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A “Associacao Indigena Mbya-Guarani”

Nao sei muito bem qual foi a histéria da criacdo da “Associa¢do Indigena Mbya-
Guarani”, que existe na aldeia. Sei que, com o auxilio de Nuno, ela foi regularizada no ano de
2005, para que sua “pessoa juridica” pudesse ser usada para concorrer em editais publicos de
financiamento de projetos. Quando iniciei meu trabalho de campo, a Associacdo tinha
acabado de ser contemplada com recursos para desenvolvimento de um projeto na area de
saude, financiado pela Fundacdo Nacional de Saude, FUNASA, através do Projeto Vigisus
I1'°". As atividades descritas no projeto apresentado pela aldeia previam a construgdo de uma
nova casa de rezas, uma casa de parto, uma casa para guardar as ferramentas que viriam a ser
compradas, a constru¢do de uma horta medicinal e também plantio de cana e de banana. Além
disso, estava prevista a aquisicdo de material audio-visual para registro destas atividades.

Minha primeira atividade neste projeto da Associacdo foi fazer pesquisa sobre os
equipamentos dudio-visuais, comprar uma filmadora e ensinar alguns moradores do Morro
dos Cavalos a usa-la. A primeira das atividades do projeto foi a construcdo da nova casa de
reza. O objetivo da camera filmadora comprada era o de fazer um documentério sobre todo o
processo dessa construcdo, desde a preparacao do terreno, passando pela retirada do material
na mata, até a constru¢do propriamente dita.

A compra da camera foi feita justamente no dia em que o trabalho de preparagiao do
terreno comecou. Nesse mesmo dia ensinei a algumas pessoas o manuseio da cdmera e
discutimos como seria feito o filme: o roteiro seria seguir os passos de construcio da casa, €

cada um dos passos seria filmado por um dos que estavam ali nessa oficina. Estavam

%" Segundo informagdes do site da Funasa (www.funasa.gov.br), o Projeto Vigisus II é uma das etapas de um
projeto maior financiado pelo Banco Mundial em acordo com o Governo Brasileiro. O objetivo da referida
etapa esta descrito da seguinte forma: “realizar acdes inovadoras de atencdo a saide indigena com
intervencdes estruturadas em Medicina Tradicional Indigena, Satde Mental e a implantacdo do Sistema de
Vigilancia Alimentar e Nutricional (subcomponente 1)

(http://www.funasa.gov.br/Web%20Funasa/vigisus/PJ vigisus.htm).
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presentes trés filhos de Addo Antunes, que é professor da escola, ¢ Adilio da Silva. Este
ultimo se tornou, durante todo o processo de producdo do documentario, o maior responsavel
por sua realizagdo. Ele também era o “engenheiro” da construg¢do da casa de reza, e quem
coordenava o trabalho de todas as pessoas envolvidas, que chegavam em alguns dias ao
numero de quarenta.

Eu ndo realizei as filmagens, porém acompanhei todas as incursdes na mata para
retirada do material de construgdo. Isso possibilitou que eu me aproximasse de muitas pessoas
com as quais ainda ndo tinha tido contato dentro da aldeia. Outro fator que me permitiu ficar
mais proximo de algumas pessoas, principalmente de Adilio, foi o fato de que Leonardo,
juntamente com os professores da aldeia, estava em uma das etapas no curso de magistério
durante todo o més em que os trabalhos de construcao da casa de rezas estavam sendo feitos.
Digo isso porque quando Leonardo estava na aldeia eram constantes suas demandas por ajuda
em suas tarefas, mesmo as mais simples, para as quais ele ndo precisava realmente de ajuda.
Principalmente depois de sua volta do curso de magistério, quando estava ajudando
Agustinho e Nuno a fazerem a prestacdo de contas da primeira parcela dos recursos do projeto
Vigisus, percebi que Leonardo estava claramente tentando me manter a seu lado o maximo de
tempo possivel. Tratarei disso mais adiante.

Sobre os trabalhos da Associacdo, quero salientar apenas que a maioria dos trabalhos
burocraticos, desde escrever o projeto até a prestagao de contas, e também toda a interlocucao
com os responsaveis pelo Vigisus em Brasilia, eram feitos por Nuno, que sempre cuidava de
informar Agustinho a respeito desses tramites e tentar envolvé-lo. Durante o periodo de
construcdo da casa de reza, Nuno também estava fora da aldeia, fato que me aproximou mais
de Agustinho. Todas as demandas da Associacdo que antes eram dirigidas para Nuno foram

entdo dirigidas a mim.
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Uma idéia interessante que surge no contexto de trabalhos da Associagdo ¢ a de
“projeto”. Depois que a Associagdo do Morro dos Cavalos aprovou o projeto Vigisus ¢ em

192 moradores de outras aldeias da

seguida foi contemplada pelo “Prémio Culturas Indigenas
regido requisitaram a minha presenga ou a de Nuno para podermos regularizar a situagdo de
suas Associagdes ou mesmo criar uma. Todos os pedidos tinham o objetivo final de
conseguirem uma “pessoa juridica” para “fazerem projeto”. Diferente de outras demandas por
recursos, os projetos dido maior autonomia de gestdo do dinheiro. Esta autonomia gera uma
idéia de “agéncia” frente a diversos projetos governamentais € ndo-governamentais que
chegam ja desenhados na aldeia, € muitas vezes ndo suprem as demandas reais dos indigenas
em questio'®.

Nao sdo poucos os projetos interessados em garantir a “auto-sustentabilidade” das
aldeias, porém nenhum dos projetos elaborados para a aldeia por ndo-indigenas prevé, por
exemplo, a compra de um carro ou outro meio de transporte. Desde H. Clastres (1978),
diversos trabalhos trataram diretamente da mobilidade (deslocamento entre aldeias para
visitas e migragdes) dos Guarani (entre outros: Mello, 2001; Darella, 2004a e 2004b;
Pissolato, 2004; Ciccarone, 2001 e 2004), e de fato os moradores da aldeia viajam muito'*®
pelas aldeias da regido e também para outros estados. Assim, um meio de transporte que
pudesse ser usado sempre que quisessem, era uma corrente reivindicagdo dos moradores do
Morro dos Cavalos, que tinham a intengdo “fazer um projeto” para comprar um carro ou uma

van'®,

120 Prémio Culturas Indigenas, promovido pelo Ministério da Cultura, premiou no ano de 2006 oitenta e cinco
“Iniciativas culturais” de comunidades indigenas com o valor de R$15.000,00. No Morro dos Cavalos a
“iniciativa” foi escrita pelo professor Addo, e dizia respeito a gravagdo, transcricdo e tradugdo de historias
contadas em lingua nativa.

193 por exemplo: projetos de agricultura que ndo contemplam a “agricultura tradicional” dificilmente dao certo,
como coloquei no capitulo um.

1% Durante o periodo que eu estava em campo Nuno comprou um carro, € praticamente todos os dias surgiam
demandas para levar alguém em outra aldeia, ou mesmo pessoas de outras aldeias ligavam pedindo
transporte. Muitas vezes preferiam pagar a mais pela gasolina do carro do que uma passagem de onibus.

195 Sahlins (1997), falando sobre o uso politico da idéia de “cultura indigena”, afirma que a reivindicagdo de
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A venda de artesanato

Uma das formas de renda da aldeia, além dos empregos na area de saude e de
educacdo, ¢ a venda de artesanato. Esta ¢ mais uma situacdo na qual os Guarani se relacionam
com ndo-indigenas, sendo que existem trés principais formas de venda.

A primeira delas ¢ a venda de artesanato na frente da aldeia, a poucos metros da BR-
101. Neste local, foi montada uma estrutura de madeira para apoiar o artesanato e as pessoas
dividem o lugar. Sdo principalmente as mulheres que cuidam da venda. A fabricacdo do
artesanato ¢ tarefa compartilhada por homens e mulheres, sendo que em geral sdo os homens
quem fazem as miniaturas em madeira, ¢ os arco-e-flecha e as mulheres cuidam dos colares,
brincos e pulseiras. J& a cestaria ¢ confeccionada por ambos.

Outra forma de vender artesanato ¢ em eventos para os quais os indigenas sdo
convidados, principalmente nas apresentacdes do coral, um outro exemplo desse tipo de
eventos foi a “Feira de Economia Solidaria”, ocorrida em 21 de maio de 2006 no Centro de
Eventos em Florian6polis, que contou com a presenca dos Guarani do Morro dos Cavalos,
convidados pelo CIMI. Nesses eventos, aqueles que sdo designados para participar levam
artesanato de varias pessoas da aldeia.

