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RESUMO

A pesquisa que resultou neste trabalho teve a intengdo de
levantar dados sobre a historia, cosmologia, mitologia, parentesco e
politica dos grupos guarani fiandéva que vivem hoje na bacia do rio
Paranapanema, no norte do estado do Parand, de forma a recuperar a
trajetéria por eles percorrida ao longo das ultimas décadas num contexto
de contato ndo apenas com outras etnias indigenas, mas também com as
diferentes frentes colonizadoras que avangaram por seus territorios. A
analise dos dados, por sua vez, procura subsidiar uma reflexdo sobre a
percepcao do tempo e da historia no interior desses grupos.

Palavras-chave: Guarani Nandéva; mito; cosmologia; etno-historia.






ABSTRACT

The research that has resulted in this text had the intention of
collecting data about the history, cosmology, mythology, kinship and
politics of the Nhandeva Guarani groups which currently live at the
basin of Paranapanema River, in the north of Parand state. I thus
intended to recuperate the trajectory made by these Guarani groups over
the last decades in a context of contact with other Indigenous groups as
well as with the different colonizing fronts which have advanced over
their territory. Furthermore, the analysis of the data aims to support a
reflection about the native perception of time and history.

Keywords: Guarani Nandéva; myth; cosmology; ethno-history.
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INTRODUCAO

Este trabalho procura levantar/apresentar dados sobre a historia,
cosmologia, mitologia, parentesco e politica dos grupos guarani
flandéva que vivem na bacia do rio Paranapanema, de forma a recuperar
a trajetoria por eles percorrida ao longo das ultimas décadas e subsidiar
uma reflexdo sobre a percep¢@o do tempo e da histdria no interior desses
grupos. Este local, palco de iniimeros acontecimentos envolvendo os
Guarani e diferentes sujeitos (indigenas e ndo-indigenas) ao longo dos
ultimos séculos, abriga uma unidade socioldgica composta por varias
aldeias interligadas por lagos de parentesco e afinidade.

Os grupos Guarani possuem um contato antigo € intenso com a
sociedade ocidental, estando, portanto, intimamente ligados a historia de
regides significativas — no caso do Brasil, os estados de Mato Grosso do
Sul, Sdo Paulo, Parana, Santa Catarina ¢ Rio Grande do Sul. No entanto,
na historiografia oficial, eles s6 aparecem como pano de fundo —
personagens secundarios numa histéria onde o conquistador € o sujeito
principal.

Este trabalho se insere no campo das discussdes relativamente
recentes sobre etno-historia e, nesse sentido, baseia-se numa concepgao
relativizada sobre a historia — as diferentes percepgdes a seu respeito no
interior dos grupos humanos sendo vistas enquanto ‘“historicidades”
outras.

Nessa linha, a discussdo recente sobre histéria indigena procura
reconhecer a capacidade de acdo histdrica dessas populagdes, resgatando
sua voz sobre seu proprio passado — tarefa complicada, dado que nem
sempre ¢ facil determinar precisamente os tipos de mudanga que de fato
ocorreram no tempo e sua repercussdo na vida das pessoas. Tal como
afirma Carneiro da Cunha (1992: 20), para além dos obstaculos
colocados pela falta de fontes materiais e escritas, deparamo-nos
também com “a dificuldade de adotarmos esse ponto de vista outro
sobre uma trajetoria de que fazemos parte”.

Gow (1991, 2001) e Calavia Saez (2006) conseguem grandes
rendimentos nesse campo de pesquisa e inspiram a proposta deste
trabalho e a forma como procurei explorar/analisar os mitos e narrativas
guarani.

A tese de Calavia Saez sobre os Yaminawa explora diferentes
caminhos abertos pela discussdo em torno da etno-histéria: procura
recompor a historia desse grupo debrugando-se sobre a documentagio
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disponivel, os relatos locais e os mitos, numa andlise atenta a visdo que
os Yaminawa tém dessa historia e a influéncia dessa percepgdo em sua
vida social — andlise que, portanto, procura romper a distdncia entre
estrutura e historia.

Nos trabalhos de Gow percebe-se essa mesma preocupagdo em
romper com o distanciamento acima referido. Em Of mixed blood
(1991) os lagos de parentesco e a questdo da mesticagem sdo
apresentados como o ponto de partida dos Piro para sua histéria e
sociologia atuais. Segundo ele, para os Piro, a histdria é algo que se
reporta ao parentesco, sendo experienciada ndo como uma forga exterior
que adentra o interior de sua sociedade rompendo com estruturas
estaticas — pelo contrario: as relagdes de parentesco sdo continuamente
criadas e dissolvidas no tempo histdérico, que por sua vez extrai seu
significado e poder para os Piro sendo estruturado pelas relagdes de
parentesco. Segundo ele, além de ndo sabermos o bastante sobre a
historia amazonica, sabemos menos ainda sobre a agéncia dos sujeitos
nessa histéria, de forma que, em sua andlise, ele parte do principio de
que para explicitar o papel ativo dessas populagdes e chegar a
entender/perceber qual €, de fato, essa agéncia, devemos ser capazes de
entender os significados culturais de suas agdes, no presente € no
passado. Nesse sentido, € possivel perceber tanto aqui como em seu
trabalho abaixo comentado o grande peso dado a etnografia.

Em seu trabalho de 2001, Gow nos apresenta “a historia de uma
historia”, partindo de um mito narrado a ele durante seu trabalho de
campo entre os Piro e do contexto no qual isso se da para langar-se no
tema mais amplo das profundas transformag¢des ocorridas no mundo
Piro no século precedente — o mito servindo como caminho para que ele,
enquanto pesquisador, pudesse acessar a forma como os Piro pensam as
mudangas em geral, e mais especificamente essas mudancas nas quais
eles ndo apenas se viram envolvidos, mas também foram agentes,
criando, experimentando, desejando ou temendo certas coisas.

Partindo do principio de que a andlise histérica em antropologia
deve comegar na etnografia, Gow se volta ndo para a “sociedade”, ou a
“cultura” — entidades por demais abstratas —, mas sim para o que chama
de “mundo vivido” Piro. E a op¢do metodologica dele, tal como
mencionado acima, revela sua preocupacdo em entender os significados
culturais das agdes dos Piro do ponto de vista deles mesmos:
acreditando que pouco poderia chegar a saber sobre os Piro nas fontes
histéricas coloniais (mesmo dando um tratamento critico ao material),
privilegia narrativas feitas a missionarios dominicanos ¢ do Summer
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Institute of Linguistics (a partir dos anos 1940, aproximadamente) como
fontes historicas.

Nas obras dos dois autores acima referidos, percebe-se a
influéncia do tipo de tratamento dado ao mito (e a historia) por Lévi-
Strauss: os mitos sendo considerados objetos historicos, que ndo existem
a despeito, mas sim por causa da histéria — mantendo, ao longo dela, a
coeréncia dos significados no interior de uma estrutura em constante
transformacg@o. Tal como colocado por Calavia Saez (2005), os mitos
sd30 historia ndo por conterem informagdes sobre o passado, mas porque
reformulam-no constantemente, permitindo ao pesquisador perceber
nessa variacdo tendéncias pouco reconheciveis em outros campos da
vida social. Segundo ele, “as transformag¢des de um conjunto mitico — ou
de um modelo social — sdo fatos historicos, € ndo so interpretagdes de
fatos historicos” (Calavia Saez, 2006: 308).

Calavia Séez (2006) usa os shedipawd — “historias dos antigos”
— como fonte de informagdes sobre as condi¢des de vida dos antigos. No
entanto, reconhece que a “historificacdo” dos relatos shedipawo pode
ser uma conseqiiéncia do contexto narrativo, isto é, das perguntas que
ele dirigia a seus interlocutores yaminawa acerca de seu passado. Essas
narrativas coletadas por ele seriam falas dirigidas aos brancos, e
elaboradas inclusive com o uso de termos “brancos”. Alids, segundo ecle
esse seria um importante aspecto nem sempre considerado nas analises
sobre o tema em questdo: a relevancia que saberes “outros” adquirem
nesses relatos e, também, o papel que o discurso historico assume na
historia em si (a histéria como inven¢do, e o papel importante de certas
figuras — liderancas politicas, por exemplo, nessa formulagdo/invencao).

Outro ponto interessante a ser destacado acerca das andlises
acima referidas é a preocupacdo dos autores com o contexto pragmatico
de narragdo dos relatos e mitos — cuidadosamente trabalhado/explorado
em suas implicacdes.

Por fim, ainda comentando as etnografias de Gow e Calavia
Saez, ressalto o fato de serem exemplos de como a proposta de andlise
dos mitos criada por Lévi-Strauss pode dialogar com outras — nesse
caso, mais atentas ao fato de que o mito, mesmo ndo podendo ser
totalmente reduzido ao seu contexto (pois que guarda em si
potencialidades que ndo apenas refletem situagdes, mas também as
constroem), nao deixa de ser uma fala entre sujeitos concretos, situados
num espago/tempo especifico.
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Por seu tipo de abordagem e tratamento dado aos mitos, destaco
também a pertinéncia do trabalho de Basso (1985) para pensar o tema
aqui proposto.

Numa analise atenta aos processos de mudanga social
vivenciados pelos Kalapalo, mitologia e ritual sdo trabalhados de forma
integrada por Basso, numa descri¢do que explicita a forma como os
mitos estariam refletidos nos rituais e nas formas narrativas. A autora
aponta para a necessidade dos antropdlogos estarem atentos as formas
particulares como cada grupo entende e recorda os eventos, bem como
as formas de comunicar esse conhecimento em narrativas orais e a
forma como tal conhecimento integra-se na totalidade dos modelos
sociais e cosmologicos do grupo — para ela s6 assim seria possivel
apreender de fato sua historia.

A histéria dos Guarani, como a dos outros grupos amerindios,
ndo se resume as conseqiiéncias de seu contato com o ocidente. Ainda
que esse contato tenha introduzido mudangas aceleradas no modo de ser
e viver desses grupos, ele ndo foi uma ruptura absoluta com processos
que estavam em andamento muito antes desse encontro e que
continuaram depois dele. Por mais dificil que seja minimizar o impacto
que epidemias, embates bélicos, perda de territorios (aos quais estava
vinculada a reproducdo de sua cultura) e persegui¢cdes de diferentes
tipos tiveram sobre os rumos de sua historia e as escolhas que se
colocaram diante deles ao longo de sua trajetéria, ha que se reconhecer a
agéncia desses sujeitos que, apenas por estarem aqui hoje, demonstram
uma resisténcia incrivel.

Nesse sentido, a intencdo deste trabalho é analisar como os
Guarani concebem as mudangas ocorridas no seu modo de ser, ver e
estar no mundo, a partir de seu contexto atual, com a inten¢do de refletir
sobre sua temporalidade e historicidade especificas. Para tanto, a
intencdo durante a pesquisa de campo foi coletar, além dos mitos,
exegeses sobre os mesmos, historias de vida e narrativas sobre a
trajetoria historica e politica do grupo, localizando nessa trajetéria que
tipo de mudangas ocorreram do ponto de vista deles e que tipo de
eventos ficaram marcados em sua memoria.

Ao analisar os dados procurei, tanto quanto possivel, ter em
mente seu contexto pragmatico, procurando ndo perder de vista que,
além de minhas demandas como pesquisadora frente aos sujeitos,
dirigindo nossas conversas para temas do interesse desta pesquisa, a fala
deles também foi enunciada a partir de um contexto social, cultural,
politico e econdmico especifico. No caso de certas narrativas — por
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exemplo, os mitos — a intenc¢ao foi também identificar como elas sdo (ou
eram) expostas no contexto mesmo do grupo e se existem (ou existiam)

requisitos e restrigdes quanto aos narradores, a audiéncia, e as
circunstancias e contexto da narragdo.

A pesquisa teve também a intengcdo de comparar, dentro do
possivel, o acervo de mitos/narrativas coletado entre os Guarani com o
material disponivel sobre outros grupos indigenas, buscando conectar os
dados da presente pesquisa com o amplo panorama descortinado pelas
etnografias recentes sobre as terras baixas da América, que reportam,
entre outras coisas, para o fato de que o perspectivismo (conforme
Viveiros de Castro, 1996) informa amplamente os mitos (e sistemas
xamanicos) dessa regido — podendo assim ser um ponto de partida para
as comparagoes.

skoksk

O contato antigo dos Guarani com a sociedade ocidental resulta
numa bibliografia também ela antiga e extensa mas que, no entanto,
possui certas limitagdes. Ha, por exemplo, uma série de lacunas sobre o
conhecimento que temos da historia guarani, dado que, a medida que
recuamos no tempo, os dados a seu respeito presentes no material
deixado por cronistas, nos registros oficiais e historicos precisam ser
sempre buscados numa leitura & contrapelo e interpretados com os
devidos cuidados.

A bibliografia recente ¢ muito vasta, mas de certa forma
fragmentada, dificultando uma visdo do conjunto — reflexo do fato de
que os pesquisadores deparam-se com um contingente populacional
bastante significativo, distribuido em varias parcialidades dentro de uma
grande 4rea espacial'. As pesquisas produzidas no Paraguai, Argentina e
Brasil, por exemplo, ainda que convergindo em varios aspectos (por
conta das categorias impostas pelos proprios dados de campo), estdo
orientadas por referenciais tedricos bastante distintos, bem como
respondem a demandas diferentes, ligadas ao contexto mesmo de sua
producdo e aos problemas/impasses enfrentados por esse povo na
extensdo de seu grande territorio. Isso se revela especialmente nos

! Assis e Garlet (2004) indicam que a populagdo guarani contemporanea (consideradas as trés
parcialidades) gira em torno de 65.000 pessoas, distribuidas entre Brasil, Argentina e Paraguai.
Tal como os proprios autores indicam, esse ¢ um numero aproximado, dadas as dificuldades
que se encontra ao tentar levantar esses dados, que estariam ligadas a propria resisténcia dos
sujeitos a esse tipo de procedimento; a invisibilidade de certos grupos, especialmente aqueles
que estdo fora de areas demarcadas; e a grande mobilidade espacial, entre outras coisas.
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recortes espaciais, pois a maioria dos pesquisadores utiliza o recorte
espacial oficial (estado, pais, regido sul, etc.) e que ndo necessariamente
coincide com a forma como certos grupos organizam-se em termos
espaciais ou territoriais. Atentei para isso quando as genealogias
recolhidas em campo me permitiram visualizar a unidade sociolégica
inteira formada pelo grupo especifico por mim estudado, que esta
distribuida nos estados do Parana e Sdo Paulo, e quando me deparei com
a barreira da bibliografia: ou se encontra dados sobre os grupos que
estdo em Sdo Paulo, ou sobre os que estdo no Parana (apenas citando o
caso de minha pesquisa, mas o exemplo pode ser estendido), nunca
exatamente enfocando a unidade socioldgica como um todo. Claro que
“recortar” o objeto € uma exigéncia da propria academia e que, dentro
dos parametros construidos em seu interior, seria impossivel abordar os
Guarani na sua imensa totalidade. Apenas o que se quer apontar aqui ¢ a
necessidade dos recortes estarem mais atentos ao contexto dos grupos,
geralmente fragmentados em unidades menores mas interligadas entre
si. Tento suprir essa lacuna fazendo um esforgo por coletar entrevistas
dentro da unidade j4 mencionada (TIs Laranjinha, Pinhalzinho, Sdo
Jerdnimo, Arariba, além de cidades no entorno dessas regides). Ainda
que meu trabalho de campo tenha se situado a maior parte do tempo na
TI Laranjinha, a intensa mobilidade residencial das familias (que
residlem em diferentes locais dessa unidade maior ao longo de sua
historia de vida) e os circulos de visitacdo fazem com que meus dados
consigam abranger experiéncias vividas pelos Guarani em diferentes
locais dessa unidade (e mesmo de lugares que ndo foi possivel visitar,
como o Araribd em Sao Paulo).

Outra observagao sobre a literatura atual ¢ que ha uma profusdo
de estudos sobre os Guarani Mbya em detrimento das demais
parcialidades. Os Guarani Nandéva no Parana, por exemplo, apenas
agora comecam a ser objeto de estudos antropoldgicos mais
sistematicos, que situem exatamente neles seu foco. Além disso, ha
poucas referéncias sobre as relagdes entre as parcialidades, e destas com
outras etnias indigenas.

No que diz respeito aos temas, os trabalhos dedicam-se
principalmente a questdes envolvendo os deslocamentos, o impacto do
contato com a sociedade envolvente, o plano religioso ¢ o do discurso
cosmoldgico. J4 com relacdo aos limites, podemos dizer que a
bibliografia guarani volta-se para si mesma, criando um campo de
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discussao proprio e que faz pouquissima referéncia aos estudos alheios a
ela’.

Os trabalhos de Pereira (1999), Mello (2006), Pissolato (2007)
e Albernaz (2009), entre outros, sdo exemplos de abordagens que
comegam a romper com esse “isolamento”, pois que trazem a tona
tematicas e caracteristicas culturais que conectam os Guarani nao apenas
ao contexto das descri¢des Tupi-guarani, como também da etnografia
sul-americana em geral. Ainda que ndo tenha sido possivel, no corpo do
trabalho aqui apresentado, fazer comparagdes sistematicas entre os
dados guarani e os encontrados em etnografias de outros grupos sul-
americanos, a bibliografia etnografica recente sobre as terras baixas sul
americanas ndo deixou de estar presente na elaboracdo da etnografia
apresentada, bem como na execucdo do trabalho de campo e na
interpretacdo dos dados. A lacuna estd aqui reconhecida e fica como
uma possibilidade para futuros desdobramentos da pesquisa.

sksksk

Por fim, gostaria de dizer que é um desafio observar o cotidiano
de uma aldeia e manter uma postura de distanciamento — ainda que, tal
como coloca Geertz (2001), nas ciéncias sociais esse distanciamento
deva ser entendido como a combinagdo de duas atitudes fundamentais
em relagdo a realidade observada: a analitica e a engajada. Tal como
coloca o mesmo autor, os longos e intensos periodos de pesquisa
realizados pelos antropologos geralmente resultam numa compreensdo
profunda dos problemas enfrentados pelos grupos estudados. E, se
apontar as causas e conseqiiéncias desses problemas ja ndo ¢ uma tarefa
tdo facil, encontrar solucdes e viabiliza-las é infinitamente mais dificil,
de forma que o pesquisador se vé numa situagdo em que tem que lidar
com uma enorme tensdo criada entre a reacdo moral e a observagao
cientifica (ibidem).

Ao negociar com as liderancas e familias a viabilizacdo de
minha pesquisa, dentro do que me era possivel oferecer em troca de sua
colaboragdo, sentia-me mal, como se pouco ou nada tivesse a oferecer
de imediato em troca dos conhecimentos e experiéncias comigo
compartilhadas. No entanto, acredito que, como sempre dizia o prof.
Rafael Menezes Bastos em suas aulas, o que de melhor um antropdlogo
pode fazer a favor do grupo que estuda é uma boa etnografia. Espero ter

2 o . 1 . .
Simetricamente, a bibliografia guarani também encontra pouco eco no resto da crescente
produgio etnografica acerca das Terras Baixas americanas (Cf. Calavia Saez, 2004).
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conseguido fazer isso, e que meu trabalho, mesmo nao tendo um carater
pratico/aplicado, sirva para ajudar o grupo de alguma forma em seus
projetos de futuro.
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CAPITULO 1 - A PESQUISA DE CAMPO E SEUS
ANTECEDENTES

Este trabalho pretende recuperar a trajetdria histérica dos
grupos guarani que vivem hoje na bacia do rio Paranapanema, no norte
do estado do Parand, a partir de suas proprias narrativas. A etnografia
aqui apresentada ¢ o resultado de um didlogo estabelecido com esses
grupos ha aproximadamente uma década, quando, ainda na graduacio,
comecei a pesquisar na regiao.

O Parana (bem como alias toda a regido sul e sudeste do pais), é
conhecido por ser uma das areas mais desenvolvidas do pais. E uma
regido de alta concentragdo demografica, com uma ocupagdo bastante
homogénea de seu territorio e que se destaca por sua alta produtividade
na éarea agroindustrial (dada a reconhecida fertilidade de seu solo,
notadamente na regido norte e oeste do estado). A populagdo,
eminentemente branca, ¢ formada por descendentes de diferentes levas
imigratorias que nos ultimos séculos ali se instalaram: portugueses,
espanhdis, alemaes, poloneses, ucranianos, italianos e japoneses, entre
outras; além, claro, de grupos migrantes de outros estados (Sdo Paulo,
Minas Gerais, Santa Catarina, principalmente) que 14 se estabeleceram
principalmente a partir do final do século XIX. E, portanto, um estado
que projeta uma imagem de ser “rico” e “branco”, e na construcdo de
seu discurso identitario e historico a presenga de outros grupos
étnicos/culturais — como as populagdes indigenas e quilombolas — , foi
invisibilizada.

Assim, muitas pessoas se mostraram surpresas — até mesmo os
colegas do curso de Ciéncias Sociais — quando comecei a pesquisar
grupos indigenas no Parand. “Havia indios no sul do pais?”, e “Por que
ndo estudar indios ‘de verdade’?” foram algumas das perguntas que ouvi
recorrentemente.

De fato, o proprio professor Silvio Coelho dos Santos (1987)
confessou que somente foi tomar conhecimento da existéncia de
minorias tribais nos estados do sul do pais quando realizou o curso de
especializagdo em Antropologia no Museu Nacional, no Rio de Janeiro.
Antes disso, ouvia histdrias a respeito dos indios terem vivido aqui no
passado, mas ndo tinha consciéncia de que eles ainda estavam aqui!
Mas, tal como os Xocleng por ele estudados, outros grupos indigenas
conseguiram sobreviver no sul do pais, esfor¢ando-se para continuar a
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viver segundo suas tradi¢des, a despeito das imensas pressoes sofridas
ao longo das diversas fases de colonizagdo empreendidas na regido.

De qualquer forma, também tive uma grande surpresa quando
de minha primeira incursdo a campo como bolsista de iniciagdo
cientifica, pois o panorama das aldeias na regido do Paranapanema
realmente era bastante diferente do que o que eu esperava encontrar.
Minha escolha por pesquisar este grupo tinha se dado justamente pelo
fato de que, inseridos num contexto multicultural e de contato muito
antigo com a populacdo ndo-india (seus membros ja ndo guardando
marcas tdo “visiveis” de sua especificidade cultural ), sua identidade
étnica (e os direitos que a Constituicdo garante por conta de tal
especificidade) vinha sendo continuamente negada. Mesmo consciente
disso e ainda que eu estivesse informada por leituras (ainda iniciais) de
teoria antropologica e etnologia indigena, foi dificil estabelecer naquele
primeiro momento uma liga¢do entre o que eu lera e o que eu via (e
identificar onde estaria, de fato, a “especificidade” que as etnografias
indicavam, mas que ndo era evidente). Posteriormente, a leitura das
obras de Nimuendaju, Melia e Schaden (minha porta de entrada para o
universo guarani) abriria para mim todo um novo campo, onde atitudes,
comportamentos e narrativas até entdo desconexos passaram a fazer
todo sentido dentro do panorama que estas e outras etnografias sobre o
referido grupo descortinam.

Essa primeira pesquisa levada a cabo por mim, em 1999/2000,
foi um levantamento genealdgico cujo objetivo era identificar as redes
de parentesco entre os Kaingang e Guarani que viviam em trés terras
indigenas da regido: Sao Jerdnimo, Laranjinha e Pinhalzinho (a primeira
¢ uma area kaingang que abriga também algumas familias guarani, as
outras sdo areas guarani). Tal pesquisa fazia parte de um projeto
desenvolvido pela prof. Kimiye Tomasino, cujo titulo era “Os Kaingang
¢ a sua relagdo com as terras baixas da bacia do rio Tibagi” e que estava
vinculado ao Departamento de Ciéncias Sociais da Universidade
Estadual de Londrina (UEL).

Participei desse projeto como bolsista de iniciago cientifica do
CNPq, e a pesquisa confirmou a hipotese de que os grupos Guarani que
vivem nessa regido constituem uma unidade ampla, a despeito da
autonomia buscada pelos grupos locais e das constantes rupturas no
interior dos mesmos. Tal unidade estaria estruturada em grupos locais
que se distribuem nas bacias dos rios Tibagi, Laranjinha e Cinzas,
afluentes do Paranapanema, e que mantém entre si estreitas relagdes de
parentesco ¢ alianga. Mais ainda, essa unidade socio-cultural ultrapassa
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o limite das terras indigenas (englobando também familias que vivem
nas cidades da regido) e mesmo o estado do Parana (pois que englobaria

também a terra indigena Nimuendaju®, no estado de Sdo Paulo).
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06 - T.I. Mocéca 16 - T.l. Tekoha Afetete
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09 - T.I. Faxinal 19 - T.I. Yvy Pora Laranjinha

10 - TI. Marrecas

Mapa: Terras indigenas (TIs) guarani e kaingang no estado do Parana®.

Na época, acompanhei Tommasino a varias incursdes a campo,
visitando as 4areas indigenas Guarani e Kaingang da regido. Em 1999, os
grupos que viviam nas areas indigenas acima indicadas corriam o risco
de serem impactados pela constru¢ao da barragem da Usina Hidrelétrica
Ceboldo, projetada pela Companhia Paranaense de Energia Elétrica e
acompanhamos uma série de reunides ¢ eventos envolvendo as
comunidades e liderangas das possiveis areas de impacto, associacdes de
moradores rurais atingidos por barragens, Ministério Publico Federal e
professores de diferentes areas do conhecimento (antropologia, biologia,
geografia, etc.) da UEL. A inteng@o desses eventos, ocorridos nas TIs e
cidades da regido, era promover um debate em torno dos possiveis

’E que ¢ a parte “guarani” da TI Arariba, dividida com os Terena.
4Mapa elaborado a partir de material apresentado por Tommasino (2008).
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impactos da barragem sobre a populagdo das TIs, levando a essas
populagdes informagdes acerca dos prejuizos socio-ambientais que a
constru¢do de uma usina poderia causar, numa tentativa de tornar mais
equilibradas as negocia¢des na época estabelecidas entre as liderangas
indigenas e representantes da COPEL (que apenas destacavam as
eventuais vantagens). Em junho de 2000 os indigenas das referidas TIs,
através de suas liderangas, expressariam sua posi¢do negativa, nao
aceitando a proposta de construcdo das usinas.

Ainda a partir dessas genealogias, ¢ possivel visualizar as
estratégias que marcaram a trajetoria historica desses grupos, num
contexto de contato ndo mais apenas com outras etnias indigenas, mas
também com as frentes colonizadoras que avangavam por seus
territorios. Voltaremos a isso mais adiante.

Em seguida, ja4 no mestrado, realizei um estudo de caso da
filiagdo dos Guarani que vivem na terra indigena Laranjinha a uma
religido pentecostal. Tal escolha deveu-se ao fato de que a conversdo
desse grupo colocava-o numa situa¢do bastante distinta da vivenciada
por outros grupos Guarani ¢ Kaingang da regido, que também mantém
um intenso contato com o campo religioso circundante sem que isso se
precipite num quadro homogéneo como o que se configurava na época
em Laranjinha. A TI Laranjinha, localizada no municipio de Santa
Amélia (PR), abriga hoje principalmente indios guarani, apesar de a
regido ter sido ocupada também por grupos kaingang. Totaliza uma area
pequena (cerca de 100 alqueires), mas conta com a maior populacdo na
regido.

A pesquisa de campo foi realizada durante o ano de 2002, e o
objetivo da minha dissertacdo foi justamente apreender como um grupo
que abandona o xamanismo tradicional (em torno do qual giram a
cosmologia, mitologia, concepcao de pessoa, diferentes manifestacdes
expressivas e mesmo a esfera politica) ordenava sua vida social e as
diferentes esferas ai pressupostas. A etnografia apresentada ao final da
pesquisa mostrou que, longe de ser uma influéncia nova e/ou estranha
no universo social e cultural do grupo, a filiagdo a Congregacdo Crista
no Brasil (CCB) encaixava-se numa logica e politica adotada pelos
grupos guarani desde o inicio da colonizag¢do da regido: a alianca com
pessoas que ultrapassam o circulo dos parentes e do grupo em si e que,
no caso deles, permitia a inser¢do em redes econdmicas, politicas e
sociais mais amplas. Um outro ponto que acho importante destacar é
que s6 a partir da propria cosmologia guarani foi possivel compreender
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as tradugoes e elaboragdes da doutrina pentecostal feitas pelo grupo no
processo que procurei descrever.

1.1 ETAPAS DA PESQUISA ATUAL

Nos meses de janeiro e fevereiro de 2006, ja tendo apresentado
um projeto preliminar para a tese de doutorado, quando de meu ingresso
no PPGAS, voltei a campo, visitando as aldeias da regido acima
indicada. Nessa etapa, além de ter em mente os objetivos de meu projeto
de pesquisa, participei de uma pesquisa realizada por uma equipe
formada por pesquisadores das universidades estaduais de Londrina e
Maringd, ligados ao Laboratorio de Arqueologia, Etnologia e Etno-
historia (LAEE) desta ultima. O objetivo dessa pesquisa era coletar
dados que permitissem a elabora¢do de um diagnoéstico sdcio-econdmico
e cultural dos grupos, bem como o levantamento de dados
antropoldgicos e histéricos das comunidades diante do processo de
implementagdo de acgdes de sustentabilidade’ conduzidas em parceria
com os proprios Guarani.

Em minha dissertacdo de mestrado, fiz questdo de ressaltar que
durante a pesquisa de campo meu acesso maior foi junto as familias
pentecostais (e que, portanto, meus principais informantes eram
membros da Congregacdo Cristd no Brasil). Isso porque, tendo ficado
hospedada na casa de familias ligadas a CCB, e sendo acompanhada por
seus membros durante minha estadia na aldeia, meu acesso as familias
catdlicas ou aquelas ligadas ao xamanismo tradicional ficou bastante
prejudicado (algumas pessoas, na época, recusaram-se a me receber em
suas casas e a participar da pesquisa). Além disso, um de meus anfitrides
era cunhado do cacique, o que, por sua vez, vetou meu acesso a algumas
familias que faziam oposicao a ele, na disputa pela liderancga politica da
area indigena.

E, justamente, a pesquisa realizada no inicio de 2006, junto a
equipe do LAEE, me permitiu ter um novo tipo de inser¢cdo dentro dos
grupos familiares. Como era um periodo de férias, a equipe ficou
hospedada na escola da TI, o que ja me colocou numa situagdo mais ou
menos neutra. E estar levantando dados socio-econémicos junto as
familias me permitiu travar com varias delas um primeiro contato
extremamente importante para, na seqiiéncia, aproveitar esse tempo em

3 No caso de duas areas indigenas, a implanta¢do de uma horta e de um aviario comunitarios, e
na outra medidas para o melhoramento do rebanho bovino, com financiamento do Programa
das Nagoes Unidas para o Desenvolvimento em parceria com o Ministério do Meio Ambiente
(Secretaria de Politicas para o Desenvolvimento Sustentavel).
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campo direcionando entrevistas para os objetivos de minha propria
pesquisa.

Por outro lado, nessa época, na TI Laranjinha o grupo
enfrentava conflitos internos, deflagrados por sua exigiiidade territorial e
pelas disputas politicas entre as familias. Tal situa¢do resultou na cisdo
do grupo e na ocupagdo de parte de uma fazenda localizada dentro do
perimetro delimitado para amplia¢do pelo grupo de trabalho (GT) criado
em setembro de 2003 pela portaria n® 926° para revisio dos limites da
referida terra indigena, mas que ainda néo foi demarcada. Tal ocupagio,
por sua vez, levaria a novos embates, dessa vez entre os Guarani e 0s
proprietarios/ moradores ndo-indios da regido, estes ultimos ameacando
ndo s6 o grupo acampado dentro de uma das propriedades, como
também os proprios Guarani que ficaram na terra indigena, que foi
cercada, segundo os proprietarios, para impedir novas invasdes nas
propriedades localizadas em seu entorno.

Por conta da cisdo, outro cacique foi escolhido pelo grupo de
Laranjinha (o anterior se retirou junto com o grupo dissidente), no caso,
uma jovem lideranga que ja tinha sido vice-cacique em 1994 e que, apo6s
anos morando em Sao Paulo, acabara de retornar ao grupo. Ha que se
destacar que esse rapaz pertencia as familias Jacinto e Lourencgo (as duas
maiores familias extensas do grupo, conforme indicado em meu trabalho
de mestrado, e ligadas a CCB) e que seu vice pertencia a familia Silva
(forte representante do pentecostalismo no interior do grupo).

Essa situagdo direcionou muitas das entrevistas que fiz nessa
época, tanto no Laranjinha, quanto no Pinhalzinho (e mais ainda no
Posto Velho), pois que varias pessoas entrevistadas quiseram comentar o
assunto € mesmo se posicionar em relagdo as disputas, ainda que com
criticas sempre veladas e indiretas.

O grupo que ficou na aldeia acusava os que sairam de “ndo
serem indios”, pois que havia muitos mestigos ou mesmo nao-indios
(incorporados ao grupo por casamentos) entre eles. O grupo que se
retirou argumentava que saiu com a inten¢ao de “preservar a tradicao”,
pois que no Laranjinha eram impedidos pelos “crentes”.

No entanto, com essa cisdo ndo houve o deslocamento de
familias extensas inteiras para o “Posto Velho”. Muitas pessoas idosas
ficaram em Laranjinha (apesar de apoiarem o grupo que se retirou).

6 Essa 4rea indicada para ampliagdo, conforme Relatério Circunstanciado de Revisdo dos
Limites da Terra indigena Laranjinha / Yvypord Laranjinha (Veiga, 2004), inclui em seus
limites um antigo posto de atragdo, o “Posto Velho”. Segundo o trabalho de Tommasino (1995),
em 1930, quando os tltimos Kaingang arredios da regido do Laranjinha foram pacificados, um
grupo de aproximadamente 40 pessoas foi assentado nesse local.
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Assim, se num determinado ambito configurou-se uma cisdo —
principalmente no plano politico e econdmico (o cargo de cacique ¢ as
rogas, que foram divididas entre as familias que permaneceram na TI) —
em outro, os lacos ndo chegam a se romper (as proprias pessoas
envolvidas ndo vendo como definitiva essa situagdo de conflito). E
mesmo entre as que foram, algumas eram ainda ligadas a CCB. Bem
como entre os que ficaram, muitos ndo sdo (ou nio sdo mais) filiados a
CCB.

Um pouco antes dessa cisdo, a CCB tinha sofrido grande
evasdo: varias pessoas se afastaram, e outras foram obrigadas a se retirar
da Congregagdo por ndo conseguirem cumprir o rigoroso codigo de
conduta imposto por ela. Nesse contexto, ¢ importante mencionar que 0s
professores bilingiies que trabalhavam na escola da TI Laranjinha
vinham promovendo através dela um movimento de retomada da
“tradicdo”, envolvendo nesse processo criangas, jovens € mesmo
adultos. Os rituais de canto e reza haviam sido retomados por algumas
familias, sendo realizados em seus quintais ou em uma pequena casa de
rezas construida sob a orientagdo de alguns antigos rezadores. Tais
cerimonias teriam sido um importante propulsor para a a¢do coletiva de
ocupagdo da area ja mencionada que se deu a seguir, proporcionando,
além disso, a emergéncia dos professores como novas liderangas
religiosas e politicas.

Com isso, aproximadamente seis meses depois de deixar o
Laranjinha, o grupo acampado se divide novamente: de um lado, os que
apoiavam o antigo cacique, que saira da TI com o grupo, e de outro os
dois professores bilingiies, que ganham poder politico a partir da
lideranga religiosa que passaram a exercer no grupo, promovendo a
construgdo de uma casa de rezas no acampamento e trazendo
constantemente rezadores do Pinhalzinho ou mesmo de Laranjinha para
realizar os rituais de canto e reza.

Durante minha pesquisa para o mestrado, em 2001/2002 o
grupo também estava dividido em disputas que giravam em torno do
cargo de cacique. Nessa época, o grupo afirmava-se majoritariamente
pentecostal, mas dividia-se internamente em um grupo mais conservador
(ou tradicionalista) e outro mais aberto a inovagdes — um que defendia
que a “tradi¢@0” guarani fosse mantida e outro mais aberto ao modo de
vida dos brancos — mas ambos dentro da CCB.

E em 2003, por exemplo, a FUNAI teria sido obrigada a
transferir algumas familias para a TI Nimuendaju, no estado de S@o
Paulo, para evitar que uma disputa interna acabasse em confrontos



32

diretos entre os grupos — o que, inclusive, teria precipitado a criagdo do
referido GT.

Ou seja: as oposicdes estdo sempre se reorganizando no interior
dessa unidade socioldgica ja mencionada.

De qualquer forma, hd que se ressaltar o enorme descompasso
entre as terras indigenas guarani demarcadas no Parand e suas
populagdes. O tamanho reduzido e as altas taxas de natalidade ndo tém
permitido a abertura de rogas por novas familias, deixando poucas
alternativas aos jovens (obrigados a trabalhar ou mesmo a morar fora da
TI). Segundo dados da FUNAI (ADR Londrina), por exemplo, em 2006
cada familia em Laranjinha dispunha de apenas cerca de meio alqueire
para sua roga’.

Em agosto/setembro de 2007 tentei entrar em contato com
algumas liderangas para uma nova visita a campo, o que ndo foi
possivel, pois a situacdo na regido estava complicada, dado que, tal
como mencionado acima, a ocupagdo deflagrou um intenso conflito
entre os Guarani e os proprietarios de terras da regido, que organizaram-
se e passaram a coagir e cercear ndo apenas as familias do
acampamento, mas também das terras indigenas, impedindo a
movimentagdo das mesmas na regido e dificultando o acesso de grupos
de pesquisadores.

A pesquisa de campo foi entdo retomada no més de margo de
2008.

Um fato marcante no trabalho de campo iniciado em 2006 foi a
auséncia do intenso proselitismo de que fui alvo em 2002. Durante meu
trabalho de campo para o mestrado, assisti a todos os cultos realizados
pela CCB no periodo em que estive na TI, bem como acompanhei o
grupo em cultos realizados nas cidades proximas, e, depois de um
tempo, a insisténcia para que eu me batizasse passou a ser uma
constante nas conversas travadas com meus informantes. Na época,
analisando a conversdo do grupo, procurei também explorar o tema do
xamanismo em minhas entrevistas — ndo conseguindo nada nesse
sentido, principalmente dos antigos rezadores®. E nessa nova etapa, ao

7 Esse dado refere-se a familias nucleares. Mesmo assim, nem todas as familias da aldeia
possuiam uma roga, principalmente as familias mais jovens e as que estavam de fora da rede de
reciprocidade envolvendo as familias politicamente dominantes no grupo.

8 Nesse sentido, a leitura da etnografia de Melo (2006) sobre os Mbya trouxe nova luz sobre
meus proprios dados, pois a descrigdo que ela constroéi sobre o xamanismo ¢ muito rica e densa
e — 0 que achei mais interessante: ndo se restringe aos rituais realizados na casa de rezas, mas
permeia o cotidiano das pessoas, sua pratica didria, o trabalho, a criagdo dos filhos, as relagdes
sociais. Em minha pesquisa de campo para o mestrado, ao procurar dados sobre o xamanismo,
estive muito preocupada com os contextos “formais” de atuagdo de um xama, sem me dar
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pedir para que meus entrevistados falassem sobre seu passado, sobre
trajetérias pessoais ou do grupo, marcando acontecimentos importantes,
as respostas obtidas remeteram invariavelmente para os rituais de canto
e reza realizados “antigamente”.

Outro fato interessante a ser mencionado ¢ que eles sempre
tiveram muita curiosidade sobre mim, sobre minha vida na cidade,
minha familia, etc. Em 2008 estive varias vezes acompanhada de meu
namorado e, em uma ocasido, meus pais foram comigo até¢ a TI
Laranjinha. Isso alterou significativamente minha relagdo com varias
familias, que se mostraram mais receptivas, convidando-me para
ocasides mais intimas, como festas de noivado e casamento — o convivio
se estendendo para além dos momentos ligados a minha pesquisa.
Acredito que, por essa razdo (com o estreitamento das relagdes ao
longo de quase uma década de pesquisa e durante a qual foram mantidas
diferentes modalidades de interagdo’), as pessoas mostraram-se
dispostas a falar sobre aspectos de sua vida e cultura que ndo aparecem
em meus dados anteriores.

Apds a primeira etapa de campo em mar¢co de 2008,
percebendo novamente disputas politicas entre certas familias, procurei
manter-me numa posi¢do neutra, optando por ficar hospedada numa
pensdo em Santa Amélia. Acredito que isso facilitou meu trabalho,
acesso € negociagdes com as familias. A pesquisa de campo foi
encerrada em janeiro de 2009.

1.2 CONSIDERACOES SOBRE O TRABALHO DE CAMPO/
ETNOGRAFIA

Em minha dissertagdo, menciono que durante a pesquisa nio
foram gravadas entrevistas com nenhuma das pessoas na aldeia, ja que
meus pedidos para usar o gravador durante as conversas eram sempre
negados e, dessa forma, tive que contar com meu proprio caderno de
campo (sempre com a sensacdo de que minhas anotacdes ficavam muito
aquém do que eu tinha ouvido) e com entrevistas gravadas

conta de como essa pratica esta interligada a vida social como um todo. Apenas em meu
periodo mais recente de pesquisa ¢ que consegui perceber esses elementos dispersos (mas que
ligam-se a0 xamanismo) nas praticas de muitas familias (mesmo as que freqiientam a igreja
pentecostal instalada na TI), onde as pessoas ainda sentam-se ao amanhecer para falar de seus
sonhos, usam suas rezas para afastar a chuva, para pedir prote¢do quando saem para cagar ou
para caminhar na mata, para “benzer” uma crian¢a com febre, enfim... toda uma infinidade de
pequenos detalhes que me tinham escapado.

° E, acho importante mencionar, a interagio mantida com o grupo de Laranjinha foi a mais
intensa/ significativa.
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anteriormente por Tommasino e cedidas a mim por ela. Nas primeiras
incursdes a campo a partir de 2006 tive que manter essa metodologia.
Apenas depois de muitas conversas informais e negociacdes consegui
combinar algumas entrevistas gravadas — que, em alguns casos,
envolveram certa negociacao.

Essas negociagdes foram bastante informais e heterogéneas, ja
que as pessoas e familias tinham demandas, interesses e necessidades
diferentes: algumas me pediram mantimentos e outras coisas de que
necessitavam na ocasido (roupas, sapatos, etc.), outras me pediram
instrumentos musicais, ou aparelhos eletronicos (gravadores, radios).
Houve também quem pedisse textos em guarani ou outros materiais
desse tipo. Em alguns casos tive que comprar artesanato das familias
que produziam. E em vérios casos me ofereci para levar para
restauracdo fotos antigas que me eram mostradas durante as entrevistas.
Vérias pessoas participaram da pesquisa sem exigir nada em troca,
apenas manifestando sua vontade de que suas lembrangas e experiéncias
pudessem, de alguma forma, ser revertidas em beneficio do grupo.

Houve também um pedido por parte das pessoas ligadas ao
coral das criangas da TI Laranjinha para que fosse feito um registro
sonoro das cangdes por eles executadas, de forma que tivessem um cd
que pudessem comercializar em suas apresentacdes. Tal pedido se deveu
ao fato de que meu namorado, que me acompanhou em quase todas as
incursdes a campo, trabalha com producdo de audio. Atendendo ao
pedido deles, combinamos uma data para que a gravagdo pudesse ser
realizada e alugamos todos os equipamentos necessarios. Mas a
gravagdo ndo chegou a ser realizada pois, na data combinada, quando
chegamos na TI com os equipamentos, varias das pessoas envolvidas
com o coral estavam viajando. E as que 14 estavam alegaram que a
gravagdo ndo podia ser feita na auséncia dos que estavam fora. Alguns
dias depois, algumas familias retornaram de viagem, mas alegaram que
precisavam de mais tempo para ensaiar as criancas antes da gravacao.
Mas ndo era possivel ficar ali na aldeia com o equipamento de gravagéo
a disposi¢do do grupo. Posteriormente Julio faria registros informais do
coral, mas apenas com equipamentos de dudio e video que nés mesmos
possuiamos.

Na verdade, esse tipo de situacdo foi bastante comum ao longo
da pesquisa, pois geralmente era preciso combinar visitas e entrevistas
com as pessoas e familias. Isso se fazia necessario por conta do fato de
que nem sempre € possivel encontrar as pessoas em suas casas. Muitas
trabalham fora da TI, ou passam o dia em alguma atividade na roga, ou
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na casa de parentes, ou fazem pequenas viagens, etc. Além disso, os
Guarani de modo geral sdo muito reservados, ndo sendo de bom senso
chegar sem algum aviso prévio em suas casas — principalmente no caso
de familias com as quais eu tinha menos intimidade/convivéncia. Nesses
casos, eu aproveitava as ocasides em que encontrava as pessoas na sede
do posto, no posto de saude ou nos cultos da CCB para mais ou menos
combinar essas visitas — o que, tal como colocado acima, nunca era
garantia de que, de fato, as encontraria em casa.

Uma questdo que acho importante mencionar ¢ que, em sua
maioria, meus informantes foram adultos e pessoas da geracdo mais
velha do grupo. Os jovens sdo bastante timidos e geralmente alegavam
que ndo tinham nada de importante a dizer, recusando-se ainda mais a
gravar as conversas. E no caso do cacique e das jovens liderangas que o
cercam, era dificil entabular mais do que conversas rapidas ou
informais, dado que seus compromissos resultam em muitos
deslocamentos e viagens.

Uma vez que consegui gravar algumas entrevistas, executei
pequenos trechos do 4udio para outras pessoas que eu pretendia
entrevistar e isso desencadeou uma dindmica interessante onde, em
alguns casos, as falas uns dos outros balizaram as narrativas a partir de
entdo. Digo em alguns casos porque nem sempre era possivel executar
esses trechos das entrevistas ja realizadas, seja por questdes técnicas,
seja porque eu sabia que eram familias ou pessoas que ndo se davam
bem.

No caso do grupo de Laranjinha, havia temas e contetidos mais
acessiveis (as historias de vida, memorias sobre a vivéncia e trajetoria
do grupo, por exemplo) e outros nem tanto (certos aspectos da
cosmologia, por exemplo). Meus informantes nunca disseram de algum
tema que ndo podiam ou ndo queriam falar a respeito. Mas conseguiam
ser bastante evasivos diante de temas que ndo estavam dispostos a
discutir, alegando desconhecé-los, por exemplo. De qualquer forma,
para quem ndo tinha conseguido gravar nenhuma entrevista durante a
pesquisa do mestrado, fiquei satisfeita com o acervo de narrativas
gravadas, pois que muitas vezes, ao transcrevé-las, surpreendia-me com
detalhes que tinham me escapado nas observagdes feitas no didrio de
campo.

Por outro lado, se no mestrado os dados de campo foram por
mim organizados em torno de um eixo unico — o processo de conversao
—, os dados coletados para a tese acabaram por compor um conjunto
heterogéneo para o qual foi extremamente dificil encontrar um esquema
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formal de organizacdo, pois que as narrativas descortinaram quadros
muito amplos, refletindo diferentes tipos de experiéncias vivenciadas
individualmente ou pelo grupo em sua trajetéria historica. A forma
como os dados estdo aqui apresentados foi o resultado de um longo e
dificil trabalho de decomposicdo e recomposi¢do dessas narrativas em
novos blocos, de forma a inscrevé-las em meu proprio texto e no
discurso antropologico.

Trabalhei com entrevistas abertas: (re)explicado o objetivo da
pesquisa, deixava o entrevistado conduzir sua narrativa como quisesse.
E, tal como mencionado acima, muitas pessoas articularam sua fala
tendo em mente ndo apenas as demandas e objetivos de minha pesquisa,
mas acreditando contribuir para a criacdo e preservagdo de um acervo
de lembrangas que pudessem fortalecer a memoria coletiva do grupo,
revitalizando com isso seu patrimdnio cultural. Tendo em vista que, tal
como menciona Faustino (2006), ndo existe nas escolas das TIs guarani
da regido do Paranapanema materiais didaticos elaborados com base na
propria historia e especificidade cultural e lingiiistica dos grupos que ai
vivem, espero que este trabalho possa, de alguma forma, suprir essa
lacuna'®. Os professores bilingiies ja manifestaram sua vontade de que
as falas dos “velhinhos” registradas durante a minha pesquisa possa ser
futuramente disponibilizada para o grupo na forma de um material que
tenha um cunho mais didatico e acessivel que o texto da tese.

Tendo sido narradas para mim em portugués, por opgdo dos
proprios sujeitos entrevistados, as memorias € acontecimentos sofreram
uma “traducdo”, pois que, pelo que pude perceber a partir do contexto,
as lembrangas acerca do “tempo dos antigos” estdo gravadas na
memoria dos mais velhos em guarani, e, assim, as falas véao

' Na verdade, a propria pesquisadora/professora mencionada, Rosingela
Faustino, ja se encarrega atualmente de cumprir essa lacuna. Ela é uma das
pessoas a frente do projeto de extensdo “Ouvir dos velhos, contar aos jovens:
memorias, historias e conhecimentos guarani nhandewa [sic] no Parana”, e que
vem sendo desenvolvido desde 2009. Este projeto estd ligado ao Programa
Interdisciplinar de Estudos de Populagdes da Universidade Estadual de Maringa
e conta com financiamento do Programa Universidade Sem Fronteiras da
Secretaria de Ciéncia, Tecnologia e Ensino Superior do Parana. O objetivo do
projeto ¢ registrar as historias e conhecimentos narrados pelas pessoas mais
velhas dos grupos guarani que vivem nas TIs Pinhalzinho, Laranjinha e
Yvypora-Laranjinha, sistematizar os relatos e apresenta-los as criangas através
de intervencdes pedagogicas orais e de material didatico impresso. Para mais
informagdes ver Faustino et al., 2009.
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entremeando lembrancas num discurso que, em certos momentos se
expressa também em guarani.

A forma como apresento os trechos de narrativas ndo sdo
transcrigdes absolutamente literais, pois que optei por corrigir erros de
concordancia, omitir repeticdes e coisas do tipo, esforcando-me, no
entanto, para manter o sentido do que estava sendo colocado ¢ o estilo
proprio de cada narrador.

Além das narrativas coletadas nas entrevistas realizadas por
mim, estarei trabalhando também com dados obtidos anteriormente,
durante minha pesquisa para o mestrado, mas também com dados de
Dooley € Tommasino'’.

1 Tal como citado anteriormente, Tommasino cedeu entrevistas realizadas por
ela com os Guarani do Laranjinha em 1986, 88 e 1990, quando conduzia
projetos de pesquisa e extensdo na regido, através de convénios entre a FUNAI
e a Universidade Estadual de Londrina. Estas entrevistas ja tinham sido
incorporadas a minha dissertagdo, mas quase que em estado bruto. A intencdo de
retoma-las aqui é justamente tentar explorar mais os dados e implica¢des nelas
contidos. Robert Dooley, lingiiista do Summer Institute of Linguistics, esteve
pesquisando entre os Guarani de Pinhalzinho e Laranjinha entre 1990 e 1991.
Segundo o relatorio redigido por ele na ocasido, o padrdo das pessoas que
falavam o dialeto Nhandéva era de aproximadamente 55 anos, com procedéncia
do posto indigena Arariba ou do Mato Grosso do Sul, e caracterizado por um
intenso rigor e corre¢do gramatical. Comparando seus dados com os registrados
por Nimuendaju em 1914, Dooley afirma que as diferencas sdo tdo pequenas
que lhe permitem afirmar com seguranga que se trata de descendentes desse
grupo. As transcricdes de algumas das narrativas coletadas por ele serdo aqui
utilizadas.
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CAPITULO 2 - UMA PANORAMICA DA REGIAO

Tendo em vista o fato de ndo existirem estudos sistematicos
sobre os Guarani que vivem atualmente na bacia do rio Paranapanema e
seus afluentes, a intencdo deste capitulo é apresentar o resultado de uma
revisdo bibliografica de trabalhos arqueologicos, histéricos e
antropoldgicos com a inten¢do de reunir dados sobre esses grupos e sua
trajetéria na regido ao longo dos ultimos séculos, e que estavam
dispersos ou ndo necessariamente referidos aos grupos em questao.

2.1 POVOS TUPI E JE NO SUL DO BRASIL: UM POUCO DA
PRODUCAO ARQUEOLOGICA

Podemos encontrar no Parana, atualmente, duas etnias
indigenas, Guarani ¢ Kaingang, além de alguns individuos do grupo
étnico Xetd'”. Os Guarani pertencem ao tronco lingiiistico tupi, ¢ a
familia lingliistica tupi-guarani (Rodrigues, 1984).  Apesar de
constituirem um nucleo comum, presente em sua cultura como um todo,
o total de sua populacdo que se encontra distribuida em diferentes
parcialidades, que, segundo Schaden (1962) seriam: os Kaiowa, os
Nandéva e os Mbya". Tal subdivisdo seria o resultado da diversidade de
dialetos, de crencas e de praticas religiosas, entre outras coisas.

Segundo Noelli (1996), a génese cultural dos Guarani estaria
situada em algum lugar da bacia dos rio Madeira-Guaporé, no sudoeste
da Amazonia. E as populagdes que ali se encontravam, vivenciando um
processo de continuo crescimento demografico, teriam expandido sua
ocupagdo territorial, deslocando-se para o sul do continente, onde
conquistariam paulatinamente uma vasta area que abrange parte do que
hoje sdo os territérios do Brasil, Paraguai, Argentina, Uruguai e Bolivia.
No Brasil, especificamente, os Guarani ocupavam, além dos estados que

12 configuragdo atual dos estados ¢ relativamente recente, e se sobrepde aos territorios
indigenas. No caso do Parand, apenas na segunda metade do século XIX ¢ que ocorre sua
emancipagdo de Sdo Paulo, quando entdo ele se constréi como provincia independente.
Posteriormente, parte de seus territorios no sudoeste passam a pertencer a Santa Catarina.
Portanto, no trabalho de Mota (1998), por exemplo, cujo recorte vai de 1853 a 1889, os
Xocleng sdo citados como uma das etnias indigenas encontradas no Parana, pois que seu
territorio tradicional, na regido serrana, ia das imediagdes de Porto Alegre, no Rio Grande do
Sul, até as imedia¢des de Curitiba, no Parana (Santos, 1987).

13 Existem muitos debates em torno das parcialidades, e na bibliografia atual podemos
encontrar outras denominagdes que se acrescentam a estas, como Ava-Guarani e Chiripa (cf.
Melo, 2006, e Albernaz, 2009, por exemplo), entre outras.
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constituem a regido sul, o Mato Grosso do Sul, Sdo Paulo, Rio de
Janeiro e Espirito Santo.

Tal como ja indicado anteriormente, o recorte deste trabalho
recai sobre os Guarani Nandéva que vivem hoje no estado do Parana, na
bacia do rio Paranapanema. E o espaco que se tornou o que hoje € esse
estado ja era habitado pelos Guarani ha muito tempo. Na verdade, tal
como apontado por Noelli (1999-2000), ndo existe nenhum tipo de
ambiente na regido sul do pais (nos atuais estados do Parand, Santa
Catarina ¢ Rio Grande do Sul) que ndo tenha sido ocupado sistematica
ou ocasionalmente dentro de um quadro cronoldgico que se inicia a
cerca 12.000 anos antes do presente (AP). As evidéncias arqueologicas
indicam que a regido sul foi ocupada em todos os seus espagos — €
respectivos relevos, ecotonos e climas, proporcionando diversos tipos de
adaptacdo ecologica.

Segundo Noelli (ibidem), os indicios arqueoldgicos deixados
pela primeira leva populacional que ocupou a regido sul do pais — a
partir de 12.000 ou 13.000 anos até cerca de 2.500 anos AP — revelam
caracteristicas materiais constantes (por exemplo uma notéavel
estabilidade no sistema tecnoldgico e no emprego de certas matérias-
primas na industria litica), que reproduzem certos comportamentos
adaptativos e econdmicos tipicos de povos cacadores e coletores. Para o
referido autor, isso torna plausivel a hipdtese de que alguns aspectos
sociologicos tenham sido reproduzidos com a mesma constancia durante
um longo periodo de tempo. Os registros arqueoldgicos dessas
populagdes mais antigas sdo chamados de Tradicdo Umbu e Tradi¢ao
Humaita, mas, segundo Noelli, ainda ndo ha nas pesquisas ja realizadas
indicadores que definam com certeza de qual regido da América do Sul
vieram essas primeiras populagdes e quais foram as areas por onde
entraram na regido. O que se sabe, a partir, por exemplo, das pesquisas
de Neves (Neves et al. 1996, apud Noelli, 1999-2000: 228), ¢ que
provavelmente eram grupos de paleoindios, mais antigos e com registros
arqueologicos bem distintos das populacdes mongoloides  que
posteriormente aqui chegaram.

A provavel estabilidade das populagdes Umbu e Humaita
comecou a ser alterada pela invasdo de duas grandes levas populacionais
de matriz cultural muito distinta da encontrada nesses grupos que
viviam na regido até entdo. Eram populagdes ceramistas, agricultoras,
com tecnologia, estrutura e densidade demografica diferentes: os Tupi e
Macro-Jé, respectivamente origindrios da Amazonia ¢ do Centro-Oeste
do Brasil, e que chegaram a regido sul por volta de 2.500 anos AP.



41

Segundo Noelli (ibidem), estas populagdes trouxeram consigo modelos
de organizagdo sociopolitica especificos, alinhados com seus modelos
econdmicos baseados no manejo agroflorestal — ambos os modelos
altamente adaptaveis e distintos dos encontrados nas populagdes pré-
ceramistas que aqui viviam. E em cerca de 1.000 anos, dada a sua
capacidade de reprodugdo bioldgica e cultural, essas populagdes Tupi e
Macro-Jé (ou mais especificamente os Guarani, Kaingang ¢ Xocleng)
passaram a dominar as margens das principais bacias hidrograficas da
regido, expulsando, assimilando ou exterminando as popula¢des Umbu e
Humaita que ali estavam vivendo ja a cerca de 10.000 anos'*. Embora os
dados arqueoldgicos levantados pelas pesquisas disponiveis nao
permitam uma reconstru¢do de como se deu o contato entre esses
grupos, Noelli (ibidem) acredita ser possivel afirmar (a partir dos dados
antropoldgicos disponiveis sobre essas populacdes na atualidade) que as
relacdes travadas ndo eram apenas bélicas, envolvendo também
aliangas politicas e trocas de mulheres.

A esse respeito, o referido autor levanta a questdo de que,
posteriormente, no século XVI, esses grupos Jé e Tupi, por sua vez,
perderiam seus territorios para os conquistadores europeus. No entanto,
ele procura frisar que temos ai dois tipos muito distintos de
invasdo/conquista. Se por um lado a invasdo Jé ¢ Tupi se deu através de
um processo que levou aproximadamente 1.000 anos para se consolidar,
a invasdo européia teria sido muito mais rapida, efetivando-se em menos
de 350 anos. Claro que estariam ai envolvidos muitos fatores e
diferenciais — como a tecnologia — , mas os europeus contaram com um
elemento inédito e que foi o mais significativo na conquista dessa
regido: as epidemias. Doengas como variola, gripe, sarampo,
tuberculose, entre outras, ndo apenas teriam eliminado parcelas
significativas das populacdes indigenas (e isso ndo apenas no sul do
Brasil), como também teriam contribuido na desestruturagdo dos
sistemas politico, econdmico e social dessas populagdes que, tendo seu
territério invadido, passaram a lutar ndo apenas contra os europeus, mas
entre si na disputa por territorios que iam ficando cada vez mais
exiguos.

Retomando a questdo da chegada das populagdes Tupi e Macro-
Jé a regido sul do Brasil, a interpretacdo mais convincente para explicar
esses deslocamentos/dispersdo foi proposta por Lathrap (1970) e
Brochado (1984) e estaria relacionada a um grande crescimento

14 Segundo Noelli (1999-2000), as populagdes Umbu teriam sobrevivido apenas nas areas de
campo do Rio Grande do Sul e Uruguai. A hipotese ¢ que eles seriam os Charruas e Minuanos.
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demografico na regido da Amazdnia — fato esse que teria pressionado
sucessivas levas populacionais para fora da regido. No entanto, como
afirma Noelli (1999-2000:228), “ainda sabemos muito pouco sobre a
temporalidade, a dindmica e a complexidade desses movimentos, que
envolvem variaveis ainda desconhecidas [...]”.

Os representantes da matriz cultural Jé seriam os Kaingang e
Xocleng, que ocuparam a maior parte dos trés estados da regido sul
(NOELLI, 1999a). No entanto, os registros arqueoldgicos disponiveis
apontam para uma variabilidade nos padrdes de assentamento e
enterramento que, por sua vez, indica processos de invasdo e conquista
desses territérios j&. Entre 2.000 e 1.000 AP os Guarani foram
empurrando os Jé para longe das proximidades dos grandes rios e seus
principais afluentes, confinando-os nas terras mais altas e frias da regido
sul. Num segundo momento, por volta de 700 AP, novamente os
Guarani empurram os Jé para cima do planalto sul-brasileiro,
expulsando-os do litoral. Os europeus teriam interrompido esse fluxo de
povoacdo tupi-guarani que estava a demandar as terras do litoral,
devastando essas populagdes, principalmente com epidemias, tal como
ja foi dito acima. Esse impacto demografico possibilitou aos Jé reocupar
parte de seu territorio, redistribuindo-se nas areas antes dominadas pelos
Guarani — no Parana, especificamente, os vales dos rios Tibagi, Piquiri e
Ivai. Mas depois do século XVIII o processo de conquista dos territorios
indigenas pelas populagdes brancas'® se intensifica, dirigindo-se cada
vez mais para o interior, tal como serd abordado adiante.

De todos esses grupos indigenas que ocuparam o sul do pais, os
Guarani sao aqueles a respeito do qual se tém mais informagdes, com
estudos acumulados nas areas da arqueologia, etnografia, histéria e
lingfiistica.

Partindo de uma revisdo exaustiva da bibliografia Guarani, de
estudos arqueoldgicos e visitas a diversas cole¢des em museus do Brasil,
Paraguai, Uruguai e Argentina, realizados ao longo de aproximadamente
uma década, Noelli acredita ser possivel afirmar que os Guarani tinham
a prescritividade como norma, reproduzindo-se continuamente com
pouca variabilidade na cultura material. Segundo ele (1999-2000: 247-
248): “As pessoas ndo-Guarani e as ‘coisas novas’ eram incorporadas e
enquadradas nos seus codigos e estruturas. [...] Caso contrario, a
continua assimilacdo de pessoas de outras etnias ¢ a adaptacdo aos

15 s [ o

O termo “branco” sendo empregado como sinénimo de “ndo-indio”, para indicar os
componentes da sociedade nacional de um modo geral, incluindo, portanto, pessoas de
diferentes grupos raciais.
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ambientes do sul do Brasil poderiam resultar em mudangas
significativas e evidentes”.

Claro que, tal como j4 mencionado acima, os Guarani
constituem um conjunto de populagdes que se subdividem em
parcialidades distintas que, no entanto, guardam entre si semelhangas
no que diz respeito a lingua, cultura material, tecnologia, subsisténcia,
padroes adaptativos, organizagdo socio-politica, religido, mitos, etc.
Assim, a diferenga presente na constitui¢do da identidade do que sdo as
diferentes parcialidades, ndo transparece, segundo Noelli (ibidem), em
nivel material. E isso, justamente, por conta da plasticidade do tipo de
organizag¢do social adotado pelo grupo que, adaptando-se continuamente
em sua expansdo territorial (sendo, para isso, for¢ado a incorporar
novidades no plano da subsisténcia, medicina e matérias-primas, entre
outras coisas, em sua rede de significados culturais), tornou a
reprodugdo desse padrdo possivel “através de uma intensa e continua
troca de informagdes, objetos e pessoas aldeia-a-aldeia, tanto em nivel
local quanto regional, até alcancar distancias longinquas no interior do
imenso territorio de falantes do Guarani, descritos pelos europeus nos
séculos XVI e XVII” (ibidem: 248).

Essa organizagdo social, mas também politica e do parentesco,
tinha por base familias extensas compostas por varias familias
nucleares, reunidas em torno de uma lideranca politica e/ou religiosa,
cujo prestigio funcionava como fator agregador (Soares, 1997). Os
dados analisados por esse autor referentes aos séculos XVI e XVII
indicam que essas familias extensas compunham-se de um numero
variavel de familias nucleares, que podia chegar a sessenta, residindo
em uma Unica casa. As maiores aldeias eram formadas por quatro ou
cinco familias extensas, podendo portanto agrupar populagdes de 600
at¢ 3.000 pessoas. Tal como foi dito acima, essa organizagdo
sociopolitica e do parentesco estava alinhada com o modelo econémico
baseado no manejo agroambiental, que era praticado no interior de cada
tekoha'® — o territorio de dominio de cada assentamento — onde, ao que
tudo indica, trilhas cortavam seu espago, interligando diversas aldeias ¢
estas, por sua vez, as rocas, areas de coleta, caga e pesca. Segundo
Noelli (1999-2000), uma vez que as aldeias formavam conjuntos unidos
politicamente por meio de aliangas politicas regionais e lagcos de
parentesco e afinidade, havia possivelmente um sistema de troca de
mudas e sementes (a exemplo do que ocorre com outros povos que se

16 No caso dos Guarani, fekoha seria “o territorio correspondente a uma aldeia, com sua area de
caga, pesca, cultivo, coleta e fontes de matérias-primas, delimitado por acidentes geograficos e
explorado predominantemente pelo grupo ali instalado” (NOELLI, 1996: 35).
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utilizam do mesmo tipo de sistema de manejo agroflorestal), que
garantiria a disseminagdo de espécies entre os tekoha.

Em termos gerais de adaptagdo ao ambiente, Noelli (ibidem)
nos apresenta o seguinte quadro geral a partir do que demonstram as
evidéncias arqueoldgicas: o sistema de manejo ambiental e a pratica da
agricultura nos mesmos moldes seguidos por outros povos Tupi da
regido amazodnica permitiam que a produgdo de alimentos se mantivesse
estdvel e em niveis adequados a populagdo; esse sistema de manejo
agroflorestal certamente contribuiu para a ampliacdo da biodiversidade
nas regides onde esses grupos se instalavam; os Guarani tinham relativa
autonomia em relacdo as ofertas do ambiente, pois transportavam e eram
capazes de inserir nos novos ambientes plantas uteis trazidas das regides
que conquistaram ao sul da Amazdnia; os novos ecotonos ocupados
eram estudados, e, a partir disso, ocorria a incorporagdo de novos itens
alimenticios, medicinais e materiais; a dieta era centrada em plantas de
agricultura e coleta. A respeito desse ultimo ponto, os dados histéricos e
etnograficos disponiveis indicam que os Guarani eram generalistas em
sua dieta — os tabus e restrigdes estando relacionados a momentos
especificos do ciclo de vida ou a opgdes exclusivamente pessoais, de
forma que as pessoas tinham liberdade para consumir a maioria dos
alimentos disponiveis durante o ano.

Para Noelli (ibidem), outro fator importante que explica o
sucesso das expansdes e conquistas Tupi — e, no caso, especificamente
Guarani — ¢ a pratica de incorporacdo de alteridades. Por meio de
aliangas ou assimilacdo ao longo das guerras de conquista que
praticavam, esse grupo “guaranizava” pessoas de outras etnias,
incorporando-as a seu sistema cultural. Estudos como os de Salzano e
Callegari-Jacques (1991, apud Noelli, ibidem: 249) indicam que,
justamente, essa pratica de ampliar o fluxo génico através da
incorporacdo de pessoas de fora do grupo parece ser um comportamento
padrao entre os povos Tupi — os estudos das populagdes atuais revelando
altos indices de distancia genética entre seus membros.

As Gltimas populagdes que vieram ocupar o sul do Brasil
provém da Europa, Africa e Asia, numa etapa que se iniciou no século
XVI e continua até o presente. E, tal como ja mencionado acima, sua
presenca modificou profunda e rapidamente a distribuicdo e demografia
dos povos indigenas na regido.

Fato extremamente importante a ser considerado é que, tal
como foi mencionado acima, as informagdes arqueoldgicas e fontes
historicas do século XVI deixam claro que ndo havia areas
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significativamente desabitadas na regido sul do pais e, portanto, a
entrada dos europeus nao ocorreu de forma facil e pacifica para nenhum
dos lados envolvidos no contato/disputa. O processo de contato foi
distinto a cada periodo e area, variando conforme o periodo histérico e
as populagdes envolvidas e, portanto, o que se sabe a respeito ¢
relativamente superficial, havendo necessidade de mais estudos'’.

2.2 A CONQUISTA DOS GUARANI PELOS PORTUGUESES E
ESPANHOIS

No século XVI, quando da chegada dos europeus, os Guarani
(na época chamados de Carios ou Carijos) estavam ocupando varias
extensdes nas bacias dos principais rios do territorio que hoje € o estado
do Parana, além de largas faixas litordneas que incluiam também os
atuais estados de Sao Paulo, Santa Catarina e Rio Grande do Sul. E a
conquista dos mesmos inicia-se nessa época, com as expedi¢des
portuguesas e espanholas que cruzaram a regido em reconhecimento,
buscando rotas comerciais, metais preciosos € escravos, € continuou nos
séculos seguintes.

Durante esse primeiro século de contato, os europeus ndo
chegaram a ocupar efetivamente a regido onde hoje estdo os trés estados
da regido sul do Brasil. No territério do atual estado do Parand, por
exemplo, excetuando Ciudad Real, fundada em 1557 na confluéncia
dos rios Piquiri e Parand, e Vila Rica, construida Parana acima, no
médio Ivai'® em 1576 — assentamentos coloniais de fato, levados a cabo
pelos espanhéis — ndo havia nada além de instalagdes temporarias que
serviam como ponto de comércio e de apoio para as expedigdes em
busca de cativos para os empreendimentos econdomicos desenvolvidos
no litoral de Sdo Vicente, Santos e, posteriormente, Piratininga
(localizados no atual estado de Sao Paulo). Justamente, foram os
paulistas que, em 1630, destruiram esses assentamentos, que serviam
como bases regionais para a formagao de encomiendas.

Os diversos grupos indigenas dos territorios conquistados pelos

\

portugueses foram incorporados a sociedade colonial como escravos.

17 Estudos como os de Santos (1987) e Monteiro (1994) trazem luz ao que aconteceu em certas
épocas e regides — o primeiro com um estudo de caso revelador de facetas diversas e pouco
conhecidas da penetragdo da civilizagdo ocidental nos estados do sul do pais (especialmente
Santa Catarina); o segundo apresentando-nos uma reinterpretagdo critica da formagdo da
sociedade paulista entre os séculos XVI e XVIII, trazendo a tona, entre outros temas, o do
contato diferenciado que as populagdes indigenas mantinham com colonos e os jesuitas no
interior de um sistema eminentemente escravista.

'8 Ambos os assentamentos, portanto, localizados no noroeste do atual estado do Parana.
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Milhares de indios foram aprisionados para o trabalho escravo nas
plantagdes de cana de agucar, nas diversas atividades exigidas nas vilas
que foram surgindo. Os Carijos ou Carios que viviam ao longo do litoral
sul-brasileiro foram inteiramente exterminados ainda no periodo
colonial. Nas encomiendas espanholas foram igualmente incorporados
na condi¢do de mao-de-obra escrava. Esse foi um primeiro momento. O
segundo momento/ou forma de subordinagdo foram as redugdes
jesuiticas, de que trataremos na seqiiéncia.

2.3 OS GUARANI NOS SECULOS XVII e XVIII: ENTRE AS
MISSOES JESUITICAS E AS ENCOMIENDAS

Ja no século XVII a conquista se acentua, fazendo-se sentir
ainda mais pelas populag¢des indigenas, com a implantagdo/fundagéo de
treze missdes religiosas jesuiticas nas bacias dos rios Paranapanema,
Tibagi, Ivai e Parana — nelas aldeando, segundo os dados historicos,
milhares de indios Guarani. Igualmente, esses empreendimentos foram
encerrados devido a ag@o dos paulistas, cujas bandeiras realizaram
sucessivos ataques a regido em busca de indios a serem vendidos como
escravos (cf., por exemplo, Monteiro, 1994).

A respeito das Missdes, € preciso ter claro que a regido onde
elas se localizavam englobavam terras que hoje compreendem o
Paraguai, e partes da Argentina, Uruguai e Brasil mas que, na época,
pertenciam a Espanha e formavam, em sua maior parte, a Provincia do
Paraguai (sua existéncia indo de meados do século XVI a meados do
século XVIII). Desde o século XVI, os interesses espanhois e
portugueses eram conflitantes no que se relacionava com o direito de
cada uma das coroas sobre essa regido. De acordo com o Tratado de
Tordesilhas, apenas uma estreita faixa junto ao litoral leste da América
do Sul pertencia a Portugal, e a coroa deste pais procurava expandir esse
territorio. As bandeiras sdo um exemplo disso.

Por estarem as coroas portuguesa e espanhola disputando
territorios, a influéncia que cada uma tinha na América ndo era exercida
sobre territorios estritamente definidos como pertencentes a uma ou
outra, sobrepondo-se e influenciando-se mutuamente. Assim, ainda que
o territdrio que compreendia as missdes fosse espanhol — bem como os
missiondrios que as administravam — a regido ndo estava livre de outras
influéncias e nem imune a contatos anteriores e variados. Segundo
Franzen (1999) em 1508 varias expedi¢des empreendidas pelos jesuitas
portugueses chegavam ao litoral de Santa Catarina e mesmo a regides



47

mais ao sul, ao passo que os jesuitas espanh6is s6 passariam a atuar na
regido sob jurisdicdo da Coroa espanhola em 1568. Além disso, ha que
se mencionar a presenca de outras ordens religiosas (tanto em territorio
espanhol como portugués), como dominicanos, franciscanos e
capuchinhos. Ha que se mencionar também que durante sessenta anos
(de 1580 a 1640) Portugal esteve ligado a Espanha através da Unido
Ibérica — periodo em que o Tratado de Tordesilhas passou a ser
ignorado, tornando ainda mais confusas as fronteiras existentes na
época.

Assim, quando se fala em “Missdes”, hd que se ter em mente
sua localizagdo num grande territorio pertencente a Espanha, num
contexto onde as divisdes soOcio-politicas eram diferentes das
configuragdes atuais de fronteiras para estados e paises na regido.

Dadas as grandes dimensdes territoriais e dificuldades de
comunica¢do ¢ administrativas, foi criada na regido que hoje € o sul do
Brasil mas que também abrange partes da Argentina, Paraguai e Uruguai
a Provincia Jesuitica do Paraguai, em 1607, a cargo do padre Diego
Torres — sob as ordens do qual os jesuitas comegaram a fundar as
redugdes ainda nesse inicio de século. E dentro dessa grande regido, tal
como ja indicado a partir dos dados histéricos e arqueoldgicos acima
apresentados, vivia uma significativa populagdo indigena — a grosso
modo, Tupi e J& ou Guarani, Kaingang e Xocleng, mas que se
subdiviam em muitos subgrupos distintos, ndo necessariamente aliados,
ainda que pertencendo a uma mesma etnia'’.

De acordo com o padre Montoya (1985: 34), os jesuitas
chamavam “reducdes” aos povos ou povoados indigenas que, vivendo a
seu modo antigo em pequenos agrupamentos residenciais separados uns
dos outros por distancias de cerca de duas ou trés 1éguas, tivessem sido
“reduzidos” pelos padres em povoagdes maiores, passando a viver
segundo regras sociais, politicas e econdmicas impostas por eles por
serem consideradas mais condizentes com um padrdo “civilizado”. A
adesdo de muitos grupos a elas foi uma forma de escapar da escravidao
nas encomiendas®. De qualquer forma sabe-se que varios grupos

19 Esse ponto sera desenvolvido mais adiante, mas conforme relatado por Tommasino (1995) e
Mota (1998), os grupos kaingang, por exemplo, mantinham relagdes de inimizade bem
marcantes dentro de determinadas regides/territérios — as disputas internas sendo marcantes,
por exemplo, durante sua estadia nos aldeamentos oficiais no século XIX.

2 £ comum na bibliografia que trata sobre a experiéncia missioneira do Guarani a afirmagao
de que ela teria deixado profundas raizes na vida e cultura guarani. Nao tenho dados a respeito
disso em outros grupos, mas no Laranjinha os Guarani falam disso reproduzindo um
conhecimento adquirido “de fora” — e ndo que essa experiéncia missioneira esteja nas
lembrangas transmitidas de uma geragdo a outra.
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conseguiram permanecer alheios a essa experiéncia colonial mais direta
refugiando-se em territorios afastados das frentes de civilizagdo da
época.

Durante a época colonial [...] grupos guarani conseguiram
sobreviver livres do sistema colonial. Selvas relativamente
afastadas dos centros de populagdo colonial, pouco ou nada
transitadas pelos ‘civilizados’, 0s mantiveram
suficientemente isolados para que pudessem perpetuar seu
‘modo de ser’ tradicional. Considerados apenas como
sobreviventes de um mundo ja superado, foram denominados
genericamente como ‘kaygua’ [...] (MELIA, 1989: 298).

Os Guarani eram o grupo predominante’ nas redugdes
jesuiticas, ainda que os nomes dados a esse grupo pudessem variar de
uma regido a outra, conforme indicado por Métraux (1948:36): os que
habitavam as proximidades da Lagoa dos Patos eram chamados pelos
espanhdis de Arachanes; os que viviam na regido que vai do rio Apa até
o rio Mbotetey (Miranda) eram chamados Itatins; os que viviam na
Serra Geral e no Rio Grande do Sul eram conhecidos como Tapes; ao
redor de San Estanislao e San Joaquim chamavam-nos Tobatins; no rio
Ipané, Guarambarés; e no rio Ivaicte, Taiobas®.

Desde que foram fundadas, as redugdes passaram a sofrer
constantes ataques dos bandeirantes paulistas, dado que, com a
aglomeracdo populacional das mesmas (diferente do padrdo tradicional
do grupo, de viver espalhado em pequenos conjuntos familiares) a
captura se mostrava mais facil e rentdvel. Um relato do padre Montoya
(1985:127) sobre os bandeirantes nos da uma idéia do contexto e da
forma como agiam esses grupos:

2! Predominante, mas ndo exclusivo, pois segundo Montoya (1985), havia nas redugodes indios
de varias linguas, sendo necessario seu dominio para o sucesso da empresa de catequese.

22 A descrigio de Métraux (1948:36) também confirma a predomindncia dos Guarani num
vasto territorio, tal como indicado acima pelos dados arqueologicos: “pelo lado leste do rio
Uruguai, a linha de fronteira entre os Charruas e o grosso da nagdo Guarani passava perto de
Yapeju. Pelo lado oeste, os Guaranis ocupavam toda a area de Yapeju até o rio Parana [...]. A
partir da jungdo entre os rios Parana e Paraguai, as aldeias dos Guaranis se distribuiam de
modo continuo pelo lado oriental do rio Paraguai acima, e por ambos os lados do rio Parana
acima. Prolongavam-se para o norte até o rio Mbotetey (Miranda), e pelo leste provavelmente
até as Serras do Amambai ¢ Maracaju. Os Guarani eram particularmente numerosos na bacia
do Parana e na Provincia do Guaira. Havia também inimeros niicleos ao longo dos tributarios
do rio Parand, sendo a fronteira entre Tupiniquins e os Guaranis marcada aproximadamente
pelo rio Tieté. Os Guaranis, pelo sul, estendiam-se até a provincia de Tapé”.
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[...] juntaram esses homens gente infinita de nossas aldeias e
de outros lugares, ainda ocupados por gentios, os quais ja se
tinham comprometido conosco no sentido de se reduzirem.
Originou-se-lhes uma peste, de que muitos morreram sem
batismo e, sendo cristdos, sem confissdo. Tratamos nds de
irmos batiza-los e ouvi-los de confissdo, sendo que eu me
ofereci a isso, mas eles ndo quiseram dar-me licenga para
tanto. Soubemos que ja pretendiam ir-se embora e que
pensavam em queimar os enfermos e impedidos de viajar.
Mandei que fosse ter com eles o Pe. Cristovao de Mendoza,
para que lhes pedisse a permissdo de antes os batizar ou ao
menos a sua ndo-matanga. Responderam [...], dizendo que
nos avisariam, mas, retirando-se daquele posto, [...] puseram
fogo as chogas, que todas sdo de palha, onde queimaram
muitissima gente com inumidades de feras.

Esse tipo de acdo por parte dos bandeirantes acabou
engendrando uma forte reagdo por parte dos jesuitas, que passaram a ser
vistos pelos colonos como um sério obstaculo ao acesso e exploragdo da
almejada mao-de-obra indigena. N&o s6 os padres repudiavam as agdes
das bandeiras, como também eram contra o sistema que se chamava
encomienda. A partir do relato de Alvar Nufiez a respeito desse sistema
imposto pelos europeus as populagdes indigenas, Gadelha afirma (1980:
102): “[...] assim € que a conquista, toda ela, se processou em nome do
Rei e para o Rei. Uma vez estabelecida a paz e feita a alianga, tornavam-
se os indios ‘vassalos de S. Majestade’ e eram ‘encomendados aos
espanhois’, o que significava que haviam admitido, voluntariamente, a
presenca dos mesmos em suas terras. Apossava-se o conquistador do
territorio, achando-se com direito as terras, vidas ¢ ao trabalho dos
indios”. Ao “aceitarem” esse sistema de vassalagem (e a palavra vai
com aspas pois como sabemos ndo se tratava de uma situagdo que
envolvia consentimento, mas sim imposi¢do), os indios tornavam-se
suditos reais, “ficando sob a égide da Real Coroa espanhola para serem
protegidos, doutrinados e policiados” (idem: 104), pois que do ponto de
vista juridico eram considerados livres, e apenas nessa condi¢do podiam
ser dados “em encomenda” aos colonos espanhdis — que em troca dos
servigos, deveriam garantir aos indigenas suas necessidades basicas,
educando-os nas normas da sociedade espanhola e catequizando-os de
acordo com a religido catolica. Dentro desse sistema, duas espécies de
prestacdo de servigos eram previstos pela legislacdo: a prestacdo de
servigo pessoal (ou yaconato) e o de prestagdo de tributo (a mita).
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No que entdo era a Provincia do Paraguai, a primeira reducao
jesuitica fundada na regido do rio Parana, pelo padre Lorenzana, foi a de
Santo Inacio Guacu (ASTRAIN, 1995). H4 que se destacar que, na
época, quase todo o territério paranaense se encontrava sob dominagéo
espanhola. Nessa regido, existiam somente duas vilas: Ciudad Real Del
Guaird® e Vila Rica do Espirito Santo®. A primeira redu¢io teria
funcionado como uma espécie de entreposto, onde os padres ficaram
algum tempo, subindo depois rio Parand acima, até chegar ao
Paranapanema. Na confluéncia dele com o rio Pirapd, os padres
Cataldino e Masseta fundaram em 1610 a redu¢do de Nossa Senhora do
Loreto e, em 1612, algumas léguas adiante, Santo Inicio Mini®
(ASTRAIN, ibidem).