O artesanato também ¢ vendido nas ruas de Florianopolis. Todos os dias ¢ possivel ver
mulheres, normalmente com criangas, vendendo artesanato no calgaddo do centro da cidade.
Apesar de ser proibido o comércio de ambulantes nestes locais, os fiscais da prefeitura sdo

orientados a permitir que indigenas ali exponham seus produtos. Além dos Guarani, muitos

reconhecimento das praticas culturais “tradicionais” feita pelos indigenas aos ndo-indigenas (no caso os
“colonizadores™) ndo passa por um retorno das comunidades aos tempos pré-coloniais. Os indigenas ndo sé
querem manter os beneficios materiais ¢ as inovagdes técnicas advindas da inser¢do em um sistema mundial
de mercadorias e saberes como também querem amplia-los, e termina com o seguinte comentario: “os Inuit
nao querem abrir mao de seus snowmobiles [trends motorizados], nem os nativos de Fiji de seus motores de
popa; mas querem utiliza-los para seus proprios fins, como, por exemplo, visitar os parentes. Eles querem
englobar a ordem global em suas proprias ordens cosmolédgicas” (: 132).
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indios Kaingang vindos de diversas regides da regido sul ocupam o mesmo espaco. Os
Kaingang tem uma estrutura maior, com mesas para expor os produtos e sempre tem uma
grande quantidade de artesanato. Os Guarani, ao contrario, sempre expdem pequenas
quantidades em panos estendidos no chdo. Do Morro dos Cavalos algumas mulheres iam
todos os dias para 14, e ndo era raro vé-las trazendo roupas ¢ mantimentos que foram doados.
Eu mesmo, quando passava no centro da cidade indo para ao Morro dos Cavalos, levei cestas
basicas a pedido de algumas mulheres que moravam na aldeia e tinham dificuldade de
carrega-las. Por vezes me detive para conversar com elas, e para ver como era ficar ali
naquele espaco. Mesmo as que eu conhecia um pouco melhor dificilmente se engajavam em
uma conversa, € muito menos conversavam com os que as questionavam sobre o artesanato:
em portugués falavam apenas o prego e procuravam nem olhar para aqueles que por vezes se

abaixavam para deixar alguma moeda no cestinho ali deixado para isso mesmo.

Esferas politicas

Existem outras situagcdes em que relagdes sdo estabelecidas com ndo-indigenas que
chamarei genericamente de “esfera politica”. S3o reunides em que sdo discutidas a
implementagdo de acdes ligadas ao Estado e que dizem respeito aos direitos indigenas
garantidos pela Constitui¢do Federal. Entram nesta tipologia principalmente as discussoes
referentes a questao fundiaria, a educagdo e a saude.

Sdo as liderangas politicas quem fazem a interlocugcdo sobre esses assuntos. As
liderangas, como afirmei no primeiro capitulo, em geral s3o jovens com bom dominio da
lingua portuguesa e que vém de longa data se formando para exercer essa funcdo. No Morro

dos Cavalos, Leonardo Wera Tupa ¢é a lideranga politica mais reconhecida, tanto dentro como
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fora da aldeia. Ele ¢ indicado pelo proprio cacique para participar de reunides. Existe também
um conjunto de ndo-indigenas que sempre convidam Leonardo para reunides importantes. Sao
instituicdes, como o CIMI e o Museu Universitario da UFSC, e também pessoas que fizeram
algum trabalho com os Guarani, como antrop6logos ¢ jornalistas.

Por ter estabelecido lagcos com essas pessoas, Leonardo ¢ chamado também para
eventos que ndo sdo diretamente relativos a demandas politicas. Ele é convidado para falar
sobre os Guarani em Universidades, participar de discussdes académicas sobre lingiiistica,
falar em programas de televisao, e assim por diante.

Nao vou me ater aqui em analises minuciosas sobre os discursos de Leonardo nesses
eventos, destacarei apenas trés caracteristicas que vi serem recorrentes. Coloco em anexo'® a
transcri¢do de um discurso seu para ilustrar.

A primeira caracteristica ¢ a recorréncia do tema da demarcagdo de Terras Indigenas
em suas falas, grande demanda Guarani em todo o Brasil nos ultimos anos. Leonardo se
tornou um especialista nesse tema, sendo inclusive convidado para participar de discussoes

107

especificas sobre a demarcacao de Terras Guarani em Brasilia®’. Mesmo em situagdes em que

o assunto ndo era especificamente Terras Indigenas, Leonardo referia-se ao tema como o
problema primordial dos Guarani atualmente, como no trecho abaixo, que faz parte de uma
fala sua numa mesa de discussao sobre cotas para indigenas na UFSC:

“Talvez, futuramente, o que ndés queremos realmente é a Universidade Indigena,
mas por enquanto a gente pode estar se contentando. Devagar a gente chega 1a. Mas
também eu estou comegando a me preocupar com isso. A minha histdria comegou
cedo na questdo do meu povo. Desde os 14 anos de idade eu comecei a sair para
defender o meu povo. Mas nunca tinha pensado nesse sentido. Sempre pensei mais
na questdo de terra, que atualmente eu mais tenho dedicado ¢ pela demarcagdo de
terra” (UFSC, 19 de abril de 2006)

1% Ver anexo L.
17 Leonardo e seu irmdo Mauricio, que atualmente mora no Rio Grande do Sul fazem parte de uma comissdo de
indios organizada para tratar das questdes fundiarias relativas aos Guarani das regides sul e sudeste.
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Em segundo lugar, destaco o uso corrente de figuras de linguagem nas falas de
Leonardo que expunham alguma dimensdo de sua cultura para os ndo-indigenas,
principalmente quando ele tratava de religido. Dois exemplos me parecem bem ilustrativos. O
primeiro, ja citado no capitulo anterior, foi uma resposta a uma pergunta minha sobre os
deuses que habitam as regides do cosmo Guarani e que foi repetida em um encontro no qual
ele foi sabatinado por estudantes de Ciéncias Sociais que visitavam a aldeia: “Tupa é como se
fosse o ministério da guerra, Karai o ministério da Saude e Yamandu o ministério de minas
de energias”. Outro exemplo ¢ a explicacdo de Leonardo sobre a origem da alma divina,
nhe'e, que compde a Pessoa Guarani. Questionei-o sobre como os nomes em Guarani eram
dados as pessoas, e ele respondeu que o nome indica de que reino a alma veio, da mesma
forma como os moéveis (mesas, cadeiras, armarios) chegam na aldeia enviados por alguma
instituicdo Estatal. Cada mével vem com um numero gravado, o nimero de tombamento, que
indica se ele veio do Governo Federal, Estadual ou Municipal. E o nome das pessoas ¢ mesma
coisa, indica se ela foi enviada pelo reino de Tupa, de Karai, de Nhamandu ou de Djakaira.

Vivendo uma realidade que tem de ser entendida articulando dois conjuntos de
conceitos, Leonardo se utiliza de uma formalizagdo que pode ser encontrada em outras esferas
do arsenal categorizador Guarani. Refiro-me ao uso de figuras de linguagem, ou da linguagem
poética utilizada pelos xamas em seus discursos. Para os xamas, a fumaga do tabaco ¢ a
“bruma mortal”, pois contrapde-se a “bruma dos imortais”, que ¢ fonte de vida e saber, nas
palavras de H. Clastres (1978: 102). Para a lideranga politica, o deus Karai ¢ o ministério da
Satude, pois de seu reino originam-se as almas que tém potencialidades xamanicas. O
conteido n3o ¢ o mesmo, mas a operacdo sim. Vejamos: no caso do xama, ele usa de
elementos da realidade de um outro plano césmico, a “bruma”, para se referir a fumaga do

tabaco, realidade de seu plano césmico. A lideranga politica usa um elemento do mundo dos
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ndo-indigenas, a idéia de “ministério”, para se referir a um determinado plano césmico, no
caso o reino de Karai.