Em 1620 o padre Ruiz de Montoya seria nomeado Superior das
missdes da regido do Guaird e, nos anos que se seguem, o quadro
indicado na literatura disponivel ¢ o de um notavel desenvolvimento das
redugdes, que agrupavam populagdes indigenas bastante significativas®,
contando, para tanto, com uma infra-estrutura inédita na época para a
regido. No entanto, tal como ja mencionado, os ataques dos bandeirantes
eram uma constante, obrigando os jesuitas a transladarem essas
populagdes reduzidas de um local a outro por diversas vezes,
procurando sempre locais menos acessiveis.

z Aproximadamente onde hoje esté a cidade de Guaira.

24 Localizada no norte do estado, distante aproximadamente 90 km da atual Maringa.

25 Ambas situadas em areas de divisa entre os atuais estados do Parana e Sio Paulo e territorio
onde a presenca e disputa entre grupos Tupi e Jé eram antigas, conforme dados arqueolégicos
ja mencionados.

26 Um relato do padre Diaz Tafio, de 1652, enviado a Roma e citado por Astrain (1995) fala
em cerca de 150.000 “almas” batizadas.
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Mapa: Redugdes jesuiticas no atual territério do estado do Parana?.

Neumann (1996), a respeito dos Guarani que viviam na grande
regido abrangida pela Provincia do Paraguai, aponta trés situagdes
distintas: a dos Guarani que viviam sob a tutela dos jesuitas, conhecidos
como missioneiros; os que estavam sob a tutela de outras ordens
religiosas, conhecidos como provinciais; ¢ a dos que permaneceram
independentes. Segundo Clastres (1978), estes ultimos eram conhecidos
como caainguas ou cainguas, ¢ tinham conseguido escapar dos jesuitas e
dos colonos estabelecendo-se em territorios de dificil acesso que,
durante muito tempo, permitiram a manuten¢io de sua autonomia®®.

Mas as trés situagdes apontadas por Neumann (ibidem)
poderiamos acrescentar uma terceira: a dos Guarani que trabalhavam
nas encomiendas ou que vendiam sua forca de trabalho nas propriedades
rurais ou nos centros urbanos que entdo se formavam e que mantiveram-
se “invisiveis™?.

2 Mapa elaborado a partir de material apresentado por Tommasino (2008).
28 Tal como mencionado acima, a partir de Melia (1989).

% No relato deixado por Saint-Hilaire (1987), botanico/naturalista francés que esteve no Rio
Grande do Sul no inicio do século XIX, por exemplo, apenas numa leitura a contrapelo
conseguimos localizar a presenga guarani em suas impressdes, ainda que, por outras fontes,
saibamos que os Guarani continuavam ali na regido, inclusive contribuindo de forma
significativa na formagdo da sociedade civil que ali comegava a se organizar.
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Na literatura disponivel sobre os séculos XVII e XVIII (pelo
menos na que foi aqui revisada), os Guarani aparecem apenas num
segundo plano, sempre em relacdo as disputas entre portugueses,
espanhois e paulistas. No entanto, a continuidade de sua presenca em
seus antigos territorios, mesmo apds passarem por essas experiéncias
acima referidas, ¢ significativa de sua agéncia e estratégias adotadas
para ali permanecer (que ndo estdo explicitas na literatura, mas podem
ser deduzidas: aliancas com diferentes grupos, casamentos interétnicos,
etc.).

Depois da destruicdo das missdes jesuiticas, pouco se sabe
sobre a movimentacdo das populagdes guarani no territério norte-
paranaense até meados do século XIX**. O que se sabe é que, nessa
regido, a conquista prossegue no século XVIII com a procura e
descoberta de jazidas de ouro e diamante no rio Tibagi ¢ com as
expedi¢des militares que buscavam uma rota para o Mato Grosso®' e que
ai construiram fortificagdes. Ainda que alguns historiadores (por
exemplo, Wachowicz, 1988) costumem afirmar que apoés a destruigdo
das reducdes jesuiticas a regido tenha ficado abandonada, o mais
provavel é que varios grupos (anteriormente aldeados ou ndo)
permaneceram na regido, ja que, entre outras coisas, os bandeirantes
passaram a percorrer outros locais a procura de cativos.

No século XIX, no Parand, temos também a ocupacao/conquista
dos Campos Gerais, Guarapuava e Palmas, no interior do estado; as
florestas de pinheiros no sul e, a partir da segunda metade desse século,
a invasdo dos territérios indigenas ao longo da bacia do Tibagi, no norte
do estado. Ja no século XX temos a agdo das companhias de terras que
ocuparam, lotearam e venderam os antigos territdrios indigenas no
norte, oeste e sudoeste do Parand — contando, inclusive, com o apoio
institucional do Estado.

De qualquer forma, tal como indica Noelli (1999-2000), o
tamanho e a propor¢ao entre as populagdes indigenas que viviam no sul
do Brasil mudaram radicalmente a partir do século XVI. Até entdo, os
Guarani eram o grupo mais numeroso/populoso. E, embora a populagéo
nas redugdes jesuiticas chegasse a casa dos milhares de pessoas (o
referido autor fala em aproximadamente 80.000 indios), os grupos que
estavam vivendo fora desses espacos foram declinando (o Paraguai e o

30 Epoca a respeito da qual ja é possivel contar com os trabalhos de Mota (1998) ¢ Amoroso
(1998).

31 Novamente, a questdo da configuragao recente dos estados, que no caso do Mato Grosso, foi
desmembrado em 1977, dando origem ao estado do Mato Grosso do Sul. E & regido que
constitui este tltimo estado atualmente que me refiro.
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Mato Grosso do Sul podendo ser apontados como bolsdes de
resisténcia), restando pequenas comunidades isoladas e espalhadas pela
regido. Portanto, de meados do século XVII em diante, os povos Jé
(Kaingang e Xocleng) constituem a frente demografica capaz de impor
uma resisténcia de fato significativa frente ao avanco colonial portugués
e, posteriormente, brasileiro. Com a depopulagdo guarani, e conseqiiente
liberacdo de territorios até entdo ocupados, os Kaingang puderam se
expandir, ocupando as bacias do Tibagi, Ivai e Piquiri.

O final do século XVIII e inicio do XIX no sul do Brasil foram
marcados pelo avanco continuo dos portugueses/brasileiros, com
impactos marcantes na demografia dos grupos indigenas, que passaram
a sofrer ataques de grupos de exterminio®® financiados pelos governos
provinciais ou mesmo pelos colonos que se instalaram nessa regiao no
inicio do século XIX (alemdes e italianos, poloneses, entre outros).
Retomaremos esse ponto adiante.

24 ALGUMAS REFLEXOES SOBRE A PRODUCAO
ANTROPOLOGICA E HISTORICA RECENTE

Antes de prosseguir, € preciso dizer que, a despeito da longa e
continuada presenga das populagdes indigenas no sul do Brasil, até
pouco tempo atrds poucos eram os estudos etnograficos dessas
populagdes dentro dos moldes “classicos”. Os trabalhos de Santos
(1987), Tommasino (1995) e Mota (1998) sdo algumas das excecdes,
pioneiros nos estudos desses povos que, para 0 senso comum, nem
existiam mais nessa regido do pais, estando relegados ao passado ou
totalmente aculturados. A vitalidade da cultura kaingang revelada na
etnografia de Tommasino, por exemplo, foi uma surpresa para muitas
pessoas. A esses trabalhos seguiram-se outros, de forma que hoje ja ¢
possivel encontrar uma significativa produg@o antropologica/etnografica
e historica sobre as populagdes Guarani, Xeta, Kaingang e Xocleng que
vivem na regiao.

Justamente, nesse trabalho concluido em 1995, Tommasino
destaca o fato de que a historiografia oficial produzida acerca da entrada
das frentes de colonizagdo no estado do Parana teria "esvaziado" as
terras habitadas pelos indigenas entre 1641 a 1700, produzindo uma
espécie de “marco zero” para explicar a colonizac¢do. Ela demonstra isso
analisando mapas oficiais do estado produzidos ao longo do periodo

32 Conforme indicam, por exemplo, os trabalhos de Santos (1987), Tommasino (1995) e Silva
(1998), esses grupos de exterminio permaneceriam atuando nessa regido ainda nas primeiras
décadas do século XX.
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acima indicado. Neles, a presenca espanhola no Parand ¢ reconhecida
através das missdes jesuiticas que aparecem nos mapas, mas a presencga
indigena estd negada, ja que, segundo a autora, reconhecer a presenga
das sociedades indigenas representaria o reconhecimento delas enquanto
nagdes. Portanto, os mapas expressam essa operagdo de "apagamento"
dos indios, a0 mesmo tempo que expressam a evidéncia da presenca da
populagdo ocidental.

Segundo Tommasino (1995), uma vez instituido esse vazio, a
instalagdo  de  colénias e as  varias  expedigdes  de
reconhecimento/exploracdo do territério iam tomando posse dele de
forma pratica (ocupagdo) e simbolica (nomeagdo). Os locais (serras,
campos, rios, etc.) iam sendo nominados na lingua dos colonizadores,
recebendo, nesse processo, novos simbolos e representacdes — que, por
sua vez, contribuiram para o apagamento da presenca historica dos
Guarani e Kaingang na regido.

Mota (1998) defende a mesma posicdo: segundo ele, na
interpretacdo da historiografia oficial, as diferentes regides do estado
sdo0 pensadas/caracterizadas apenas a partir da acdo dos conquistadores,
surgindo dai uma versdo da historia resultante do ponto de vista
ocidental sobre os fatos/espagos, que ignora importantes acontecimentos
— tais como invasdes, conflitos, enfrentamentos bélicos, a exploracio
das populagdes que ali estavam e sua resisténcia para manter seus
territorios e seu modo de vida. E, justamente, a proposta desse autor no
referido trabalho ¢ analisar as relagdes entre a sociedade envolvente e as
populagdes indigenas no Parand provincial (1853 — 1889), tomando
estas ultimas como sujeitos de sua propria historia, e ndo como meros
espectadores dos fatos que ai se desenrolaram ao longo do periodo
acima indicado. Fazendo uma leitura a contrapelo da documenta¢io™
disponivel, Mota identifica trés grandes estratégias colocadas em pratica
pelas populagdes indigenas no contexto em que se viram inseridas:
guerra contra os invasores (principalmente por parte dos Kaingang e
Xocleng);  utilizagdo dos aldeamentos indigenas oficiais como
fornecedores de alimentos, bens manufaturados e abrigo; e manutengdo
de suas moradias em locais afastados dos aldeamentos oficiais, de forma
a poderem preservar sua autonomia — essa ultima estratégia desdobraria-
se na luta pela demarcacao desses locais a partir da segunda metade do
periodo provincial.

33 As fontes utilizadas por Mota foram os relatorios do governo provincial, documentos e
correspondéncia relativos aos aldeamentos, documentos das colonias militares e civis e das
cidades da provincia, jornais do periodo em questdo e documentagdo judicial (nesse Gltimo
caso, os documentos eram relativos apenas as cidades de Palmas e Castro).
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O referido autor faz também uma analise critica do que s@o
considerados “estudos de referéncia” na historiografia regional®* e que,
por esse motivo, foram responsaveis por imprimir um viés especifico de
interpretacdo acerca da ocupacdo das terras no estado do Parana e
constata que, neles, os violentos choques ocorridos entre populagdes
indigenas e sociedade envolvente sdo ignorados pelos autores. E isso,
justamente, refletindo uma tendéncia ndo s6 da historiografia, mas
também da geografia e sociologia paranaenses que, no final do século
XIX e inicio do XX, deixam de wusar termos como
“conquista/conquistadores”, que sdo substituidos por “colonizagdo”,
“povoamento”, “frentes de expansdo”, etc., num momento em que se
intensifica a ocupagdo das imensas areas do norte, oeste e sudoeste do
estado — as quais, por sua vez, ainda eram percorridas e utilizadas pelas
populagdes indigenas, dado serem seus territorios imemoriais. Trabalhos
antropoldgicos que comecam a ser publicados nas primeiras décadas do
século XX (Nimuendaju e Baldus, entre outros) sdo ignorados pelos
historiadores.

Assim, os trabalhos de Tommasino ¢ Mota sdo contribui¢des
bastante significativas dentro do campo de estudo dos grupos indigenas
no estado do Parand, especialmente com relagdo aos grupos que vivem
nas bacias do Paranapanema e Tibagi, apresentando-nos quadros
sistematizados a respeito de sua historia e da diversidade de situacdes
enfrentadas por eles ao longo do contato com as frentes colonizadoras
que adentraram seus territorios e elucidando aspectos importantes da
trajetoria das diferentes etnias indigenas que ali convivem ha longa data.

Os Kaingang que vivem na regido dos rios Tibagi e
Paranapanema foram o foco da pesquisa de Tommasino (1995), que
recompde a trajetoria destes grupos nos dois tultimos séculos e,
conseqiientemente, analisa as mudancas socioculturais vivenciadas por
eles, tentando entender na sua internalidade a historicidade de um povo
invisivel na historia paranaense mas que, ao longo de quase dois séculos
de dominag¢2o, continuou a produzir uma cultura propria, mantendo sua
especificidade em relagdo a sociedade nacional. Ainda que os Kaingang
sejam o foco de seu trabalho, os Guarani também sdo contemplados na
analise que a autora faz dos movimentos indigenas pela manutencao de
seus territorios e outros direitos, ocorridos entre 1979 e 1985, pois que
também participaram deles. O que ela descreve, entdo, ¢ uma alianca
inédita entre dois antigos e ferrenhos inimigos, no contexto mais amplo

3% por exemplo os que foram feitos pelo nucleo de historiadores da Universidade Federal do
Parana, cujas referéncias podem ser encontradas em Mota, 1998: 57-59.
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da emergéncia dos povos indigenas enquanto atores politicos
importantes no cenario nacional/internacional.

Na regido do Paranapanema, poucos sdo os estudos
antropologicos disponiveis sobre os Guarani*’. Especificamente sobre o
grupo que vive TI Laranjinha, os Unicos trabalhos antropoldgicos
disponiveis, além do meu, ja citado, foram produzidos por Almeida*
(1982) e Moraes (1988). Ha que se mencionar também o relatorio
circunstanciado de revisdo dos limites da TI Laranjinha / Yvypora
Laranjinha (Veiga, 2004).

Almeida realizou uma pesquisa sobre a identidade étnica
guarani, procurando explicar como se dava o processo de construgdo da
mesma na TI Laranjinha. Segundo ela, a identidade deste grupo ¢é
fundamentalmente construida através de contrastes, de oposi¢do com
outras identidades e categorias, existentes tanto no interior da terra
indigena quanto fora dela. Assim, como os Guarani vivem experiéncias
com diversos grupos, diferentes identidades podem se opor a sua. E nas
diferentes formas de interagdo, a autora identifica dois contextos
basicos: um situado no plano da interagdo das categorias “indio/ndo-
indio” e outro dentro da propria categoria “indio”.

J& o trabalho de Moraes faz uma reflex@o a respeito da pretensa
aculturag@o envolvendo o grupo de Laranjinha e suas praticas religiosas.
Segundo ela, na época de sua pesquisa a sociedade regional avaliava os
Guarani a partir de dois referenciais: a visdo genérica de “indio” e o
convivio que historicamente mantinha com esse grupo. E, se por um
lado, a sociedade ndo encontrava nos Guarani o modelo tdo difundido de
“indio” como sendo aquele que habita as florestas, anda nu e fala uma
outra lingua, por outro lado, criava seu proprio modelo de indio, como
sendo o bébado, o preguicoso, o sujo, etc. Assim, Moraes conclui que a
medida que os Guarani pretensamente perderam as caracteristicas mais
evidentes de diferenciacdo com a sociedade envolvente, esta passou a
negar o reconhecimento de sua identidade étnica..

Principalmente os trabalhos de Tommasino e Mota serdo usados
para a construgdo do “pano de fundo” historico apresentado a seguir ¢
que, longe de querer esgotar as fontes e trabalhos disponiveis, apenas

35 Na verdade, ha poucos trabalhos contemplando os Guarani que vivem no territorio do atual
estado do Parana como um todo. Como contribui¢des recentes importantes, na area da
antropologia, menciono os trabalhos de Albernaz (2009) e Silva (2007).

36 < . N
" Como a autora ndo chegou a defender sua dissertagdo de mestrado, seus dados apresentam-
se neste relatorio parcial aqui citado e em alguns artigos publicados.
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tem a intencdo de situar os Guarani do Paranapanema numa narrativa
diacronica mais ampla, que possa indicar pistas de como pensar sua
especificidade no contexto atual.

2.5 OS GUARANI NAS BACIAS DO PARANAPANEMA E TIBATI
NO SECULO XIX

Em seu ja referido trabalho, Mota (1998) menciona as
rivalidades intergrupais existentes entre os Kaingang, ¢ as a¢des bélicas
deles contra outros grupos (Guarani, Xetd e Xocleng) — como elementos
ja presentes no contexto da regido aqui referida antes do contato com os
brancos. No entanto, a guerra que essas etnias indigenas
(principalmente os J€) travaram contra os brancos era algo novo, que
exigiu novos posicionamentos e estratégias, tais como aliangas
intertribais para expulsdo dos invasores ¢ mesmo aliangas com
determinados grupos de colonizadores para viabilizar a expulsdo de
outros, de forma que, para o referido autor, a guerra e a violéncia
marcaram profundamente as relagdes travadas entre brancos e indios no
Parand provincial, e as situa¢des descritas por ele a partir da
documentagao da época ndo deixam duvidas disso. O panorama descrito
por ele é extremamente tenso, pois 0s varios ataques (principalmente por
parte dos Kaingang) contra a populagdo ndo india que comecava a
ocupar essas terras gerava um clima de panico e, conseqiientemente, a
repressdo armada aos grupos indigenas, num contexto complicado de
aliangas onde os proprios indios faziam parte dessas milicias. A
violéncia das razias praticadas pelos Kaingang contra os colonos
brancos ¢ destacada na documentagdo da época (principalmente na troca
de correspondéncia entre as autoridades envolvidas, mas também nos
jornais locais). Santos (1987) descreve o mesmo tipo de panorama para
a época em Santa Catarina, com relagdo aos ataques praticados pelos
Xocleng contra os colonos — o etnocentrismo marcando fortemente a
reacdo destes Ultimos frente aos primeiros. Como bem destaca ele, o
“tom” que marca as narrativas brancas a respeito desses ataques é o de
sua gratuidade e violéncia desmedidas. Ninguém sabia dizer quem eram,
de fato, os indigenas, o porqué de sua conduta, a razio de seus
costumes. E, nesse sentido, ndo se chega a perceber/explicitar o fato de
que esses ataques ja eram, em si, uma reagdo indigena aos ataques que
eles mesmos vinham sofrendo em seus proprios territorios — nao tendo,
portanto, nada de gratuitos. Assim, a imagem (pejorativa) que se
construia na época a respeito dos indios (referidos indistintamente como
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“bugres”) era fundamental para justificar as agdes violentas que se
deflagraram contra eles. Segundo um dos ndo-indios entrevistados por
Santos (ibidem: 110) na época de sua pesquisa, “era necessario matar os
indios, porque eles nos matavam™’.

E ao olhar entdo para essa situacdo, deparamo-nos com o
contexto complicado de aliancas acima referido, pois que alguns grupos
indigenas se aliaram aos brancos passando a combater grupos também
indigenas. Mota (ibidem) explora as implica¢des de uma situacdo onde,
por exemplo, temos dois lideres kaingang (Viri e Vaiton) travando uma
disputa que acaba por opd-los em termos de “indios mansos” (liderados
por Viri) e “indios bravos” (liderados por Vaiton). Esses “indios
mansos” eram armados/instrumentalizados pelo Estado, e travaram
batalhas memoraveis na regido de Palmas, conforme a documentagdo da
época analisada por Mota. Claro que entregar armas de fogo a grupos
indigenas era visto na época como um risco, mas o medo dos ataques
dos “indios bravos” por parte da populacdo branca era ainda maior.

Para Tommasino (1995), essas liderancas indigenas (fosse seu
poder politico e/ou religioso), reconhecidas pelos brancos enquanto tal,
ao serem cooptadas passaram a expressar uma espécie de contradi¢do ou
duplicidade estrutural (que, na verdade, era uma estratégia dos brancos e
permeava suas praticas em relagdo a essas populagdes). Os Kaingang,
que ja tinham suas disputas e faccionalismos internos, passaram a lutar
de forma ainda mais violenta entre si (pois que tinhamos grupos
instrumentalizados com armas de fogo lutando contra grupos que
dispunham apenas de suas armas tradicionais). E a inimizade/guerra
entre grupos Guarani e Kaingang também continuou — os Guarani
passando a colaborar com os brancos na conquista de grupos indigenas
ainda arredios. Conquista na qual eles proprios estavam inseridos, pois a
alianga com os brancos ndo salvou os Guarani de, no século seguinte,
verem-se na mesma situa¢do que os Kaingang: aldeados em pequenos
espagos ao passo que seu territorio imemorial era transformado em
propriedades particulares.

Entdo sdo situagdes complicadas pois, no caso do exemplo
mencionado acima, o cacique Viri conseguiu que seu grupo
especificamente tivesse continuidade no meio da sociedade envolvente,
sabendo reconhecer precisamente os interesses/anseios das autoridades
brancas e atuando como um grande mediador dos interesses de seu
grupo — ainda hoje os descendentes desse grupo vivem na regido de

37 . . . s
Outra idéia recorrente e marcante nas entrevistas feitas por Santos com néo-indios era a de

que estes eram vistos pelos colonos como mais um obstaculo da natureza a ser

transposto/eliminado diante do projeto de colonizar e desenvolver as regides em questio.
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Palmas. Nesse sentido, a interpretacdo de Mota (1998) ¢ que as aliangas
das liderangas indigenas com os brancos foram em sua maioria levadas a
cabo pelos indigenas a partir de l6gicas proprias — ndo significando
necessariamente  subordinagdo.  Eles ndo  foram  simples
colaboradores/executores da conquista branca e, nesse sentido ¢ que,
para esse autor, em nenhum momento grupos armados chefiados por
caciques indigenas (como Viri) podem ser comparados as milicias de
“bugreiros” — forgas paramilitares formadas por ndo-indios e que
atuaram em varias regides do Brasil.

Tal como ja mencionado anteriormente, no século XVI os
Guarani ocupavam as bacias dos principais rios do territério do atual
estado do Parana®™ onde, no século seguinte, os jesuitas implantaram
reducdes nos vales dos rios Paranapanema, Tibagi, Pirapd, Ivai e
Piquiri. Dados da época indicam que estas redugdes abrigavam milhares
de indios®. Essas redugdes foram destruidas pelos ataques dos
bandeirantes por volta de 1630, quando entdo grande parte dessa
populacdo se transferiu para as redugdes localizadas no Rio Grande do
Sul, dispersou-se nas margens ocidentais do rio Parana (estabelecendo-
se nas matas localizadas entre os rios Iguatemi e Ivinheima) ou foram
levadas prisioneiras para Sao Paulo, de forma que houve uma drastica
diminuigdo da presenga guarani na regido. Com isso, outras etnias
(principalmente os Kaingang) foram ocupando esses territdrios. No
entanto, os Guarani ndo descartaram a possibilidade de recuperar esses
territdrios, ja que na margem direita do rio Parana viviam cercados pelos
Guaicuru e Terena, e as aliancas feitas com os brancos posteriormente
demonstram isso. Durante todo o século XIX estas duas etnias —
Guarani e Kaingang — enfrentaram-se no vale do rio Parand (Mota,
1998: 159, 179,181, 182, 235, apenas para citar alguns exemplos).

No século XIX, a liberagdo dos territorios indigenas para a
ocupagdo e exploragdo branca era um tema/problema que se colocava
para varias regides do pais*. Em 1845, temos o decreto 426 do governo
imperial, que regulamentava o servico das missdes de catequese e
civilizagdo dos indios.

38 1sso se refere ao recorte de minha pesquisa, ja que o territdrio guarani era muito vasto,
distribuindo-se por um espago que englobava partes do que hoje sdo diferentes paises: Brasil,
Argentina, Paraguai e Bolivia.

3 Noelli (1999-2000) fala em aproximadamente 80.000, mas em muitas fontes o nimero varia
para mais.

4 Mota (1998) consegue compor um interessante panorama de como o problema era abordado
a partir das discussodes travadas no Instituto Historico e Geografico Brasileiro que, segundo ele,
teriam influenciado fortemente o posicionamento do governo imperial — que, pelo menos em
tese, era o de integrar os indios a sociedade através da catequese.
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No periodo que se segue a esse decreto, temos no Parana a
implantagdo de varias colonias militares e aldeamentos indigenas.
Especificamente na regido a que se refere o recorte desta pesquisa, no
norte do atual estado do Parana, temos a implantagdo da colonia militar
do Jatai e do aldeamento indigena de Sdo Pedro de Alcéntara no rio
Tibagi — segundo Mota (1998), postos avangados da conquista branca
desses territorios nos quais os indios ainda resistiam. Nessa época, 0s
ataques indigenas a caravanas de viajantes, comerciantes ¢ mesmo a
fazendas da regido eram ainda freqiientes ¢ a implantagdo de col6nias
militares nesses locais, além da ocupacdo propriamente dita e da
protecdo armada da navegagao fluvial (pois que o local era um ponto de
partida para expedigdes comerciais e militares que se dirigiam para o
Mato Grosso) e moradores da regido, tinham como fun¢@o reconhecer,
localizar e aldear os grupos indigenas, liberando territorios para a
colonizagdo agricola, pecudria e a extragdo de madeira e outras riquezas.

Um decreto imperial de janeiro de 1851 criava a colonia militar
do Jatai, que foi confiada a dire¢do do Bardo de Antonina e passou a
funcionar a partir de 1855, instalada na margem direita do Tibagi. Mas
em 1853, quando o sertanista Joaquim Francisco Lopes e o agrimensor
John Henrique Elliot, homens de confianca do bardo, ddo inicio as
fundagdes da colonia, contando com o trabalho de alguns assalariados e
escravos levados para 14 com esse fim, grupos Kaiowa vindos dos
territorios do entdo estado do Mato Grosso e de alguns aldeamentos de
Sao Paulo ja comegam a chegar a regido. O aldeamento de Sao Pedro de
Alcantara foi fundado na margem oposta do rio, em 1855, e tinha como
fungdo agregar num unico local grupos indigenas que moravam na
regido ou deslocavam-se através dela. Isso porque o Bardo de Antonina
estava tentando criar uma rota comercial para o Mato Grosso que
precisava ser protegida, além de ter interesse em liberar os territérios
guarani e kaingang para serem ocupados/explorados. Segundo Mota
(ibidem), foi justamente atendendo aos interesses do bardo que, em
1857, o governo imperial emite o Regulamento das Colonias Indigenas
para as Provincias do Mato Grosso e Parana, que estabelecia a criagdao
de oito coldnias indigenas na rota entre os dois estados/provincias,
quatro em cada um deles, via rios Tibagi, Paranapanema, Paran4,
Samambaia e Ivinheima. E interessante também mencionar, ainda a
partir do referido autor, que cada provincia possuia um diretor geral dos
indios (no Parana, eram representantes das elites agrarias). No entanto,
no norte da provincia a influéncia do bardo ultrapassava a autoridade
dos diretores e, por isso, a politica com relagdo as populagdes indigenas
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implantada nessa regido foi bem diferente da que foi levada a cabo no
oeste e sudoeste do estado, por exemplo, onde, ao invés dos
aldeamentos sob o comando dos padres capuchinhos, tivemos uma
politica de exterminio levada a cabo através da ac¢do dos bugreiros.

Nessa rota acima referida entre os dois estados, apenas trés das
quatro coldnias previstas foram criadas, sendo elas: Nossa Senhora do
Loreto, Santo Inacio (as duas no rio Paranapanema) e Sao Pedro de
Alcantara (no rio Tibagi, conforme ja foi mencionado).

2.5.1 As colonias indigenas nas bacias dos rios Paranapanema e Tibagi

Em 1830, Elliot, agrimensor a servigo do Bardo de Antonina,
identifica e registra a presenca de um grupo Guarani nas proximidades
da vila de Itapetininga, em Sao Paulo. Segundo Mota (1998), o relato
que Elliot recolhe entre esse grupo descreve uma trajetoria percorrida
por eles desde o Mato Grosso e que, posteriormente, ¢ também descrita
por Nimuendaju (1987). Este tltimo teria associado este deslocamento
com 0s movimentos messidnicos que conduziram vérias levas guarani
em direcdo ao leste, & procura da Terra sem Mal ou Yy Mardey. No
entanto, concordo com a posi¢do de Mota (idem)*', segundo a qual os
deslocamentos e conseqliente presenca Guarani no vale do
Paranapanema no século XIX ndo teriam uma explicacdo Unica (a
motivagdo “religiosa” da busca da Terra sem Mal), mas pluri-causal, ja
que os Guarani estavam disputando os territorios a leste do rio Parana
com os Kaingang e queriam retoma-los. E, na época, a vila de
Itapetininga era justamente a ultima fronteira da ocupacdo — um local
onde brancos e Kaingang estavam travando acirradas disputas.

Ao contrario dos Kaingang, conhecidos por sua belicosidade, os
Guarani eram considerados pacificos e laboriosos. Na verdade, os
Guarani sempre adotaram uma estratégia/politica que consistia em
causar boa impressdao nos brancos e de se aliar a eles (organizando

4! Para Tommasino (1995), o relato de Elliot (homem a servico do Bardo de Antonina, e
responsavel por trazer os Kayova do Mato Grosso para o aldeamento no Parana), que descreve
os rituais diarios de canto e danga executados pelos Guarani, reforga a idéia de uma migragdo
impulsionada por motivos religiosos/messidnicos. Mas, a meu ver, ndo ha como ter certeza, ja
que os dados etnograficos disponiveis sobre os Guarani indicam que, de fato, tais rituais fazem
parte do cotidiano do grupo. Nesse sentido, concordo, tal como colocado acima, com os
motivos indicados por Mota: os Guarani estavam procurando reocupar antigos territorios e,
dadas as condigdes da época, encontravam-se numa situa¢do dificil, tendo que disputar
territorios com outros grupos — o aldeamento aparecendo entdo como um local de seguranga,
no interior do qual poderiam explorar novas possibilidades e construir novas estratégias para
sua manuten¢do enquanto sociedade.
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outras formas de resisténcia que ndo os embates diretos). E, justamente
por isso, o Bardo de Antonina teria visto neles a possibilidade de
garantir a seguranga de sua rota comercial entre Paranad e Mato Grosso,
convidando-os a se instalarem nas proximidades de uma fazenda de sua
propriedade, entre os rios Paranapanema e Itararé, onde seria o
aldeamento de S3o Jodo da Faxina, hoje Itaporanga. Mais tarde, por
volta de 1850, este grupo (ou pelo menos parte dele) é levado para a
regido onde estavam sendo implantados a colonia militar do Jatai e o
aldeamento de Sao Pedro de Alcantara.

Em 1843, o grupo Kaiowa que desde 1830 estabelecera-se nas
proximidades da vila de Itapetininga, apresenta-se ao Bardo de Antonina
exigindo dele, que era representante do Império, a demarcagdo de novas
terras, ja que o local onde estavam, no rio Taquari, estava sendo
invadido pela populagdo local — situag@o interessante, ja que, segundo
Mota (ibidem), foi justamente a presenca guarani na regido que
possibilitou a ocupagdo branca num territorio antes dominado pelos
Kaingang. E, claro, o bardo se empenhou junto ao governo provincial de
Sdo Paulo para viabilizar a fixagdo dos Guarani cada vez mais no
interior dos territorios kaingang — aproveitando-se da rivalidade entre os
grupos para expandir as fronteiras da ocupagdo branca e,
conseqiientemente, suas conquistas particulares.

Ha que se mencionar também a presenca Xetd no territério do
atual estado do Parana. Na década de 1840, por exemplo, as expedi¢des
enviadas pelo Bardo de Antonina para descobrir/localizar a via fluvial
que, pelo Tibagi, levasse ao Mato Grosso, avista-os no rio Ivai e,
posteriormente, no Ivinheima, na margem direita do rio Parand. Outras
noticias a seu respeito podem ser encontradas em relatos de expedigdes
(no rio Ivai, por exemplo, em 1850 e¢ 1870). Em outros relatos, alguns
individuos xetd aparecem como escravos dos Kaingang (por exemplo
em Borba, 1908). Temos no caso deles uma conjuntura complicada
onde, além de enfrentar a entrada das frentes brancas de colonizagdo em
seus territorios, passaram também a disputar espaco com outros grupos,
como os Kaingang, que expulsos de seus campos, comegaram a ocupar
os territérios no vale do alto Ivai, deslocando os Xetd para locais mais
montanhosos. Esse grupo nunca se aproximou dos aldeamentos
religiosos estabelecidos no norte da provincia, nem travou relagdes
diretas com as populagdes que ocuparam seus territorios, € apenas na
década de 1950 seria efetivamente/oficialmente contatado (e
exterminado).
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Na década de 1840 os homens do bardo fizeram contato
diretamente com grupos Guarani Kaiowa que viviam nas margens do
rios Ivinheima e Iguatemi, no Mato Grosso, convidando-os a se mudar
para Sdo Paulo (de onde, como foi dito acima, seriam posteriormente
levados para o Parana).

Os Guarani aldeados na col6nia indigena de Nossa Senhora do
Loreto, instalada na foz do rio Pirapd, no Paranapanema, vinham do
Mato Grosso. Essa colonia, criada em 1857, ficava aproximadamente no
mesmo local onde, por volta de 1630, existira a redugdo jesuitica com o
mesmo nome. O responsavel pelo aldeamento era o frei capuchinho
Timéteo de Castelnuovo.

Em 1861, o cacique Candido Venite, vindo do Iguatemi,
apresentou-se ao presidente da provincia do Parand com um pequeno
grupo de aproximadamente 15 pessoas, conseguindo uma boa recepgao
e muitos presentes (espingardas, muni¢do, facdes, roupas, anzdis,
panelas, etc.), em troca dos quais as autoridades pediram que ele
voltasse ao local de onde tinha vindo e convidasse seus parentes para
estabelecerem-se no aldeamento de Nossa Senhora do Loreto. No
entanto, ele instalou-se no aldeamento com um grupo pequeno, de
aproximadamente oitenta pessoas. Para Mota (1998), o fato de ndo ter
havido um deslocamento em massa ¢ bastante significativo: indicava
que os Kaiowa do Iguatemi estavam se deslocando para a bacia do
Paranapanema (e posteriormente Tibagi), sem abandonarem seus
territorios no Mato Grosso.

Num relatério escrito por Castelnuovo nesse mesmo ano (cf.
Mota, ibidem), o panorama descrito era o seguinte: os Guarani
consumiam os grdos armazenados nos paidis, mas ndo faziam novas
rogas (os aldeamentos contavam com trabalhadores assalariados e
escravos). A despeito disso, ndo estavam satisfeitos com o tratamento
recebido do governo provincial no Parand. No ano seguinte, o cacique
Candido Venite procurou o advogado dos indios na provincia de Sio
Paulo, Joaquim Antoénio Pinto Junior, solicitando permissdo para que
pudesse se mudar com sua gente para o aldeamento de Itacora (Salto
Grande), no rio Paranapanema.

Tal como foi dito anteriormente, os Kaiowa que viviam no
Mato Grosso aceitaram a proposta do Bardo de Antonina de virem morar
no Parand com a provavel inteng@o de recuperar seus antigos territorios,
agora ocupados pelos Kaingang — que resistiram a essa retomada
guarani, atacando o aldeamento de Nossa Senhora do Loreto em 1862.
Muitos Guarani fugiram e, no mesmo ano, os que ali ficaram foram
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acometidos por uma febre. Dezenove pessoas morreram (cf. Mota,
ibidem), e segundo o relatério do médico responsavel ao governo da
provincia, o numero significativo de mortos ndo se devia tanto a
gravidade da doenca, mas sim a total falta de medicamentos e condi¢des
adequadas no aldeamento, que em conseqiiéncia disso, foi transferido no
ano seguinte para a confluéncia do rio Santo Inacio com o
Paranapanema — novamente um local onde existira uma redugdo
jesuitica: a de Santo Inacio Menor.

Relatorios enviados ao governo da provincia no ano de 1865
indicam a presenga de indios “Kaiowd e Guarani” nesse aldeamento (cf.
Mota, ibidem: 240). Pelo que ¢é possivel deduzir da documentagdo da
época, os “Guarani” eram os Nandéva. Mas de qualquer forma, a
questdo das diferentes parcialidades nos aldeamentos ndo estd muito
clara, e ndo ¢ possivel identificar claramente a procedéncia desses
grupos fiandéva.

Os relatorios do aldeamento indicam novas epidemias nos anos
de 1867 e 1876, mas elas ndo chegam a desarticular o andamento do
mesmo.

Fato extremamente interessante mencionado por Mota (ibidem)
¢ que as boas colheitas conseguidas nos aldeamentos reforcavam as
ligagdes entre os Kaiowa que ali estavam e os que continuavam no
Iguatemi. Dados apresentados por ele referentes ao ano de 1875
(ibidem: 243) indicam que o excedente de alimentos era consumido em
festas realizadas com a presenga de grupos vindo de outras regides
(deslocando-se por via fluvial). Mais ainda: numa troca de oficios entre
o diretor do aldeamento e a tesouraria da provincia, Mota encontra
indicios de que os indios dos aldeamentos repassavam as mercadorias ai
conseguidas para seus parentes que viviam fora deles, mas em seu
entorno. Uma estatistica apresentada pelo presidente da provincia,
Lamenha Lins, em 1876 (ibidem: 244), acerca do numero de indios
aldeados no Paranapanema, indica que além desses, havia grupos
vivendo foram dos aldeamentos, nos rios Iguatemi (como ja era sabido),
mas também nos rios Vermelho (entre o Paranapanema e a regido onde
seria o aldeamento de Sdo Pedro de Alcantara) e Cinzas (do outro lado
do Tibagi, ja em pleno territorio kaingang).

De fato, os Guarani tinham chegado a regido gragas a uma
alianca com os brancos, vivendo nos aldeamentos sob sua tutela, mas
ndo ficaram restritos apenas a esses espagos, construindo também
tekohas longe da interferéncia branca e circulando pelos espacos dos
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aldeamentos extintos para aproveitar as plantagdes que 14 haviam ficado.
Ou seja: os Guarani estavam reocupando o vale do Paranapanema.

Em 1878, o aldeamento de Santo Indcio ndo apresentava os
resultados esperados e o niimero de indios aldeados havia se reduzido
drasticamente (nesse ano aproximadamente 120 indios ali se
encontravam, entre Kaiowa e Guarani [Nandéva]). Correspondéncia do
administrador Telémaco Borba para o presidente da provincia indica que
o administrador anterior do aldeamento se apropriara da producdo
agricola — fruto do trabalho dos empregados assalariados ¢ de outros
bens e maquindrios, deixando o local em péssimas condi¢des, de forma
que o aldeamento teria sido extinto no ano seguinte, ¢ os indios que ali
estavam foram transferidos para o aldeamento de Sao Pedro de
Alcantara — o maior da provincia e o que esteve em funcionamento por
mais tempo.

Tal como ja mencionado acima, esse aldeamento estava
localizado no rio Tibagi, na margem oposta a colonia militar do Jatai.
Foi inicialmente planejado para abrigar os Kaiowa — tanto os que
estavam vindo do Mato Grosso, quanto os que estavam dispersos em
regides proximas* —, instalando-os inicialmente no Jatai. Mas durante
sua existéncia abrigou também outras parcialidades guarani e mesmo
grupos kaingang que viviam nessa regido, bem como nas proximidades
dos rios Ivai e Piquiri. Assim, os Guarani ja estavam na regido antes da
inauguragdo oficial do mesmo, em 1855. Frei Timéteo de Castelnuovo
seria o responsavel por conduzir/administrar o aldeamento, bem como
pela catequese e “civiliza¢do” dos indios — tarefa dificil, ja que, segundo
Mota (idem), os relatorios do aldeamento indicam uma constante
movimentagdo/fluxo, com familias chegando e/ou saindo de/para seus
territorios no Mato Grosso ou tekohas da regido.

De 1858 em diante a documentacdo analisada por Mota indica a
chegada de grupos kaingang ao aldeamento de S3o Pedro de Alcantara.
Tanto o trabalho de Tommasino (1995) quanto o de Mota (1998)
indicam que temos na regido grupos kaingang distintos: a primeira
indica que o grupo que foi objeto de sua pesquisa se distinguia de
outros, dos quais se separava ao norte pelo rio Paranapanema e ao sul
pelo rio Ivai; para o segundo, era o proprio rio Tibagi a divisa entre o
que chama de Kaingang “tradicionais do Tibagi”, cujos territdrios
estavam a leste do rio, e os que estavam no lado oeste, vindos dos

2 Mota (1998) menciona, por exemplo, que ja em meados de 1854 o diretor geral dos indios na
provincia, Canto e Silva, teria recebido ordens do entdo presidente da provincia, Zacarias, para
transferir os indios que estavam dispersos nas proximidades do aldeamento de Sdo Jodo
Batista, em Sao Paulo, para a colonia do Jatai.



66

campos chamados de Minkriniaré ou Xongu. O que nos interessa aqui é
apenas o fato de serem grupos diferentes.

Segundo Mota (ibidem) foram os Kaingang “tradicionais do
Tibagi” que, em 1858, atacaram a fazenda Sdo Jerdnimo, instalada em
seu proprio territorio pelo Bardo de Antonina na década anterior,
levando a criag@o, no ano seguinte, de um aldeamento indigena nesse
local, o de Sdo Jerdnimo. Em 1859 atacaram o aldeamento de Sdo Pedro
de Alcantara, depredando suas instalagdes e roubando o que fosse do seu
interesse (teria sido necessario a intervengdo das tropas da colonia
militar para obriga-los a se retirar). Apos esse episodio, esse grupo
comecou a estabelecer relagcdes de aproximagdo mais amistosas —
sempre interessados nas ferramentas e outros objetos manufaturados,
mas também por vezes oferecendo caca e pinhdo de presente ao
responsavel pelo aldeamento®, frei Castelnuovo.

Configurava-se entdo nessa época a seguinte situacdo: os
Kaiowa tinham retornado a regido no inicio da década de 1850 através
de sua alianca com o bardo de Antonina — o que muito provavelmente
preocupou os Kaingang (os que estavam a oeste do Tibagi viram seus
inimigos ancestrais reerguendo seus tekohas em seu territorio; e os que
viviam a leste, além de terem seu territdrio norte ocupado pelos Kaiowa,
viam o restante dele sendo devassado pelas expedi¢des do Bardo de
Antonina e viajantes que passaram a percorrer a regiado rumo ao Mato
Grosso).

Diante desse quadro, os Kaingang passaram a exigir também
para si os beneficios dos aldeamentos. Estabeleceram-se entdo na parte
sul de Sao Pedro de Alcantara — que passaram a dividir com os Guarani,
e também exigiram seu proprio aldeamento, praticamente obrigando o
governo a criar o aldeamento de S&ao Jer6nimo, destinado unicamente
aos Kaingang .

Esse aldeamento foi criado em 1859 com terras “cedidas” pelo
bardo de Antonina (ou, em outras palavras, devolvidas, pois que ja eram
territorio kaingang), e sua histéria é muito significativa para
exemplificar o esbulho sofrido pelas populac¢des indigenas no sul do

$o que, para Tommasino (1995), indicava a disposi¢do dos Kaingang em fazer aliangas, pois
que, para eles, a comensalidade era um canal importante de sociabilidade. Segundo ela, “a
oferta de alimentos [entre os Kaingang] abria o espago da sociabilidade entre os grupos pelo
principio da reciprocidade que ocorria em todas as esferas da vida social, religiosa e politica e,
portanto, pode-se caracterizar a comensalidade como uma verdadeira “porta” que se abria e
(re)unia as pessoas. Essas informagdes que a entrada/passagem em subterritorio do outro grupo
seguia um ritual bem elaborado, ligando comensalidade com territorialidade” (ibidem: 69). Os
dados apresentados por Santos (1987) indicam que entre os Xocleng essa associagdo também
existia.
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Brasil. Na década seguinte a sua criagdo, contingentes significativos de
populagdo branca instalaram-se na regido, nas adjacéncias do
aldeamento, passando, em seguida, a pressionar as autoridades no
sentido de lhes conceder lotes de terras. Essa demanda por parte da
populagdo branca apoiava-se/justificava-se num pretenso desinteresse
dos indigenas em ter terras onde pudessem trabalhar, pois que os
Kaingang nio permaneciam no aldeamento todo o tempo, mantendo seu
modo tradicional de vida e deslocando-se em certas épocas do ano para
as margens do rio Tibagi, para pescar, ¢ em outras para as matas de
pinheiros, para coletar seus frutos._

Mas tal como ja mencionado acima, tanto os Kaingang quanto
os Guarani (a exemplo de outros povos Jé e Tupi) eram povos
tradicionalmente agricultores. E a falsa impressdo de que ndo se
dedicavam a agricultura ou de serem noémades e dependentes
unicamente da coleta devia-se ao fato de que o que eles faziam era
explorar areas de manejo dentro da sazonalidade propria das espécies
animais e vegetais dentro de seus grandes territorios de dominio (fato
absolutamente ignorado na demarcacdo das 4reas indigenas que
encontramos na regido atualmente). Noelli (1999-2000), referindo-se a
regido sul do Brasil, faz men¢do a “matas culturais” (na linha do que
Balée, com a idéia de “florestas antropogénicas”, colocou para a
Amazonia), referindo-se a certas areas de pinheirais, palmitais, butiazais
e ervais que seriam o resultado de continuos manejos ao longo da
ocupagdo humana na regido sul. Algumas espécies/areas seriam o
resultado do manejo das populagdes mais antigas, Humaitd ¢ Umbu,
mas outras sdo claramente o resultado da agdo dos Guarani, Kaingang e
Xocleng. Além disso, esses grupos usavam locais ndo usuais para fazer
suas rogas ¢ nelas trabalhavam dentro de ritmos proprios. Os Guarani,
por exemplo, cultivavam rocas maiores nas clareiras abertas nas matas,
mas também junto as casas, formando em seu entorno pequenos
pomares e hortas*; nas trilhas que ligavam aldeias e rogas entre si; em
clareiras menores abertas proximas as trilhas — isso apenas para citar
alguns exemplos (em Noelli, ibidem, encontramos outros). As rogas dos
Kaingang eram feitas nas bordas das matas, em areas de morros naturais
e nos espagos de transi¢do entre um ecossistema e outros (cf.
Tommasino, 1995; para outros exemplos ver Noelli, ibidem).

Assim, essa especificidade era certamente percebida pelas
populagdes ndo-indias que viviam na regido (ainda que “de longe” ou

44 L. .. . . L.
O entorno de varias casas nas TIs Laranjinha e Pinhalzinho indica que esse costume
permanece ativo ainda hoje.
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“de fora”), mas era ignorada ou manipulada — seja na constru¢ao de um
discurso que apontava os indios como “vagabundos”, sem interesse em
trabalhar sua propria terra, ndo merecendo, portanto, areas demarcadas;
seja usando esse conhecimento como uma estratégia de agdo contra as
populacdes indigenas. Esse ltimo aspecto é amplamente tematizado no
trabalho de Santos (1987), que traz a tona em sua etnografia sobre os
Xocleng o horror das expedi¢des levadas a cabo pelos “bugreiros”
contra as populagdes indigenas. Segundo ele (ibidem: 88), “aprendendo
os habitos dos indigenas; descobrindo os menores indicios que
revelassem sua presenca; conhecendo os periodos do ano que os
indigenas deslocavam-se para as zonas onde havia pinheirais; fazendo
continuos reconhecimentos no terreno, os bugreiros se habilitaram a
fazer guerra ao indio utilizando recursos proprios aos indigenas”,
tornando-se capazes de ataca-los “[...] em seus acampamentos, em
emboscadas que ndo davam qualquer alternativa de resisténcia aos
atacados [...]".

A agdo dessas tropas ndo era desconhecida ou camuflada
da/pela sociedade branca. Apenas no inicio do século XX certos
segmentos da sociedade civil comegam a esbogar protestos contra o
apoio que os governos ¢ a administragdo das colonias davam aos
“bugreiros”, e a forma “anti-cristd” como eram tratados os indios.

O que se quer destacar aqui € que, entdo, as leis da época
refletiam unicamente os interesses das populagdes nao-indias — ou, pelo
menos, eram manipuladas sempre nesse sentido. O préprio Regulamento
das Colonias Indigenas, criado em 1857, autorizava a concessdo de
terras aos funcionarios que trabalhavam nos aldeamentos por mais de
trés anos. E a partir de 1871, vérios funcionérios solicitaram o titulo de
propriedade de terras que eles ocupavam dentro do aldeamento. Por
outro lado, o decreto 426 também permitia a concessdo de terras
separadas dos aldeamentos aos indios que apresentassem bom
comportamento (e, de fato, varios Kaingang requisitaram isso, cf. Mota,
1998: 320). Mas o que aconteceu ¢ que terras pertencentes ao
aldeamento foram concedidas pelo governo imperial aos requerentes,
que depois acabaram vendendo-as a brancos.

Em 1881 o aldeamento ¢ transferido para a margem esquerda do
Tibagi, ¢ o local onde ele havia sido instalado inicialmente ¢
transformado em freguesia de Sdo Jerdnimo (hoje, municipio®).

45 . . . . X .

Isso, por sua vez, geraria na segunda década do século XX um impasse entre o recém-criado
SPI e o Estado do Parana, pois que o primeiro ndo reconhecia a autoridade deste ultimo para
criar municipios nas terras indigenas, que eram federais.
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O resultado de tudo isso é que em meados do século XX, restara
aos Kaingang aproximadamente 15% das terras inicialmente “doadas” a
eles pelo Bardo de Antonina e, ainda assim, num territorio descontinuo:
as TI Barido de Antonina e Sdo Jer6nimo*® — esta Gltima abrigando,
atualmente, indios Kaingang e Guarani, tal como ja mencionado em
outras ocasioes.

Mas retomando o ponto que estava sendo discutido acima (os
Kaingang além de ocupar uma parte do aldeamento de Sdo Pedro de
Alcantara exigiram também a criagdo de um aldeamento proprio), é
importante ressaltar que, para Mota (ibidem), isso era uma forma de
impedir a expansdo guarani na regido e, a0 mesmo tempo, de ter facil
acesso ao que era disponibilizado nos aldeamentos. E, ainda segundo
ele, ¢ interessante destacar o fato de que apenas nessa area de disputa o
governo provincial conseguiu implantar aldeamentos kaingang — o que
ndo foi absolutamente possivel em regides onde eles nao estavam
ameagados por outras etnias indigenas”.

Em 1863 vérios lotes de terras pertencentes ao proprio
aldeamento de S3o Pedro sdo doados pelo governo provincial aos
trabalhadores assalariados que ali estavam — comegando um novo
processo de expropriagdo que, mais adiante, levaria os indios a exigirem
a demarcacdo de suas terras®®. Os dados desse ano (citados aqui a partir
de Mota, ibidem), indicam uma populac¢do aproximada de 270 indios
Guarani e 330 Kaingang.

De qualquer forma, tudo indica que os grupos ali aldeados
(Guarani e Kaingang) nao estavam interessados nos projetos de
catequese e “civilizagdo” dos brancos, mas sim no que os aldeamentos
podiam oferecer. O relato de um engenheiro inglés que percorreu a
regido entre 1873-75 indica que, nessa época “[...] os indios ainda eram

4 . . . . . g
6 As 4reas das atuais Als, por sua vez, foram invadidas por posseiros e mesmo proprietarios da

regido. Os movimentos indigenas nas décadas de 1970 e 80 para desintrusdo dessas areas ¢
descrito por Tommasino (1995).

4 Igualmente, ndo teria sido possivel aldear os Xocleng, que travavam violentos combates com
os brancos que passaram a ocupar as regides por onde eles transitavam. Os violentos ataques
desse grupo na regido de Guaratuba, em 1875, levaram a implantacdo da colonia indigena de
Sao Tomas de Papanduva. Trés anos depois o aldeamento ¢ extinto, e o sertanista Joaquim
Lopes, designado para a atragdo dos Xocleng, relata (cf. Mota, 1998: 363) que ndo havia sido
possivel aldear um so6 indigena.

“8 £ interessante ressaltar que estamos falando de uma regido de terras muito férteis e, com o
tempo, isso passou a atrair também contingentes populacionais de outros estados, como Sao
Paulo e Minas Gerais — 0 que, por sua vez, geraria uma pressao ainda maior sobre os territorios
e populagdes indigenas. No entanto, justamente os indios ficaram com terras “ruins” pois, da
area total do Laranjinha, por exemplo, apenas uma parte é cultivavel, por conta da topografia
acidentada.
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um povo tdo distinto e separado quanto no dia que se estabeleceram na
coldnia [...]. Repudiavam todas as roupas, exceto quando visitavam a
parte brasileira da povoagdo. A poligamia era permitida e as doutrinas
do cristianismo completamente desconhecidas deles” (Bigg-Whiter,
1974, apud Mota, 1998: 273).

A cana-de-agucar e seus derivados (como o aguardente) era um
dos principais produtos cultivado/produzido no aldeamento, e os
Kaingang, por sua vez, eram os que se dedicavam com mais afinco a
essa atividade, sempre produzindo quantidades bastante significativas
frente a produg@o dos Guarani, que investiam mais esfor¢os na producdo
de outros géneros, como milho, arroz e feijao. Em 1873, conforme
indicado por Mota (ibidem), os Kaingang tiveram um rendimento
excepcional e, com o excedente de aguardente e alimentos, realizaram
uma grande festa (provavelmente um kikikoi”) que durou
aproximadamente dez dias, para a qual vieram grupos de Guarapuava e
dos vales dos rios Ivai e Piquiri. Ao que tudo indica, muitos dos
convidados teriam permanecido no local, j& que, em 1876, constata-se
(cf. Mota, ibidem) um crescimento muito significativo na populagéo
Kaingang, que passa a somar aproximadamente 900 individuos, contra
460 Guarani. Essa grande concentracdo de populacdo kaingang no
aldeamento resultaria num grave conflito interno nesse mesmo ano. A
pedido do frei Castelnuovo, as tropas da colonia militar do Jatai foram
acionadas e, com sua interven¢do, os Kaingang foram
dispersados/expulsos do aldeamento.

Em 1877 um surto de variola atingiria os Kaiow4, matando em
poucos dias centenas deles e fazendo com que muitos deixassem o
aldeamento, dispersando-se também eles na regido. Segundo a
correspondéncia enviada por frei Castelnuovo (mencionada em Mota,
ibidem: 278) , ndo houve como impedir que mesmo os doentes fossem
levados pelos outros em suas canoas pelo rio Tibagi (ndo sendo possivel
mensurar, assim, o impacto da doenga em outros locais/aldeamentos). E
somando-se ao acontecimento acima descrito, isso marcaria o inicio do
declinio do aldeamento de Sdo Pedro de Alcantara.

¥ Segundo Tommasino (2000) o kikikoi ¢ um dos rituais mais importantes na cultura kaingang
e ¢ realizado para os mortos — sendo geralmente oferecido pelos parentes de um morto recente.
Segundo Veiga (1994), era um ritual marcado pela reciprocidade entre as metades (os xamas de
uma metade rezando para os mortos da outra e vice-versa) e, nele, os mortos devolveriam seus
nomes (que eram patrimonio das seg¢des/metades), liberando a comunidade do tabu de
pronuncia-los e possibilitando que eles fossem usados na nominagao das criangas. Em 1889
Mota encontra na documenta¢do analisada nova mengdo a uma grande festa realizada no
aldeamento pelos Kaingang.
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No inicio de 1880 a documentacdo analisada por Mota indica
uma populagdo indigena aproximada de 600 pessoas no aldeamento,
entre Kaingang, Kaiow4 e Guarani (Nandéva), que viviam em 4reas bem
separadas e distintas do mesmo: os primeiros na parte sul, os segundos
na parte norte e os terceiros nas adjacéncias da colonia militar. Além de
se dedicarem a agricultura e demais atividades para as quais sua forga de
trabalho era requisitada dentro dos aldeamentos, os indios também se
engajavam em outros servigos, tais como a navegacgdo fluvial e as
viagens com tropas (tropeiros), além de se alistarem nas tropas da
coldnia militar.

Em 1881 o Ministério da Agricultura autorizaria os diretores
das colonias da provincia do Parand a distribuir terras das mesmas para
os nacionais. A justificativa era a falta de recurso para a manutengdo dos
mesmos.

Em 1895, com a morte de frei Castelnuovo, o aldeamento de
Sdo Pedro de Alcantara entra num processo de declinio, passando ainda
pela mao de alguns administradores civis até ser desativado no inicio do
século XX. Segundo Tommasino (1995), com a extingdo do aldeamento,
os Kaingang se deslocaram para o aldeamento de Sdo Jer6nimo ou para
seus territorios na Serra de Apucarana (onde, por conta de suas lutas e
reivindicagdes, posteriormente seria criada a TI Apucaraninha). Os
Kaiowd provavelmente retornaram para seus territorios no Mato Grosso
e os Nandéva se deslocaram para seus tekoha nas margens dos rios
Paranapanema, Cinzas e Laranjinha, além de se empregar nas fazendas e
sitios da regido e mesmo dispersar-se nas pequenas cidades da regido,
fazendo pequenos servicos (conforme serd indicado nos relatos
apresentados no capitulo seguinte). Somente na década de 1930 serdo
criados os postos indigenas Pinhalzinho, Laranjinha e Posto Velho,
inicialmente para abrigar os grupos Kaingang que o SPI tentava
pacificar. Como, com o fim dos aldeamentos, o governo ndo destinou
terras especificas para Guarani, posteriormente esses espacos destinados
a pacificagdo dos Kaingang acabariam por abrigar essa populagdo
guarani que estava dispersa na regido, ja que com as epidemias que
atingiram os Kaingang e as transferéncias compulsérias de que foram
alvo, a regido acabou sofrendo um esvaziamento da presenca desse
grupo®.

Ficam claras ai duas atitudes/estratégias muito diferentes
adotadas por Guarani e Kaingang nas relagdes com a sociedade

50 Atualmente, Laranjinha e Pinhalzinho sdo “areas guarani” — conforme se referem a elas os
proprios indios da regido e os funcionarios da FUNAI — ADR Londrina.
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envolvente. No caso Kaingang, muito mais refratarios ao contato e
assertivos/impositivos em suas negociagdes com os nao-indios, eles
conseguiram garantir para si a demarcagdo de extensdes de terra que sdo
infimas perto da extensdo de seu antigo territorio, mas muito maiores
que as atuais TIs guarani.

De qualquer forma, toda a documentagao analisada por Mota da
a entender que, no Parana, na época a que se refere sua pesquisa, 0O
numero de indios aldeados era insignificante se comparado com o
nimero de indios que viviam “livres”.

Na documentagdo analisada por Mota (1998) teria sido possivel
encontrar varias referéncias a locais ocupados pelos indigenas fora dos
aldeamentos oficiais: os fekoha dos Guarani (Kaiowa e Nandéva), os
okawautchu dos Xeta e os emd dos Kaingang’'.

No caso dos Guarani especificamente, grupos Kaiowa vindos
do Mato Grosso ou dos aldeamentos paulistas do Alto Paranapanema e
Tibagi estavam ocupando territdrios no Paranapanema em torno do Salto
Grande. A presenga deles no local levou a Assembléia Legislativa de
Sado Paulo a criar o aldeamento de Itacora, em 1861, mas o mesmo nio
chegou a ser implantado.

Num oficio de 1878 (Mota, ibidem) Frei Castelnuovo menciona
que aproximadamente duzentos Guarani que antes viviam em Sdo Pedro
de Alcantara tinham se estabelecido a meio caminho entre o Jatai e a
provincia de Sdo Paulo, nas margens dos rios Cinzas e Laranjinha*.
Também ele menciona que apdés o surto de variola que atingiu o
aldeamento em 1877, um dos grupos que deixou o local se estabeleceu
no rio Congonhas. E num oficio de 1874 o entdo presidente da
provincia, Abranches, menciona a existéncia de uma pequena ocupacao
guarani num lugar chamado Couro do Boi, onde aproximadamente
sessenta indigenas cultivavam milho, feijdo e outros produtos que
permutavam com a populagdo branca. Segundo Mota (ibidem), o local
acima referido pertenceria ao que hoje ¢ o municipio de Sertanopolis, no

5! Mota usa os termos nativos para se referir a “territorio”, pois eram lugares que os grupos
indigenas escolhiam para se estabelecer e que, portanto, correspondiam a certas demandas
culturais especificas, ndo se referindo a lugares que houvessem sido impostos aos grupos (os
aldeamentos oficiais, no caso). No caso dos Guarani, especificamente, esse conceito “nativo”
assume varias nuances/significagdes na literatura etnologica. Melia (1989), por exemplo,
define o fekoha ndo apenas como um lugar qualquer que pode ser ocupado pelos Guarani, mas
como um lugar que tenha condi¢des de permitir a reproducdo material e simboélica de seu modo
de ser, constituindo-se, portanto, num espago de inter-relagdes econdmicas, sociais, politicas e
religiosas.

52 Tais aldeamentos estariam na rota do que hoje ¢ a estrada que liga a cidade de Londrina no
Parana a Ourinhos em S&o Paulo.
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Parand, e estd as margens de um pequeno rio, tributario esquerdo do rio
Tibagi® e, portanto, na rota da picada que ligava o aldeamento de Sdo
Pedro de Alcantara ao de Santo Indcio Mini e Loreto no Paranapanema
— que por sua vez era rota que ligava a antiga reducao jesuitica de Nossa
Senhora do Loreto a de Sdo Francisco Xavier, no médio Tibagi. Baseado
nos relatos de Montoya, Mota afirma que essas rotas eram conhecidas
dos Guarani hé longa data, tendo sido por eles indicadas aos jesuitas,
que as utilizaram. Ou seja: os Guarani estavam apenas reocupando
espacos.

Telémaco Borba (1908) também menciona ter tido
conhecimento, em 1876, da existéncia de um tekoha proximo a
Corredeira do Diabo — um local que ficava a um dia de viagem do
aldeamento de Santo Inacio, Paranapanema abaixo.

Tudo isso indica que os aldeamentos montados pelo império
foram uma porta de entrada para que os Guarani pudessem recuperar
seus territorios na bacia do Paranapanema — tendo os brancos como
aliados nessa disputa que foi entdo travada com os Kaingang. Segundo
Mota (1998: 485), a visualizacdo dessa penetragdo guarani no mapa da
regido remete-nos a uma cunha:

[...] na extremidade noroeste, os Kayova tinham ocupado os
aldeamentos indigenas de Nossa Senhora do Loreto na
embocadura do rio Pirap6 no Paranapanema e o aldeamento
de Santo Inacio na foz do rio do mesmo nome no
Paranapanema. Na extremidade sul, tinham-se instalado em
Sdo Pedro de Alcantara, no rio Tibagi, entre essa localidade e
os aldeamentos oficiais do Paranapanema, que, mesmo
depois de desativados, continuaram sendo ocupados pelos
Kayova. Havia um tekoha no ribeirdo Couro de Boi. O outro
lado da cunha saia de Sdo Pedro de Alcéntara, seguia em
direcdo a nordeste, passando pelos tekoha do rio Congonhas
e do rio das Cinzas e alcangando os tekoha de Itacora (Salto
Grande), no rio Paranapanema, na sua extremidade nordeste.
Além disso, eles passaram a ter o controle sobre o rio
Paranapanema desde a sua confluéncia com o Paranad até
acima de Salto Grande, onde estavam no aldeamento de
Piraju no alto Paranapanema e na confluéncia dos rios Verde
e [tararé no aldeamento de Sdo Jodo Batista da Faxina.

A presenca dos Guarani nestes locais comprova que, mesmo
vindo de uma experiéncia antiga de contato com a sociedade envolvente,

53 Na rota da estrada que liga Londrina a Assis em Sao Paulo.
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eles mantiveram locais de moradia onde podiam levar uma vida
relativamente independente. A continuidade de sua presenca nesse
territério e a variada gama de experiéncias/procedéncias dos grupos
pode ser constatada na TI Laranjinha, conforme ficard explicitado no
capitulo seguinte.

Nessa segunda metade do século XIX fatos marcantes
anunciariam a concretizacdo da ocupagdo branca verificada na regido no
século seguinte: o Parana tinha se emancipado de Sao Paulo e, ainda que
continuasse a sentir uma forte influéncia desse ultimo nos rumos
principalmente de sua economia, constréi-se como regido independente.
No panorama do pais nesse final de século ha que se destacar a aboli¢do
da escravatura, a promulgagdo da Lei de Terras, a retomada da
imigragdo estrangeira (fato que teria grande repercussdo nos rumos da
historia do sul do pais), expansdo da economia cafeeira em Sdo Paulo,
implantagdo de redes de transporte ferroviarias e fluviais, reforma nas
leis civis e eleitoral, proclamac¢do da Republica, e o crescimento dos
centros urbanos, seguido de intensa industrializagdo em algumas regides
do pais.

2.6 A CONCRETIZACAO DA OCUPACAO BRANCA NO SECULO
XX

Apesar de toda essa movimentacdo, com grupos deslocando-se,
disputando territorios e tentando construir diferentes tipos de aliangas,
Wachowicz (1988) inicia sua “Histéria do Parand” com um capitulo
dedicado aos “indigenas paranaenses”, aos quais, no entanto, se refere
sempre no passado: quem tinham sido, que contribuigdes tinham
deixado a cultura local, o contato com os portugueses ¢ espanhois no
século XVI, etc. Da atualidade, destaca seu “adiantado estado de
aculturag@o”. A despeito disso, a presenca desses grupos se impde em
toda a narrativa subseqiiente a respeito dos acontecimentos que se
desenrolam no territério que hoje € o estado do Parand, ainda que num
segundo plano e tendo que ser buscada numa leitura a contrapelo (pois
que é impossivel ndo mencionar sua presenca quando se fala da
presenca/atuacdo dos jesuitas neste espaco, bem como da ocupacdo do
litoral, ou dos Campos Gerais, entre outros eventos). No entanto, a
medida que o historiador se aproxima do século XX, os indigenas
“desaparecem”: toda a narrativa desse autor a respeito do “Norte
Pioneiro” ignora-os.
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Os documentos oficiais levantados por Tommasino na década
de 1990 nos arquivos da FUNAI, Museu do Indio e Museu Parananense
contradizem de pronto essa versdo do “vazio demografico”. Sao
documentos sobre a origem das areas indigenas na regido (seus decretos
de criagdo), e estatisticas sobre atendimento educacional ¢ médico da
populagdo. Ainda que esparsos no tempo € no espago, a0 que se soma o
fato desses dados ndo estarem acompanhados de uma
contextualizagdo/explicagdo que permitisse situd-los melhor*, tais
documentos comprovam a presenca continuada das populagdes
indigenas na regido.

Apesar da ocupacdo da regido aqui em questdo ter se acentuado
nos séculos XVIII e XIV, no século XX cla se abate sobre os territorios
indigenas com uma violéncia ainda maior: os espagos sendo totalmente
loteados/ocupados, transformados em propriedades particulares, ficando
os grupos indigenas sem a possibilidade de ocupar qualquer lugar fora
das infimas areas a eles destinadas — o que, por sua vez, resultaria em
novos conflitos entre populagdes indigenas e proprietdrios de terras.
Nesse contexto, a “questdo indigena” volta a ser um problema para os
governantes ¢ mesmo empresarios, pois que impedia o avanco das
“frentes pioneiras” e, em parte, a criagdo do SPI em 1910 tem a ver com
esses “problemas” causados pelos grupos indigenas em Sao Paulo e nos
estados do Sul — principalmente os grupos Jé.

Especificamente a regido indicada no recorte dessa pesquisa,
compreendida entre os rios Itararé, Paranapanema e Tibagi, ¢ conhecida
na histéria paranaense como “Norte Velho”, ou “Norte Pioneiro”. Para
os historiadores paranaenses, essa regido se soma a duas outras, cada
uma com caracteristicas historico-culturais distintas: a do “Parana
Tradicional”, cuja historia se “inicia” no século XVII, com a descoberta
de ouro pelos portugueses no litoral; e a da “Frente Sulista”, assim
chamada por conta do significativo deslocamento populacional vindo
dos estados de Santa Catarina e Rio Grande do Sul para a regido por
volta de 1950 (WACHOWICZ, 1988). A regido do “Parana Tradicional”
concentrava as elites proprietarias de terras — os grandes fazendeiros dos
Campos Gerais — e receberia, no século XIX, numerosas correntes
imigratorias: alemades, poloneses, ucranianos, italianos, holandeses,
ingleses, etc. Esses imigrantes promoveriam uma transformacdo
significativa na sociedade/cultura da regido, pois que trariam consigo o
modelo de produgdo que dominava a Europa: um capitalismo diferente

5% Ainda hoje a FUNAI e FUNASA organizam seus dados dessa mesma forma, sem grandes
explicagdes acompanhando as estatisticas demograficas e nas areas da educagdo e satde.
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do que tinhamos no Brasil até entdo, muito mais agressivo e que
exploraria os recursos materiais ¢ humanos da regido num ritmo muito
mais rapido.

A criacdo da Provincia do Parana, em 1853, somente foi
possivel gracas a forga politica e econdmica dessa regido.

Parana tradicional

® Jacarezinho
Londrina

o Norte pioneiro
Maringa
Frente sulista

® Guaira

L
® Cascavel IFEIEE .

Ponta Grossa

Curitiba

Pato Branco
L]

Mapa: as trés frentes histérico-culturais que ocuparam e colonizaram o Parana.
Fonte: Wachowicz, 1988.

Voltando a regido do recorte desta pesquisa, o “Norte Pioneiro”.
Tal como indicado acima, essa regido foi percorrida por portugueses,
espanhois e bandeirantes desde o século XVI, ao que se seguiram outras
levas de exploragdo, reconhecimento, etc. No século XIX temos as
acoes empreendidas no sentido de buscar uma rota que ligasse o litoral
ao Mato Grosso™ e, ja nessa época, com o aldeamento das populagdes
indigenas e liberacdo de seus territorios, levas populacionais de outros
estados e regides (principalmente Minas Gerais e Sdo Paulo) comegam a
chegar a regido, atraidas pela fertilidade do solo, e passam a exercer
grande pressdo sobre os territérios indigenas (tal como ja mencionado

35 Apés intmeras expedigdes de reconhecimento, financiadas em sua maioria pelo Bardo de
Antonina, chegou-se a conclusdo de que o melhor caminho para o Mato Grosso seria: Porto de
Antonina, Curitiba, Castro, rios Tibagi, Paranapanema, Parana e afluentes deste 0ltimo na
margem matogrossense.
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acima, mesmo as terras pertencentes a aldeamentos ja instituidos seriam
ocupadas).

Por volta dos anos 1840, muitos fazendeiros mineiros passaram
a dedicar-se ao tropeirismo (suas propriedades ja ndo apresentavam uma
produtividade alta, depois da exploracdo prolongada dos solos,
deixando-os em situagdo econdmica dificil). Para circular/conduzir as
tropas até o sul do pais, por exemplo, o registro de Itararé era passagem
obrigatoria, na fronteira de Sdo Paulo com o Parana. E foi justamente
trilhando esse caminho com as tropas que tomaram conhecimento das
vastas extensdes de terras férteis e “devolutas” nessa regido
(Wachowicz, 1988). Apds o fracasso da revolugdo liberal de 1842,
muitos fazendeiros e/ou tropeiros migraram para o sul do pais, vendendo
suas propriedades em Sdo Paulo ou Minas Gerais e apossando-se, no
caso do Paran4, das terras do “valto”: as terras “desabitadas” na margem
esquerda do rio Paranapanema — o “norte pioneiro” do Estado. Essas
terras “posseadas” eram chamadas de “agua”, pois que sempre os que as
tomavam para si procuravam instalar-se perto das cabeceiras de rios e
riachos. Mas paulistas e mineiros ndo foram os Unicos a se apossar das
terras supostamente desabitadas do norte do Parana.

Na verdade, a Lei de Terras, de 1850, promoveu esse tipo de
ocupagdo em varias partes do pais. A partir dessa data, ela passou a
regulamentar a questdo agraria no pais, definindo, entre outras coisas,
que as terras ndo ocupadas passavam a ser propriedade do Estado,
estabelecendo a compra como a tnica forma de acesso a terra. Por meio
dela, a terra foi transformada em mercadoria de alto custo, inacessivel
para grande parte da populacdo brasileira. No entanto, dado que as terras
ja ocupadas poderiam ser regularizadas como propriedade privada,
abriu-se ai uma brecha que legitimou a ampliacdo/acumulagdo de terras
nas diferentes regides do pais. A pratica ocorria mais ou menos da
seguinte forma: alguém requeria como de sua posse uma imensa area de
terras. Uma vez aceita pela justica (medigdo judicial), essa posse era
homologada pelo governo (expedi¢do de titulo). Muitas vezes,
poderosos coronéis ou politicos usaram moradores locais para
requerer/legitimar essas posses que, uma vez conseguidas, eram a eles
transferidas. Mas no norte do Parana, no final do século XIX e inicio do
XX, importantes politicos da capital dispensaram a figura desses
ocupantes locais, aprovando para si mesmos concessdes de enormes
areas de terra.

Justamente na regido a que este trabalho se refere, dado todo o
contexto de valorizacdo das terras com o avango das linhas férreas e a
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producdo cafeeira, que sera abaixo descrito, um curitibano influente e
bem relacionado, Marcos Agapito de Mello, obteve em margo de 1897 a
titulagdo de uma posse — a Posse Laranjinha — de quase 120.000
hectares em uma area de ocupacdo imemorial dos Kaingang e Guarani
(VEIGA, 2004).

As pessoas que vieram de Sdo Paulo e Minas traziam consigo
suas familias: esposa, filhos, genros, noras, escravos, etc. Segundo
Wachowicz (1988), a familia do major Thomas Pereira da Silva, vindo
de Minas Gerais em 1867, compunha-se de mais de 200 pessoas — entre
parentes, agregados e empregados. Em 1878 ele teria doado parte de seu
patriménio para a fundagdo de um ntcleo urbano que deu origem a atual
cidade de Tomasina. Outras cidades da regido tiveram origem a partir
desses “apossamentos”, como ¢ o caso de Jacarezinho e Santo Antonio
da Platina.

Essas cidades acima mencionadas fazem parte do nicleo mais
antigo de povoacdo do Norte Pioneiro, ndo se caracterizando como
produtores de café inicialmente. Plantavam itens variados (algodao,
arroz, feijdo, fumo), mas sua economia estava baseada principalmente
na suinocultura — as varas de porcos sendo vendidas principalmente no
estado de Sdo Paulo, chegando algumas vezes a serem levadas até
Minas Gerais. Apenas no inicio do século XX essa regido se tornaria
uma grande produtora de café: no final da década de 1930, o Norte
Pioneiro era responsavel por praticamente todo o café produzido no
Parana, ainda que isso sO representasse cerca de 1% da produgdo
nacional. Na década de 1940, o eixo produtor se desloca para o chamado
“Norte novo”, na regido de Londrina e, na década seguinte, o Parana se
transforma no maior produtor brasileiro de café¢ — responsavel por 60%
do total da produg¢io nacional®.

H4 que se mencionar que essa regido do Norte Pioneiro estava
em certo sentido “deslocada” das outras regides do estado — os nucleos
urbanos ai localizados ligando-se economicamente a S3o Paulo, por
conta da Estrada de Ferro Sorocabana que chegava até Ourinhos, na
margem direita do Paranapanema, ¢ de uma ponte construida nesse
mesmo rio, ligando Jacarezinho ao estado de Sdo Paulo. Em 1910, a
cidade de Cambara passa a produzir grandes quantidades de café, e os
produtores/fazendeiros se organizam no sentido de conseguir subsidios
para construir uma estrada de ferro que ligasse a regido a Ourinhos,
encontrando-se com a Estrada de Ferro Sorocabana. O Parana néo viu

% As geadas de 1963, 64 e 66, juntamente com a expansdo de um novo produto agricola com
grande demanda e aceitagdo (a soja), sdo alguns dos fatores que contribuiram para a posterior
decadéncia da cafeicultura paranaense.
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com bons olhos essa atitude, pois veria toda a producdo de sua regido
norte sob o controle paulista e escoada pelo porto de Santos. Era o
“perigo paulista”, e a solugdo para conté-lo era “paranizar” o norte do
estado (WACHOWICZ, ibidem). Por isso a ades@o dos paranaenses a
revolucdo chefiada por Getalio Vargas em 1930, visando, entre outras
coisas, impedir que Julio Prestes, o candidato paulista, assumisse a
presidéncia da Republica.

De qualquer forma, em 1920 um grupo econdmico paulista,
liderado por Antonio Barbosa Ferraz, tinha conseguido do estado do
Parand a concessdo (e o direito de exploragdo por um periodo de setenta
anos) para construir uma estrada de ferro que, partindo de uma conexao
com a Sorocabana em Ourinhos, cortaria o rio das Cinzas ¢ o
Laranjinha, passando pela ex-colonia de Jatai até a margem esquerda do
rio Parand, na fronteira com o Paraguai. Segundo Wachowicz (ibidem),
esse grupo de capitalistas paulistas sabia de antemdo ndo possuir o
capital para executar o projeto na sua totalidade. Mas em 1924
inauguraram o trecho que a eles interessava: a estrada de ferro Sdo
Paulo-Parana, ligando Ourinhos a Cambara.

Ha que se mencionar que nessas primeiras décadas do século
XX, a regido em questdo também recebeu uma leva significativa de
imigrantes japoneses. Em 1922, uma missdo japonesa, chefiada por Eizo
Yamashina, adquiriu de Barbosa Ferraz parte da antiga fazenda
Congonhas. A colonizagdo japonesa ¢ iniciada em 1936, através da
Companhia Nambei. Mais tarde, as regides que receberam esses
imigrantes dariam origem as cidades de Urai e Assai.

A convite do presidente da Republica Arthur Bernardes, uma
missdo econdmica inglesa veio ao Brasil em 1924 para estudar a
situagdo financeira e comercial do pais. Simon Fraser (ou Lord Lovat),
era um dos membros dessa comissdo e tinha alguns interesses pessoais
no Brasil: queria estudar as possibilidades da producdo de algoddo no
pais, tendo em vista a demanda das industrias téxteis inglesas. Os
fazendeiros paulistas do Norte Pioneiro atrairam-no ao Parana e,
impressionado com a fertilidade das terras roxas da regido de Cambara,
Lovat formou um grupo de investidores para adquirir terras na regido, a
fim de produzir algodao.

Esse grupo inglés, representado por Lovat, fundou uma empresa
para atuar no Brasil: a Brazil Plantations Syndicate, criando em seguida
uma companhia subsidiaria, a Companhia de Terras Norte do Parana
(CTNP). Através dessa subsididria, esse grupo inglés adquiriu, com o
apoio do governo do estado, inimeras glebas de terra na regido situada
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entre os rios Tibagi, Paranapanema e Ivai*’ que, somadas, chegavam a
aproximadamente 13.000 km2.

E em 1928, esse grupo de investidores ingleses adquiriu do
grupo liderado por Barbosa Ferraz o controle acionario da ferrovia Séo
Paulo-Parand, comprometendo-se com o governo paranaense a expandir
seus trilhos — o que de fato fizeram: em 1931 a estrada de ferro chegava
a Andira, Bandeirantes, Santa Mariana e Cornélio Procopio, transpondo
também o rio Tibagi até Jataizinho®®.

Posteriormente, o grupo abandonou a idéia de plantar algodao
na regido, passando para o ramo imobilidrio com a venda das terras
adquiridas na regido através da Companhia de Terras Norte do Parana.
Em 1929, a instalacdo dos escritorios da companhia a cerca de 22km de
Jataizinho da inicio a uma infra-estrutura urbana que viria a ser a cidade
de Londrina (oficializada como municipio em 1934). Nesse mesmo ano,
chega ao local a ferrovia, que acompanharia a penetracdo dos
loteamentos feitos pela CTNP.

A infra-estrutura oferecida® e as propagandas sobre a fertilidade
das terras na regido, veiculadas pela CTNP a nivel nacional, atrairam
compradores nacionais, vindos de outras regides ou estados, ¢ também
estrangeiros (principalmente alemaes, portugueses, espanhois, italianos,
poloneses, ucranianos e japoneses)®.

Em 1943, em virtude das dificuldades ocasionadas com a
Segunda Guerra Mundial, os ingleses colocam a CTNP a venda, sendo
ela adquirida no ano seguinte por um grupo de capitalistas paulistas, que

57 Segundo Wachowicz (1988), os ingleses faziam questdo absoluta de que suas escrituras
fossem incontestaveis e, para isso, chegaram a pagar até trés vezes por algumas terras: ao
Estado, aos posseiros € a quem mais tivesse algum titulo de propriedade, fosse ele verdadeiro
ou duvidoso.

8 Ha que se destacar que todas as cidades do “Norte Pioneiro” aqui mencionadas localizam-se
no entorno das atuais terras indigenas. Sendo as TIs pequenos recortes demarcados para os
indios dentro de um territério muito maior que eles ocupavam ha séculos, as cidades situam-se
entdo nos territorios indigenas e ndo em areas devolutas e vazias.

%9 Os lotes rurais (que variavam de 5 a 15 alqueires) eram tragados em forma de longos
retangulos, tendo quase todos frente para uma estrada e fundos para um regato ou rio.

0 Essa “zona pioneira” foi o destino da primeira incursdo de Lévi-Strauss pelo interior do
Brasil na década de 1930. Ali, ele teria seu “primeiro contato com os selvagens” (idem,
1996:144), no caso, os Kaingang do Sao Jerdnimo que, para sua “grande decepgio, [...] ndo
eram nem inteiramente ‘indios verdadeiros’ nem, muito menos, ‘selvagens’. [...] ilustravam
plenamente essa situagdo sociologica que tende a se tornar exclusiva para o observador da
segunda metade do século XX, de ‘primitivos’ a quem a civilizagdo foi imposta de modo brutal
e pelos quais, uma vez vencido o perigo que supostamente representavam, em seguida nos
desinteressamos” (ibidem). Nos capitulos 13 e 17 de Tristes Tropicos encontramos uma
interessante descri¢ao do autor acerca do processo de urbanizagdo que estava sendo levado a
cabo na regido pela CTNP e a respeito da situagéo vivenciada na época (1935) pelos Kaingang.
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a transformam na Companhia Melhoramentos Norte do Parand, que
passa a atuar ndo apenas no ramo imobiliario, investindo também na
agricultura, pecuéria e desenvolvimento industrial da regido. Segundo
Wachowicz (1988), se Londrina foi um marco na atividade dos ingleses,
a cidade de Maringd® simbolizaria a atividade da Companhia
Melhoramentos.