Os conteudos dos filmes de ficcdo, que sdo muito assistidos na aldeia, também servem
para o proposito de oferecer explicagdes sobre o cosmos Guarani. Um filme em especial
chamou minha atencdo, pois foi referido por mais de uma pessoa quando eu os questionava
sobre a constitui¢do do cosmos e seus habitantes. O filme, intitulado “Constantine”, narra a
historia do personagem principal que tem a capacidade de fazer incursdes por mundos que sao
habitados por seres diabolicos. Esses mundos sdo muito semelhantes a0 mundo que os seres
humanos habitam, no entanto apresentam uma aparéncia geral de destruicao e seus habitantes
sdo potencialmente “predadores” dos humanos. Além disso, o personagem principal também ¢
capaz de ver e enfrentar estes seres diabolicos, que vém para o mundo dos humanos com
inten¢do de fazer-lhes mal. Narrado dessa forma fica facil fazer uma analogia com o cosmos
Guarani e a atuacdo do xama nele, viajando entre diferentes planos cdsmicos e se
relacionando com espiritos potencialmente causadores de mal aos Guarani.

Cito mais um exemplo: Leonardo ficou responsavel por traduzir as letras de musicas
que viriam no CD gravado pelo coral da aldeia, e me pediu ajuda, como fez algumas vezes
quando tinha que traduzir para o portugués algum texto escrito em Guarani. Sua intengdo era
obter minha ajuda para escrever de forma que os jurua kuery, os ndo-indigenas, entendessem
melhor. Para isso, ele me explicava o que determinada expressdo significava em guarani e
discutiamos uma melhor tradu¢do, tentando manter um certo teor poético, como na letra em
guarani. Leonardo traduziu da seguinte forma um trecho de uma das musicas: “Nos
consagramos as criangas para vencer os obstaculos e atingir a terra sagrada”. Um termo me
chamou a atencdo: “obstaculos”, que ¢ a traducdo de Yyguaxu, literalmente “grande agua”.

Para atingir a “terra sagrada”, ou a “terra sem mal”, é preciso passar pela dgua grande, ou pelo
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mar, afirmagdo ja muito discutida na bibliografia etnografica Guarani desde Nimuendaju
(1987 [1914])'®, & como se fosse, Leonardo seguiu explicando, um rio que existe entre uma
pessoa € seu objetivo, € nesse rio ha uma ponte, e nessa ponte um pedagio, que seria o
cumprimento de “todas as bondades que existem de fazer pelos outros, em todos os sentidos,
pelas pessoas, pela natureza, por todo o ambiente em volta”, nas palavras de meu interlocutor.

A terceira caracteristica recorrente nos discursos de Leonardo também pode ser
encontrada nos discursos de liderangas politicas de outros povos indigenas das Terras Baixas
da América do Sul: trata-se de uma habilidade para entender o que os ndo-indigenas pensam
sobre os indigenas, aquilo que se pode chamar de imaginario ocidental sobre os indigenas, e
usar isso nos discursos para dar legitimidade as suas demandas. Bastos (1996), Conklin
(1997) e Albert (2002) analisam o uso da idéia de natureza nos discursos indigenas e o
encontro entre as demandas indigenas e o movimento ecologista, demonstrando como o
imaginario ocidental que liga os povos indigenas a uma vida mais préxima a natureza ¢ usado
nesses discursos.

Leonardo recorrentemente tocava em dois temas em seus discursos que me parecem
seguir o mesmo padrao analisado pelos autores acima citados. Um deles ¢ exatamente sobre a
natureza, presente em afirmacdes como a de que os indigenas respeitam mais a natureza dos
que os ndo-indigenas, ndo desmatando, usando apenas o que necessitam para viver'”.

Em uma das primeiras vezes que fui para a aldeia, antes de iniciar meu trabalho de
campo mais intensivo, estava conversando com Leonardo em sua casa quando ele me
perguntou, descontextualizadamente, o que era “biodiversidade”, e por que esta palavra

sempre ¢ utilizada por ndo-indigenas. Expliquei-lhe que a palavra se referia a todos os seres

1% Ruiz (2004) questiona a validade tradugdo literal de yyguaxu como mar. Para ela o termo, usado no
vocabulario religioso Guarani, ndo deve ser tomado ao pé da letra, e sim como uma metafora para o
obstéculo existente entre os humanos e seu objetivo final: a Terra sem Mal.

199 AfirmagBes como essa geralmente eram sucedidas por argumentos de que por isso mesmo as Terras Guarani
deveriam ser demarcadas.
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vivos da natureza, e que era muito citada por pessoas preocupadas em preservar o meio-
ambiente. Dei, entdo, uma explicagdo simplificada de desequilibrio ecologico, exemplificando
com a histéria de uma arvore que € cortada, fato que traz conseqii€éncias para uma populagdo
de passaros que se alimentava de suas frutas. Ainda no meu exemplo, esses passaros também
controlavam uma populagdo de insetos, que sem predadores passaram a atacar a monocultura
de soja que foi plantada no lugar onde estava aquela arvore derrubada. Depois disso Leonardo
falou sobre qual era a idéia que os Guarani tinham de natureza: “[n]os Guarani, as pessoas se
tratam com respeito, pedem desculpa e agradecem. Com a natureza ¢é igual. Na casa de reza
falam com a natureza e pedem e agradecem quando vao tirar madeira”. Depois dessa nossa
conversa, observei Leonardo usando o conceito de “biodiversidade” e a idéia de “ecologia”
em seus discursos para platéias ndo-indigenas.

O outro tema presente no discurso de Leonardo, que segue o mesmo padrio de
utilizagdo do “imaginario ocidental” sobre os indigenas, decorre da suposta intimidade que os
povos indigenas teriam com a natureza, presente em afirmagdes como a de que essa relagio
trouxe para os Guarani um ‘“conhecimento ancestral” sobre plantas medicinais e alimentagao,
que aos poucos os ndo-indigenas estdo descobrindo. Como ja citei, era corrente Leonardo

sempre exaltar os conhecimentos Guarani quando eu lhe dirigia perguntas.

“Noés Guarani, ha muito tempo sabemos que a alimentagdo boa ¢ sem Oleo, sem
acucar. O que a ciéncia jurua [ndo-indigena] esta buscando hoje, os guarani ja tem.
Muitas idéias que os brancos tém sdo roubadas, e por isso os mais velhos tem
resisténcia em passar os conhecimentos” (Leonardo Wera Tup4, aldeia Morro dos
Cavalos, 23 de junho de 20006).

Creio que esse imaginario indigena sobre o que ¢ o imaginario ocidental sobre os
indigenas (ou seja, o que os indios pensam que os brancos pensam dos indios) ¢ reforgado,
entre os Guarani de Santa Catarina com quem pude conviver, pela presenga constante de

pessoas ligadas ao universo da “Nova Era” e as chamadas terapias alternativas, que vao atras
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do conhecimento indigena, como estudantes de Biologia e de Naturologia''’, ndo s6 no Morro
dos Cavalos, mas em todas as aldeias da regido. Foi, inclusive, formada uma turma de alunos
do curso de Naturologia para receberem aulas de lingua Guarani ministradas por Marco
Antdnio Oliveira da Silva, lideranga politica do Morro dos Cavalos. Além disso, durante o
periodo que fiquei em campo, um aluno desse curso morou na aldeia Massiambu, que fica a 2

km do Morro do Cavalos, com objetivo de trocar experiéncias com os indigenas.

Liderancas Politicas e seus Auxiliares

Quando Leonardo estava me contando sobre sua historia de vida, perguntei a ele como
tinha se formado como uma lideranga politica depois de ter interrompido sua formagdo
xamanica. Na narrativa de Leonardo, sua avo, que o havia iniciado no xamanismo, disse que
depois de ter sua alma trocada (procedimento que também mudou seu nome) ele ndo seria

mais um karai opygua, mas sim um lider politico:

“Entdo quando perdi [minha alma] parece que eu fiquei desorientado. Mas ai minha
v6 sempre acompanhou ¢ ela sempre falava pra mim nao desistir, que era pra ter
forga e coragem, e o meu espirito entdo foi trocado e eu tive que tentar achar esse
propdsito que o novo espirito trouxe pra mim. E ela disse que eu era pra ser um
lider, pra ter didlogo com o mundo ndo-indigena, pra defender meu povo, entdo esse
era o proposito do novo espirito. E depois com o tempo entdo ja comecei a sair, o
proprio cacique me indicou pra ser representante da aldeia, pra representar fora.
Com 16 anos. Nao falava bem portugués. Eu comecei a falar o portugués com 13
anos de idade, antes, 12 anos, 10 anos, ndo falava nada. Eu ndo conseguia me
comunicar. S6 a partir de 13 anos de idade eu comecei a freqiientar escola, ai entdo
comecei a falar alguma coisa. E a partir dos 16 anos de idade eu comecei pelo
menos a indicar algumas coisas. E assim de tanto participar de reunides aprendi a