No final dos anos 1940, por conta da expansdo cafeeira, os Xeta
— ultimo grupo indigena que se mantinha distante das frentes de
colonizagdo no estado do Paranda - viram seu territério ser
sistematicamente invadido. O contato ‘“oficial” ocorreu em 1954 e,
durante essa década, sofreram varios ataques de grupos armados e outras
formas de violéncia (como o rapto de suas criangas pela populagdo nao-
india da regido, deslocamentos forcados para fora de seus territorios de
caca ¢ coleta, etc.). Uma década depois do contato os Xetad
desapareceriam do cendrio paranaense. Duas familias seriam
encaminhadas pelo SPI para o Postos Indigenas Pinhalzinho (em
Tomasina) e Marrecas (em Guarapuava) e as criangas raptadas do grupo
foram criados por familias brancas em diferentes locais do estado
(posteriormente algumas delas, ja adultas, foram morar em TIs Guarani
e Kaingang)®.

A partir da década de 1960, o Parana pode ser considerado um
Estado territorialmente ocupado do ponto de vista da populacdo branca.
Cessaram entdo de existir as frentes pioneiras, ndo restando mais terras a
serem ocupadas e colonizadas®. E apesar de toda a violéncia de que
foram alvo, os indios continuavam ali.

Os ataques armados mencionados acima contra os grupos xeta
ndo foram episodios isolados no Parand. Em 1911 e 1913, por exemplo,
aparecem na imprensa dentincias de chacina envolvendo os Kaingang do
rio das Cinzas (cf. Tommasino, 1995), o que indica a atuacdo de grupos
de exterminio na regido (provavelmente a servigo das companhias de
colonizagdo ou dos proprios proprietarios de terras).

Segundo Veiga (2004), as terras da Posse Laranjinha, acima
mencionada, e que havia sido titulada em 1897, foram alvo de disputas

o1 Depois da capital, Curitiba, estas cidades sdo os dois maiores niicleos urbanos do estado.
62 Para mais informagdes sobre os Xeta, ver a etnografia de Silva (1998).

83 De fato, nas narrativas coletadas em campo, ¢ marcante a liberdade que os grupos guarani
tiveram para se deslocar na regido nas primeiras décadas do século XX, o que ndo seria mais
possivel de meados dele em diante, quando entdo temos uma ruptura marcante na
cultura/sociabilidade do grupo, que se vé restrito a area demarcada pelo Estado e que passa a
enfrentar problemas como alcoolismo, disputas internas, falta de recursos materiais,
endividamento — entre outras coisas, pois ndo era mais possivel se auto-sustentar com os
recursos de seu exiguo territorio. Voltaremos a isso no capitulo seguinte.
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judiciais cerca de quinze anos depois. O coronel José Carvalho de
Oliveira, “em comum” com Marcos Agapito de Mello e outros dois
interessados, tomaram para si os quinhdes 15 e 16, que somavam mais
de 28.000 hectares. Na mesma época e regido, ocorreram também as
titulagdes da Posse Ribeirdo Laranjinha e da Fazenda Rio do Peixe ou
Imbati, ambas na margem esquerda do rio Laranjinha.

E, justamente, o trabalho de Veiga (2004) aponta que essas
terras, que estavam sendo tituladas e posteriormente dividas em lotes
menores para venda, eram vazias de ocupantes ndo-indios (fossem
posseiros ou fazendeiros) e, principalmente por conta da hostilidade dos
Kaingang, que ali dividiam espago com os Guarani, nem sequer eram
conhecidas na maior parte de sua extensdo. Estas terras estavam sendo
delimitadas apenas no papel, numa regido acerca da qual ndo se tinha
conhecimento real, pois o tracado do rio Laranjinha, na zona entdo
ocupada pelos Guarani e Kaingang, ndo aparece corretamente
representado em nenhum dos mapas que definiam os limites das
referidas posses e fazendas na época.

Especificamente no caso da Posse Laranjinha, Veiga (ibidem)
apresenta uma sobreposi¢do de mapas que demonstra que o curso do rio
no mapa que definia a posse era completamente diferente do curso real
do Laranjinha — ou seja: ninguém, além dos indios, adentrara a regido
até entdo. E, além dos nomes acima mencionados, os contemplados com
a posse eram iminentes politicos paranaenses, Caetano e Ildefonso
Munhoz da Rocha e Affonso Alves de Camargo®, que acabaram como
proprietarios de valiosas areas do norte do Estado.

Segundo Veiga (ibidem), nas terras referentes aos quinhdes 16 ¢
24 da Posse Laranjinha, os fazendeiros encontraram a resisténcia dos
Kaingang. A sede do empreendimento do Coronel José Carvalho de
Oliveira, o nucleo de Carvalhopolis, foi assentada em pleno territorio
kaingang, e a presenga deles teria causado panico entre as familias de
trabalhadores rurais que para 14 haviam sido levadas.

Em 1918 o SPI foi contactado e, para que a pacificagdo dos
Kaingang fosse levada a cabo, o Coronel José Carvalho de Oliveira foi
convencido a doar 100 alqueires de terra ao 6rgdo indigenista, para que
ali fosse instalado um posto de atracdo/pacifica¢do: o Posto Laranjinha,

6% Caetano Munhoz da Rocha foi vice-presidente do estado do Parana na gestdo de Affonso
Camargo (1916-1920), elegendo-se, na seqiiéncia, por dois mandatos como presidente do
estado (1920-1928), tornando-se, depois, senador. Affonso Alves de Camargo foi deputado
estadual pelo Parana por cinco vezes entre 1847 e 1914; vice-presidente do estado entre 1912-
1916, presidente de 1916 a 1920, em 1921 foi deputado federal, de 1922 a 1927 foi senador e
novamente presidente entre 1928-1930.
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ou Posto Velho. Sob a direcdo da Inspetoria de Curitiba uma equipe de
funcionarios do SPI instalou-se em outubro desse ano na regido entre o
rio das Cinzas e o Laranjinha, trazendo consigo indios kaingang ja
pacificados de outras regides, como o estado de Sdo Paulo, bem como
indios guarani — estes Ultimos encarregados principalmente de fazer as
rogas do posto de atracao.

Quando da decisdo judicial por conta do litigio envolvendo a
Posse Laranjinha, a medicdo efetiva das terras indicou a existéncia de
um excesso, justamente nos quinhdes 16 ¢ 24, contiguos ao rio
Laranjinha. Esse excesso de terras, portanto, ficava fora do abrigo da
“legitimacdo” produzida pela titulagdo anterior e tais terras, entdo,
continuavam a ser devolutas. Segundo Veiga (ibidem), o SPI, na pessoa
de seu inspetor no Parana na época, dirigiu-se ao presidente do estado (o
ja mencionado Caetano Munhoz da Rocha) em 1925 solicitando tais
terras excedentes da Posse Laranjinha para que fossem destinadas ao
SPI para estabelecimento dos indios em processo de pacificagdo. Nesse
pedido®, o inspetor do 6rgdo indigenista mencionava que desde tempos
imemoriais os indios que ali estavam percorriam em cacgadas e pescarias
essa regido, onde se encontravam suas aldeias, rogas e cemitérios. Os
excessos nos lotes 16 e 24 eram, respectivamente, de 2500 alqueires e
1500 alqueires. E, além dessas areas, José Maria de Paula pedia também
para que fossem respeitadas, nas areas que circundavam as seis aldeias
localizadas até entdo pelo SPI (e nas que viessem a ser ainda
localizadas) uma extensao de 200 alqueires.

O pedido seria indeferido pelo presidente do estado, com base
no parecer do Procurador Geral da Justi¢a do Estado®, segundo o qual o
“nosso direito nunca acordou intuitos possessorios do silvicola, dado o
seu estado rudimentar, caracterizado por uma vida némade de cagador,
com agrupamentos acidentais e transitorios e por isso ainda o conserva
na incapacidade juridica de adquirir” (citado em Veiga, 2004: 38),
acrescentando também que as terras destinadas ao SPI anteriormente
eram mais que suficientes para a populagdo indigena até que ela fosse
incorporada a sociedade nacional.

Tommasino (1995) recolheu relatos de pessoas que, nessas
primeiras décadas do século XX tinham trabalhado como “bugreiros” e
“amansadores” para a CTNP. O SPI, como foi dito acima, também

% Oficio 318 do Inspetor do SPI, Jos¢ Maria de Paula, ao presidente do estado do Parana, Dr.
Caetano Munhoz da Rocha, apud Veiga, 2004.

66 Segundo Veiga (2004), tratava-se do Dr. Antonio Martins Franco, o mesmo que em episodio
anterior posicionara-se contra os Kaingang de Sdo Jeronimo, quando da criagdo do municipio
de mesmo nome dentro de terras indigenas.
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contava com uma equipe de “amansadores” e, em alguns casos, CTNP e
SPI atuavam juntos, conforme indicam os relatos recolhidos pelas
referida autora.

No final dos anos 1930, o SPI tinha pacificado os ultimos
grupos arredios da regido (que eram Kaingang) com o “apoio”/ajuda da
CTNP. E, justamente, a politica implementada pelo SPI nas reservas
indigenas estava ligada a sedentarizagdo dos grupos — incentivados a
abandonar a caca e coleta (ligadas a deslocamentos dentro de amplos
territorios) para dedicarem-se ao modelo agro-pastoril da sociedade
envolvente. Na verdade, diante do episddio acima narrado acerca do
pedido do inspetor do SPI ao presidente do estado, ndo restava ao 6rgéo
indigenista outra coisa a fazer.

Alguns desses “amansadores” eram indios, ja “civilizados”.
Nos relatos apresentados na pesquisa de Tommasino (1995), um
Kaingang que participou dessas expedi¢des conta que, na época em que
procuravam entrar em contato com esses ultimos grupos kaingang
arredios, eles ja ndo faziam mais suas proprias rocas, abastecendo-se de
milho e outros géneros cultivados nas rogas dos brancos, e construiam
seus ranchos no interior das matas fechadas. Isso, claro, tinha a ver com
o fato de que, com a situacdo de contato, modificaram muito de seus
habitos, evitando permanecer em certos locais ou entregar sua presenca.

Ja o relato fornecido a Tommasino por um ex-bugreiro a servigo
da CTNP indica que algumas familias kaingang que viviam na regido
dos rios Cinzas e Laranjinha (provavelmente o ultimo grupo livre da
regido do Tibagi), foi compulsoriamente transferido para outros postos
indigenas (na regido do Ivai). Julio Brito, ex- “amansador” a servigo da
CTNP, na época da pesquisa da autora também confirmou ter vdrias
vezes levado indios Kaingang de um local a outro (menciona um antigo
posto indigena de atragdo localizado na cidade de Cambard®’).

A historia da pacificacdo e destino dos tultimos ‘“coroados
bravos” (como eram chamados os Kaingang pelos nio-indios) na regido
dos rios Laranjinha e Cinzas foi contada a Tommasino durante sua
pesquisa na década de 1990 por diferentes atores que dela participaram
direta ou indiretamente: Antonio Pedro Juvéncio, Kaingang a servigo do
SPI; Pan Tanh (que na época era crianga), Kaingang cujos pais, Maria e
Isaltino Candido (que era “capitdo” do Posto Velho), estiveram a servigo
do SPI; Julio Brito, branco, ex-funcionario da CTNP®; os Guarani do

0 que teria sido confirmado pelos Guarani de Laranjinha em entrevista a Tommasino na
década de 1990.

N participag@o dele confirmaria a articulagdo do SPI com a CTNP na liberag@o dos territorios
indigenas para a ocupac@o branca na regido, ainda que em sua pesquisa, Tommasino ndo tenha
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Laranjinha que estavam no local do recém-criado posto na época e
tiveram contato com os Kaingang que foram para ali levados. Foi
através dos Guarani que tive acesso aos acontecimentos envolvendo a
pacifica¢do desse grupo®.

As incursdes do SPI para pacificar o referido grupo kaingang
contavam entdo com brancos e indios “pacificados” — sendo a fungéo
destes tltimos localizar os acampamentos dos grupos a serem
contatados,  atrair = seus  integrantes  para  negociar O
aldeamento/pacificagdo e servir de intérprete. Segundo Pedro Juvéncio,
quando das incursdes realizadas nos anos de 1927/28, cerca de dezoito
familias kaingang foram trazidas do aldeamento de Sao Jer6nimo,
montando acampamento junto com a equipe do SPI para facilitar o
contato com os grupos arredios. Esse primeiro contato teria sido
marcado por hostilidades (os Kaingang teriam matado dois brancos a
golpes de machado), ao que o SPI recuou, encaminhando as familias
agregadas a expedicdo de volta a S8o Jerénimo.

Uma nova incursdo foi organizada em 1930/31 e, segundo Julio
Brito, patrocinada pela CTNP. Pedro Juvéncio, Isaltino Candido e sua
mulher Maria (que era a “linguard”/intérprete da expedicdo) novamente
faziam parte da equipe do SPI que, dessa vez, conseguiu atrair o grupo
através de “presentes” (roupas, garrafas de vidro e objetos de metal, tal
como facas, machados e foices). Na verdade, do que se pode deduzir de
todo o contexto da época, a aproximagdo desse grupo (formado por
dezoito homens, vinte e trés mulheres e apenas uma crianga) nada teve
de espontineo: por conta das dificeis condigdes em que viviam —
acuados dentro da mata, de forma improvisada e precaria — é que alguns
membros do grupo foram aos poucos aceitando aldear-se. Um primeiro
grupo contatado teria sido deslocado para outro local (conforme ja
indicado acima, na regido do Ivai), e um segundo grupo (composto por
cinco homens, seis mulheres e uma crianga) foi instalado préximo ao
local da atual TI Laranjinha, no Posto Velho, que ficava proximo ao rio
Laranjinha (que era uma espécie de “fronteira”: na mata para além/na
outra margem do rio permaneciam aqueles Kaingang que ndo quiseram
se aldear).

Recém-aldeados no Posto Velho, os Kaingang sofreram um
forte impacto em decorréncia de uma epidemia ocorrida nos anos
seguintes (alguns falam que ela teria atingido o grupo em 1934, outros

encontrado nenhum registro/relatorio oficial acerca dessa “colaboragdo” nos arquivos do
extinto SPL.

69 Episoédio que aparece nas narrativas de varias pessoas do Laranjinha e que serdo
apresentadas no capitulo 4 deste trabalho.
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que ela ocorreu entre 1938/39). Segundo os relatos dos Guarani por mim
recolhidos, tratava-se de “maleita”, doenga que teria sido favorecida
pela proximidade do aldeamento com o rio™. Os relatos mencionam
ainda que o acesso ao Posto Velho era dificil, ficando o grupo de 1a sem
muita assisténcia. Quando os indios comegaram a ficar doentes, o SPI
enviou medicamentos. Os Guarani teriam tomado os medicamentos,
mas os Kaingang ndo tomaram (tinham medo de ser envenenados), e
por isso muitos acabaram morrendo ou voltando para a mata.

Nessa época, familias Guarani também viviam no Posto Velho.
Alguns relatos/narrativas coletados por mim durante o trabalho de
campo falam da relacdo entre os Guarani do Laranjinha e esses
Kaingang, que ja entdo eram pacificas.

Santos (1987), em sua ja referida analise do contato dos
Xocleng com a sociedade nacional, afirma que o SPI preocupava-se
muito em estabelecer relacdes com os indigenas objetivando garantir a
seguranca da populacdo branca, mas que n2o havia, em seu interior,
preocupagdo (e conseqiientes solugdes) acerca do que fazer com os
grupos depois de aldeados. Tal como indicado acima, a politica desse
orgdo federal foi direcionada no sentido de “sedentarizar” os grupos,
integrando-os ao modelo de producdo agricola e pastoril da sociedade
envolvente. Além disso, o arrendamento de terras dentro das areas ja
reservadas as populagdes indigenas foi uma das solugdes encontradas
para que se pudesse gerir/administrar as demandas em seu interior. Isso
acabaria gerando o desmatamento e desgaste das areas demarcadas e, a
grande quantidade de arrendatérios no interior das areas indigenas do sul
do pais resultaria na proibi¢ao, pelo proprio SPI, em 1957, de novos
contratos de arrendamento, evitando assim a exploragdo dos bens e
riquezas naturais pertencentes ao patrimonio indigena e, em ultima
instancia, a Unido.

No entanto, a FUNALI voltaria a arrendar terras dentro das areas
indigenas, de forma que a situa¢do das areas foi piorando ao longo do
século XX — resultando, no caso da regido aqui estudada, nas ja
referidas rebelides indigenas ocorridas no final dos anos 1970 e inicio da
década seguinte, e que foram marcadas por um fato importante: a
alianga estabelecida entre Guarani e¢ Kaingang. Esse ponto que sera
desenvolvido mais adiante, mas, de qualquer forma, o que se quer
marcar aqui ¢ que, se durante varios séculos, mesmo lutando contra os
colonizadores europeus/brasileiros os Guarani e Kaingang mantiveram

70 s s S . i . .

Com relagdo a causa da epidemia também ficam duvidas, pois nos relatos recolhidos por
Tommasino, alguns falam em “maleita”, mas outros falam em sarampo e mesmo em gripe
espanhola.
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entre si as relagdes de guerra/inimizade, do século XIX para o XX
(quando se da a ocupagdo definitiva de seus territérios, restando para
eles apenas as terras demarcadas) temos uma transformagdo do
significado historico da relagdo entre eles’.

2.7 ALGUMAS CONSIDERACOES

Esse quadro geral aqui apresentado procura remeter o leitor
para a complexidade dos contatos interétnicos em uma regido onde, num
panorama antigo de disputa entre grupos tupi e jé, os brancos entram
como mais um componente a partir do século XVI.

A inten¢do que norteou a revisdo bibliografica foi a de inserir
0s grupos guarani que vivem atualmente na bacia do Paranapanema em
um quadro historico abrangente, que evidenciasse as diferentes
trajetérias vividas/percorridas pelos grupos indigenas na regido, pois a
configuragdo atual desses grupos em termos territoriais e sdcio-culturais,
bem com as relagdes entre as populagdes indigenas e ndo-indigenas na
regido sdo o resultado dessa trajetoria acima descrita.

Dedicar um capitulo tdo extenso a recuperar essas trajetorias,
organizando-as dentro de uma noc¢do de tempo e histéria propria do
mundo ocidental, ndo quer dizer que esse seja o Unico caminho possivel
para a compreensdo do modo de ser e agir desses grupos no presente.
No entanto, as transformagdes vividas por eles ao longo dos 1ltimos
séculos coexistem com continuidades e, na medida do possivel, as
descrigdes e analises dos proximos capitulos procurardo problematizar
isso: 0 que permanece (ou ndo) na longa duracdo? Que padrdes se
repetem?

Apresentada essa longa narrativa historica, a escrita do capitulo
seguinte situa esses grupos no presente para, em seguida, dar voz a sua
propria versdo da historia vivida por eles ao longo das ultimas décadas
na bacia do Paranapanema.

! Esse ponto ¢ percebido e analisado por Tommasino em seu ja referido trabalho de 1995.
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CAPITULO 3 - OLHANDO MAIS DE PERTO

Neste capitulo, a intengdo é compor um quadro descritivo mais
especifico acerca das comunidades das terras indigenas guarani da
regido, apontando para o contexto sécio-cultural desses grupos e a
situagdo vivenciada por eles na atualidade (cotidiano das aldeias,
organizagdo politica, social e parentesco, identidade, economia e
reciprocidade, o cacique e as liderangas, relagdes internas e externas,
mobilidade/deslocamentos, agricultura, aspectos ecologicos, a religido/
xamanismo, a inser¢do muito antiga num contexto multicultural e de
contato com a popula¢do nado-india.

31 OS GUARANI NA BACIA DO PARANAPANEMA:
CARACTERISTICAS GERAIS

Na bacia do Paranapanema, os Guarani que vivem na TI
Laranjinha formam com os da TI Pinhalzinho uma tnica e grande rede
de parentesco, tendo se vinculado através de casamentos também com as
familias da TI Sdo Jer6nimo™.

Os Guarani que atualmente formam essa unidade sociologica,
por sua vez, possuem antecedentes relacionados com grupos de
diferentes procedéncias. De acordo com as informagdes encontradas em
Nimuendaju (1987), Tommasino (1995) e Mota (1998), algumas ja
apresentadas no capitulo anterior, podemos deduzir que os referidos
grupos possuem antecedentes relacionados com o0s possiveis
remanescentes dos grupos que foram reduzidos pelos jesuitas nos
séculos XVI e XVII e que depois da destruicdo destas reducdes pelos
bandeirantes paulistas ficaram dispersos nas florestas da regido; com os
Kaiow4a que foram trazidos do Mato Grosso por funcionarios do Império
para o atual Estado do Parana a partir de 1852 e que foram levados para
os aldeamentos de Sdo Pedro de Alcantara, Santo Inicio e Nossa
Senhora do Loreto (localizados nos rios Tibagi e Paranapanema); com
os Nandéva originarios do Mato Grosso e Paraguai que no século XIX e
inicio do XX sairam desses locais e empreenderam deslocamentos em

2 A “bacia do Paranapanema”, na verdade, ¢ um recorte analitico pois, na verdade, essa
unidade se “esparrama” para além dela, dado que, tal como ja foi mencionado e sera adiante
mais explorado, ha também uma forte vinculagdo genealdgica e lingiiistica com os Guarani do
Arariba, no estado de Sdo Paulo, além dos Guarani que vivem fora de TIs. Por sua vez, os
Guarani do Arariba ligam-se a outros grupos do estado de Sdo Paulo (cf. por exemplo, Costa
2003).
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direcdo ao litoral atlantico, e que, por diversos motivos, acabaram
fixando-se no interior dos estados de Sdo Paulo e Parana. Mais
recentemente temos o deslocamento de uma familia extensa Kaiowa
que, durante a década de 1990 estabeleceu-se em Laranjinha vinda do
Mato Grosso do Sul”.

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

Essa intensa mobilidade na composi¢do das aldeias
(caracteristica marcante dos Guarani) resulta, no plano individual, em
trajetorias bastante especificas, ao longo das quais as pessoas circulam
entre diferentes espagos ( as aldeias, a cidade, o campo). Nessa
trajetoria, entram em contato com segmentos da sociedade envolvente
em contextos e situacdes variadas — o que resulta em diferentes tipos de
relagOes e vinculos.

A trajetoria de algumas pessoas € bem emblemadtica em relagdo
a essa intensa circulagdo, e, entre outros exemplos possiveis de serem
citados a partir dos dados recolhidos durante a pesquisa, menciono o de

3 Dooley (1990, 1991), lingiiista do Summer Institute of Linguistics, que, no inicio dos anos
1990 esteve pesquisando o dialeto fiandéva falado pelos Guarani de Laranjinha e Pinhalzinho,
e que comparou os dados recolhidos por ele com os de Nimuendaju (que sdo do inicio do
século), confirma que os ascendentes dos referidos grupos, em sua maioria, vieram do Arariba
ou do Mato Grosso do Sul. Segundo Dooley (1991:31), a lingua Guarani falada pelos Guarani
das TIs Laranjinha e Pinhalzinho pode “ser identificada como o sub-dialeto Apapocuva do
dialeto Nandéva, com certos possiveis tracos do sub-dialeto Oguauiva”. E um outro dado
interessante levantado a partir de pesquisas na area da lingiiistica pode ser encontrado em
Costa (2003, 2007). Partindo de um estudo sobre a fonologia e processos de nasalizagdo no
dialeto fiandéva, realizado com falantes guarani fiandéva que vivem nos estados de Sao Paulo e
Parand, a autora aponta para a existéncia de uma unidade lingiiistica formada pelos grupos das
TIs Arariba, Piacaguera, Bananal e Itariri (no estado de Sdo Paulo) e TIs Laranjinha e
Pinhalzinho (no Parand). Essa unidade maior, formada por vérios grupos, ¢ chamada por ela de
“nhandewa-guarani paulistas paranaenses” e seria, entdo, um subgrupo dentro da parcialidade
nandéva, pois que bastante distinto do ponto de vista lingiiistico de outros grupos dessa mesma
parcialidade que vivem atualmente em outras regides do Parana (como as TIs Ocoi e Rio das
Cobras), bem como de grupos que vivem no Mato Grosso do Sul ¢ Paraguai.
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Benedito Matias. Ele nasceu na TI Laranjinha. Quando tinha por volta
de quatro anos, seus pais se separaram e seu pai, “juntou-se com outra
india e nos carregou daqui”, indo inicialmente para Umuarama.
Benedito casou-se com uma mulher ndo-india, Rosa, e viveu fora de
terras indigenas até a idade adulta, em diferentes locais: Assis, Barra
Grande, S8o Manuel e Tapejara (cidades localizadas no estado de S@o
Paulo) — sempre vendendo sua forga de trabalho. S6 voltou para o
Laranjinha, para procurar sua mae — Cecilia — com a idade de trinta e
seis anos. A familia foi trazida para a TI logo depois, ¢ la ficaram
morando durante algum tempo. Vivendo novamente na aldeia, Benedito
foi (e continua sendo) uma importante lideranga politica — bem como
seus filhos. Sua familia extensa era a principal familia ligada ao
catolicismo dentro da TI quando de minha pesquisa para o mestrado.
Morou também no Pinhalzinho — onde foi cacique durante seis anos™ —,
depois voltaram um tempo para Tapejara, e atualmente estdo no
Laranjinha novamente.

Ainda com relagdo a questdo da mobilidade/deslocamentos,
também ¢ importante destacar que, conforme Melo (2001) aponta em
sua dissertagdo, as redes de sociabilidade guarani de certa forma
estabelecem e reificam o territorio do grupo, pois envolvem relagdes de
parentesco, afinidade e reciprocidade entre as familias extensas, além de
compor uma rede através da qual circulam conhecimentos e informagdes
entre grupos”. Assim, é como se o territorio guarani se reafirmasse
através dos deslocamentos, pois através deles sdo colocados em
circulagdo conhecimentos geograficos, socio-politicos, ambientais, etc.,
além das informacdes sobre acontecimentos recentes das aldeias onde
vivem os parentes, ¢ do fato de que os casamentos que ocorrem dentro
dessa rede consolidam as aliangas entre diferentes familias e grupos.

E gracas a essa unidade mais ampla (formada pelas aliangas e
mantida através dos deslocamentos constantes) que a vida cultural
desses grupos pode ultrapassar os pequenos espacgos das TIs a que estéo
restritos, conseguindo, dessa forma, manter sua organiza¢do social e
cultural especifica.

A infra-estrutura governamental das terras indigenas na regido ¢é
bastante semelhante, todas contando com uma construgdo que serve de
escritorio para a sede do posto, escola e posto de saide. Nas escolas,

7 Justamente, muitas das pessoas entrevistadas referem-se a vivéncia fora da TI como um
periodo cujas experiéncias sdo um aprendizado para enfrentar situagdes que se colocam para o
grupo na atualidade. A maioria das liderancas possui esse tipo de experiéncia (viver fora da TI).
7 Que ¢, justamente, o mesmo padrdo adotado pelo grupo ha séculos, conforme indicam os
dados arqueoldgicos (mencionados no capitulo 2 a partir de Noelli (1999-2000)
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professores ndo-indios, contratados através da rede municipal, sdo
auxiliados por monitores bilingiies. Nos postos de saide, um(a)
enfermeiro(a) também ndo-indio ¢ auxiliado por monitores de satude e
agentes de saneamento indigenas. H4 que se mencionar também, em
todas elas, a existéncia de um campo de futebol — esporte bastante
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Mapa acima: panoriamica da regido onde se localizam as TIs e cidades mencionadas
neste trabalho.

Kaingang) e que promove intensa socializacdo com o “exterior”, através
dos campeonatos envolvendo times (indigenas e ndo-indigenas) da
regio.

A TI Sao Jeronimo, localizada no municipio de Sao Jerénimo
da Serra, possui cerca de 1340 hectares de extensdo e abriga uma
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populagdo de cerca de 380 pessoas, entre Kaingang, Guarani, Xetd™ e
ndo-indios, distribuida em aproximadamente 80 familias.

No caso dessa TI, sendo sua populagdo majoritariamente
kaingang, os monitores bilinglies sdo Kaingang, e as aulas sdo
ministradas nesse idioma e no portugués. Isso reflete claramente a
existéncia de uma certa hierarquia entre as etnias pois que, sendo a area
um territorio tradicionalmente ocupado pelos Kaingang, os Guarani sdo
vistos por eles como “hdspedes”.

No entanto, as familias estdo unidas por lagos de parentesco e
afinidade (tal como serd mostrado nas genealogias apresentadas adiante)
e, na disposi¢do atual das casas no espaco da TI, os grupos familiares
Guarani e Kaingang se misturam — ndo havendo areas especificas para
um ou outro.

A TI Pinhalzinho esta localizada no municipio de Tomasina, ¢
conta com a mesma estrutura “basica”. Possui uma area de
aproximadamente 590 hectares, e¢ abriga cerca de 170 pessoas,
distribuidas em 20 familias. E portanto, como veremos a seguir, um
espaco maior que o Laranjinha, e com uma populagdo bem menor. Seu
interior esta igualmente devastado, pois que teve seus recursos
explorados tanto pelo 6rgdo indigenista quanto pelos arrendatarios de
terras. No entanto, ainda tem reservas de mata, de forma que a caga, por
exemplo, ainda ¢ uma atividade expressiva, podendo sustentar varias
familias. E possivel também conseguir mais matérias-primas para a
confeccdo de pegas de artesanato e para outros fins, como a construgao
dos “ranchos” tradicionalmente usados como moradia e que, no caso de
algumas familias, ¢ uma construg¢do que complementa o exiguo espago
das casas construidas no interior da TI pela Companhia de Habitagdo do
Paranda (COHAPAR) e, atualmente, pelo programa Casa da Familia
Indigena.

A TI Laranjinha, localizada no municipio de Santa Amélia (do
qual se distancia por apenas 3,5 km), conta, aproximadamente, com 290
hectares — espaco extremamente reduzido para abrigar uma populagdo
que, durante a pesquisa de campo realizada, somava aproximadamente
230 pessoas, distribuidas em 35 familias. Essa proximidade com Santa

76 Tal como mencionado no capitulo anterior, os Xetd foram praticamente exterminados na
segunda metade do século XX. Alguns sobreviventes foram encaminhados pelo SPI para TIs
Guarani ¢ Kaingang localizadas em diferentes regides do estado do Parand e outros foram
criados por familias ndo-indias. Tikuen, um desses sobreviventes, foi criado no Pinhalzinho
pela familia de um indigenista do SPI. Casou-se com uma mulher ndo-india. Em 1985
assassinou um homem nao-indio e foi transferido para a TI Sdo Jeronimo, 14 vivendo até seu
falecimento, em 2005. Alguns de seus filhos ainda vivem la.
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Amélia, e também com outras cidades da regido (Abatia, Santo Antonio
da Platina, etc.), facilita o trinsito de visitas ¢ mesmo das familias
indigenas, que constantemente precisam se deslocar para as cidades para
se abastecer de produtos nos mercados da regido (roupas, sapatos e
certos géneros alimenticios como 0leo, sal, aglcar, farinha, etc.). Além
disso, a subsisténcia de muitas familias depende de atividades realizadas
fora da aldeia, nas cidades ou propriedades rurais da regido, ja que as
atividades remuneradas dentro da TI s@o relativamente poucas e,
conseqiientemente, bastante disputadas.

Tendo em vista que dentro dessa unidade socioldgica formada
pelos grupos guarani na bacia do Paranapanema concentrei meu trabalho
de campo na TI Laranjinha, ¢ principalmente dela que parto para
articular a descri¢do abaixo apresentada.

3.2 A TERRA INDIGENA LARANJINHA

3.2.1 Condigdes de habitagdo e distribuicdo das familias na TI
Laranjinha

No Laranjinha, as casas das familias se distribuem por toda a
area da reserva, opondo-se ao padrio “antigo”, que sera abaixo
mencionado. A grande maioria das casas concentram-se atualmente na
regido que circunda a sede do posto — algumas espalhando-se por
lugares mais isolados. As familias mais antigas e influentes ocupam os
locais mais valorizados’ pelo grupo, que sdo os que ficam proximos a
estrada que corta a TI ou proximos as instalacdes da sede (escola,
enfermaria, etc.), onde também se localiza a igreja da Congregagdo
Crista no Brasil.

Em 2002 existia na TI Laranjinha vinte e trés casas pré-
fabricadas de alvenaria construidas pela Companhia de Habitagdo do
Parana (COHAPAR), e outras de madeira e/ou alvenaria construidas
pelas proprias familias. A populagdo, de aproximadamente 200 pessoas,
distribuia-se em 45 casas. Os antigos ranchos”™ ja nfo eram mais

77 Valorizados no sentido de serem vistos como locais com uma localizagdo privilegiada, dada
a facilidade de seu acesso a certos locais. Mas ha, claro, exce¢des, pois algumas familias
preferem morar em locais mais afastados dos pontos acima mencionados.

"8 Esses ranchos eram as construgdes tradicionais nas quais os Guarani moravam
anteriormente. A fala de S. Bertolino, numa entrevista de 1990, ilustra como eram feitas estas
habitagdes: “Isso ai [construir as casas] a gente ndo fazia muito servi¢o. Fazia uma planta, o
quadro, arrumava uns esteios, umas madeiras € amarrava com cipd, porque ndo existia prego
aqui. Os caibros e as ripas eram amarrados tudo com cip6. Entdo a gente limpava bem o sapé,
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construidos. A ultima familia que ainda construia esse antigo tipo de
habitacdo era a de Albane e Lidia. Entretanto, Albane ¢ seus filhos ja
ndo conseguiam sapé e madeira dentro da TI, e tornava-se dificil refazé-
la sempre”.

Quando retornei a campo em 2006, novas casas estavam sendo
construidas pela COHAPAR através do programa “Casa da Familia
Indigena” do governo do estado do Parana, que teve inicio em 2003. Tal
programa envolvia uma parceria entre FUNASA, FUNAI, Conselho
Indigena Regional de Guarapuava e Conselho Indigena Estadual do
Parana e, visitando o site da COHAPAR, encontrei a informacao de que
liderangas das diferentes etnias atualmente presentes no Parana teriam
opinado na defini¢do dos projetos arquitetonicos. Nao sei até que ponto
puderam opinar dentro de um pardmetro pré-estabelecido de 52m?, que é
o mesmo de outros projetos do governo do estado, tais como “Casa do
Zelador” e “Casa quilombola”, entre outros. Mas, comparando com as
descrigdes dos antigos ranchos, é possivel dizer que esse programa,
como os anteriores, também desconsidera os padrdes tradicionais do
grupo, bem como suas especificidades. Essas casas sdo extremamente
pequenas, contando com dois quartos e um comodo maior (que faria as
vezes de sala e cozinha). O banheiro fica na parte externa da casa, numa
varanda. A constru¢do € uma combinac¢do de alvenaria ¢ madeira, com
cobertura em telha ceramica.

Em 2008, praticamente todas as familias tinham recebido uma
nova casa, sem que as antigas fossem destruidas. Na verdade, as casas
antigas (ndo os ranchos, mas as construidas na década de 1980 pela
COHAPAR) continuam sendo usadas, ja que, no geral, as novas (muito
pequenas) foram construidas bem proximas a elas. Mas muitos dos
entrevistados mais velhos ainda ressaltam sua preferéncia pelos ranchos.

De qualquer forma, o padrdo de habitagdo imposto a eles
através de uma nova arquitetura/organizacdo do espago ainda é um
problema, pois que as familias sentem falta, por exemplo, de ter uma
fogueira acesa no interior da casa®, além do fato de que os habitos de

pra ndo ficar muito fiapo... a parede era de barrote, madeira roliga... e fazia separagdo também,
né. Algumas casas o telhado ia até o chio. Se quisesse, dava pra fazer assim também... alguns
faziam” (entrevista realizada por Tommasino, 1990).

" NaTI Pinhalzinho, onde, tal como mencionado acima, ainda ¢ possivel encontrar matérias-
primas, os ranchos ainda sdo construidos por algumas familias.

80 Alguns resolvem isso construindo pequenos “puxados”, geralmente proéximos ao que no
modelo ocidental ¢ estipulado como cozinha, onde, sem o piso de cimento, podem acender o
fogo — importante principalmente no inverno, que pode ser bastante rigoroso na regiéo.
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limpeza e asseio da casa (principalmente das instalagdes sanitarias), ndo
foram plenamente incorporados por muitas familias®'. Assim sendo, €
possivel dizer que, no contexto atual, ndo hd nenhum simbolismo
guarani incorporado a construc¢ao/disposi¢do da casa e seus comodos.

A 4gua que abastece as casas na aldeia provém de um pogo
artesiano. No antigo padrdo de residéncia, as casas, mais espalhadas,
eram abastecidas por minas. No entanto, hoje a maioria dessas minas
ndo existe mais por conta da transformacdo na paisagem
(desmatamento, principalmente) ao longo das tltimas décadas.

Ainda que as casas construidas na T1I através da COHAPAR néo
sejam “propriedade privada” de certas pessoas ou familias, existe sim
um direito das pessoas que nelas moram e que é reconhecido/regulado
internamente pelo grupo. Nesse sentido, se uma familia sai
voluntariamente da TI, mudando-se para outro lugar, geralmente o
direito que ela tinha sobre determinada casa é negociado com outra
familia, envolvendo o recebimento de algum bem ou dinheiro. Muitas
vezes 0s jovens casais (principalmente no caso de serem formados por
indios e ndo-indios) sdo obrigados a viver fora da TI por conta da
exigliidade do espago. E, nesses casos, sua familia extensa pode
negociar com uma familia que esteja de saida para outro local, de forma
a trazer para a TI um filho que esteja morando fora dela com seu
conjuge. Ou entdo uma familia pode negociar uma casa que ficard
disponivel por conta do interesse em sua localizagdo. Enfim: sdo vérias
as possibilidades dos arranjos ligados a isso.

No caso de uma casa que fica disponivel por conta da morte de
seu antigo morador, ou no caso da familia que a ocupava ser obrigada a
se retirar da TI por algum motivo (brigas internas, expulsdo, etc.), a
indicagdo de seu proximo morador passa a ser negociada pelo grupo,
sendo coordenada pelo cacique e liderangas.

Uma coisa interessante que emerge da observagdo da
distribui¢do espacial das casas no espaco da aldeia ¢ a importincia das
familias extensas, que sdo uma peca-chave para o entendimento da
organizagdo e estrutura das aldeias. Atualmente, elas ndo ocupam mais
uma mesma casa®’, mas continuam sendo referéncia na organizagdo
socio-politica (os filhos morando sempre proximos dos pais, quando

81 Ha também que se considerar que produtos de higiene e limpeza sdo itens que estdo além das
possibilidades do or¢amento da maioria das familias.

82 Como acontecia anteriormente, conforme indicam os vestigios arqueologicos e documentais,
tal como indicado por exemplo por Susnik, 1961 e Noelli, 1999-2000.
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estes s30 um casal estavel e importante — “cabecas de parentela”, cf.
Pereira, 1999). Esse “morar perto” estaria relacionado com a
importdncia dada pelos Guarani as relacdes entre netos/avos,
estruturantes da familia extensa, pois que a consolidam — os avos
enquanto figuras fundamentais na educacdo das criangas. A familia
Rodrigues (conforme genealogias em anexo) € um exemplo disso.

No entanto, a residéncia dos jovens casais ndo segue regras
matri ou patrilocais estritamente definidas: liga-se mais a critérios de
influéncia e prestigio dentro do contexto da TI dos pais dos conjuges,
disponibilidade de espago junto a moradia deles, entre outras coisas.

As familias extensas sdo também fundamentais para o
entendimento da organizagdo politica, pois através dessas familias ¢é
possivel observar mais diretamente como se ddo as articulagdes para a
escolha, “elei¢d0” e mesmo afastamento das liderangas politicas na TI
(por exemplo, tal como observamos no caso das familias extensas
Lourenco [fortemente ligada a familia Jacinto] e Silva, que atualmente
disputam a hegemonia politica dentro do grupo). Albernaz (2009) fala
das familias extensas enquanto nucleos sdcio-politico-religiosos — o que
se mostra valido também para o caso dos grupos aqui estudados,
conforme espero deixar explicito ao longo da descricao.

3.2.2 Agricultura, usos do espago e relacdo com o entorno

A topografia do local onde foi demarcada a TI Laranjinha
resulta em espagos de menos de 1 alqueire de roga para cada familia e,
se alguma familia extensa, por conta de seu prestigio/poder politico,
consegue para si uma area maior de cultivo, isso resulta no fato de que
outra familia ficard sem terra para cultivar. Essa, justamente, ¢ uma
reclamac¢do comum nos casais formados por mulher guarani ¢ homem
ndo-indio: se o sogro ou os cunhados desse Ultimo ndo forem homens
com certo poder politico no interior do grupo, é quase impossivel ele
conseguir um espaco para plantar dentro da T1L.

Na verdade, geralmente a distribui¢do das areas cultivaveis
entre as familias ¢ feita através de sorteio, para minimizar os conflitos
ligados a essa questdo e que se relacionam, em grande parte, a qualidade
do solo e distancia da roca em relagdo a sede do posto (em torno da qual
se localiza a maioria das casas atualmente). Mas nesse sorteio ndo
entram exatamente todas as familias nucleares, mas sim grupos/pessoas
definidas a partir de critérios variados. E levado em conta, por exemplo,
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a idade das pessoas, o fato delas terem ou ndo uma ocupagido
remunerada, prestigio politico da familia extensa, tempo em que vive na
TI, entre outras coisas.

Atualmente entdo, ndo ha rogas coletivas na TI, mas sim rogas
individuais/familiares. As familias dependem da ajuda da FUNAI e
outros orgaos estaduais ligados a agricultura para o fornecimento de
sementes, venenos ¢ insumos. A preparacdo da terra para semeadura, e
tudo que envolve processos mecanizados (uso de tratores € maquinas)
até a colheita também ¢é subsidiada® pela FUNAI — o “tratorista” a
servico do Posto executa esses servigos numa certa ordem — e,
estabelecer essa ordem também gera muitas disputas e insatisfacdo no
interior do grupo.

Apesar dessas dificuldades e problemas acima mencionados, a
agricultura ¢ a atividade econdmica mais importante para o grupo, ainda
que ndo garanta a autonomia econdémica das familias e do grupo de
forma geral. Além dos Guarani dependerem de ajuda externa para varias
etapas do plantio dos itens cultivados, a venda da produgdo (que nao ¢
tao significativa, dada o tamanho reduzido das rogas e¢ a possibilidade
sempre presente de fatores climaticos afetarem a produg@o das mesmas)
ndo necessariamente resulta numa quantia que possa sustentar as
familias até a proxima colheita.

Durante  minha pesquisa de campo, o  produto
predominantemente cultivado pelas familias no Laranjinha era o
algoddo que, destinado ao comércio “externo”, ¢ vendido para uma
grande beneficiadora da regido. Cultivam também produtos para o
consumo familiar (milho, feijdo, arroz) e, no entorno da maioria das
casas, ¢ possivel encontrar, além de arvores frutiferas, pequenas
plantacdes de mandioca, abdbora e batata doce. Mas isso nao ¢ regra
geral, pois algumas familias acabam tendo ndo mais do que dois ou trés
itens (basicamente arroz e feijdo) na sua alimentacdo cotidiana. Os
poucos excedentes dessas rogas familiares sdo vendidos em Santa
Amélia ou na regido, para que as familias possam comprar produtos
industrializados como 6leo, agucar, gas, etc.

Esse espago reduzido ao qual ficaram confinados os Guarani
(bem como outras populagdes indigenas no sul do Brasil) tem a ver com
as politicas adotadas pelo governo federal no inicio do século XX e que

8 Uma parcela do ICMS ecologico recolhido pelo municipio € repassado pela prefeitura para a
TI, e esse tipo de recurso geralmente ¢ destinado para a compra de equipamentos ou insumos a
serem utilizados nas rogas. Nao pude apurar exatamente os valores dessa fonte de renda, mas
segundo o cacique, Marcio Lourengo, (¢ dadas as condi¢des do municipio) ndo ¢ uma soma
muito significativa.
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partiam do principio de que os Guarani ndo necessitavam ser alvo de
preocupagdo por parte do Estado, visto estarem “integrados” a sociedade
nacional — ndo havendo, portanto, necessidade de serem contemplados
pelas a¢des/politicas indigenistas.

De fato, no quadro elaborado por Ribeiro (1977) acerca da
situagdo dos grupos indigenas do Brasil no século XX (cujos critérios
baseavam-se no grau de integracdo desses grupos na sociedade
nacional), os Guarani estdo classificados como “integrados”. Disso
resulta o fato de que, no Parana, os mesmos ndo tiveram no inicio do
século passado terras demarcadas para si*. As atuais TIs Laranjinha e
Pinhalzinho, que hoje abrigam os Guarani, eram terras que inicialmente
foram destinadas a abrigar a populacdo kaingang a ser ainda pacificada
na regido do Paranapanema nas primeiras décadas do século XX.

Assim, as areas hoje ocupadas pelos Guarani sdo pequenos
recortes dentro de um territério muito mais amplo no qual eles podiam
circular livremente no passado, e com o qual, portanto, eles possuem
vinculos de identificagio profundos. E um espago “vivido”, permeado
de lembrangas de diferentes acontecimentos que ali se desenrolaram. E,
nesse sentido, a aldeia emerge enquanto um importante espago e
referéncia simbolica no interior do qual se constroem as relagdes
econdmicas, politicas e religiosas de parentesco que conectam as
pessoas através de inimeras redes a uma totalidade socioldgica ampla.

A configuragdo atual das TIs impde, entdo, uma fragmentagdo
desse territorio maior, pois que os grupos (antes também dispersos, mas
numa outra logica) acabam restritos entre espagos que, se antes eram
florestas ou campos onde podiam circular livremente, hoje estdo
dominados por cidades, estradas e, na zona rural, propriedades
particulares (os poucos trechos de mata/floresta existentes ainda em
algumas regides sendo transformados em 4reas de preservacdo onde sua
presenca/circulagdo também ¢ vetada). Tornou-se dificil (mas ndo
impossivel!) manter a rede de sociabilidade entre os grupos locais, o que
por sua vez dificulta a manuten¢do de sua organizagdo social e politica
mais ampla. Se antes as pessoas podiam circular livremente pelos
espacos, agora elas esbarram em propriedades particulares que impedem
o0 acesso a determinadas rotas. As areas com estradas e monoculturas
também sdo um entrave as caminhadas — antes realizadas na mata, mas

8 As TIs kaingang, mesmo tendo sido reduzidas em 1949, quando de sua regularizagdo
fundiaria pelo governo do Estado (quando entdo foi adotado como critério o modulo minimo
do INCRA, que estipulava 100 hectares para cada familia nuclear, acrescidos de 500 hectares
para a instalagdo do posto — o “excedente” sendo tomado pelo Estado) ainda assim sdo bem
maiores que as TIs guarani.
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agora tendo que cruzar grandes areas descampadas, onde fica dificil
suportar o0 sol e o calor, de forma que é preciso ter um meio de
transporte (carro, moto) ou dinheiro para utilizar meios de transporte
coletivos.

Essa situacdo (de fragmentagdo dos grupos) tem sido em parte
resolvida com as aliangas que cada grupo social tem buscado junto a
outras etnias indigenas e mesmo com a populagio branca da regido®. De
qualquer forma, tal como coloco na andlise feita por mim anteriormente
(2003), a filiagdo do grupo de Laranjinha a uma religido pentecostal, na
década de 1990, foi uma forma de expandir aliangas, pois inseriu o
grupo local (ou a parte dele que se converteu), na
“irmandade”/comunidade mais ampla ligada a Congregacao Cristd no
Brasil na regido. Essa comunidade passou a constituir uma nova rede de
aliangas e, portanto, de apoio, facilitando a manutengdo das condigdes
de subsisténcia do grupo, pois ampliou seu acesso a cargos, empregos ¢
aliancas matrimoniais antes vetados, inserindo as familias numa rede
muito mais ampla de afinidade/solidariedade que se somou as redes ja
existentes, envolvendo, no interior da TI, as familias extensas. Ainda
que hoje o pentecostalismo tenha perdido “terreno” (ja que, muitas
pessoas/familias deixaram de freqiientar os cultos), o panorama
observado por mim em Laranjinha no inicio da década de 2000 era o de
uma igreja, a CCB, que reunia pessoas com uma longa convivéncia em
comum (pois que indios e ndo-indios vivenciaram uma trajetoria
historica bastante longa na regido em questdo), reforcando mecanismos
de ajuda mutua.

Segundo Schaden (1962), os Guarani sdo portadores de uma
cultura caracteristica de regides de floresta, em que as atividades de
subsisténcia incluem tanto a caga quanto a agricultura. Dessa forma,
esse grupo étnico se estabelece, sempre que possivel, no seio das matas,
evitando os campos abertos. E as suas aldeias ndo constituem
conglomerados, caracterizando-se pelo relativo isolamento das casas,
distantes umas das outras e espalhadas pelas clareiras da floresta.

No entanto, ao longo da historia de contato com os brancos, os
Guarani sofreram constrangimentos que os obrigaram a se adaptar a
ambientes menos florestados € menos ricos em flora e fauna e, pela
auséncia de novos espagos livres que pudessem ocupar (pois que ja
ocupados por propriedades particulares) e pela devastagdo das florestas
em toda a parte, tiveram diminuidos os seus territorios. Tal como
indicado no capitulo anterior, a TI Laranjinha esta localizada num local

85 As genealogias apresentadas adiante explicitam os casamentos interétnicos.
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de ocupagdo “tradicional” do grupo, em seus territorios seculares da
bacia do Paranapanema. No entanto, além de ter sido constituida a partir
de finalidades e critérios que ndo atendiam em absoluto a ldgica
Guarani, o territorio da TI atualmente promoveu a cristalizagdo de algo
que era dinamico, representando hoje apenas uma pequena parcela do
que era uma area muito maior por onde eles circulavam livremente,
cacando, pescando e coletando. O proprio padrdo de residéncia da TI
nos anos 1950, por exemplo, era bem diferente, com as casas bem
espalhadas ¢ mesmo localizadas nas areas limitrofes do territorio
demarcado, e “no meio do mato” — a floresta ocupando os espagos entre
uma casa e outra, ligadas por picadas®. Virias familias relatam
episodios de excursdo na mata em busca de mel, palmito, frutas, caga e
outros produtos (como ervas medicinais ou determinadas matérias
primas).

Na década de 1960, a situacdo ainda ndo era tdo ruim, pois um
de meus informantes conta que, nessa época, tinha dez anos, ¢ o
Laranjinha “era bem legal, tinha bastante mata, algumas cagas
existiam, peixe tinha bastante mesmo. Chegava na beira do rio naquela
area das pedras vocé via os cascudos, os peixes... Nos ndo
precisavamos usar nada para pegar. NOs pegdvamos com a mdo.
Porque com o sol quente o cascudo abre a asinha assim e fica ali
tomando sol. A gente chegava e catava ele. [...] Naquela época os
indios ndo precisavam de nada. Nada, nada, nada. Por qué? Por parte
da cultura deles eles tinham de tudo. Estava ali para eles fazerem o que
eles quisessem fazer. Madeira, esses tipos de coisa. Alimentagdo eles
ndo tinham arroz, ndo tinha feijdo, e tal... mas eles tinham ali dentro
aquilo que gerava da terra. Aquilo ali era o alimento deles. Porque se
andar no mato ai, aqui ndo sei se tem, mas numa mata virgem vocé vai
achar mandioca brava. Aquela mandioca ali se fizer um trato nela, ela
volta a ser a mesma coisa dessa que nos planta hoje ai, que a gente
compra no mercado. [...] O abacaxi, nos temos o abacaxi agora, no
caso, que o branco como diz assim... inventou. Mas no mato também
tem um abacaxizinho. So que ele é pequenininho. Aquilo ali chega no
tempo certo, ele também é alimentagdo. Tem aquele pé de guembé,
aquilo ali é uma banana. Eles falam banana de macaco. Mas aquilo ali
tem uma banana que depois que ela fica bem madurinha, ela é
adocicada. Aquilo ali é alimentacdo. Fora as outras espécies que
existiam dentro do mato”.

8 Evidenciando a manutengdo de um padrao que se mantinha ha séculos pelos Guarani, se
comparamos com o padréo descrito por Noelli (1999-2000) a partir dos dados arqueologicos
disponiveis sobre o grupo.
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No entanto, essa situagdo rapidamente se modificaria: “com o
passar do tempo, o fogo... talvez o indio mesmo descuida um pouquinho
e queima... mas veio o fogo ld de fora, dos ndo-indios, como queimou
varias vezes aquele mato la em cima. Entdo tudo isso ai foi acabando
com os bichos... aqui tinha veado, daqueles pequenininhos, tinha onga
aqui dentro, e desapareceu tudo. Por qué? Por causa do fogo. Al ndo
tem mata eles vao embora. Entdo dai para ca comegou a ter esse tipo
de coisa. Erosdo das terras. Ndo tinha aquelas curvas de nivel como
tem hoje para proteger. Entdo levava para o rio. Esse rio aqui, qualquer
lugar para passar vocé tinha que dar um pulo bem grande para
atravessar de um barranco no outro. Agora ndo. Tem lugar que vocé
abre a perna assim ja é a largura do rio, ja esta passando no vao da
perna. Vocé pisa assim vem até aqui de lodo, podriddo, tudas essas
coisas. Entdo mudou muito a coisa. Entdo como mudou aquilo ali, a
pessoa ndo tem como viver daquilo ali, vai ter que dar um jeito para
ndo deixar a mulher passar fome [referindo-se ao fato de que muitos
foram obrigados a procurar trabalho fora da TI]”.

Ao fato do territério demarcado ser extremamente pequeno para
os padrdes tradicionais do grupo, soma-se o fato de que a area foi
intensamente explorada em seus recursos naturais — o Servico de
Protegdo aos Indios (SPI), por exemplo, derrubou varios trechos de mata
para retirada de madeira, além de arrendar areas para familias brancas,
que s6 seriam retiradas dali na década de 1980.

O entorno da TT esta ocupado por imensas plantagoes de soja,
milho, algoddo e cana. Esse tipo de agricultura ali praticado impediu a
reproducdo da fauna na regido, tornando a caga escassa. O uso de
insumos e venenos nas plantacdes destruiu a fauna aquatica e prejudicou
a qualidade da agua. Muitos indios da TI (e ndo-indios casados com
Guarani) trabalham como “bodia-fria™ nas fazendas da regido,
principalmente os mais jovens (meninos com 12 anos ja trabalhavam,
segundo dados de minha pesquisa de campo). Especialmente entre os
que trabalham na lavoura de cana, atividade muito pesada, o consumo
de alcool ¢é bastante significativo/exacerbado, resultando em alguns
casos de brigas dentro da TI ou em episddios de violéncia familiar.

Pensando entdo na relagdo do grupo com o espago: atualmente,
as familias estdo impossibilitadas de tirar sua subsisténcia do local onde
se encontram — o que também ¢é marcante nas narrativas. O modelo
atual, imposto pelo indigenismo oficial e que acabou sendo incorporado

87 0 “boia-fria” ¢ um trabalhador rural sem vinculo legal, que recebe por dia ou por producao
(toneladas de cana colhidas, por exemplo).
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pelas familias, ¢ totalmente diferente da agricultura anteriormente
praticada por estes grupos. As rogas familiares ndo garantem o sustento
das familias durante todo o ano como acontecia antes. Também ndo ha
caca, nem peixes — importantes fontes de proteina anteriormente. Hoje, a
alimentacdo diaria de muitas familias constitui-se apenas de arroz e
feijao.

Numa entrevista feita com o casal Lurdes e Dercilio, este Gltimo
conta como antes os indios ndo precisavam de nada — insumos,
equipamentos ¢ muito menos de financiamentos. Contavam com seu
proprio trabalho. Tinham suas proprias sementes (muitas delas trazidas
pelos rezadores). E dali vinha tudo que precisavam. Lurdes conta que
seu pai preparava a terra, ¢ ia semear portando um pequeno cesto com
sementes na cintura e um bastdo de madeira para fazer sulcos na terra,
jogando em seguida as sementes. Dercilio conta que o sogro sempre
colhia arroz suficiente para o ano todo. Para armazenar, usava uma cesta
grande, feita especialmente para isso e forrada com cuidado, sendo
depois conservada em lugar alto e seco.

No modelo “tradicional”, caga, pesca, coleta e agricultura
complementavam-se na subsisténcia das familias, formando um sistema
cuja logica ligava-se ao ciclo da natureza/ambiente no qual estavam
inseridos (bem como integrava-se a propria vida ritual). Muitas
reclamacdes nos depoimentos atuais dizem respeito a dificuldade de
trabalhar na roga atualmente, ja que ela hoje é feita longe dos locais de
residéncia e em lugares totalmente descampados, de forma que o sol
dificulta sobremaneira a tarefa.

Hoje, o ambiente (e seus recursos) foi radicalmente modificado
(a mata substituida por grandes plantagcdes de soja, algoddo e cana),
impossibilitando a manutencdo dos antigos costumes/modelos e
obrigando os Guarani a complementar (sendo a tirar exclusivamente)
sua subsisténcia vendendo sua forga de trabalho na regido (ja que os
cargos dentro da aldeia sdo altamente disputados). Um outro ponto é que
as culturas acima mencionadas baseiam-se num esquema quase que
totalmente mecanizado (tanto o preparo da terra, quanto a semeadura e
colheita sendo feitas por maquinas, no caso da soja e algodao,
principalmente), o que, claro, demanda uma mao-de-obra reduzida e
especializada — a agroindustria, na regido, gerando muito riqueza (mas
concentrada) e poucos empregos.

Santa Amélia, a cidade mais proxima, tem uma populagdo de
aproximadamente 4.400 habitantes (zonas urbana e rural) e um dos
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piores indices de desenvolvimento humano do estado®, ndo oferecendo
quase nenhuma oportunidade de emprego e renda a seus habitantes.

Assim, ainda que o contato dos grupos Guarani com o mundo
ocidental seja muito antigo, é possivel dizer que os acontecimentos do
século XX modificaram ainda mais a conjuntura na qual estavam
inseridos, transformando radicalmente o espaco e as relagdes entre os
grupos, inaugurando uma época de restricdes (de espago para andar e
morar, de alimentos, etc.) e de conflitos que, em certo momento, causou
a dispersdo do grupo (as narrativas apontam para longos periodos
vividos fora da TI pela geracdo mais velha, nas cidades ou propriedades
rurais da regido), que sO posteriormente volta a ocupar as Aareas
demarcadas. E hoje, dada a exigiiidade da TI e seus poucos recursos, a
maioria dos jovens, ao se casarem, fixam residéncia fora dela.

A exigiliidade do espaco da TI acentua/exacerba as disputas no
interior do grupo, resultando, tal como indicado no capitulo 1, em
divergéncias internas que podem resultar em brigas, saida espontanea ou
expulsdo de familias ¢ mesmo em rupturas mais significativas no
interior do grupo — como a que sera relatada abaixo.

3.2.3 Cis@o do grupo do Laranjinha e reocupacao da area do Posto Velho

Do processo de revisdo dos limites da TI Laranjinha® resultou a
proposta de demarcagio da gleba Ivypora-Laranjinha, que totaliza 1238
hectares e engloba o antigo Posto Velho — posto indigena fundado pelo
SPI em 1918 mas que, desde 1950, aproximadamente, estava sob posse
de proprietarios particulares®. O processo de reconhecimento oficial
dessa gleba ainda estd em andamento. Essa era uma reivindicagdo antiga
do grupo que, nos ultimos anos tinha enfrentado conflitos significativos
entre as familias, que por ndo disporem de espagos que lhes permitissem
um minimo de distanciamento espacial, viviam envolvidas em brigas
internas. Esses conflitos, por sua vez, ressaltavam diferentes oposicdes
existentes no interior do grupo: pentecostais X ndo-pentecostais, indios

8 Conforme dados do Governo do Estado do Parana, consultados on-line no endereco:
http://www.paranacidade.org.br/municipios/municipios.php

80 grupo de trabalho designado pela FUNAI realizou a pesquisa de campo no segundo
semestre de 2003, tendo o laudo sido concluido em 2004.

20 Veiga (2004) demonstra que, em relagdo a area a ser desapropriada para a demarcacdo da TI
Yvypord, o total das ocupagoes declaradas pelos ndo-indios soma apenas 986 hectares, restando
uma diferenga de 250 hectares sem titulagdo e que, justamente, confirma a presenga do antigo
aldeamento, do qual os Guarani foram expulsos.
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puros X indios misturados, etc.

Mas diante da demora no processo administrativo de
reconhecimento da gleba Ivypora-Laranjinha e do aumento das tensdes
internas, em dezembro de 2005 cerca de 20 familias guarani que viviam
em Laranjinha resolveram reocupar o seu antigo territorio, abandonando
suas casas e rogas no Laranjinha e passando a sofrer diversos tipos de
privacdo material e coer¢do por parte dos proprietdrios. O grupo se
retirou com o entdo cacique da TI Laranjinha, Mario Raulino Sampaio,
conhecido como “Marinho”, e outro cacique foi eleito em seu lugar.

Marinho conta que, sob o pretexto de ir pescar no rio
Laranjinha, ja tinha sondado a regido por varias vezes, concluindo que a
sede da propriedade que passaram a ocupar seria o lugar ideal para se
instalarem. Mesmo assim o grupo que queria se retirar tinha duvidas, e,
segundo Marinho, a decisdo final foi das mulheres. A ocupagdo foi feita
durante a noite, quando entdo as familias percorreram os treze
quilometros que separam a TI Laranjinha da area a ser demarcada,
surpreendendo o empregado da propriedade que tomava conta do local e
que, no dia seguinte, teria ido embora. L4, as familias se acomodaram
em sete casas, um paiol de milho, uma tulha de café¢, um barracdo onde
era guardado um trator ¢ em um depdsito de venenos e insumos.
Construiram também alguns barracos com lona e madeira.

Logo que a noticia da ocupacao se espalhou, os proprietarios da
regido (e ndo apenas o da fazenda propriamente ocupada) organizaram
violenta reacdo, fazendo circular homens armados ao redor do
acampamento, que impediam a circulagdo do grupo e mesmo de pessoas
de fora que tentavam chegar até ali (mesmo as as familias que ficaram
no Laranjinha foram impedidas de circular na regido, passando a sofrer
forte coagdo, sob o pretexto de que novas invasdes fossem evitadas). A
energia elétrica do local foi cortada a pedido do proprietario. Os Guarani
viveram dias de muita tensdo, onde os homens se revezavam,
principalmente a noite, para vigiar o acampamento.

Tal como na época das rebelides da década de 1980, que serdo
adiante mencionadas, o grupo ndo tinha condigdes de se defender em pé
de igualdade no caso de um conflito armado. Portanto, defenderam-se a
partir de um aparato simbolico: sabendo-se observados, mantiveram-se
pintados e vestidos “como indios”, executando quase que diariamente
cantos e dangas no grande terreiro de secar café que havia no local onde
se instalaram. Além disso, contaram com a ajuda do grupo da TI
Pinhalzinho: de 14 vieram cerca de cinqiienta homens para reforgar a
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seguranca das familias que ali estavam.

Nesse sentido, a experiéncia vivida pelas pessoas durante as
rebelides da década de 1980, e que circulava no grupo através de
narrativas feitas por quem participou do movimento naquela época,
serviu como um modelo para que o grupo organizasse essa mobiliza¢do
no presente.

Nessa (re)ocupacdo, os Guarani contaram também com o apoio
de jornalistas, pessoas ligadas & Comissdo Pastoral da Terra, ONGs e
pesquisadores ligados as universidades da regido, de forma que, dada a
visibilidade que o caso alcangou, os proprietarios foram obrigados a
recuar, tendo que recorrer apenas a meios legais para impedir a presenga
dos Guarani na regiao.

Em janeiro de 2006, quando estive no local pela primeira vez, o
grupo passava por uma situagdo muito dificil. A agua que abastecia o
local onde os Guarani estavam era captada de uma nascente que, por sua
localizacdo, certamente estava contaminada com dejetos e agrotoxicos
usados nas lavouras que a circundavam. A comida era escassa e
proveniente de doacdes arrecadadas pelas ONGs que prestavam apoio
a0 grupo — que nao era composto s6 de adultos, contando com muitas
criangas e, inclusive, bebés.

Posteriormente, a FUNAI comegou a enviar cestas basicas a
cada quinze dias, e a FUNASA comegou a prestar assisténcia no local. E
isso, principalmente por conta da atuagdo de Mario Jacinto’', que na
época foi, mais uma vez, um mediador importante na situagdo — seu
carisma e lideranga sobrepondo-se as ja referidas oposi¢des que levaram
a cisdo entre os grupos.

Vanderson e Claudinei mantinham seus postos de “professores”,
reunindo as criangas diariamente para transmitir conhecimentos ligados
principalmente a cultura tradicional do grupo. Mas como isso era algo
informal do ponto de vista institucional, a FUNAI matriculou as
criancas em uma escola da zona rural, proxima do acampamento. Isso,
por si s0, ja foi dificil, pois o responsavel pela escola sofreu pressao por
parte dos proprietarios (entre os quais figuravam politicos importantes
no contexto da regido) para ndo aceitar as matriculas. Depois, logo no
inicio do ano letivo, as criangas guarani sofreram agressdes fisicas e

%! Mario Jacinto ¢ uma importante figura politica no interior do grupo e mesmo no panorama
mais amplo da regido do Paranapanema, ja que atualmente ¢ funcionario da FUNAI Foi o
principal responsavel pela conversio dos Guarani a CCB na década de 1990. Sua trajetoria
politica e historia de vida serdo apresentadas e problematizadas no capitulo seguinte.
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verbais por parte dos alunos ndo-indios, e foi preciso que a policia
federal escoltasse durante algum tempo as criangas guarani em sua
chegada e saida da escola.

Os proprietarios também fizeram intensa pressdo no sentido de
impedir que outras propriedades da regido empregassem mao-de-obra
indigena (novamente, a interdicdo afetando ndo apenas as pessoas do
acampamento, mas de todas as TIs da regido), o que tornou ainda mais
dificil a subsisténcia do grupo.

Aproximadamente seis meses depois de deixar a TI Laranjinha,
o grupo acampado se divide novamente: de um lado, os que apoiavam o
antigo cacique, que saira da TI com o grupo; e de outro os dois
professores bilingiies, Claudinei e Vanderson. O grupo que ficou sob a
lideranga destes ultimos, e que se afastou do local onde inicialmente as
familias tinham se instalado, passou a se auto-referir como “grupo da TI
Araiwerd” — ja reorganizando o espago estipulado para a criagdo da TI
Yvypora-Laranjinha. Estas jovens liderangas conseguiram grande forga
politica com o prestigio adquirido em aliangas alinhavadas dentro e fora
do grupo. Claudinei tinha muita experiéncia no contato com
representantes de diferentes instancias da sociedade envolvente, pois
que era o representante da Associagdo de Professores Indigenas do
Parand. Os dois tinham contato intenso com pesquisadores das
universidades da regido, tendo sido os principais informantes de varias
pesquisas na area de educagdo®. Assim, nos periodos em que estive no
Posto Velho no inicio de 2006, eram sempre eles que tomavam a frente
(em detrimento do entdo cacique) na intermediagdo com oS
representantes da esfera publica que entravam em contato com o grupo.
Além disso, eles tinham certo dominio sobre saberes mais burocraticos —
como a redagdo e mesmo a interpretacdo de documentos. E somado a
isso, passaram a exercer uma lideranca também na esfera religiosa, pois
foram eles que, ainda no Laranjinha, incentivaram os antigos rezadores
— como Almerinda — a retomar os rituais de canto e reza e dirigir sessoes
coletivas dos mesmos (que vinham sendo realizados apenas no ambito
doméstico por algumas familias™). J4 no acampamento do Posto Velho
eles promoveram a construgdo de uma casa de rezas, além de
organizar/coordenar as visitas de rezadores de outros locais (como o

%2 Por exemplo na pesquisa de Faustino (2006).
% Esse ponto sera retomado adiante.
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proprio Laranjinha, mas também do Pinhalzinho) para realizar os rituais
de canto e reza™.

Em abril de 2007 o Ministro da Justi¢a assinou a portaria
declaratéria da TI Yvypora-Laranjinha. No entanto, o grupo ainda
aguarda sua homologacao.

3.2.4 Aliangas politicas e redes de reciprocidade no interior da terra
indigena

O cacique ¢ uma pessoa eleita pela comunidade em assembléia
para representa-la frente as instancias de poder da sociedade envolvente,
desempenhando um cargo para o qual nido existe uma remunerago
especifica. Mesmo assim sua escolha se da dentro de um complicado
campo de interesses politicos e econdmicos, no interior do qual as
familias extensas articulam-se em aliancas e oposi¢des variadas e
dindmicas. O poder e prestigio da pessoa que ocupa o cargo depende de
sua capacidade de articulagdo interna (no jogo politico entre as familias
extensas) e externa (no campo da articulagdo com outros grupos
indigenas, com a sociedade envolvente e os representantes da FUNAI,
FUNASA e outros 6rgaos ligados ao poder publico).

As atividades remuneradas dentro da aldeia sdo as ligadas ao
escritorio da FUNALI (onde trabalham o chefe de posto e seu vice, bem
como um ajudante de servicos gerais), a enfermaria (agente de
saneamento ¢ monitor de saiide) e a escola (monitor bilingiie). E,
justamente, o cacique ¢ a pessoa que costuma distribuir esses cargos, ou
indicar pessoas para eles. A tendéncia, dadas as redes de reciprocidade
especificas constituidas no interior do grupo, ¢ distribui-los dentro de
sua propria familia extensa ou entre familias aliadas. No entanto, em
varios casos ele pode enfrentar oposi¢do por parte dos diferentes grupos
familiares, sendo preciso, entdo, fazer um esfor¢o para se equilibrar
entre as forgas que deles emanam.

Quando estive na TI Laranjinha no inicio de 2006 presenciei
uma discussao envolvendo a disputa pelas vagas de monitor bilingiie. Os
rapazes que atuavam nessa fun¢@o tinham ido para o Posto Velho com o
grupo que para la se dirigiu no final de 2005 — eles proprios sendo

% Tudo indica, alids, que Claudinei caminhava para se tornar um rezador e que, dentro de
algum tempo, poderia ele mesmo dirigir os rituais de canto e reza (conforme a trajetoria e
hierarquia indicadas por Nimuendaju, 1987 e que sera apresentada/problematizada mais
adiante neste trabalho).
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liderangas do movimento que decidiu pela reocupacdo do referido
espaco — e os cargos ficaram vagos. Diante da iminéncia do novo ano
letivo era preciso preencher essas vagas. O cacique queria nomear para
uma das vagas sua tia, que ja tinha atuado como monitora bilingiie, mas
membros da comunidade (principalmente mulheres) argumentaram que
ela ja tinha uma fonte de renda (aposentadoria) e que o cargo deveria
entdo ser dado para outras pessoas. O cacique teve que ceder, e
acabaram assumindo dois jovens sem experiéncia nenhuma em sala de
aula, que ainda cursavam o ensino médio em Santa Amélia e que ndo
falavam fluentemente o guarani. E, se por um lado foi possivel
apaziguar parte do grupo com isso, por outro algumas familias ficaram
descontentes, pois que ndo viam esses jovens CcOomo pessoas
suficientemente aptas ao cargo que passaram a ocupar. Ou seja, mesmo
depois da referida cisdo, o grupo que permaneceu no Laranjinha se
reorganizou em novas oposigoes.

A oposigdo ao cacique, na verdade, manifesta-se em diferentes
situagdes, através de comentarios, criticas, dentincias ou boicote a certas
atividades coletivas. E nao apenas suas atitudes/decisdes sdo
constantemente monitoradas pelos grupos que lhe fazem oposi¢édo, como
também o desempenho das pessoas indicadas por ele para certos cargos
ou atividade.

As divergéncias geradas pelas decisdes do cacique (que
geralmente ndo as toma sozinho, mas sempre a partir de um dialogo com
sua propria familia extensa e aliados) muitas vezes sdo guardadas por
muito tempo, até que determinada situagdo acaba gerando um conflito.
Foi o que aconteceu com relagdo a cisdo do grupo, que nao teria sido
uma decisdo repentina. Muitas pessoas, comentando o fato, disseram
que as divergéncias, e brigas ligadas a elas, ja vinham ocorrendo ha
muito tempo.

Justamente, nos meses que antecederam a cisdo do grupo, o
entdo cacique, Marinho, era bastante criticado por membros de fora do
seu grupo familiar, que o acusavam de ndo lutar para melhorar a vida da
comunidade, e de ser um mau mediador entre as demandas do grupo e
as possibilidades de melhoria oferecidas fora da TI, que precisavam ser
buscadas e negociadas.

Na enfermaria da aldeia, uma enfermeira (ndo-india) € a
responsavel pelo atendimento ambulatorial, e atende a comunidade com
a ajuda de uma auxiliar, tendo também a sua disposi¢do um veiculo e
um motorista (que no caso ¢ Guarani) para transportar os doentes em
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emergéncias ou sempre que seja preciso encaminhd-los a outras cidades.
No local, as pessoas recebem primeiros-socorros no caso de pequenos
machucados e ferimentos, e tratamento de doencas mais comuns como
resfriados, dores de cabeca ou estdbmago, diarréias, etc. Periodicamente,
um dentista atende a populacdo (ao longo das varias etapas da pesquisa
de campo, isso variou: em certas épocas era a cada quinze dias, em
outras uma vez por mes).

No caso da escola, tal como ja mencionado acima, os dois
monitores bilingiies sdo Guarani, bem como a merendeira/zeladora e o
motorista. Os outros professores sdo ndo-indios, contratados através da
rede municipal de ensino. Na aldeia os alunos podem cursar apenas o
ensino fundamental. Os alunos que ja freqiientam turmas do ensino
médio matriculam-se nas escolas estaduais e municipais de Santa
Amélia, sendo, nesses casos, levados até 1a por um Onibus da prefeitura
(mas cujo motorista, tal como ja dito acima, ¢ Guarani).

Tal como mencionado no capitulo 1, quando iniciei a pesquisa
para o doutorado, em 2006, estava em andamento nas TIs da regido do
Paranapanema a implantagao de projetos financiados pelo Programa das
Nagdes Unidas para o Desenvolvimento, em parceria com o Ministério
do Meio Ambiente. No caso da TI Laranjinha, o projeto previa a
implantagdo de uma horta ¢ de um aviario comunitarios. A verba
necessaria para a execugdo do projeto seria repassada para a comunidade
através da Associagdo de Mulheres do Laranjinha.

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

Assim, ainda que projetos de desenvolvimento como os que
foram acima mencionados representem uma importante forma de
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recurso para as aldeias, eles freqiientemente ndo conseguem cumprir as
metas colocadas pelas agéncias que os financiam — e,
conseqiientemente, ndo resolvem os problemas de muitas familias que,
estando a margem das redes de reciprocidade constituidas no interior do
grupo, convivem com a fome e a miséria.

Pelo que pude acompanhar da situacdo desses projetos durante
o periodo em que estive pesquisando na TI, o que acabou acontecendo
foi que determinados grupos tomaram a frente dos projetos,
apropriando-se dos recursos disponibilizados para a “comunidade” e,
portanto, impondo uma redefinicdo do que era o objetivo inicial do
projeto®. No caso do aviario/granja, um grupo de mulheres de uma
familia extensa ligada a CCB (formado por irmas, primas e suas filhas e
filhos menores) tomou a frente do projeto, tocando-o sozinhas. Os
produtos (frango e ovos) passaram a ser vendidos por elas as outras
familias do grupo, e mesmo para pessoas de fora — fato que dividiu as
opinides no interior do grupo: alguns achavam justo que elas vendessem
os produtos; outros criticavam duramente, pois consideravam que elas
estavam tirando vantagem da situagdo. Essa insatisfagdo, até o final de
minha pesquisa, ndo tinha gerado conflitos abertos, mas vinha
acumulando-se e, provavelmente, viria a tona em algum momento.

Um espago que a principio também poderia ser pensado como
“comunitario”, mas que se mostra igualmente problematico é o da
escola. No interior da TI ela também se constitui num espago regido por
questdes ligadas ao parentesco e aliangas politicas. Além da ja
mencionada disputa pelos cargos remunerados ligados a ela, no caso do
Laranjinha menciono ainda uma outra situagdo que exemplifica o ponto
acima colocado: quando Vanderson e Claudinei, que ocupavam os
cargos de monitores bilingilies, come¢aram a ganhar espago e forga
como figuras politicas no interior do grupo a partir do movimento de
revitalizagdo cultural que passaram a promover através da escola®, as
familias que faziam oposi¢ao a eles pararam de mandar seus filhos para
as aulas e outras atividades 14 realizadas.

9 Aqui, novamente ¢ possivel fazer uma ponte com o que emerge das descri¢des disponiveis
sobre os Guarani que estavam em aldeamentos como o de Sdo Pedro de Alcantara no século
XIX: hoje, como naquela época, eles fazem uso dos projetos da sociedade envolvente a eles
destinados de acordo com seus interesses e a partir de sua propria forma de organizagao.

% Esse ponto sera retomado adiante.
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Os desentendimentos internos ligados & divisdo do Prémio
Culturas Indigenas’, com o qual o grupo foi contemplado em 2006,
também descortinam um panorama interessante para pensarmos na
forma como funcionam as redes de cooperagdo no interior do grupo.
Para concorrer ao prémio, os monitores bilingiies, as criancas e algumas
familias empenharam-se intensamente na elaboragdo de um projeto e
sua execugdo. Dentro das possibilidades do edital, idealizaram um
projeto envolvia um registro em video de musicas/cantos e dangas
executadas pelo coral das criangas, e também o registro do processo de
preparagdo de pratos da culindria tradicional do grupo.

Esse coral, formado por jovens e criangas pertencentes, em sua
maioria, a uma grande familia extensa, ja existia ha algum tempo. A
mulher que encabeca essa familia extensa e alguns de seus filhos e filhas
s80 os responsaveis por ele, coordenando seus ensaios e atuando como
negociadores diante das demandas para as apresentacdes do coral, que
costuma sempre se apresentar nas escolas da regido nas datas proximas
ao Dia do Indio ou em eventos culturais promovidos em outras
ocasides™.

No entanto, para viabilizar a execu¢do do projeto inscrito no
Prémio Culturas Indigenas, foi preciso que os monitores e outros jovens
que tomaram a frente do projeto mobilizassem varias familias e,
especialmente, as pessoas mais velhas do grupo para fornecer elementos
da “cultura tradicional”, tais como formas de confeccionar roupas e
enfeites para os participantes do grupo de canto e danga, receitas
culinarias, musicas/composicdes, etc. E todo esse processo gerou alguns
conflitos pois, para algumas pessoas mais velhas, essa retomada de
elementos da cultura ja ndo mais praticados pelo grupo em seu cotidiano
deveria ser algo “para dentro” e ndo “para fora”. Deveria servir para
reavivar a memoria dos jovens sobre os costumes dos antigos, € nao
para ser exibido para as pessoas de fora. E se ja foi dificil mobilizar

7 0 Prémio Culturas Indigenas foi criado pelo Ministério da Cultura, por meio da Secretaria
da Identidade e da Diversidade Cultural, com o objetivo de promover o reconhecimento das
iniciativas coletivas dos povos indigenas (programas, projetos, agdes, empreendimentos, etc.) e
fortalecer suas expressoes culturais. Trés edi¢oes do prémio foram realizadas (2006, 2007 e
2010), contando todas elas com o patrocinio da Petrobras. Especificamente nessa edi¢do de
2006, oitenta e duas iniciativas foram premiadas — cada grupo recebendo um prémio em
dinheiro de cerca de 20.000 reais e a inclusdo de seu material em catalogo para posterior
publicagdo.

% Ha que se destacar que as criangas executam um repertorio especifico, que ndo tem relagdo
com os cantos/rezas ligados aos rituais da casa de rezas.
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diferentes familias para esse objetivo, posteriormente a divisdo do
prémio em dinheiro recebido do governo federal renderia novos
desentendimentos, pois que as familias envolvidas queriam empregé-lo
de forma diferente. Alguns queriam usa-lo para construir uma espécie de
“centro cultural” (nas palavras deles mesmos), onde o grupo de canto e
danca pudesse ensaiar, guardar as roupas e instrumentos usados nas
apresentagodes, ¢ onde as familias pudessem produzir artesanato; outros
queriam emprega-lo na compra de insumos e implementos para as rogas;
outros ainda queriam apenas dividir o dinheiro. Por fim, dividiram parte
do dinheiro e o restante foi depositado na conta da Associacdo de
Mulheres da TI, até que chegassem a um consenso sobre como emprega-
lo — coisa que nao aconteceu até o término do meu periodo em campo.

A circulagdo de bens e dinheiro no interior do grupo tem
portanto implicagdes que se ligam ndo apenas a questdo do
sustento/subsisténcia das familias, mas também ao panorama politico do
grupo, estruturado a partir das aliangas entre familias. E, no cotidiano da
aldeia, essa circulagdo de recursos se da com extrema discri¢do. A saida
de uma familia que se desloca para alguma cidade proxima a fim de
fazer compras, bem como sua chegada, é um evento bastante discreto.
Como também s2o os momentos das refeicdes, que costumam envolver
somente os membros da familia nuclear. Apenas as criangas t€ém mais
liberdade nesse sentido — e sempre vao comer na casa dos avls. Mas
para os adultos, isso é impensavel.

Tal como ja mencionado acima, quando ndo tém servigo na
aldeia, os indios trabalham fora da reserva, nas fazendas da regido, ou
mesmo em alguma cidade proxima. As familias cujos membros possuem
um trabalho ou ocupacdo fixa (na TI ou fora dela) sdo aquelas com
melhores condi¢des econdmicas. As aposentadorias e bolsas do governo
federal (Bolsa Familia/ Escola) também sdo uma importante fonte de
renda para muitas familias.

Atualmente, algumas familias dedicam-se também a produgéo
de artesanato. Novamente, a unidade de producdo sdo as familias
extensas. As mulheres normalmente dedicam-se a produzir colares,
brincos e pulseiras — feitos de sementes e penas — e os homens
produzem arcos € flechas”. No entanto, no interior da TI ndo ha muita

% A cerdmica e a cestaria, que faziam parte da cultura material “tradicional” do grupo, ndo sido
produzidas atualmente, nem como artesanato, nem para uso doméstico das familias. A
justificativa, por parte deles, ¢ a falta de matérias-primas, além do fato de poucos saberem fazé-
los ainda. As pessoas mais velhas se lembram da variedade de cestos antes produzidos: o
mbarai (que era um cesto para carregar coisas pequenas), o mbarai-guagu (cesto para carregar
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disponibilidade de matérias-primas, sendo necessario adquirir algumas
coisas nos mercados locais, ou de parentes de outras TIs, como o
Pinhalzinho.