% Curso de terapias alternativas oferecido pela UNISUL (Universidade do Sul de Santa Catarina), situada no
municipio de Palhoga, a menos de 20 km da aldeia Morro dos Cavalos. No site da Universidade podemos ler
o seguinte texto de apresentagdo: “O curso de Naturologia Aplicada ¢ norteado pelas areas humanas,
biologicas e da satide, propondo-se a uma atuagdo baseada em trés pilares: Medicina Tradicional Chinesa,
Medicina Tradicional Ayurveda e Medicina Tradicional Xamanica. O curso tem seus fundamentos voltados
ao resgate do antigo e do verdadeiro sagrado de nossos atos, a experimentacdo das dimensdes do tempo das
quais 0 homem estava complemente esquecido, a vivenciar a ancestralidade das profundas raizes de nossa
arvore da vida, reforgar o auto-conhecimento da pessoa, dos contetidos do conhecimento bioldgico, do ser
humano e do meio em que vive, garantindo dessa forma uma relacdo de verdadeira interacdo entre os
envolvidos no processo com 0 meio ambiente”

(http://www.unisul.br/content/paginadoscursos/naturologiaaplicada/, acessado em 23/11/2007).
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falar portugués, foi uma experiéncia de contato mesmo. Aprendi através do contato
mesmo” (Leonardo Wera Tupa, agosto de 2006).

O eixo central da narrativa de Leonardo sobre sua histéria de vida, como esse trecho
exemplifica, foi a sua formagdo como lideranga politica, passando por um periodo de
formagdo xamanica.''' Podemos notar que ambos os periodos, divididos pelo evento da troca
de sua alma, foram marcados pelo respeito que as pessoas da aldeia tinham por ele devido ao
fato de sempre ter seguido as normas do sistema Guarani, ou Nhandereko — nosso sistema.

Nas narrativas de Leonardo sobre sua formacao como lideranga politica era recorrente
a presenga de nao-indigenas que sempre o acompanharam, e lhe ensinaram sobre o juruareko,
o sistema de vida ndo indigena. Minha experiéncia de convivéncia com ele mostrou-me como
sua formag¢do como lideranca politica estd ligada diretamente a convivéncia com nao-
indigenas, aliados de suas demandas politicas. Ja apresentei acima o caso de sua pergunta
sobre o que era “biodiversidade” e sobre o motivo dele escutar falar muito sobre isso, e
também o caso da tradugao das letras musica do Cd do coral da aldeia, em que ele sempre
discutia comigo como seria a melhor forma de fazer os nao-indigenas entenderem o texto que
ele traduzia.

O esfor¢o de compreensao da sociedade envolvente ndo-indigena que Leonardo
empreende ¢ constante, tanto na relagdo que estabelece com seus “assessores” quanto nos
eventos e reunides que participa. Um exemplo a respeito ¢ o caso de uma mesa redonda para a
qual ele foi convidado cujo tema era a criagdo de cotas para ingresso de indigenas na UFSC.
Nesta ocasiao, discutimos pelo menos durante trés dias sobre o funcionamento do sistema de
ensino nao-indigena, ¢ o papel da Universidade nele. Em sua conclusdo final Leonardo foi

cauteloso na avaliagdo sobre a presenga dos Guarani no ensino superior:

""" O trecho da histéria de vida de Leonardo que narra sua saida do mundo da religido e sua entrada no mundo
da politica segue uma estrutura de estrita de um rito de passagem: separa¢dao, quando perde sua alma;
afastamento, quando esti sem alma; e reintegracio, quando recebe sua alma de guerreiro. E possivel um
paralelo com as sociedades em que o tornar-se xama ocorre com a troca de alma da Pessoa.
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“Quando tem uma célula morta entdo a gente procura reaviva-la, entdo é como se
fosse hoje. O que estd acontecendo ¢ como se fosse um cientista, fazendo suas
experiéncias: ele sabe onde quer chegar mas, as vezes, ndo sabe se vai dar certo ou
ndo essa experiéncia. Entdo, hoje, assim eu me sinto. Eu estou fazendo magistério
diferenciado e também penso em futuramente ingressar em uma Universidade, mas
ao mesmo tempo eu tenho essa preocupacdo: eu estou fazendo uma experiéncia, eu
ndo tenho certeza se isso vai dar certo. Eu sei aonde quero chegar, eu sei aonde o
meu povo quer chegar, mas ai eu diria que a gente esta no caminho certo, a gente
esta discutindo” (Leonardo Wera Tupa, abril de 2006)

Leonardo também trazia para discussdo comigo duvidas que tivera para responder a
perguntas que lhe eram dirigidas em eventos dos quais participava. Uma delas que, segundo
ele, se repetiu em diversas ocasides, dizia respeito a presenga de homossexuais na aldeia. Os
moradores do Morro dos Cavalos eram acostumados a tratar o tema com uma certa
jocosidade, chamando fulano ou beltrano, objeto da galhofa, de guatchu, que literalmente
significa “veado” ou “cervo”. Desta maneira, Leonardo ndo entendia a insisténcia do
questionamento: “por que tanto querem saber se existe homossexuais na aldeia? Sera que
acham que tém muitos por aqui?”’ perguntava ele.

Como afirmei acima, parece haver nessa maneira de se relacionar com alguns nao-
indigenas, algo semelhante a um pesquisador tentando entender a melhor forma de se
relacionar com este Outro, afinal de contas, dificil de entender''?. Porém, ndo quero reduzir a
relacdo que Leonardo estabelece com ndo-indigenas a uma relagdo de simples interesse, na
qual ele buscaria apenas mais poder na aldeia através do uso da rede de relagdes com nao-
indigenas e das vantagens dela advindas. Mesmo porque esse poder ¢ socialmente controlado
entre os Guarani através da imposicdo de uma carga moral negativa aquele que ndo

N .

compartilha, que ¢é egoista, akatei, contrario a generosidade, mborayu, valorizada como

"2 Nuno narrou-me uma histéria em que Leonardo perguntou-lhe o que era “RA-TIM-BUM”, que os “brancos”
falavam depois de cantar o “parabéns pra vocé€”. No mesmo momento lembrei-me de uma de minhas
perguntas sobre o significado da frase final de muitas musicas que eram cantadas tanto em situagdo ritual
quanto em apresentagdes do coral. Eu sempre entendi algo como “COU”, e perguntava para eles o que era
isso, porém ninguém entendia a pergunta. Fui descobrir o que era escutando um Cd de musicas Guarani
gravado por aldeias de S@o Paulo e Rio de Janeiro que tem a traducdo das musicas no encarte. A expressao
que eu ouvia e nao entendia seria “Kovaé aema”, que significa “que as coisas sejam assim”.
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preceito de vida dos humanos de verdade.

Mas, voltando a relagdo de Leonardo com seus “assessores” para assuntos nao-
indigenas, era comum em sua narrativa de sua histéria de vida a referéncia a esses auxiliares,
em momentos diferentes da trajetoria de sua formag¢ao como lideranga indigena, a quem ele
chamava de amigos, e que tinha uma relagdo de proximidade ou intimidade. Narrou-me, por
exemplo, algumas historias de visitas a esses amigos na cidade, assim como ele era visitado
por eles, sempre contando historias e situagdes cOmicas causadas por desencontros
lingiiisticos. Construia em sua fala uma atmosfera de informalidade, ou pouca ritualizagdo
desses encontros. Varias vezes presenciei Leonardo telefonar para esses amigos, que sao
antropologos, jornalistas, cineastas''’, sem nenhum outro propdsito além de manter um
contato com essas pessoas, “cultivar a amizade”, poderia dizer. E recebia telefonemas de volta
também. Quando sai da aldeia também comecei a receber telefonemas nao s6 de Leonardo,
mas de varios moradores do Morro dos Cavalos. E também ndo foram poucas as vezes que
Leonardo, quando estava viajando para participar de reunides em outras cidades, vinha no dia
anterior para minha casa em Florian6polis. O que pretendo mostrar aqui € que essa relacao
sempre ia além de um mero utilitarismo.

Minha relagdo com ele, como mostrei, foi marcada pelo seu interesse em maximizar
seu conhecimento sobre o mundo ndo-indigena (humano) para exercer o papel de lideranca
politica. Mas também foi marcada por uma atengdo sempre pronta a ser dispensada quando eu
tinha algum questionamento ou qualquer outra coisa que eu precisasse, inclusive para
confissdes de saudade de minha casa ou outras conversas que vao além desse interesse
imediato de conhecer a “cultura dos brancos”. E o inverso também acontecia: ndo foram

poucas as vezes que Leonardo expunha para mim suas angustias, que ndo vém ao caso serem

'3 Leonardo participou da gravagdo do documentario “Mbya Guarani, Guerreiros da Liberdade”, de 2004,
dirigido por Charles Cesconetto.
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detalhadas. Mesmo depois que sai da aldeia, mantive contato com ele, e agora também fago
parte da rede de relagdes de “amigos/assessores”. Apesar de ter enfocado aqui a relagdo com
Leonardo, ndo foi apenas com ele que mantive este tipo de contato; relacionei-me também de
maneira analoga com outras pessoas da aldeia, inclusive com o karai opygua Ademir, com
quem ainda pude me comunicar até sua saida da aldeia no inicio de 2007.

Minha relagdo com esse xama serve de base para pensar como esse poderoso Outro
ndo-indigena ¢ conceitualmente domesticado e transformado em um auxiliar nos propositos

indigenas.

Nao-indigenas no cosmos guarani

J4 mencionei anteriormente a ocasido na qual a Associacdo Indigena do Morro dos
Cavalos foi contemplada com recursos do Projeto Vigisus II, da Funasa. E também que,
depois disso, varias liderangas de outras aldeias Guarani no litoral do estado de Santa Catarina
pediram para que eu ¢ Nuno prestdssemos ajuda na regularizagdo e na criagdo de novas
Associagoes.

O cacique da aldeia do Amancio, na época Célio Timoteo, pediu para que nos dois
fossemos até sua aldeia para montar uma Associagdo, porque ele queria fazer um projeto para
conseguir recursos financeiros para sua comunidade. Pelo fato da aldeia ser de dificil acesso,
os moradores dificilmente recebem doagdes ou conseguem se deslocar para vender artesanato,
e o que ¢ plantado na aldeia, apesar de ser, pelo que pude avaliar superficialmente, superior
em quantidade em comparacdo com as outras aldeias da regido, ndo ¢é suficiente para a
subsisténcia. No entender do cacique um projeto poderia ajuda-los, possibilitando a obtengao

de recursos para comprar ferramentas para o plantio e também para viabilizar a produgdo e
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venda de artesanato.

Célio ¢ um jovem de 20 anos de idade, recém chegado de uma aldeia do estado do
Parana. Logo que chegou no Amancio casou-se com a filha de Carlito, nesta época cacique e
xama da aldeia. Dois meses depois do casamento Célio se tornou cacique, em acordo com seu
sogro, com objetivo, segundo ele, de estabelecer relagdes com nao-indigenas como esta que
estou descrevendo aqui, com objetivo de fazer uma Associagao.

Chegamos na aldeia durante a noite, para na manha seguinte comegcar a fazer um
estatuto, primeiro passo para conseguir constituir a “pessoa juridica” da Associagdo. Quando
comecamos os trabalhos, logo ap6s o café da manha, chegou no local onde estavamos o avo
de C¢élio, Francisco, que ¢ um velhinho de 86 anos, bem magro e praticamente cego. Ele veio
nos fazer uma recep¢do formal, vestido com trajes tradicionais Guarani, que ndo vi em
nenhuma outra aldeia, até entdo apenas lera descrigdes sobre semelhantes vestimentas,
principalmente em Schaden (1974). A roupa era composta por uma tanga amarrada na cintura,
como o chiripa descrito por Schaden, faixas amarradas logo abaixo dos joelhos e uma faixa
na cabeca. Depois de contar a historia de como tinha chegado naquela aldeia, Francisco
comecou um discurso falando que tinha rezado muito para Deus mandar os “brancos” virem
ajudar a fazer uma Associagdo, para eles conseguirem vender artesanato ¢ fazer plantagao.
Falou entdo que a reza para os Guarani ¢ canto, ¢ comegou a cantar da mesma forma como
tinha cantado para Deus nos enviar para ajuda-los, e em seguida completou: “T4 tudo pobre
aqui. Vamos fazer associagdo para plantar. Fui eu quem mandei os brancos virem ajudar. Fui
eu quem mandei fazer associacao”.

O que interessa para meu argumento aqui ¢ a idéia de que foi Deus quem enviou nao-
indigenas, no caso eu ¢ Nuno, para auxilia-los em algum propdsito. “Deus” ¢ a palavra que

serve de tradugdo para alguns termos em Guarani. Pode ser utilizada para se referir a
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Nhanderu Tenondé e Nhandetchi Tenondé, o casal de deuses principais Guarani,
respectivamente pai e mae de Kuaray e Djatchi, herbis civilizadores da mitologia Guarani.
Mas “Deus” pode ser usado para se referir aos pais das almas que para esse mundo sdo
mandadas, habitantes de outros planos cosmicos.

Uma das perguntas que fiz para meus interlocutores durante nossas conversas era
sobre porque eles achavam que alguns ndo-indigenas, esses “assessores politicos”, os
ajudavam. E as respostas recebidas foram sempre no sentido de atribuir a “Deus” o envio
desses auxiliares. Minha hipotese ¢ de que esse “Deus” seria o pai das almas que habitam esse
mundo, mandando auxiliares para as liderancas politicas assim como manda espiritos
auxiliares para os xamads. O que justifica essa hipotese ¢ o fato de que a relagdo de amizade
estabelecida entre os xamas e seus auxiliares ¢ andloga aquela estabelecida entre as liderangas
politicas e seus assessores: uma relacdo de “amizade”. Tcheiru, “meu amigo”, foi assim que
fui chamado por Marcos Karai Djekupé, que costumava “testar” meus conhecimentos
(parcos) na lingua Guarani quando o estava ajudando em alguma atividade.

Essa operacdo de domesticacdo do “branco”, que ¢ enviado pelo pai das almas
(Nhanderu kuery) dos “humanos de verdade” (Mbyad) e transformado em amigo (fcheiru),
pode ser exemplificada também na relagdo que tive com o xama da aldeia. Tentando me
aproximar dele, acompanhei-o em algumas ocasides em visitas a cidade, para ajuda-lo a
providenciar alguns documentos para abrir uma conta bancéria. Nessas incursdes pelo centro
de Florianopolis eu servia como guia e intérprete, pois ele quase ndo falava portugués. Além
disso, sempre que eu ia para a cidade, comprava erva-mate ¢ tabaco para presented-lo, e
também ajudei a montar o enxoval de sua filha recém nascida. Pouco tempo depois, em um
dos rituais noturnos na casa de reza, ele anunciou meu nome Guarani: Karai Pyambu, cujo

significado seria “aquele que tem os passos firmes”. Uma sugestdo de interpretacdo desse
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nome, que ndo tenho elementos para confirmar mas gostaria de pelo menos apontar uma
possibilidade, ¢ a seguinte: Karai, indica que a origem da alma ¢ do plano césmico habitado
por Nhanderu Karai, cujas almas dai oriundas t€ém tendéncia a se tornarem xamas, e também
primeiro nome do karai opygua Ademir, quem anunciou meu nome, sugerindo um parentesco
césmico com o proprio xamd, que eu estava auxiliando nesta situagdo. E Pyambu a
caracteristica que eu tinha como seu ajudante, de andar com os passos firmes, guiando o xama
por “outro mundo”, ou seja, a cidade.

Mesmo que essa interpretagdo esteja equivocada, o fato é que atribuir um nome
guarani a um ndo-indigena ¢ transformd-lo numa espécie de “parente” cdsmico,
domesticando-o desta forma. Mas, em toda essa operagdo, o foco central ndo ¢ a relagao de
parentesco, pois ndo ha nenhum indicio de transformacdo em parente por afinidade nem por
consangiiinidade. E uma relagio baseada na “confian¢a”. Xama e lideranga politica se deixam
guiar por outros mundos, potencialmente perigosos, por esses auxiliares. Assessores, que
antes de serem domesticados tinham uma origem cosmica diferente dos Mbyd, passam a
compartilhar uma espécie de ascendéncia espiritual.