Conforme pude observar, no Laranjinha o artesanato ¢é
produzido principalmente (mas ndo exclusivamente) por familias
extensas ligadas a Congregacdo Crista no Brasil, e vendem a maior parte
de sua produgdo dentro da propria “irmandade” — a TI recebe constantes
visitas de “irmdos™'” de outras cidades da regido e mesmo de outros
estados, ¢ estas sdo ocasides onde ¢ possivel vender a produgdo das
familias. Outra ocasido para a venda de artesanato sdo as apresentacdes
do coral das criangas nas cidades da regido.

Um ponto interessante a ser destacado com relacdo a produgdo e
venda de artesanato, ¢ que as familias estdo atentas a demanda da
sociedade envolvente — seu mercado consumidor — por pegas que sejam
“originais”. Nesse contexto, a expressdo indica o uso de matérias-primas
ndo industrializadas na confec¢do dos objetos, tais como sementes,
penas de aves variadas e fibras de origem vegetal.

Ja as familias que subsistem exclusivamente dos recursos
oferecidos pela TI enfrentam uma situagdo de muita miséria e privagoes,
pois ainda que produzam os produtos basicos da alimentagdo (arroz e
feijao), torna-se dificil comprar produtos industrializados também
basicos no contexto atual, tais como agucar, 6leo, roupas e calgados.
Produtos como leite e carne sdo um “luxo” ao qual muitas familias ndo
tém acesso. A reserva ainda conserva uma pequena mata (cerca de 10
alqueires) onde existem alguns animais, como tatu, porco do mato,
capivara e gato do mato, e ¢ da caca (cada vez mais escassa) que provém
a unica fonte de carne de algumas familias. Sobre esse tema, no
Laranjinha os proprios Guarani tém vergonha de falar que comem carne
de caca, especialmente quando se trata de animais menos valorizados
(tais como tatu, passaros de pequeno porte, quatis, etc.). As familias com
mais recursos financeiros (empregos publicos, no posto, etc.) ndo
praticam a atividade.

Justamente, as familias com menos recursos dentro da TI e,
portanto, mais dependentes do assistencialismo da FUNAI, s@o as que
estdo fora das redes de reciprocidade/solidariedade das grandes familias
extensas (seja por conta da trajetdria pessoal de seus membros, seu

frutas e outros produtos coletados na mata ou colhidos nas rogas), ¢ o adjaka (que era um
balaio para carregar milho).
100 A existéncia de um grupo indigena convertido 4 CCB & vista com bastante entusiasmo por
parte dos membros ndo-indios da igreja e chega mesmo a funcionar como uma espécie de
“atragdo” para estas visitas.
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pouco prestigio dentro do grupo ou o fato de terem vindo “transferidos”
de outros locais pelas autoridades indigenistas).

Assim, a subsisténcia de cada familia resulta de arranjos
especificos (homem guarani casado com mulher ndo-india, ou vice-
versa, membros da familia com empregos fixos, ou que recebem alguma
pensdo, etc.), tendo uma organizagdo propria. De qualquer forma, as
trocas e redes de solidariedade/reciprocidade sdo mais ou menos
orientadas para que as desigualdades ndo sejam tdo grandes no interior
das familias extensas. Essa solidariedade, de certa forma, contribui para
a manuten¢do de um contingente populacional bastante significativo na
TI (dadas as suas propor¢des), pois muitas familias ou individuos que
sairam de 14 para tentar a vida na cidade (claro que ha excecdes),
acabaram voltando (a maioria dos depoimentos ressaltando o alto custo
de viver nas cidades, locais “onde se paga por tudo™).

Na década de 1990 o grupo teria vivido um periodo de euforia e
grandes esperangas com a descoberta de uma fonte de 4gua mineral na
TI. Os rios da regido tinham atingido ja nessa época altos graus de
contaminag@o e sua agua ndo era mais potavel. Um pogo foi perfurado
no local para poder abastecer as familias da TI. Com a descoberta, eles
viram a possibilidade de viabilizar/garantir a subsisténcia do grupo
explorando comercialmente essa fonte de dgua mineral. Criaram uma
cooperativa — Cooperativa de Mineracdo Pora da Comunidade Guarani
da Terra Indigena Laranjinha — e encaminharam um pedido de
autorizagdo para exploragdo da fonte de agua mineral ao Departamento
do Patriménio Indigena e Meio Ambiente da FUNAI que, por sua vez,
aconselhou os Guarani a encaminharem um pedido de licenga ao
Departamento Nacional de Producdo Mineral. Essa possibilidade, claro,
esbarraria em entraves legais e institucionais, de forma que, hoje, a agua
da fonte so € aproveitada mesmo no abastecimento das casas no interior
da TL

3.3 USO E MANUTENCAO DA LINGUA NATIVA

No Laranjinha (bem como nas outras TIs da regido a que este

trabalho se refere), apenas a geragdo mais velha ainda fala o Guarani'®'.

101 Na TIs kaingang a situagdo ¢ um pouco diferente, pois no caso de algumas familias, todas

as geragOes falam a lingua kaingang — e isso, inclusive, tem a ver com a questdo da circulagdo
deles dentro da unidade sociologica mais ampla existente na regido, pois na TI Apucaraninha,
por exemplo, a lingua permanece ativa (14, muitas mulheres e criangas falam exclusivamente o
kaingang).
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Mas mesmo os mais velhos usam o portugués no cotidiano, para falar
entre si, com seus filhos, netos e qualquer outra pessoa de sua
convivéncia. Os casais mais velhos conversam entre si em Guarani, no
caso de ambos dominarem a lingua ou, entfo, & preciso esperar a
ocasido de alguma reunido ou visita para que se possa contar com um
interlocutor que se comunique “na linguagem”.

A fala de Benedito Matias ilustra bem a situag¢do: “O indio so6
fala mesmo o idioma quando encontra com um companheiro que fala
também. Al podemos trocar um pouco de conversa. Mas a maioria é
como a gente esta falando aqui, conversando no portugués. Agora,
como que a gente vai falar o nosso idioma sem... vamos supor: se eu
falar com vocé, vocé ndo vai entender, o outro ndo vai entender... entdo
fica até chato. Agora o que ¢ bom é a gente falar e o outro responder.
Trocar. [...] Entdo eu acredito que a gente perdeu nesse sentido, que
ndo tem mais com quem conversar. Entdo sdo as coisas que hoje até
nos mesmos ndo temos mais como dominar o que é da gente”.

Conforme pude perceber ao longo de minha pesquisa, o uso da
lingua guarani esta associado a determinados tipos de assuntos e
situagdes. Quando um grupo de velhos, por exemplo, comega a falar
guarani entre si, sua postura e gestos se modificam. E essas conversas,
geralmente, estdo associadas a lembrangas e comentarios de
“antigamente”: fatos passados, historias que os pais contavam para eles,
anedotas, etc. Tal como menciono anteriormente, coloquei para meus
entrevistados a op¢do de falar em guarani (tendo que me ajudar a
traduzir depois), mas todos optaram por falar em portugués. Entretanto,
algumas pessoas, como Bertolino, tém dificuldade de se expressar em
portugués quando os temas giram em torno da cosmologia e do
xamanismo: sua fala entdo sendo entremeada de expressdes em guarani.
Em varias ocasides Bertolino mencionou também o fato de que ndo
existem expressdes “na linguagem” para algumas situagdes ou objetos,
etc., atuais — sendo preciso, entdo, improvisar ou criar novos termos, o
que o deixava sempre em divida. Menciona que, quando era monitor
bilingiie, esteve em certa ocasido com outros professores/monitores para
a elaboracdo de material didatico — situacdo que, segundo ele, era bem
mais comoda, pois podiam discutir entre si a criagdo desses termos
novos na linguagem guarani através de debates até chegar a um
consenso.

De qualquer forma, ¢ muito interessante notar o estilo de
narracdo de cada informante. Se a fala de Bertolino ¢ entremeada de
expressdes e frases em Guarani, Lurdes — apesar de dominar a lingua
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guarani — se expressa sempre em portugués, num esfor¢co constante de
traducdo (esta tradugdo, por sua vez, bastante influenciada, no caso dela,
por sua filiagdo atual a8 CCB). Ou seja, alguns informantes sdo, também
eles, “pesquisadores”'®, cuja fala revela um intenso trabalho de
organiza¢do de dados, além da apropriacdo de termos, idéias e conceitos
presentes em diferentes contextos, traduzindo essas idéias de um
contexto para outro.

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

Ha que se destacar também o fato de que varios jovens sairam
da TI nessa época para trabalhar nas cidades da regido e que varias
familias viveram um tempo fora da TI, em cidades ou propriedades
rurais, trabalhando — mas, em ambos os casos, passando a conviver mais
intensamente com os nao-indios.

Perguntando a algumas pessoas que nasceram por volta de
1950/60 se elas haviam sido socializadas em guarani, obtive respostas
justamente ligadas a essas situagdes acima mencionadas.

“Minha mde falava comigo em guarani. Inclusive o que eu seli,
0 pouco que eu sei, foi tudo ela [que ensinou]. E ela falava muito pouco
assim em portugués. Ela gostava de falar em guarani. E que foi falta de
interesse da gente mesmo. Que eu sai pequena. Quando meu pai morreu
eu tinha o que... oito, nove anos, por ai. Dai ela casou de novo. E
deixou eu ir embora com uma familia ndo-india la para Ribeirdo Preto.
Ai por la fiquei um tempo, depois voltei. [...] Ai quando eu voltei ela ja
estava com outro senhor.. [...] Entdo dai eu fui e esqueci [da lingua].
Ndo falava mais com ninguém, dai a gente esquece. Dai eu vim, mas
ndo consegui ficar aqui, porque dai eu ja acostumei a trabalhar, dai ja
fui para Santa Amélia, ja trabalhava ld, vinha so nos finais de semana.
E assim fui deixando a lingua de lado. Dali fui para Curitiba, fiquei
mais um tempo. Al ndo falava mesmo, porque ninguém entende. E ai fui
esquecendo. Agora, hoje eu sei. Pouca coisa eu sei. Nao sei falar direto,
montar as frases. Isso eu ndo consigo. Mas eu entendo o que as pessoas
falam. As vezes eu me bato um pouco, porque a gente esquece mesmo.
Fico com vergonha, fico tentando lembrar o que é... Mas se a gente

102 Conforme Calavia Saez, 2006.
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ficasse... vamos supor: se eu ficasse junto com bastante indinho que so
falasse na linguagem, com certeza eu ia recordar tudinho de novo |[...]
Mas minha irmd fala bastante também na linguagem. Porque ela viveu
bastante com a minha mde, e quando ela saiu, [...] ja era casada, tinha
filho. Entdo ela ja aprendeu bastante [a lingua]. E a sogra dela, ela ndo
falava em portugués, so falava na linguagem. Entdo por isso que ela
sabe bastante. Agora a gente que saiu bem pequenininho daqui, deixou
para tras...”.

No caso de outra pessoa por mim entrevistada: “Fu fui para
Santa Isabel do Ivai [quando tinha cerca de um ano] e ficamos ld dez
anos. Minha mde, se falasse na linguagem meu pai ndo entendia porque
ele ndo era indio. E dai fazer o qué? No meio da molecada... Eu ndo
aprendi quase nada. Muito, muito pouquinho. Entender a gente ainda
entende alguma coisinha. Mas acho que nao entendo nem 10%’.

Ou seja, ndo € s6 que ndo aprenderam, mas também que muitos
viveram situacdes em que ndo puderam falar na lingua materna,
esquecendo-a, ou nao conseguindo mais falar com fluéncia.

Nas falas apresentadas no capitulo 4, a fase fora da aldeia que
muitos vivenciaram em meados do século XX é pensada como uma
“preparacdo” para lidar com as novas situagdes vivenciadas pelo grupo.
Justamente, varias das liderangas que emergem no grupo no final dos
anos 1970, inicio de 1980 eram pessoas que tinham vivenciado
experiéncias fora da TI.

A afirmacdo que encontramos na fala de um dos entrevistados
acima apresentada — “foi falta de interesse da gente mesmo” — ¢ muito
recorrente nos comentarios ndo s6 a respeito da lingua, mas dos
costumes “antigos” de forma geral. Nao sei se estou generalizando, mas
acho que o que se pode deduzir do que emerge das falas dessa geracéo é
que algumas pessoas pensavam que as idéias de seus pais e/ou sua
experiéncia de vida ndo tinha muita utilidade diante do contexto que
viviam, ja que, tal como colocado acima, o século XX traria consigo
alteragdes muito rapidas e que se fizeram sentir na organizagdo da
cultura desse grupo, que precisou fazer certos arranjos para se adaptar as
novas situagdes. Essa idéia permeia, por exemplo, algumas situacdes
que pude perceber durante a pesquisa de campo envolvendo um
sentimento de vergonha dos ‘“costumes antigos” (comer caca —
principalmente animais pouco valorizados do ponto de vista dos
brancos; o consumo de certos alimentos — como as bebidas fermentadas,
cuja preparacdo envolvia a mastigagdo do milho pelas mulheres; andar
descalgo, etc.) e afirmagdes do tipo “agora somos civilizados”. E, da
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mesma forma, a geracdo jovem na atualidade — que, entre outras coisas,
teve acesso a universidade — tem uma forma nova/diferente de ver e
entender o mundo, assumindo outros posicionamentos/estratégias.
Voltaremos a isso adiante.

Nesse sentido, o xamanismo/ a participag@o nos rituais da casa
de rezas/ a crenga numa cosmologia especifica também sdo temas que
envolvem certo sentimento de “vergonha”, e ndo apenas porque hoje
muitos sdo convertidos ao pentecostalismo, dado que tal sentimento
também ¢é recorrente entre pessoas que ndo aderiram a essa religido.
Mas como dizer para um branco que alguém pode elevar-se a outra
dimensdo através dos rituais de canto e reza? Ou falar dos “milagres”
operados pelos antigos rezadores? Dessa forma, foi dificil durante o
trabalho de campo chegar a situagdes onde as pessoas de fato
expuseram detalhes acerca desse tema. Mas acredito que esse
sentimento de “vergonha” acima mencionado — e que tem a ver com o
preconceito que sofreram no contato com os ndo-indios, que
constantemente  ridicularizavam os  costumes  guarani, ou
desqualificavam-nos como “primitivos” — ndo ¢ a inica explicagdo para
a dificuldade que encontrei em campo. Para mim, ela se liga também ao
fato de que, conforme pude perceber depois, entrar no tema do
xamanismo envolve um contexto especifico, dificil de ser evocado pela
antropo6loga — que ndo fala o guarani. Envolve lembrancas de um outro
tempo, o tempo dos antigos, e que estdo armazenadas na “linguagem”
[guarani], que ndo ¢ mais falada cotidianamente. A medida que pedi
para as pessoas falarem do passado, o tema do xamanismo veio a tona —
pois faz parte integrante do que foi a vivéncia das pessoas mais velhas
no passado —, bem como as narrativas miticas — que eram as historias
contadas a essas pessoas por seus pais quando elas eram criangas. Pela
primeira vez em quase uma década de pesquisa entre eles tive a
oportunidade de ouvir os cantos/rezas — “presentes” (nas palavras deles)
que foram dados a mim espontaneamente e que, invariavelmente,
vinham a lembranca dos entrevistados quando falaram da participagéo
nos antigos rituais.

Desde a pesquisa para o mestrado, foi possivel perceber a
importancia das lembrangas associadas ao xamanismo (justamente, a
disposicdo dos capitulos de minha dissertagdo ¢ construida numa
oposicdo entre dois “tempos” — o da casa de rezas e o da CCB), mas as
falas coletadas nessa fase eram mais “vagas”. Além disso, nessa fase
ndo consegui nenhuma narrativa de mitos. Entdo, foi algo que, no
processo de pesquisa, tive que contornar — o que fiz mostrando um
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interesse continuo por esses temas, mas também mostrando a meus
informantes trabalhos antropologicos escritos sobre outros grupos
guarani. Claro que o convivio com o grupo — e especificamente com
algumas familias — ao longo de varios anos também contribuiu para a
abertura maior que consegui a respeito do tema nas fases finais da
pesquisa.

Tommasino afirma (em comunicacdo pessoal) que quando
comecou suas pesquisas entre os Kaingang e Guarani no Parand, em
1987, ouvia dos proprios indigenas a afirmagdo de que eram
“aculturados”, ou seja: eles haviam internalizado a perspectiva
integracionista adotada pelo indigenismo na época, que desestimulava
completamente as praticas culturais proprias ao grupo'® — a atuagdo dos
orgdos indigenistas, bem como sua estruturagdo (e das areas indigenas
por eles administradas), ndo deixa de ser um prolongamento da
sociedade nacional, como bem coloca Santos (1987). De um modo ou
de outro, a fun¢do dos orgdos indigenistas era integrar as populagdes
indigenas aos objetivos da sociedade nacional e, dessa forma, suas
diretrizes ndo podiam deixar de ser contrarias as das sociedades tribais.
E, nesse contexto de imposigdes, o grupo fez um esforgo para se
comportar como o0s componentes da sociedade envolvente (a ndo
transmissao da lingua e a pulverizag¢do das familias, espalhadas durante
muito tempo nas cidades e propriedades rurais da regido, atesta isso).
Muitas pessoas, mesmo permanecendo na TI, mandaram seus filhos
para “fora”, para trabalhar (muitas mulheres trabalharam durante anos
como empregadas domésticas na casa de familias brancas da regido, por
exemplo).

Nesse esfor¢o por se comportar como os brancos, muitos
Guarani acabaram incorporando elementos negativos, condenaveis tanto
do ponto de vista dos brancos quanto do ponto de vista interno de sua
propria cultura, pois que eram absolutamente condenados dentro do
modelo de comportamento e ética do grupo: o uso abusivo do alcool, o
endividamento, a prostituicdo, o desregramento e a violéncia. Nesse
sentido, uma das conclusdes de meu trabalho anterior (2003) ¢ que a
conversdo ao pentecostalismo teria sido uma forma do grupo recompor
sua sociabilidade.

13°A fala de um informante xocleng de Santos (1987:209), justificando a falta de
conhecimentos acerca dos costumes antigos, reflete 0 mesmo tipo de situagdo encontrada na TI
Laranjinha: “Acho que ninguém queria permanecer brabo e por isso ndo ensinaram direito para
a gente”.
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A partir da década de 1990, o resultado das pesquisas
antropoldgicas feitas por Tommasino e outros pesquisadores comeca a
ser “devolvido” para o grupo que, consumindo essa produgdo, e
percebendo um contexto de politicas indigenistas agora adequadas a
nova constitui¢do, inicia um processo de reafirmagdo da identidade
indigena para poder garantir as terras e ainda reivindicar politicas
publicas de satde e educacio.

No inicio de 2006, quando estive em campo pesquisando, pude
perceber diferentes usos da produgdo antropoldgica no interior do
grupo. No caso das familias pentecostais, o discurso delas incorpora o
fato de que a adesdo a uma outra religido ndo implica num
cancelamento de sua identidade étnica (e nesse sentido reforcam a
questdo da ascendéncia/parentesco). No caso do grupo que procurava
retomar o Xxamanismo, classicos da etnografia sul-americana como “As
lendas da criacdo e destrui¢do do mundo...” estariam sendo utilizados
como parametro para a reconstrugdo de uma socialibidade que, segundo
eles, estaria desestruturada.

Faustino (2006), ao analisar a situa¢do da educagdo escolar
indigena no Parana, faz uma reflexdo acerca das implica¢des da perda
da lingua nativa para o grupo. Para a autora, deixando de se expressar
numa lingua e passando a fazé-lo em outra, ocorre um processo de
substituicdo de idéias, conceitos e valores, que altera a forma das
pessoas entenderem o mundo, bem como as formas de expressar esse
entendimento. E o abandono dos antigos rituais de canto e reza
justamente € associado por ela ao fato das geracdes mais novas do grupo
ndo falarem mais o guarani — suporte de expressdo das idéias e
conceitos ligados a esfera xamanica.

Nesse sentido, um fato extremamente interessante a ser
destacado no contexto da TI Laranjinha é que, na tentativa de
reestruturacdo de um modo de vida dito “tradicional” pelos proprios
Guarani (num processo que ja foi descrito acima), as jovens liderangas
ligadas a retomada do xamanismo fizeram um esfor¢o para aprender a
lingua guarani (buscando para isso ajuda dos mais velhos) num
movimento que resultou em sua emergéncia enquanto figuras politicas
(e religiosas) importantes no grupo.

Como as criangas falam portugués, na escola da TI Laranjinha
as aulas sdo ministradas nesse idioma. E o acesso a lingua guarani se da
através da atuagdo dos monitores bilingiies. Outra forma de acesso a
lingua guarani ¢ o contato com a geragdo mais velha, ou seja: com os
avos — figuras fundamentais na educagdo das criangas. Conforme pude
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perceber, muitas criangas passam mais tempo com seus avos do que com
seus pais. Ou, em alguns casos, os av0s se encarregam de “criar” alguns
netos, trazendo-os para suas casas. Nesse contato, as criangas acabam
aprendendo alguma coisa da lingua materna de seus avos.

Lidia, falando de seu neto: “esse nené ali, no caso, ele é
mestigo, [...] nem sabe o que é o tal indio. Mas se ele esta ali e eu vou
ensinando ele, no caso (que eu ensino mesmo), ele nem sabia nada e
hoje ele fala para mim [...]. Ele vé a gente acendendo um fogo ja grita
‘tatd’. Entdo, por qué? Porque a gente vai ensinando. E com o povo de
dentro de casa que as criangas vdo se incentivando. Agora, ndo adianta
ter aula, [...] eles aprendem, mas chegam em casa, diz que é indio, o pai
e mde, mas falam tudo na lingua do branco. Eles ficam com a
cabecinha confundida e ndo aprendem nada. So vdo falar na hora da
escola e depois acabou. [...] Entdo, para aprender certinho ndo pode
ter muita gente falando com ele. Deixar s6 a gente no caso, [...] que a
raiz do indio é essa parte, né, da linguagem [...]”. A fala de Lidia
problematiza a questdo da dificuldade de se criar contextos, dentro da
sociabilidade do grupo no presente, onde de fato as criangas se vejam
imersas na linguagem guarani — pois sO assim seriam capazes de
aprendé-la. Mas reflete também uma consciéncia (e que transparece na
fala de outras pessoas do grupo) dos problemas ligados a um modelo de
escola pensado enquanto lugar separado para o puro exercicio do ensino
e imposto a um grupo onde, por suas caracteristicas culturais proprias, o
processo de ensino/aprendizagem ndo se separava das outras praticas
sociais e das atividades de seu cotidiano.

Tal como ja colocado acima, os monitores atualmente em
atividade na escola da TI Laranjinha ndo dominam a lingua guarani
totalmente'™. Dado que apenas a geragdo mais velha do grupo fala o
Guarani, fica dificil conseguir monitores com fluéncia para atuar na
escola pois, sendo os mais velhos ja aposentados, os cargos de
monitores sdo vetados a eles. Ou, em alguns casos, conforme pude
presenciar, eles mesmos ndo tém interesse e/ou paciéncia para lidar com
criangas fora do ambito doméstico, nem disposi¢do para se deslocar na
realiza¢@o dos constantes cursos que a Secretaria Estadual de Educagao
oferece para os monitores bilingiies.

Entdo, a despeito do esfor¢o dos avOs para ensinar o guarani a
seus netos e¢ da presengca dos monitores bilingiies na escola ha pelo
menos duas décadas, isso ndo vinha sendo o bastante para produzir

104 s e . L
%4 Essa ndo € uma especificidade do Laranjinha, mas uma situagdo comum em outras TIs do

Parana.
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novos falantes da lingua. E entdo, além de outros fatores ja mencionados
acima, a emergéncia de Vanderson ¢ Claudinei como liderangas e o
prestigio que eles passam a ter no interior do grupo tem a ver também
com seu dominio da lingua. Vanderson foi a primeira pessoa no grupo
que, ja adulta, aprendeu o guarani. Os dois sdo meio-irmaos e Claudinei
ja falava a lingua fluentemente (foi criado por sua avo no Araribd). Com
a ajuda dele e de algumas pessoas falantes do guarani, Vanderson
ganhou fluéncia na lingua. E, uma vez que eles passaram a atuar como
monitores na escola, deram inicio a um movimento de “retomada da
cultura tradicional” (termo usado por eles mesmos), envolvendo ndo s6
as criangas, mas também suas familias (pois que tal retomada envolvia
ndo apenas a lingua, mas os antigos rituais de canto e danca, que ha
muito ndo eram realizados na TI Laranjinha). E, pela primeira vez em
muito tempo, conseguiram criar um contexto onde as criangas eram
estimuladas a falar apenas em guarani — sendo durante as aulas dadas
pelos professores ndo-indios, pelo menos durante as atividades extra-
curriculares que eles passaram a promover na escola (jogos, um grupo
de canto e danca, etc.). Além disso, sem nenhum apoio institucional,
estes professores elaboraram um material didatico e passaram a
ministrar aulas “na linguagem” também para os adultos, no periodo
noturno — sendo seu publico constituido de pessoas das familias aliadas
a esse movimento de revitalizagdo por eles promovido.

Tendo deixado a TI Laranjinha junto com outras familias na ja
referida cisdo que o grupo sofreu em 2005, esses jovens continuaram a
manter sua posicdo de “professores” no Posto Velho, ainda que,
oficialmente, nio exista uma escola 14 ainda'®. Tal como ja mencionei
acima, uma das oposi¢des que se configurava no conflito que resultou
na saida dessas familias do Laranjinha era uma oposicdo entre “indios
puros X indios misturados”. E, em 2008, no periodo que estive em
campo, pude constatar na fala de varias pessoas da TI Laranjinha um
certo inconformismo com o fato de que, no Posto Velho, realmente o
grupo conseguira retomar a lingua'®: “Como é que o povo ld fala e aqui
ndo fala? [...] Meio errado, mas que fala, fala. Ndo tem esse negocio
ndo. E aqui ndo vai pra frente. [...] Ld até os brancos estdo falando na
linguagem melhor do que o povo daqui que é indio. Eu fico triste com
isso, muito triste. [...] Eu ndo queria que fosse assim, mas fazer o que?
[...] Minha mde uma vez falou: se vocés quiserem ser indio, vocés tém

105 As criangas foram matriculadas pela FUNAI numa escola da zona rural proéxima ao
acampamento, conforme mencionado acima.
196 Pelo menos o grupo que ficou sob a lideranga de Claudinei e Vanderson.
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que falar na linguagem. Mas acho que ndo é questdo de querer... Eu
falei: eu ndo falo na lingua mas o sangue é [guarani], entdo ndo tem
como”.

Entdo, temos esses grupos articulando sua identidade
“indigena” de diferentes formas: um em torno da questdo da “cultura
tradicional”, outro em torno da questio do “sangue”/ da ascendéncia. De
qualquer forma é um ponto interessante pois, se olharmos para as
genealogias, veremos que de uma geragdo para outra, ao invés da
classificagdo indicar mestigagem, ela indica uma “guaranizacdo” dos
sujeitos.

Na TI Laranjinha, a vontade de algumas pessoas, ja adultas,
retomarem também a fluéncia na linguagem, a exemplo do que
aconteceu no Posto Velho, resultou num curso noturno ministrado por
Lurdes e que, inclusive, contou com o apoio do Nucleo Regional de
Educagdo e de pesquisadores da UEM ligados a area da Educacao.
Desse curso participavam seus filhos e netos, bem como pessoas de
outras familias. Algumas pessoas da geracdo mais velha do grupo que,
como Lurdes, eram fluentes na lingua, também participavam das aulas,
pois, segundo me disseram, era mais uma oportunidade de se comunicar
em guarani, j& que ndo sdo muitas as ocasides em que podem fazer isso
em seu cotidiano.

3.4 ESTUDANTES INDIGENAS NA UNIVERSIDADE

No caso do Parand, ¢ preciso ainda destacar que a escola/o
ensino regular (tanto o que é oferecido nas escolas das TIs quanto aquele
a que os indios t€m acesso nas escolas publicas onde geralmente
completam o ensino médio) tem papel fundamental no acesso dos
jovens as quotas para alunos indigenas existentes nas universidades
estaduais, criadas no inicio dos anos 2000.

O “Vestibular dos Povos Indigenas do Parana” foi instituido
pela lei estadual n° 13.134, de abril de 2001 — o primeiro
concurso/vestibular sendo realizado no inicio de 2002. O responsavel
por apresentar esse projeto de lei a Assembléia Legislativa foi o
deputado estadual Cézar Silvestre que, segundo Amaral (2010), ndo
tinha nenhum vinculo anterior com povos indigenas em sua atuacdo
politica até entdo. De acordo com registros analisados pelo referido
autor, Silvestre teria elaborado a proposta em conjunto com o Assessor
de Assuntos Indigenas do Estado do Parana na época, Edivio Battisttelli
(figura que ocupou o referido cargo durante dois governos diferentes
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que esteve a servico da FUNALI, tendo ocupado o cargo de administrador
regional nas AERs de Londrina e Curitiba), mas sem nenhum tipo de
consulta as comunidades indigenas.

Ainda que alguns jovens indigenas viessem demonstrando
interesse na possibilidade de cursar o ensino superior (desde que
comecei a pesquisar entre os Guarani, o tema era constante nas falas dos
jovens), essa ndo era uma reivindicagdo dos grupos indigenas. E, de
fato, a referida lei estadual foi aprovada sem que tivesse havido
qualquer tipo de consulta formal as universidades estaduais e as
liderancas e populagdes indigenas durante sua elaborag@o. Tanto umas
quanto outras s6 foram comunicadas ap6s o projeto que deu origem a lei
ter sido definido e aprovado. Na época, eu estava em campo fazendo a
pesquisa para o mestrado, e a noticia foi uma total surpresa para os
Guarani. Algo que durante muito tempo parecera tdo dificil para eles —
que de um lado se deparavam com o alto custo dos cursos nas
universidades privadas, e de outro com as dificuldades em serem
aprovados nas instituigdes publicas (e isso apenas simplificando a
situagdo) — agora era uma possibilidade palpavel, a respeito da qual eles
tiveram que tomar decisdes rapidas e sem nenhum tipo de orientacdo
especifica (por exemplo sobre a natureza, curriculo e temporalidade dos
cursos, habilidades ou pré-requisitos implicitos em cada um deles, etc.).

A lei estadual n® 13.134 definiu a reserva de trés vagas em cada
universidade estadual do Parana (sem interferir no nimero de vagas que
era ofertado para cada curso no processo seletivo convencional), que
podiam ser ocupadas em qualquer um dos cursos oferecidos pelas
universidades, e que seriam disputadas exclusivamente entre “os indios
das sociedades indigenas paranaenses” — esse rotulo ja demonstrando,
em si mesmo, que a dinamica das sociedades indigenas e suas categorias
de pertencimento e identidade estavam sendo totalmente ignoradas ou
desconsideradas — através de um concurso vestibular unificado
(interinstitucional) e diferenciado, paralelo ao processo seletivo
convencional. Para se inscrever, era preciso comprovar no minimo dois
anos de residéncia no Parana. Pelo menos nos dois primeiros anos, que
acompanhei mais de perto, a FUNAI teve que arcar com os custos do
transporte, alimentagdo e alojamento dos candidatos indigenas durante o
processo seletivo.

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

Segundo informagdes de campo coletadas em 2002 ¢ 2003, o
estado do Parana concedeu uma bolsa para os estudantes indigenas no
valor de R$250,00 mensais. Segundo Paulino (2008), apenas em 2007
essa questdo seria regulamentada, através da lei estadual n° 15.759. Essa
lei equiparou o valor da bolsa ao do salario minimo, definindo sua
concessao em doze parcelas anuais, sendo o valor das mesmas dobrado
no més correspondente ao ingresso do académico na instituigdo de
ensino e acrescido em 25% do valor no caso dele possuir familia para
sustentar. No ano seguinte, uma resolugdo da SETI instituiria o
Programa Bolsa Auxilio para Estudantes Indigenas, fixando o valor da
bolsa em R$400,00, acrescidos de 50% no caso do académico
comprovar a guarda de filhos (AMARAL, 2010).

Acompanhei ao longo dos periodos de pesquisa a trajetoria de
varios jovens guarani que ingressaram na universidade. Para além das
dificuldades financeiras (j4 evidentes a partir dos valores acima
expostos'®), eles se depararam com varias outras. O reconhecimento da
fragilidade e/ou defasagem da escolarizagdo basica a que tiveram
acesso, ¢ a novidade/dificuldade da vida no espaco urbano (alguns

W7 g, de fato, cada institui¢do definiu uma forma especifica de fazer isso. Muitos estudantes
indigenas indicam a politica de acompanhamento dos académicos da Universidade Estadual de
Maringa (UEM) como o “que mais funciona”. Essa opinido foi construida a medida que foram
vivenciando o processo ou, no caso dos que estavam em outras institui¢des, através da troca de
impressdes e informagdes com os estudantes de la. Assim, atualmente a UEM ¢ a instituigdo
mais procurada pelos indigenas, sendo alta a propor¢do de candidatos que concorrem a cada
vaga. Destaco que, no caso da referida institui¢do, as acdes de acompanhamento voltadas para
a permanéncia dos estudantes indigenas na universidade sdo coordenadas pelo Laboratério de
Arqueologia, Etnologia e Etno-histéria — que, justamente, conta com uma equipe de docentes e
pesquisadores com grande experiéncia tedrica e pratica com relagdo as populagdes indigenas.
198 Soma-se a esse baixo valor o fato de que os jovens (tanto Guarani quanto Kaingang) casam-
se cedo, geralmente ja tendo uma familia nuclear constituida quando de seu ingresso na
universidade. Além disso, muitos optaram por cursos que sdo ministrados em periodo integral,
como veterinaria, medicina e odontologia, o que inviabiliza a possibilidade de uma ocupagio
que complemente o valor da bolsa. Ha que se mencionar também que a saida de uma pessoa do
espaco da TI para estudar na cidade geralmente impde uma reestruturagdo na forma como os
recursos circulam dentro de sua familia extensa — que, mesmo assim, continua sendo uma rede
importante de apoio para essas pessoas (menciono, por exemplo, o caso de uma familia extensa
que tinha trés jovens cursando o ensino superior e que direcionou seus recursos — inclusive as
bolsas — para que fosse possivel a um deles concluir o curso de odontologia).
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moravam ou ja tinha morado em centros urbanos, mas muitos deles
nunca tinha vivido fora de TIs), além do contato com o ambiente
académico — espagos permeados por regras e logicas culturais, sociais e
politicas bastante diferentes das que encontravam em seus proprios
espacos de sociabilidade — foram pontos recorrentemente tematizados
nas impressoes dos jovens com quem pude conversar a respeito do
ingresso na universidade. Mas & medida que foram se familiarizando
com esses Novos espacos € suas logicas, abriu-se para eles a
possibilidade de posicionarem-se criticamente em seu interior'®,
questionando, por exemplo, a burocracia, o controle e,
conseqiientemente, as formas de puni¢@o a eles impostas no interior das
instituicdes de ensino. Segundo me disseram alguns estudantes
indigenas, um dos critérios para a manutencdo da bolsa é que o aluno
indigena precisa ter 90% de freqiiéncia dentro da carga horéaria total das
disciplinas cursadas (uma exigéncia que a eles parece extremamente
arbitraria ja que, normalmente, 75% de presenca sdo suficientes para
aprovacao na disciplina).

Assim, o que pude perceber acompanhando a trajetéria de
alguns alunos, foi uma consciéncia politica construida pouco a pouco, €
que resultou na posi¢ao de que se o acesso ¢ diferenciado, as cobrangas
também precisam ser. Nao num sentido paternalista, pois que eles ndo se
consideram incapazes, mas no sentido de que tais cobrangas precisam
estar atentas ao perfil dos estudantes indigenas e as dificuldades
especificas que eles enfrentam em sua trajetéria académica.

As entrevistas que Amaral (2010) realizou com universitarios
indigenas guarani e kaingang, articuladas em torno de alguns eixos
principais (a referéncia da escolarizacdo basica para a formagdo
académica na universidade, as possibilidades materiais e financeiras de
permanéncia na universidade, os preconceitos vivenciados no ambiente
académico, e as experiéncias interculturais — indigenas e ndo indigenas,
entre outros) descortinam um panorama muito significativo e
importante, no qual a trajetoria percorrida nas ultimas décadas pelos
grupos aos quais eles pertencem, aparece tematizada/organizada a partir
das impressdes e vivéncias individuais dessa geracdo mais nova e de
seus planos para o futuro.

19 B, nesse sentido, Amaral (ibidem) fala na emergéncia de uma nova categoria identitéria no
interior dos grupos indigenas — a de estudante indigena universitario. Tal categoria evidenciaria
a construgdo de uma coletividade cada vez mais articulada entre esses sujeitos a partir de um
“lago” totalmente novo em sua sociabilidade.
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Hkok

Por tudo que foi exposto acima, € possivel afirmar que apds
anos de convivéncia com a populacdo ndo-india que se estabeleceu na
regido, aparentemente os Guarani vivem de forma semelhante a ela:
falam portugués, trabalham fora da TI, freqiientam a universidade,
consomem bens industrializados, etc. No entanto, para eles, seu modo
de viver atualmente nido se confunde com o modo de ser do branco, € a
forma como eles vivenciam o presente reflete conteidos e concepgdes
(de tempo, de espago, etc.) distintas daquelas encontradas na sociedade
envolvente.

Hoje, a forma como os Guarani se diferenciam de outros grupos
(sejam eles indigenas ou ndo) ndo é a mesma de seus antepassados, mas
continua, em certa medida, sendo referenciada neles — e num passado,
portanto, que em certo sentido ndo deixa de estar inscrito na vida atual
do grupo.

3.5 AS FAMILIAS EXTENSAS: GENEALOGIA E HISTORIA

Tal como ja indicado anteriormente, na regido de que trata este
trabalho Guarani e Kaingang convivem ha longo tempo, sendo que até o
século XIX as relagdes entre eles eram extremamente belicosas.
Segundo Tommasino (1995), essa inimizade seria tdo antiga que esta
presente na mitologia kaingang.

No entanto, ao longo dos ultimos dois séculos, a convivéncia —
inicialmente for¢ada por conta das politicas de colonizagdo — levou estes
grupos a realizarem aliancas — os casamentos interétnicos indicados nas
genealogias apresentadas comprovam esses lacos, estabelecidos ao
longo da historia recente dos grupos.

Na bacia do Paranapanema, os Guarani da TI Pinhalzinho
formam com os da TI Laranjinha uma unica e grande rede de
parentesco, tendo se vinculado através de casamentos também com as
familias da TI Séo Jer6nimo, que por sua vez, formam outra grande rede
de parentesco com as familias das TIs Bardo de Antonina e
Apucaraninha. Ao longo do século XX, essas duas grandes redes
vincularam-se, portanto, através de casamentos que estabeleceram
aliangas politicas, desdobrando-se em varias geracdes, de tal forma que,
atualmente, existe uma grande identifica¢do étnica e cultural entre elas.
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Nas genealogias dos grupos que vivem nas bacias do
Paranapanema''’, é possivel observar que na geragdo mais velha (ou a
primeira geragdo que aparece em meus dados), a maior parte dos
casamentos fora do grupo é entre Guarani e nfo-indios''!. A partir da
terceira geragdo, ¢ possivel visualizar um nlimero significativo de
casamentos entre Guarani e outras etnias — no caso da regido,
especialmente os “vizinhos” Kaingang. Isso pode indicar tanto a
necessidade desses grupos estabelecerem aliangas internas (tendo em
vista uma oposi¢do noés X eles, ou indios X ndo-indios), como também
pode estar ligado a dilui¢do das fronteiras étnicas na regido, a partir da
nova situacdo vivenciada pelos grupos no século XX (a tutela, a
sedentarizagdo, etc.).

A propria politica indigenista incentivava, nas primeiras
décadas do século XX, a miscigenagdo entre os grupos indigenas ¢ entre
estes e ndo-indios na regido. Nao havia restrigdes por parte dos chefes
de posto a entrada de ndo-indios nas reservas quando do casamento com
pessoas indigenas. Posteriormente, com a emergéncia das liderancgas
indigenas na década de 1980, foi criada uma nova norma no interior
desses grupos: se um homem indigena (a regra valia tanto para os
Guarani quanto para os Kaingang) se casasse com mulher branca, o
casal poderia morar na TI; se fosse o contrario, ndo. Logo depois a
norma foi ampliada, e passou a ser aplicada a homens e mulheres.

Ao tentar entender a logica das aliangas visualizadas nas
genealogias, ndo se pode também deixar de considerar que os Guarani,
mais do que os Kaingang, enfrentaram situacdes desfavoraveis em
relacdo as politicas indigenistas e governamentais, e que na regido a que
nos referimos foram em varias ocasides obrigados a viver em terras a
principio destinadas aos Kaingang — situacdo que os colocava em uma
posi¢do duplamente subalterna. Portanto, em alguns casos, ¢ possivel
supor que as aliangas com os Kaingang (a etnia dominante''?) foram um

1o Apresento no Anexo B as genealogias das familias da TI Laranjinha (como as familias
extensas distribuem-se por mais de um local, esses dados acabam abarcando também familias
de outras TIs ou cidades da regido) e das familias guarani que vivem atualmente na TI Sdo
Jer6nimo.