Nao obtive uma resposta Gnica para minha pergunta sobre a origem dos “brancos”,
mas todas expunham uma mesma idéia subjacente: os ndo-indigenas tém uma origem
diferente, seja porque sdo de um outro lugar indefinido, seja porque sdo seres vindos do
mesmo espaco cOsmico mas que pertencem a outra espécie, como no relato de Marcos que

transcrevo abaixo:

“Naquela época a gente acreditava que o indio era alma pura, que na casa do senhor
de Deus, 1a em cima, tem a casa de reza, tem o altar, tem tudo no reino de Deus. No
quintal de Deus tem a arvore gigante. Naquela época eu acreditava que a alma de
guarani vinha daquela casa de reza, porque ninguém fazia maldade. Naquele quintal
de Deus existia uma arvore gigante, que tinha um monte de bichinho, que comia
folha e tal, e dessa arvore vinha alma de juruad [ndo-indigena]. Que comia folha, e
tal. E tava até falando esses dias que o indio acreditava e tal porque jurua gosta
muito de folha, ¢ ai tem tudo a ver” (Morro dos Cavalos, julho de 2006).
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Mas a partir do momento que alguns nao-indigenas entram nessa relacdo de auxilio,
eles sdo entendidos como parte de uma linha comum de descendéncia cosmica.

De forma semelhante, Teixeira-Pinto (1997 e 2002a) descreve o término do conflito
entre os Arara e ndo-indigenas, que ocorreu a partir do momento em que indios e brancos
passam a ter a mesma origem cosmica. Ao analisar a situacdo de contato dos indios Arara, o
autor conta duas situagdes distintas: uma anterior a atuac¢do da “frente de atragdo” da Funali,
quando os Arara viviam em constante conflito com seringueiros e colonos que se
estabeleciam na regido, ¢ outra situacdo em que a frente comegou seus trabalhos de “atracdo”
com grande oferta de “presentes”. Segundo o autor, essa mudanga de atitude dos “brancos”
foi interpretada tendo como base a idéia do mito Arara sobre a origem do mundo, em que uma
briga entre os ipari ocasionou a quebra da casca do primeiro mundo, e criou esse mundo com
os pedacos que cairam sobre as aguas, habitado por aqueles que antes eram estrelas. Uma vez
no novo mundo, os ipari resolveram suas diferencas indo cada um morar em um lugar
diferente, dando origem aos diferentes povos que habitam este mundo. E quando os “brancos”
tornaram-se generosos, passam a ser entendidos como ipari, um Outro, porém de mesma
origem, com quem deve-se manter relacdes pacificas, “marcadas pelo oferecimento mutuo das

dadivas” (2002a: 420).

Conclusao

Quando referiam-se aos ndo-indigenas de forma genérica, aos jurua kuery, meus
interlocutores sempre acentuavam a tecnologia como uma fonte de poder. Os automovesis,
principalmente, eram seu objeto de admiragdo ¢ em algumas ocasides de desejo. Nessas

situacdes também era acentuado o egoismo desses poderosos seres, que possuiam tantos
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carros'"* e ndo davam nenhum para os Guarani, nas palavras do cacique Artur Benite.

Essa competéncia tecnologica dos nao-indigenas ndo era em si mesma julgada como
boa ou ma, mas sim o uso egoista que era feito de seus produtos. Como vimos, para os
Guarani, o egoismo ¢ uma atitude moralmente condenavel, cuja conseqiiéncia ¢ a hipertrofia

da parte terrena do “ser-humano”, que estd ligada ao sangue'"

e a carne, causando uma
transformagdo que leva os homens em dire¢do a natureza. As relacdes estabelecidas com esses
seres animalizados sdo perigosas, pois essa transformacdo também pode acontecer por
contaminacdo. Esse ¢ um dos motivos que torna a relagdo com nao-indigenas perigosa. Casar
com, viver como, comer a comida e freqlientar os habitats desses Outros pode transformar os
humanos de verdade em animais predadores ou mesmo bichos de estimagio de predadores. E
neste sentido, por exemplo, que uma dieta feita com alimentos destinados pelos deuses aos
Mbya ¢ essencial para o desenvolvimento da parte divina da Pessoa Guarani, ¢ as comidas
desses Outros sdo perigosas. Isso leva a uma contradi¢do, pois a dieta hoje nas aldeias
Guarani que pude visitar ¢ basicamente composta por alimentos industrializados, fato que ¢é
apontado pelos Guarani como uma das grandes dificuldades para viver de acordo com o
“sistema Guarani”.

O paralelo do mundo dos brancos com o mundo dos espiritos, que contém um perigo
potencial, pode ser estendido para as atividades das liderangas politicas. Comegar a viver
como os ndo-indigenas ¢ uma atitude valorizada negativamente, principalmente no que diz
respeito a uma possivel defesa de interesses proprios utilizando sua rede de relacdes, atitude

propria destes Outros egoistas. O papel de lideranga politica constantemente testa aqueles que

detém o controle dessa rede, fazendo-os recusar as vantagens que poderia obter. Nas palavras

"4 Lembrando que a aldeia fica as margens da BR-101, onde passam diariamente mais de 20 mil automoveis
(informagdo obtida no site da FETRANSESC — Federacdo das Empresas de Transporte de Carga no Estado
de Santa Catarina: www.fetrancesc.com.br).

!5 Lembro aqui do relato de Antdnio Silveira que transcrevi no capitulo anterior, onde ele se referia ao sangue
dos ndo-indigenas: “Por isso que os antigos falam assim, pra ndo casar guarani com o branco, porque diz que
0 branco tem o sangue mais forte”.
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de Leonardo:

“as liderangas principalmente de qualquer forma entra nesse jogo, que ¢ ambigéo, a
ganancia. Sempre hd, de qualquer forma existe. Mas tem muita lideranca que tem
resisténcia, que tem essa compreensdo muito forte, de estar defendendo o povo a
qualquer custo, porque quando a gente defende mesmo o povo entdo a gente estd
totalmente em uma guerra. A protegdo que a gente tem ¢ da propria comunidade e
através do Nhanderu, Tupa. Entio praticamente é essa protecdo” (Morro dos
Cavalos, julho de 2006)

Leonardo refere-se a esse sistema indesejado de valores usando um vocabulario
aprendido na relacdo com ndo-indigenas, como “sociedade capitalista” em contraposi¢do a
“sociedade igualitaria”, atribuindo ao primeiro termo uma carga moral negativa e ao segundo
termo os valores relacionados ao modo de vida valorizado pelos Guarani, o Nhandereko.

Apesar de tudo isso, quando surge um Outro disposto a ajudar, os auxiliares das
liderancas, ¢ preciso que exista uma explicagdo e um modelo de relagdo para que ele seja
encaixado no cosmos e no cotidiano Guarani. A explicagdo ¢ dada pelo parentesco espiritual
que os auxiliares t€m com os Guarani, uma descendéncia cosmoldgica comum. Os ndo-
indigenas, que antes eram originarios das lagartas que comiam as folhas da arvore situada na
aldeia celeste, de onde vém as almas dos humanos de verdade, transformam-se em “irmaos de
alma”, pois tém o mesmo nhe'eru, “pai das almas” enviadas para a terra imperfeita.

O modelo de que se valem para a compreensdo e a descricdo desta relacdo ¢ o do
xama, que se alia aos ywyra'idja como -iru, um auxiliar que conhece os dominios habitados
por aqueles que se teme: os espiritos predadores de humanos. E assim como o ywyra'idja
guiam o karai em suas viagens por planos césmicos, os auxiliares dos lideres politicos servem
de guia no mundo dos jurua kuery.

Mello (2006) afirma que o espirito protetor do xama, o ywyra'idja com quem se alia,
passa a fazer parte da constituicdo de sua Pessoa, no seguinte trecho de seu trabalho, ja citado

anteriormente:
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“os yvyraidja, que serfio seu iru (parceiro, partenaire), seres ndo-humanos que
passam a fazer parte da pessoa de um karai. E como um nhe'e que todos os seres
humanos (e alguns outros seres) tém, contudo, possui uma racionalidade
independente, e em algumas circunstancias, um corpo independente” (2006: 220).

Na historia contada por Leonardo, que transcrevi no fim do capitulo anterior, o
personagem principal apenas consegue completar a sua passagem definitiva para a
sobrenatureza com o auxilio de um espirito que o ajuda a sublimar a parte terrestre da Pessoa,
passivel de putrefacdo, colocando uma protese, justamente de um osso, parte do corpo da
Pessoa Guarani ligada ao divino.

Tudo isso me leva a crer que existe um modelo de desenvolvimento da Pessoa Guarani
que, para ser completo, necessita de auxilio de algum aliado, alguém que possa vir a
completar o que falta para o ser humano deixar sua condicdo social, posicionado entre a
natureza e a sobrenatureza, sublimando sua parcela animal e desenvolvendo sua parcela
divina.

Se o desenvolvimento da Pessoa do xama passa pela mediacdo entre os diversos
planos que compdem o cosmos Guarani, o desenvolvimento da Pessoa da lideranga politica
passa pelo estabelecimento de relagdes do mundo Guarani com o mundo dos ndo indigenas.
Leonardo, na narrativa de sua historia de vida, contando como se tornou uma lideranca,
afirma que quando perdeu sua alma de xama, o desenvolvimento da nova parte divina de sua

Pessoa passou a estar relacionada aos seus trabalhos de lideranca:

“Mas ai minha v6 sempre acompanhou e ela sempre falava pra mim ndo desistir, que
era pra ter forga e coragem, ¢ 0 meu espirito entdo foi trocado e eu tive que tentar
achar esse proposito que o novo espirito trouxe pra mim. E ela disse que eu era pra
ser um lider, pra ter dialogo com o mundo ndo indigena, pra defender meu povo,
entdo esse era o proposito do novo espirito” (Morro dos Cavalos, julho de 2006).

Isso coaduna com a hipotese de Teixeira-Pinto (1997 e 2004) de que o modelo de
desenvolvimento da Pessoa do xama ¢ o modelo paradigmatico do desenvolvimento da

Pessoa nas sociedades amerindias. E no caso especifico da lideranga politica Guarani, vimos
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que seu trabalho de estabelecer relagdes com ndo-indigenas, que ¢ a meta a ser atingida para o
desenvolvimento pleno de sua Pessoa, passa pela aquisicdo de aliados, que o auxiliam nesse

Processo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Para finalizar este trabalho, cuja descricdo etnografica acima ja serve como a
demonstracdo da tese que defendo, gostaria de, mesmo esquematicamente, ir um pouco
adiante, e discutir uma das consequéncias daquilo que afirmei acima sobre a forma de relacao
que os xamas ¢ as liderangas politicas Guarani estabelecem com seus auxiliares, situando-as,
ainda que de modo bastante geral, num panorama mais amplo de um repertério de temas que
vém sendo discutidos na producao recente da etnologia das Terras Baixas da América.

Nos capitulos precedentes espero ter conseguido demonstrar minha tese de que as
relagdes que as liderancas indigenas Guarani estabelecem com seus assessores nao-indigenas
segue 0 mesmo modelo de relagdo estabelecido entre o xama e seus espiritos auxiliares, os
ywyra'idja, a quem os xamas se referem justamente como amigos. Em outras palavras, afirmo
que as relagdes que os Guarani estabelecem com Outros, ndo-humanos e humanos,
potencialmente perigosos, sdo entendidas sob o idioma da amizade, e sdo construidas tendo
como base demonstra¢cdes mutuas de confianca e ajuda. Porém, uma importante caracteristica
dessa relagdo, que creio ndo ter conseguido expressar na descricdo que fiz, ¢ que ela, se
modelada sob a figura dos ywyra'idja, depende para sua efetivagdo de processos mais
imprecisos como os sentimentos de “empatia” ou de “afinidade pessoal” entre os envolvidos.
Quero dizer com isso que elas ndo s3o nem mecanicas nem obrigatorias, ou melhor, sdo de
livre escolha e consensuais. As obrigacdes envolvidas existem para que a confianga necessaria
para a continuacdo da relagdo continue existindo. Mesmo que exista ai uma relagdo de
“parentesco cosmologico”, ele s6 € efetivado apds a confianga ter sido construida, e apesar

disso, os envolvidos continuam se tratando como “amigos” e ndo segundo o modelo da
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relacdo entre consangiiineos ou com afins, afirmando com esse “parentesco cosmologico”
apenas uma espécie de ascendéncia comum como condicdo de sua inser¢do na
sociocosmologia, ou na sociopraxis nativos. Operagdo, como vimos, semelhante a que os
indios Arara submetem a idéia de um Outro que precisa ser explicado em sua generosidade,
segundo Teixeira-Pinto (1997 e 2002a).

Esse autor, e também Santos-Granero (2007), descrevem relagdes de alteridade que
ndo seguem o modelo que tem sido correntemente usado para explicar as formas de relagdo
com o Outro: a predagdo. Sistematizado principalmente por Viveiros de Castro (1986 ¢ 1993)
sob o rotulo de “economia simbolica da predacdao”, esse modelo indigena de relagdo com o
Outro enfatiza a preda¢do como processo de constru¢do da Pessoa envolvida nessa relagdo,
seja na pratica, como no caso do canibalismo guerreiro Tupinamb4, seja como metéafora, no
caso das relacoes de afinidade, ou no caso da relagdo dos Araweté com seus “Deuses
Canibais”. Esse modelo, que pode se estender para outros povos amerindios, foi gestado
principalmente entre os povos Tupi.

Fausto (2001) se utiliza da idéia de “consumo produtivo” para completar o modelo
baseado na relagdo de predacdo. Ao analisar a guerra entre os Parakana afirma que além de
consumir corpos, a predagdo produz Pessoas através de um processo de “predacgdo
familiarizante”, que transforma a Pessoa do inimigo em produto para fabricacdo de novas
Pessoas por um “...movimento de conversao de uma relagdo predatdria em outra de controle e
protecdo, esquematizada como passagem da afinidade a consangiiinidade” (: 413).

Para montar um modelo virtual de analise Tupi-Guarani que articulasse o “par
funcional” dessas sociedades, o guerreiro e o xama, com a polaridade espiritual constituinte
da Pessoa, recorrente nesses povos, Viveiros de Castro analisa diversos casos, entre eles os

Guarani. Se a preda¢do, ou funcdo-jaguar como diz o autor , recai sobre o guerreiro entre 0s
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tupinambd e entre os Araweté sobre os Deuses, entre os Guarani ela ¢ completamente
“...relegada ao polo da Natureza, contrapartida ativa da podridao (espectro terrestre) e oposto
radical do principio pessoal, alma-nome-vegetal-canto-esqueleto-divino” (1986: 641). A
superacao da condi¢do social Pessoa Guarani, que estd entre a natureza canibalizante ¢ a
sobrenatureza ideal, carrega uma ética anti-canibal, que a afasta do comportamento
predatorio, sob o risco de hipertrofia da parte animal de sua alma.

Se os Guarani nio se utilizam da fungdo-jaguar como jaguares, eles sio as presas. E o
argumento de Fausto (2005) ao discutir um processo que ele chama de desjaguarificacdo, que
nega o canibalismo como forma de “poder xamanico e da reprodugdo social” (: 418). Na
relacdo com os Outros os Guarani nao se identificam com o predador, mas sim com a presa,
“uma verdadeira mudanca de ponto de vista” (: 405). As etnografias atuais sobre os Guarani,
colocam os humanos num cosmos repleto de espiritos predadores, que capturam os mbyd para
devoré-los, transforma-los em parentes afins ou mesmo em animais de estimagdo (Mello,
2006). O que de fato pode levar a uma atitude de afastamento, evitacdo, provavel postura de
uma presa frente a seus potenciais predadores. E a histéria das relagdes Guarani com nao-
indigenas durante os primeiros oitenta anos do século XX pode ser interpretada da mesma
forma, como de evitagao.

Porém, a partir da década de oitenta daquele século os Guarani iniciaram sua luta
politica pela garantia de seu direito a terra. Mesmo que a interpretagdo seja de que eles foram
impelidos para a relagdo com ndo-indigenas pela falta de espacos para evita-los, eles o
fizeram do seu jeito: desenvolvendo estratégias de relagdo que ndo parecem se reduzir ao
modelo da predagdo. Se na relagdo com um Outro potencialmente inimigo a relagdo de
predacdo ndo € necessaria, arrisco dizer que se nesse caso a relacdo necessaria ainda é a de

inimizade, ela no entanto pressupde o seu oposto: uma relacdo de amizade a ser encontrada no
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meio de um universo de relagdes hostis. E fato que existem espiritos inimigos, aqueles
predadores. Mas existem aqueles espiritos amigos, cujas formas paradigmaticas sdo os
auxiliares do xama, os ywyra'idja. Relagdo modelo para se lidar com aqueles nao-indigenas
que, apesar do “egoismo” proprio de seu sistema de vida (como os Guarani ndo se cansam de
reafirmar), também incluem alguns individuos generosos, dispostos a estabelecer relagdes
baseadas na confianca, e que podem acabar sendo incorporados como seus ‘“‘assessores
politicos”.

Nao nego que uma relagdo de predacdo exista, porém ndo ¢ a Uinica a servir de modelo
para as relagdes com os Outros inimigos. Como afirmei acima, Teixeira-Pinto (1997 e 2002a)
descreve a relagdo dos Arara com os ndo-indigenas tendo como modelo a relagdo dos ipari,
que traz a idéia de um potencial inimigo que deve ser incluido numa relagdo de reciprocidade
para evitar a repeticdo da destruicdo do mundo original, que se partiu como consequéncia de
uma briga.

Ja Santos-Granero (2007), procurando explicitar relagdes travadas, no contexto
amazonico, entre indigenas com humanos e ndo-humanos com quem ndo se tem nenhuma
relacdo prescrita, descreve alguns mecanismos sociais que transformam esse Outro ambiguo
(pois segundo o autor ndo s3o nem oS seguros consangiiineos nem os necessarios afins) em
amigos. Em situagdes de guerra, competi¢do xamanica e perigos sobrenaturais, a amizade,
segundo o autor, oferece um meio para criar espagos de confianga e sociabilidade entre
aqueles que ndo teriam nenhum motivo para ter confianga mutua, deixando seguras relagdes
antes potencialmente predatorias

Situagdo semelhante a do (sécio-)cosmos Guarani, que ¢ habitado por espiritos
predadores e por ndo-indigenas poderosos por sua tecnologia e por isso potencialmente

perigosos. As liderangas politicas e os xamas desenvolveram, entdo, habilidades de
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transformar o potencial inimigo em aliado. As caracteristicas desse tipo de alianga, como
descrevi no capitulo 3, s3o um misto de relagdes morais, inaliendveis no vocabulario usado
por Santos-Granero, com relagdes de instrumentalidade, que tém no interesse de conquistar a
confianga daqueles de quem s se teria motivo para desconfiar sua finalidade maior.
Parafraseado Santos-Granero: essas amizades sdo como ilhas de paz no oceano da
predacdo, atual ou potencial; sdo relagdes de confianga que os Guarani concebem poder
estabelecer justo 14, nas relagdes com os ndo-indigenas, onde s6 se poderia esperar a pura

desconfianca.
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ANEXO1

Discurso de Leonardo Wera Tupa na Mesa Redonda que discutia cotas para indigenas na
UFSC.

Local: UFSC

Data: 19/04/2006

Nhane pytun'dju,
Boa noite.

Eu ndo sei por onde comecar. A questdo € que os "povos indigenas" ¢ uma denominagao
muito ampla, que neste contexto tem muitas etnias, muitos povos: guarani, kaingang, macuxi
e outros, varios. Na verdade, uma coisa que a gente tem que entender para discutir realmente ¢
que, cada cultura, cada povo tem os seus valores. E este valor nada se compara. Porque dentro
da sua civilizagao ele é formado, ele vive a sua vida. E muitas vezes parece que a cultura nio
indigena da a entender que ¢ superior. Mas a questdo ¢ que para nds indigenas, muitas vezes,
nds entendemos que a nossa cultura, nosso jeito de viver, achamos também que ¢ uma cultura
avancada e por isso muitas vezes nos indigenas vamos com calma, freando e as vezes eu
mesmo fago isso, mesmo as vezes eu entendendo o que esta acontecendo no entendimento nao
indigena, as vezes eu tenho que ir devagar. Tem a minha cultura que eu tenho que zelar por
ela. E ai, entdo, que na questdo da escola, da educacdo nao indigena, hoje, como o parente ali
(presente também como palestrando um representando indigena de Roraima) estava dizendo,
hoje praticamente nds estamos inseridos, entdo a gente tem que ter muito cuidado. E que a
cultura ela ja ¢ muito fragmentada e por isso que a gente tem que tomar muito cuidado,
principalmente nds indigenas, liderangas indigenas tem se preocupado muito nessa questio.
Hoje se fala quando se lembra da colonizacdo, ha 300 anos atras, fala que os catdlicos
tentaram catequizar. Isso tudo hoje ¢ mal visto e muita gente fala que ¢ uma histéria muito
ruim, porque o indio ndo pode ser catequizado, porque tem sua propria religido. E hoje tem
que tomar cuidado com a prdpria escola, ela também esta catequizando o indio, entdo tem que
tomar cuidado com isso para entender como vai entrar na vida indigena esse sistema de
educacio que nio ¢é indigena. E que eu estou falando com o coragio, eu ndo estou pensando
como Leonardo. eu estou pensando como meu povo. e se fosse por mim eu pensaria de outra
maneira, mas aqui eu estou falando pelo meu povo e eu tenho que defender a cultura nossa
que para nos tem um grande valor. E por isso a gente deve pensar que ¢ uma cultura... que
nem, os guarani, que ¢ o meu povo tem coisas que hoje ndo pratica mais, tem coisas que
perderam e ai nessa questdo ¢ que a gente v€ que tem coisas que tem que se adaptar, como por
exemplo tem uma coisa que a gente nao faz mais € viver da caga e da pesca ou coleta de frutas
e também a propria ciéncia, o conhecimento, tem coisa que a gente, tipo assim, quando tem
uma célula morta entdo a gente procura reaviva-la, entdo ¢ como se fosse hoje o que estd
acontecendo ¢ como se fosse um cientista, fazendo suas experiéncias: ele sabe onde quer
chegar mas, as vezes, ndo sabe se vai dar certo ou ndo essa experiéncia. Entdo, hoje, assim eu
me sinto. Eu estou fazendo magistério diferenciado e também penso em futuramente ingressar
em uma Universidade, mas eu mesmo tempo eu tenho essa preocupagdo: eu estou fazendo
uma experiéncia, eu nao tenho certeza se isso vai dar certo. Eu sei aonde quero chegar, eu sei
aonde o meu povo quer chegar, mas ai eu diria que a gente esta no caminho certo, a gente esta
discutindo. Mas tem algumas coisas que devemos realmente discutir e rever as coisas. Era
basicamente isso que era a minha preocupacdo, quer dizer, a preocupagdo dos mais velhos na
aldeia também ¢ assim. E até hoje os guarani tem a sua lingua natural e tem a religido propria,

153



e s30 essas coisas que gracas aos ancides que a gente tem 14 na aldeia, os mais velhos que
sempre lutou para que isso ndo desapare¢a. Ao mesmo tempo outros reconhecem que os mais
jovens devem conhecer esse sistema jurua, que ¢ o homem branco, pra poder a gente
acompanhar até mesmo a nossa propria cultura, a nossa propria vida, que depende muito
também, infelizmente desse sistema, porque muitas vezes a gente tem que sair, tem que
defender a nossa causa, as vezes eu tenho que falar com deputado, falar com governador.
Entdo, isso tudo requer um conhecimento da propria sociedade. E isso € reconhecido na
propria aldeia: os mais jovens devem conhecer, mas porém tem essa preocupacao. Enfim, essa
¢ a preocupagdo da aldeia. Mas, agora eu quero entrar pensando na propria Universidade.
Hoje aqui em Santa Catarina tem mais de 30 alunos fazendo curso de magistério diferenciado,
através da secretaria do Estado da educagdo, esse projeto estd sendo executado, mas o
pensamento nosso ¢ realmente ter um espaco na Universidade. Mas, hoje, a gente tem uma
preocupacdo, que hoje ja estava assistindo o debate da comissdo que também esta discutindo
também sobre isso, que realmente nds indigenas ndo temos condicdo de estar morando na
cidade, ou de pagar aluguel ou de pagar muitas coisas que se paga aqui na cidade, ai entdo
tem que ver alguma maneira de o proprio governo ou a universidade, através do projeto, de
alguma coisa pra poder manter esses alunos. Também o proprio curso, curso especifico,
talvez, futuramente, o que nds queremos realmente ¢ a Universidade Indigena, mas por
enquanto a gente pode estar se contentando. Devagar a gente chega 1. Mas também eu estou
comecando a me preocupar com isso. A minha histoéria comecou cedo na questio do meu
povo. Desde os 14 anos de idade eu comecei a sair para defender o meu povo. Mas nunca
tinha pensado nesse sentido. Sempre pensei mais na questdo de terra, que atualmente eu mais
tenho dedicado ¢ pela demarcacdo de terra. Mas, hoje, a gente comeca a se preocupar com a
escolaridade. O meu tempo estd terminando também entdo eu s6 tenho a agradecer a
oportunidade e eu espero mesmo que ambos tenham essa compreensdo de que os indigenas
tem muito a contribuir e ja contribui bastante. E ndo indigenas pode estar contribuindo mais
para poder realmente respeitar. Talvez a palavra chave é respeitar, porque quando a gente
respeita a gente estd respeitando como a cultura é.

AWETE.
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