" Muitos dos depoimentos que recolhi corroboram isso, pois nas lembrangas mais antigas,
relacionadas a sujeitos que eram os avds da geracdo mais velha atualmente, ha mengao a varios
casamentos entre indios e ndo-indios. Mas claro que trata-se de uma generalizagdo — a
possibilidade de casamentos entre Guarani e outras etnias indigenas no final do século XIX e
inicio do XX ndo podendo ser totalmente excluida.

2 Uso o termo “dominante” no sentido de que, além da populacdo kaingang ser
numericamente superior a populagdo guarani na regido, os Kaingang adotaram uma estratégia
bastante distinta da observada entre os Guarani no contato com os nao-indios e instancias
legais/instituigdes a eles relacionadas — muito mais agressiva e assertiva.
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dos meios encontrados para enfrentar essa situagdo desfavoravel e que,
através delas, os Guarani foram construindo uma extensa rede de
sociabilidade (dentro e fora das aldeias, pois ha os casamentos com nao-
indios) na regido, sem contudo perder suas raizes historicas e
geograficas (pois hd também os casamentos com parentes guarani de
outros lugares, como Sao Paulo, Arariba, Mato Grosso do Sul, etc.).

Na TI Sdo Jer6nimo, onde atualmente vivem grupos Guarani e
Kaingang, temos um tipo de situa¢do que exemplifica as afirmacdes
feitas acima. A primeira geragdo de pessoas dessas duas etnias que ali
conviveram, nas primeiras décadas do século XX, mantiveram-se
espacialmente afastadas'®, bem como também ndo se casaram entre si'"*
— configuragdo que se alteraria ao longo do tempo, ja que, no final dos
anos 1940, varias TIs no estado teriam seu tamanho reduzido, obrigando
os grupos a conviverem mais de perto. Esse fato, somado aos
casamentos que passaram a ocorrer entre os grupos, resultaram na
configuragdo atual, onde os grupos se “misturam”.

A partir do que ¢ possivel visualizar nas genealogias
apresentadas, a familia Vargas é uma grande familia extensa guarani que
teceu, através de casamentos, aliangas com outra grande familia extensa
kaingang — a familia Koféij/Fidéncio.

De acordo com relatos coletados por Rothen (2000), a presenga
da familia Vargas em Sdo Jerdnimo explica-se pelo fato de que Alcides
Vargas, indio guarani que vivera toda sua infincia e juventude fora de
terra indigena, e que posteriormente passou a trabalhar na atragdo de
outros grupos, vindo a ser “assessor” do chefe de posto no Barfo de
Antonina, teria sido enviado para Sao Jerdnimo quando da descoberta
dos Kaingang arredios na regido. L&, portanto, trabalhou como
“amansador de indios”, permanecendo na TI apds o aldeamento dos
Kaingang.

Assim, nas primeiras décadas do século XX a condigdo étnica
ainda era a causa de conflitos, e os Guarani ¢ Kaingang mais antigos
dessa TI indicam algumas oposi¢des que se configuravam entre eles
naquela época: a questdo da lingua (ainda falada pelos Kaingang, mas
ndo mais pelos Guarani, chamados pelos primeiros de “portugueses”; o
fato de que os Guarani faziam suas rog¢as ja dentro do modelo ocidental,
nelas trabalhando até a colheita, ao passo que os Kaingang teriam
demorado mais tempo para incorporar esse modelo imposto).

13 Reproduzindo, entdo, o tipo de configuragdo encontrada nos aldeamentos da regido no
século XIX, que foi descrita no capitulo 2.

14 Novamente estou generalizando. Baseio-me nos dados do SPI/FUNAI que, no entanto, ndo
podem ser considerados sem as devidas ressalvas.
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Apesar dos Guarani serem considerados “hdspedes” na TI Sao
Jer6bnimo, criada para os Kaingang, justamente um membro da familia
Vargas foi cacique durante vérios anos (em diferentes “mandatos”):
Nelson Vargas, casado com uma mulher kaingang neta do ex-cacique
Koféij, importante lideranga do grupo e que da nome a escola da TI.

Assim, ¢ possivel afirmar que os casamentos entre Guarani e
Kaingang geraram um relacionamento mais proximo entre os grupos
étnicos. Através dessas aliangas, os Guarani (minoria na TI Séao
Jerénimo) puderam ter acesso as redes de solidariedade das familias
kaingang. E & medida que mais casamentos iam ocorrendo entre os
grupos, a condi¢do étnica deixou de ser a causa principal dos conflitos
no interior da TL.

Os Guarani, incorporados as familias kaingang através desses
casamentos, se viram inseridos tanto nas redes de reciprocidade quanto
nas inimizades existentes entre as familias extensas. E, no caso de
Nelson Vargas, Guarani que assumiu o cargo de cacique, sua forca
politica se relaciona com o apoio de sua familia extensa, principalmente
seus cunhados e sogros, € ndo necessariamente com uma emergéncia
dos Guarani no panorama politico da TI. Dessa forma, conflitos
observados atualmente na TI S@o Jerénimo (em torno da disputa pela
lideranga, por exemplo), ndo opdem simplesmente Guarani ¢ Kaingang,
mas sim familias extensas construidas a partir das aliangas entre os dois
grupos.

Um outro ponto importante para entendermos as aliangas entre
Guarani e Kaingang e a conseqiiente diluicdo de sua inimizade e
oposi¢do sdo as rebelides ocorridas no final dos anos 1970 e inicio da
década de 1980. Submetidos as mesmas politicas autoritirias e
integracionistas, os Guarani e os Kaingang acabaram por se tornar
aliados.

Ao falar sobre o movimento social indigena na regido aqui
estudada, Tommasino (1995) justamente aponta para a reformulagdo das
fronteiras étnicas entre Kaingang e Guarani e para a emergéncia de uma
consciéncia politica e tomada de posi¢do por parte desses grupos —
consciéncia essa forjada ao longo de sua situacdo de contato. No final
dos anos 1970 e inicio dos anos 1980, quando da ocasido das rebelides,
as liderancas do Apucaraninha, Laranjinha, Pinhalzinho, Barfo de
Antonina e S3o Jerénimo se uniram, selando um compromisso de auto-
ajuda a partir do qual Guarani e Kaingang passaram a apoiar-se
mutuamente em suas reivindicagdes. E a partir da descri¢do da referida
autora e de entrevistas que realizei com Mario Jacinto (que na época foi
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uma das liderangas envolvidas) que apresento a seguir de forma
resumida os principais fatos/pontos ligados a essas rebelides.

A primeira rebelido ocorreu no Bardo de Antonina, TI kaingang
que tinha a maior parte de suas terras invadidas por posseiros. Em 1979
os indios decidiram entdo retomar um dos locais invadidos: a gleba
Agua Branca. Ocuparam a éarea, fechando o acesso a mesma, e
estabeleceram-se num barracdo. Diante do perigo de conflito armado
com 0s posseiros, uma comitiva enviada pela Administragdo Executiva
Regional (AER) da FUNAI de Bauru foi até o local para negociar. A
proposta, apresentada pelo proprio delegado da AER Bauru, Alvaro
Villas-Boas, foi de que a FUNALI apoiaria a reivindicagdo de retirada dos
posseiros da Agua Branca, desde que os indios abrissem mao de um
outro setor, o Cedro, também ocupado por posseiros. Na época, a
proposta foi aceita.

Mas em junho de 1985 eles voltaram atras, ocupando a area do
Cedro e exigindo a retirada dos posseiros do local. Uma comitiva,
composta por funcionarios da FUNAI e de outros 6rgdos estatais, como
o INCRA, foi até o local da ocupacdo para negociar, mas acabou sendo
presa pelos indios. O local passou a ser vigiado pela policia militar de
Jacarezinho e a imprensa passou a fazer a cobertura do fato — o que teria
contribuido para garantir a seguran¢a de todos, principalmente dos
indios, que ndo tinham condicdes de se defender/resistir no caso de um
enfrentamento armado com o0s posseiros, ja que suas armas — arcos,
flechas e bordunas — eram um aparato muito mais simbodlico do que
efetivo.

Com a prisdao da primeira comitiva pelos indios, vieram
negociar: o presidente da FUNALI, o secretédrio estadual da agricultura e
o diretor regional do INCRA. Essa negociagdo resultou, entre outras
coisas, no reconhecimento do direito da comunidade indigena sobre as
terras do Cedro e posterior retirada dos posseiros.

Em setembro de 1985, novamente os Guarani e Kaingang das
cinco TIs do norte do Parana se unem numa manifestacdo contra a
nomeagio de Alvaro Villas-Boas para presidente da FUNAI"® e contra a

115 Essa nomeagdo foi vista como um retrocesso pelos indios, ja que Alvaro Villas-Boas esteve
a frente da AER da FUNAI em Bauru (que era responsavel por administrar as TIs da regido do
norte do Parana até o inicio dos anos 1980) por cerca de doze anos, e sua postura enquanto
administrador desgostou profundamente os grupos indigenas sob a jurisdi¢do dessa AER, ndo
s6 no Parana, mas no proprio estado de Sdo Paulo. Em 1984, por ocasido de uma desavenga
entre ele e o entdo presidente da FUNAL ele se viu ameagado e tentou forjar um movimento,
onde indios de diferentes TIs sob sua jurisdi¢do foram levados para Bauru e instruidos pelos
respectivos chefes de posto a defender Alvaro Villas-Boas. Percebendo a manipulagio, os
indios ndo agiram como o esperado, e ele acabou afastado de seu cargo em Bauru. Esse
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nomeacdo do novo delegado por ele indicado para dirigir a AER de
Londrina. Novamente a cobertura da imprensa foi um ponto positivo
para os indios. A ocupacdo da AER de Londrina durou 74 dias ¢ a ela se
juntou a rebelido do Laranjinha, onde, diante de uma situacdo de
extrema miséria vivenciada pelo grupo, as liderancas decidiram
seqiiestrar uma equipe de satde durante sua visita de rotina a aldeia,
passando a exigir uma solugdo para a dificil situagdo financeira/material
que enfrentavam. No ano anterior, eles tinham sofrido perdas drasticas
no rendimento das lavouras, ¢ a populagdo estava passando fome. Ja
acumulavam dividas no comércio da regido, ndo conseguindo mais
crédito. Reivindicaram entdo a devolucdo de 23 milhdes de cruzeiros
enviados a Bauru nos anos anteriores.

Assim, foi preciso um amplo planejamento por parte das
liderangas indigenas dos grupos da regido para manter um movimento
que durou tanto tempo e que se desenrolou em diferentes lugares
(Londrina e TI Laranjinha). Nessa ocasido, contaram também com o
apoio de grupos de outras regides do estado, como a TI Ortigueira, que
mandou para o Laranjinha cerca de cem homens, ajudando o grupo a
manter seu movimento de reivindicacdo. H4 que se destacar que,
justamente nessa época, foi criado o Conselho Indigena do Parana.

Mas enfim: a razdo de mencionar estas rebelides aqui ¢ destacar
que a antiga inimizade entre os grupos Guarani e Kaingang deu lugar a
uma nova oposicdo: indios X ndo-indios. E, tal como destaca
Tommasino (1995), muito do sucesso dessas rebelides se deveu a forma
como os grupos envolvidos souberam manipular categorias, imagens e
esteredtipos construidos pelos brancos a seu respeito, extraindo deles
um poder simbdlico que pdde ser usado a seu favor. Ha que se
mencionar também a questdo de que, tal como mencionado por Carneiro
da Cunha (1992), no inicio da década de 1980 ¢ possivel falar pela
primeira vez num movimento indigena organizado em &mbito nacional,
que culminaria no reconhecimento dos direitos desses povos na
Constituigao de 1988.

Tal como ja foi acima colocado, esses movimentos da década de
1980 forneceram um importante modelo de agdo a partir do qual os
grupos guarani ¢ kaingang e xetd, agora aliados, organizaram sua
atuacdo politica em ocasides posteriores. Durante o periodo de minha
pesquisa, além da reocupagdo da area do Posto Velho, varias outras
mobilizagdes importantes ocorreram na regido/no estado. Menciono
abaixo algumas delas.

episodio sera retomado no capitulo seguinte.
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A primeira foi em 2008, quando uma comissdo de liderangas
indigenas guarani e kaingang de varias partes do estado invadiu a sede
da FUNASA em Curitiba para negociar/reivindicar a normaliza¢do dos
servigos de transporte ligados a saude (transporte de equipes técnicas,
dos médicos responsaveis pelo atendimento nas TIs, deslocamento de
pessoas doentes, etc.), que vinha sendo feito por uma empresa
terceirizada, mas que havia sido suspenso. Numa agdo paralela cuja
intengdo era pressionar ainda mais as autoridades, os indios também
bloquearam o trafego na BR-277 e em dois pontos da BR-376, no
interior do estado. A situa¢do foi resolvida em Brasilia, para onde se
deslocou um grupo de dez liderangas indigenas a fim de negociar
diretamente com a presidéncia da FUNASA, que pediu aos mesmos um
prazo de trinta dias, mas se comprometeu a reativar parte dos servigos
terceirizados e a comprar novos carros para sua frota (bem como a
recuperar veiculos fora de circulagdo por problemas mecanicos).

Em abril de 2009, cerca de 150 indigenas das sete TIs ligadas a
AER da FUNAI em Londrina ocuparam a sede do 6rgdo para reivindicar
a nomeacdo de Mario Jacinto como administrador, s6 deixando o local
dias depois, quando ele entdo foi nomeado para o referido cargo.

Uma forte mobilizagdo''® ocorreria também no final de 2009 e
inicio de 2010, quando, novamente juntos, Guarani, Kaingang ¢ Xeta
organizaram uma série de protestos contra o decreto 7.056, que
modificou a estrutura da FUNAI e que implicaria, entre outras coisas, no
fechamento dos escritorios regionais da FUNAI em Curitiba, Londrina e
Guarapuava (no caso do Parand), e na sua substituicdo por
“coordenagdes técnicas regionais ¢ locais”. Vestidos e pintados “para a
guerra”, os indigenas bloquearam a saida do terminal urbano de
transporte coletivo no centro de Londrina, ¢ também o transito em uma
avenida proxima a ele, onde queimaram bonecos representando o
presidente Lula e o presidente da FUNAI. Na seqiiéncia, também
vestidos e pintados a carater, e portando arcos e flechas, fizeram uma
passeata que saiu da sede da AER da FUNAI/Londrina em dire¢do ao
calcaddo localizado no centro da cidade, onde novamente queimaram
bonecos representando autoridades e bloquearam o transito de uma
avenida por um curto periodo de tempo. Ainda que durante as
negociagdes travadas na época a FUNAI tenha argumentado que,
justamente, a inten¢do do novo modelo proposto era poder atuar de
forma mais direta e proxima nas TIs, os indios ndo concordavam.

16 Que se articulou com outras, levadas a cabo por outros grupos no Parana, bem como em

varias regides do pais.
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Segundo o cacique do Laranjinha, Marcio Lourenco, fechando os
escritorios regionais, a FUNAI passaria a atuar nos mesmos moldes da
FUNASA e, justamente, pela experiéncia que tinham adquirido ao longo
da relacdo com esse orgdo, a opinido deles era que isso implicaria em
mais burocracia e demora no atendimento das solicitagdes ¢ demandas
que constantemente colocam para a FUNAI Atualmente, as Tls da
regido do Paranapanema, anteriormente submetidas a AER/Londrina,
estdo sob jurisdigdo da Administragdo Regional de Chapeco'”.

3.6 CONSTRUCAO/MANUTENCAO DOS CRITERIOS DE
IDENTIDADE ETNICA E FRAGMENTACAO/ESPALHAMENTO
DOS GRUPOS GUARANI

As genealogias permitem que visualizemos a 16gica das aliangas
buscadas pelos Guarani ao longo de sua trajetéria histérica — o que, por
sua vez, evidencia uma estratégia bem especifica, de alianca com o
“exterior”. Elas também nos fornecem dados importantes sobre a
questdo da identidade frente aos diferentes tipos de arranjos
matrimoniais dos sujeitos, o que, por sua vez, se liga entre outras coisas
ao processo de “‘guaranizacdo”''® por que passam as pessoas vindas do
exterior do grupo ou mesmo os filhos de casamentos entre indios e néo-
indios; e as extensas redes de solidariedade formadas a partir das
relagOes possiveis entre parentes e afins.

No trabalho de Almeida (1982), onde ecla analisa a forma como
o grupo de Laranjinha constrdi sua identidade, a autora construiu um
modelo hipotético cujos elementos constitutivos seriam: filiagdo,

17 Essas manifestagdes/movimentos levados a cabo pelos grupos indigenas na regido de que
trata este trabalho ndo foram alvo de uma pesquisa/etnografia sistematica de minha parte na
ocasido, merecendo, futuramente, um estudo mais cuidadoso e aprofundado, inclusive porque a
nomeacdo de Mario Jacinto para administrador regional da FUNALI foi o resultado de um longo
processo de organizagdo politica e lutas dos povos indigenas na regido.

8.0 termo esté aqui sendo usado a partir de Noelli (1999-2000), ja mencionado no capitulo 2,
que o utiliza para se referir ao processo de incorporagdo de pessoas ndo-guarani e de coisas
novas em geral aos codigos e estruturas desse grupo. No caso do Laranjinha, essa
“guaranizagdo” passava, entre outras coisas, pela questdo da lingua e da participagdo nos rituais
de canto e reza (pelo menos até a década de 1990). Alguns exemplos: José Norato, Kaingang
casado com Julia, Guarani, além de falar o guarani fluentemente era também rezador,
participando ativamente dos rituais na casa de rezas. Luis, ndo-indio casado com Cecilia
(Guarani) igualmente falava a lingua da esposa e participava dos rituais de canto e reza, tendo
ajudado Bertolino a conduzi-los antes deles serem interrompidos, com a conversdo deste
ultimo em 1991. Tais exemplos poderiam ser multiplicados. Mas no caso dos casais jovens,
valeria a pena aprofundar em que termos se da (ou néo) esse processo na atualidade.
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conhecimento da lingua, dominio de técnicas artesanais e participagdo
religiosa (participagdo que, na época da pesquisa dela, estava ligada a
casa de rezas). A filiagdo seria um elemento obrigatério, mas nenhum
dos outros elementos poderia, isolado, garantir a um individuo a
identidade Guarani.

Dentro da categoria nativa de “indios”, mais ampla, Almeida
apontava que os moradores de Laranjinha reconheciam outras trés
categorias: “indio puro”, “misturado” e “mesti¢o”. A categoria “indio
puro”, ou “guarani puro”, incluiria todos cuja ascendéncia direta fosse
Guarani, podendo um homem guarani, filho de pai “misturado”, se casar
com uma mulher guarani e ter filhos “guarani puros”.

A categoria “misturado” ndo negava a condi¢do de “indio”. O
individuo que se enquadrasse nela ndo era considerado “guarani puro”
porque um de seus genitores pertencia a outra etnia indigena, mas
poderia ser considerado como “indio puro” por nao ter ascendéncia nao-
india.

334
1

A condigdo de “mesti¢o” indicava um ascendente (pai ou mae)
ndo-indio, e poderia ter uma conotacdo positiva ou negativa. Se o
individuo apresentasse um comportamento adequado aos padrdes do
grupo, seria enfatizado seu carater de “indio”. O mesmo ndo aconteceria
caso sua conduta fosse reprovada.

Assim, Almeida afirma que ao filho de um Guarani com uma
pessoa de outro grupo indigena seria assegurada a condi¢do de “indio”,
0 acesso a terra e demais recursos disponiveis na TI. Mas o ser ou nao
Guarani estaria condicionado ao critério de patrilinearidade ou
socializagdo na cultura Guarani. Sendo o pai Guarani, a identidade do
filho seria garantida pela tradicdo da patrilinearidade, que, segundo
Almeida, tinha forte peso no interior do grupo. No caso da mae ser
Guarani, os filhos poderiam adquirir a identidade desde que socializados
no interior do grupo.

Tal como foi colocado acima, a regra com relacdo aos
casamentos entre indios e ndo-indios no Laranjinha e em outras TIs
guarani e kaingang da regido em meados da década de 1980 era a
seguinte: se um homem guarani casava com mulher branca, ela poderia
morar na TI. No caso dos homens ndo-indios casados com mulher
indigena, n3o. Posteriormente, nos anos 1990, as liderangas
generalizaram a regra (nenhum conjuge ndo-indio podia residir na
aldeia, seja homem ou mulher). No entanto, era uma regra para a qual
havia muitas excecdes (ligadas a questdo do poder politico e prestigio de
certas familias no interior da TI) e dificil de ser cumprida, a medida que
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mais casamentos entre indios e ndo-indios aconteciam — principalmente
apos a conversao do grupo, que se viu inserido em novas possibilidades
de alianca. Dessa forma, hoje ndo existe uma prescri¢do a respeito do
tema, sendo possivel observar no cotidiano do grupo uma variedade de
arranjos e possibilidades quanto a situagdo/status dos jovens casais —
que esta fortemente atrelado ao poder e prestigio de sua familia extensa.

No final dos anos 1980, quando Bertolino era cacique no
Laranjinha, sua filha se casou com um branco. Ele fez questdo que o
casal morasse fora da TI, “para dar o exemplo”. Mas anos depois, com a
disponibilidade de uma casa na aldeia (a familia que a ocupava se
mudara para outro local), o casal passou a residir 14'*°. Mas sem direito a
um espago para roca. Da familia extensa Rodrigues, apenas o proprio
Bertolino tem direito a um espago para sua roga no ja mencionado
sorteio que estipula isso no interior da TI. Essa roga ¢é cultivada por ele
com a ajuda de um de seus filhos, ainda solteiros.

H4a que se destacar que nas unides entre pessoas Guarani com
ndo-indios hé interesses por tras dos dois lados envolvidos. No caso de
pessoas guarani que se casam com ndo indios, essa unido abre a
possibilidade de construir aliancas em contextos ampliados, que
ultrapassam a TI. E para muitos ndo-indios, o casamento com pessoa
guarani significa acesso a terra ¢ ao assistencialismo da FUNAI e
FUNASA.

Partindo dos graficos de parentesco aqui apresentados, ¢
possivel dizer que atualmente a identidade e o pertencimento €tnico sdo
pensados pelos grupos a partir de outra 16gica e categorias — e isso vale
nio s6 para os Guarani, pois nos graficos das familias kaingang ¢
possivel perceber a mesma logica. No contexto atual vivido por estes
grupos, a categoria “mestico”, que antes referia-se a pessoas que tinham
um ascendente ndo-indio, € usada mais ou menos com o mesmo sentido
do termo “misturado” indicado por Almeida (refere-se, pois, a pessoas
cujos ascendentes sdo indigenas, mas de grupos étnicos distintos. Ou
seja, uma crianga filha de mae guarani e pai kaingang (ou vice-versa), €
“mestica”. Um “mesti¢o”, por sua vez, pode se auto-definir como
Guarani ou Kaingang, dependendo de circunstancias também variadas.
E todas as pessoas com ascendentes ndo-indios (seja a mae ou o pai) sdo

19 Na verdade, essa é uma situac@o recorrente entre casais jovens em geral, € ndo apenas os
que sdo formados por indios e brancos: geralmente o casal mora um tempo fora da aldeia e,
havendo interesse de sua parte em morar la, espera-se pela disponibilidade de uma casa e
possibilidade de ocupa-la — o que, repito, depende muito da influéncia da familia extensa dos
conjuges no interior da TIL.
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identificadas como indigenas — no caso da regido em questdo, Guarani,
Kaingang ou Xeta.

As situagdes descritas no trabalho de Rothen (2000) sobre a TI
Sdo Jer6nimo ilustram bem a forma como funcionam essas
classificagdes: uma mulher, filha de mae guarani e pai kaingang, ao
responder a pesquisadora qual a sua etnia, afirmou ser Kaingang, porque
seu pai ¢ Kaingang, e “sdo sempre os pais que ddo nomes aos filhos”
(ibidem:51). No entanto, a mesma mulher, que ¢ casada com nao-indio,
quando perguntada a respeito de seus filhos, afirmou serem eles
Kaingang. Outros exemplos dados por essa autora dizem respeito a
casamentos entre Guarani e Kaingang (cujos filhos seriam entdo
“mesticos”). No contexto de Sdo Jerdnimo, onde esta ultima etnia €
maioria, 0os jovens “mesticos” costumam se identificar como sendo
“mais Kaingang”. Mas em TIs como o Laranjinha ou o Pinhalzinho, a
marcacdo dos jovens nesse sentido vai indicar sempre “Guarani”, que ¢é
o grupo dominante nos referidos locais.

Assim, essas categorias englobam situagdes Dbastante
heterogéneas, e refletem uma intencdo do grupo de contornar o
“problema” dos casamentos entre indios e ndo-indios. Ao mesmo tempo,
ela ¢ uma afirmag@o de sua identidade “para fora”, pois no cotidiano das
aldeias classificagdes menos homogéneas podem vir a tona diante de
certas disputas econdmicas e politicas (onde, quem ¢ “mais indio”, tem
mais direitos que os que sdo “menos indios”). E a propria oposicdo entre
indios puros X indios misturados, um dos eixos em torno do qual se
articulou a oposicdo entre as familias na briga que resultou na cisdo do
grupo da TI Laranjinha em 2005 indica isso.

E uma andlise dos censos da FUNASA ao longo das ultimas
décadas reflete muito bem o carater “caleidoscopico” da identidade (cf.
por exemplo, colocado no trabalho de Novaes, 1993), que ¢ manipulada
pelos membros do grupo de diferentes formas. Isso porque, ao invés de
revelar um padrdo, mostra-nos a enorme fluidez das categorias por eles
empregadas, pois de um ano para outro, a classificagdo que os sujeitos
fazem de si mesmos frente aos agentes da FUNASA (que ¢ o 6rgdo que
geralmente coleta esse tipo de dado junto aos grupos indigenas na
regido, repassando os censos posteriormente para a FUNAI) pode

variar'?.

120 Nelson Vargas, por exemplo, aparece como “mestico guarani” nos registros da FUNASA
feitos na década de 1990, e como “guarani puro” a partir de 2000.
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Todos esses exemplos indicam que do “indio puro” ao “ndo-
indio” existe uma espécie de continuidade classificatoria'?' sem
fronteiras tdo rigidas, visto que dependendo do contexto e de quem fala
(bem como para quem se fala'”?), um mesmo sujeito pode ser
classificado de diferentes formas — e sua ascendéncia nunca ¢ um fator
absolutamente determinante, pois viver de acordo com o0s costumes
“tradicionais”, ter uma conduta adequada aos padrdes de sociabilidade
do grupo, bem como o prestigio que se adquire no seu interior sdo
também levados em conta.

Voltando & uma questdo colocada acima, o “problema” dos
casamentos entre indios e ndo-indios, esse ¢ um tema que preocupa o
grupo da TT Laranjinha. Tal como ja colocado, os critérios €émicos para
definir se uma pessoa pode ou ndo ser classificada como Guarani sdo
variados, podendo ser combinados em diferentes arranjos. Mas eles
sabem que para a sociedade envolvente, que constantemente questiona
sua “indianidade”, o critério da ascendéncia tem um peso muito grande.
“Meu filho é mais indio que eu. Porque minha mulher é india pura, mas
meu pai ndo era indio. E meu filho casou com uma ndo india. Essa
menina dele ja tem uma mistura [...], e se casar com branco eles vdo
perder mais uma parte. Vai chegar uma hora em que meu bisneto, ou
tataraneto, ndo vai contar como indio”. Justamente, a ampliacdo da
categoria “indios/Guarani” parece refletir uma intengdo de marcar a
“indianidade” dos sujeitos frente a sociedade envolvente, mas também a
adequacdo a uma situagdo onde ¢ dificil evitar os casamentos dos jovens
com pessoas ndo-indias. Em varias entrevistas com pessoas da geragio
adulta do grupo encontramos men¢do a questdo de que, sendo a
populacdo da area relativamente pequena (cerca de 230 pessoas), fica
dificil para os jovens encontrarem coOnjuges no interior do proprio
grupo. Sao constantes, por exemplo, compara¢des com outras Tls da
regido, como o Apucaraninha, cuja populacdo gira em torno de 1350
pessoas. “E muito grande ld. E tem muito indio e india, tudo assim
numa faixa de dezoito, vinte anos... E aqui a nossa aldeia ela é
pequenininha, [...] por isso que tem que sair [para procurar um
marido/esposa]”. Mas, ainda que, tal como ja mencionado acima, seja
possivel perceber a existéncia de deslocamentos constantes no interior
do grupo, ligados as redes de parentesco e afinidade, para algumas

2 Um pouco ao modo do que foi descrito por Gow (1991) no caso dos Piro e dos Campa.

122 . - . . ..

Essas categorias s3o acionadas/manipuladas pelos sujeitos tanto em contextos que
envolvem a legitimacdo de sua condi¢do de “indios” frente ao mundo exterior, quanto nas
disputas internas de poder, como no caso da ja mencionada cisdo ocorrida no Laranjinha em
2005.
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familias esses deslocamentos ndo se ddo com tanta facilidade, ou com a
regularidade que elas gostariam. Pois para se deslocar até lugares mais
distantes, € preciso ter recursos, € para algumas familias isso se converte
numa dificuldade. Assim, ainda que cientes da existéncia de outros
grupos Guarani no Parani e em outros estados com os quais poderiam
estabelecer lagos de parentesco e alianga, nem sempre € possivel buscar
possiveis conjuges entre eles.

Ainda com relag@o a questdo da identidade, em minha pesquisa
anterior (2003) foi possivel constatar que, para o grupo, sua conversao
ndo implicava numa “perda” de identidade (Almeida havia indicado que
um indice importante na constru¢do da categoria “Guarani” era a
participa¢do na esfera religiosa “tradicional”). No caso de Laranjinha,
ha que se apontar também que a questdo da identidade estd muito ligada
a terra, ao territorio mesmo da TI, e ao tipo de vida que se leva ali, pois
¢ a partir dele que o grupo se reconhece e ¢é reconhecido enquanto
Guarani (no caso da sociedade envolvente, como “indios”), dado todo o
tempo de vivéncia coletiva e experiéncias construidas em torno desse
local, dessa terra.

Albernaz (2009) no caso dos Guarani Nandéva por ela
estudados, fala da existéncia de um “parentesco esparramado”'®, por
conta das pressdes que o grupo sofreu no inicio do século XX (as
familias extensas se “esparramam’ por mais de uma TI, e mesmo pelas
cidades da regido, o que, por sua vez, motiva constantes visitas e
mudangas). Essa idéia ¢ igualmente valida para os grupos guarani do
Parananapanema.

Isso fica muito claro nas genealogias/dados aqui apresentados,
recobrindo toda a regido anteriormente ocupada por eles e indicada nos
capitulos anteriores. A partir dos dados coletados ao longo das diferentes
etapas da pesquisa realizada com os grupos em questdo, foi possivel
construir um quadro dos diferentes locais onde os moradores de
Laranjinha tém parentes: as TIs Pinhalzinho, Apucaraninha, Sao
Jerdnimo, Bardo de Antonina e Palmeira (no Parand); a TI Arariba (em
Sdo Paulo); as cidades de Santa Amélia, Abatid, Santa Mariana, Santo
Antonio da Platina, Jacarezinho, Cornélio Procdpio, Bandeirantes,
Astorga, Maringa, Londrina e Curitiba (no Parand); e as cidades de S&o
Paulo, Bauru, Conchas, Laranjal Paulista, Avai, Duartina, Salto Grande,
Limeira, Aguai, Santos, Ourinhos, Palmital e Sertdozinho (em Sao
Paulo). Esses dados consideram apenas os membros adultos de cada
familia da TI Laranjinha (geralmente o casal, ou pessoa viliva),

123 Pereira (1999) também fala em “parentelas espalhadas” em relagdo aos Kaiowa.
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totalizando cerca de 80 pessoas. A categoria “parente” usada pelos
entrevistados refere-se a consangiiineos (irmaos, primos, tios, sobrinhos,
filhos, etc.) e afins, como cunhados, indicando lagos sociais que podem
ser acionados em diferentes momentos. Claro que é preciso considerar
que, aos parentes dos Guarani, juntam-se também os dos nao-indios
casados com pessoas guarani. Mas o que ¢ interessante aqui ¢ o fato de
que os indios que vivem nas cidades ou na zona rural representam, no
caso guarani, um contingente significativo, porém
desconhecido/ignorado pela maioria das pesquisas (focadas sempre em
grupos que vivem em TIs). Tanto as familias de Laranjinha como de
outras TIs do Parana possuem muitos parentes vivendo fora de terras
indigenas, mas que mantém contato constante com os das aldeias.
Portanto, esse quadro apresentado por Laranjinha ndo é excepcional,
mas comum também a outras TIs.

Como ficaria invidvel indicar o local residéncia de cada familia
e/ou individuo nas genealogias apresentadas abaixo, remeto pelo menos
para as TIs e algumas cidades da regido. Os dados demograficos sdo do
ano de 2006, pois foi nessa primeira etapa de campo que atualizei os
dados de que ja dispunha, mas acredito que isso ndo prejudica em nada
sua interpretagdo dentro dos objetivos aqui propostos — até porque, dada
a intensa mobilidade das aldeias, s6 é possivel captar esses quadros
“instantaneos”.

Tal como mencionei acima, o primeiro trabalho que realizei
junto aos Guarani, em 1999/2000, foi um levantamento genealdgico.
Esses dados foram posteriormente sendo atualizados por mim ao longo
das diferentes fases de pesquisa com o grupo. No entanto, a cada vez eu
era surpreendida com dados novos em relagdo a genealogias que eu
considerava prontas ou completas: apenas depois de muito tempo de
convivéncia algumas mulheres me revelavam que seus filhos, na
verdade, eram de pais diferentes, mas criados pelo atual marido,
constando nos censos da FUNASA como filhos deles; ou mencionavam
os varios casamentos ao longo da trajetoria de vida; ou filhos que ndo
estavam mais com eles (nesses casos homens ou mulheres), pois que
ficaram em outros lugares onde eles haviam morado em certa época da
vida, com o ex-conjuge ou sua familia; ou que certas pessoas revelavam
certo parentesco mais distante com outras, com as quais ndo tinham
vinculos sociais tdo estreitos e, por isso, num primeiro momento nem
eram lembradas/mencionadas quando elas tinham anteriormente listado
para mim seus parentes. E tudo isso remete para pontos importantes.
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Por exemplo, a questdo de que os primeiros casamentos das
pessoas, quando elas estdo iniciando sua vida sexual/amorosa, muitas
vezes nao dio certo, sendo desfeitos rapidamente. No caso desses casais
terem filhos, nem sempre as criangas ficam com um dos pais, ou mesmo
dentro de um unico grupo doméstico, podendo ser criadas por diferentes
pessoas dentro da rede de parentesco de seus pais. Irmaos “espalhados”
por conta de um casamento desfeito podem néo voltar a se reunir. Nem
sempre, portanto, se cria um vinculo entre meio-irmios, ou com a
parentela de ambos os lados (a do pai e a da mae). Geralmente a
referéncia mais forte € com a mae — as histérias de vida de alguns
informantes demonstram que, quando se quer retomar o contato com
uma “familia esparramada”, a figura materna ¢ sempre a primeiramente
pensada como possibilidade de retomar/(re)construir relagdes.

Assim, o fato de um homem, por exemplo, ter muitos filhos,
ndo faz dele automaticamente um “cabeca de parentela” (Pereira, 1999),
pois que seus filhos podem estar incorporados em outras familias
extensas por lacos de casamento. Por sua vez, isso aponta para o fato de
que as familias extensas (pensadas enquanto unidades socio-politico-
religiosas) ndo se constroem simplesmente a partir de lagos “de sangue”,
mas sim de lagos que sdo construidos socialmente e cotidianamente
refor¢ados na vivéncia estabelecida em seu interior. Para isso, ¢ preciso
que o casal que a “encabeca” tenha uma unido estavel, ao longo da qual,
adquirindo prestigio e poder a partir dos mecanismos proprios ao grupo,
eles consigam formar um nucleo ao redor de si'**.

A intensa circula¢do dentro do circulo de parentes e aliados, tal
como ja mencionado acima, é algo bem marcante no cotidiano das
aldeias. Apenas os exemplos do periodo relativo ao més de janeiro de
2009 nos ddo uma boa idéia da situacdo: o casal Lurdes e Dercilio
estava recebendo parentes de Sdo Paulo (Grande Sdo Paulo), que vivem
desaldeados, mas que tinham nascido e passado a infincia ali na TIL.
Acompanhando esses parentes, outros visitantes, que ndo tinham lagos
de parentesco, mas sim de afinidade com o pessoal do Laranjinha, pois
que eram membros da Congregacdo Cristd no Brasil. Pouco antes de
receberem essa visita, o referido casal tinha estado em Sao Paulo para
buscar o irmdo dela, que era alcoodlatra e foi levado para o Laranjinha
para que Dercilio, “curador” e grande conhecedor de ervas e “remédios
do mato” pudesse cuidar dele (que estava com a saude comprometida
por conta do vicio). Também nessa ocasido, o casamento de uma das

124 S N . .

Nesse sentido, ¢ importante destacar entdo que, nas genealogias apresentadas, indico apenas
os lagos de consangiiinidade/afinidade, pois que nelas ndo estdo representados/indicados os
arranjos de distribuigdo das pessoas em nucleos residenciais concretos.
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netas do referido casal reuniu visitantes/parentes de diferentes locais. O
casal Lidia e Albane também estava recebendo a visita de um filho e
netos que viviam na grande Sdo Paulo. E alguns jovens tinham ido a
Itaporanga, de onde voltaram trazendo pessoas de 14 para visitar o
Laranjinha.

A situagdo de fragmentag@o dos grupos acima referida teria sido
em parte resolvida com as aliangas que cada grupo social tem buscado
junto aos segmentos ndo indios € mesmo com outras etnias. Nestas
situacdes, os Guarani, na busca de construir aliancas, tanto foram
recebedores quanto doadores de mulheres, construindo aliangas com os
grupos com o0s quais passaram a conviver (brancos e Kaingang,
principalmente). Diversidade de exemplos: mulheres Guarani que se
casaram com homens Kaingang e foram viver junto ao grupo de seus
maridos; alguns individuos Guarani que se casaram com brancos e
foram viver fora da TI; mas também grupos que se mantiveram fiéis a
regras mais tradicionais do grupo — por exemplo o casamento entre
pares de irmdos (Albane e Mario com Lidia e Elizete, entre outros
exemplos), reforcando aliangas no interior das familias extensas.

Nao me foi possivel identificar uma terminologia guarani de
parentesco (nos termos, por exemplo, do trabalho de Pereira, 1999).
Apresentei dados de outros autores para meus informantes, mas néo
consegui despertar o interesse deles para falar a respeito desse assunto.
Igualmente, ndo foi possivel despertar seu interesse com o tema das
parcialidades guarani.

O grupo da regido aqui estudada é comumente identificado na
bibliografia disponivel como eminentemente constituido pela
parcialidade Nandéva'”® (apesar de todo o quadro de diferentes
procedéncias ja indicado acima). Para Dooley, por exemplo, eles sdo
Nandéva, ja que “descendem” do grupo do Araribi. Diante de
interrogagdes sobre parcialidades, muitos de fato se afirmam Nandéva.
Mas ha também outras possibilidades de auto-referéncia. Lurdes e
Dercilio, por exemplo, responderam que eles sdo Guarani “Guarani”.

125 Tal como ja mencionado anteriormente, “Nandéva” seria uma das parcialidades guarani, &
qual se somariam outras duas, Kayova e Mbya (cf., por exemplo, Schaden, 1962). No entanto,
do convivio longo e intenso de Nimuendaju com diferentes grupos Guarani, emerge um
panorama bem mais complexo, pois que indicando uma diferenciagio bem maior entre os
grupos ou “hordas” (para usar o termo dele): Apapoctva, Tafiygua, Oguauiva, Avahuguai,
Paiguagu, Yvytyigua, Avachiripa, etc. De acordo com ele (1987:7), “os Guarani, ao falarem de
si na sua lingua, para designar nagio ou horda, empregam o termo ‘Nandéva’, quando a pessoa
com quem se fala pertence ao mesmo grupo, ¢ ‘Oréva’ quando pertence a uma outra tribo.
Ambos os termos significam ‘nossa gente’, o ultimo excluindo a pessoa com quem se fala, o
primeiro a incluindo”.
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Sdo os Guarani “de verdade”, os outros subgrupos tendo sido
“originados” a partir deles (a lingua mbya como uma derivagdo da
lingua deles, por exemplo). Ha também as pessoas/ familias que se auto-
definem como “Tupi-Guarani”'*. No geral, entdo, as distingdes sdo

feitas mais entre Guarani e Kaingang, ou entre “indio” e “ndo-indio”.

A respeito da lingua (que tem a ver com as parcialidades),
mostraram grande interesse nas narrativas recolhidas por Nimuendaju
(1987), segundo eles por sua fidedignidade, mas nao nas recolhidas por
Garcia (2003), por exemplo, entre os Guarani Kaiowa.

A esse respeito, Nimuendaju (1987:7-8) afirma que:

S6 quem fala exatamente o mesmo dialeto € considerado
pelos Guarani como membro da tribo. A menor diferenca
de sotaque em relagdo ao dialeto da horda ¢ motivo de
escarnio e caracteriza a pessoa como estrangeira. Quando
se fala em outro dialeto, ¢ freqliente os indios se recusarem
a entender, embora pudessem fazé-lo. Cada horda
reivindica apenas para si o nome da nagdo toda, sorrindo
com desdém do atrevimento das demais, que por sua vez,
arrogam-se o mesmo direito. Da mesma maneira, cada
horda afirma que s6 ela fala a verdadeira e correta lingua
guarani, conferindo as outras, por menor que seja a
diferenca dialetal, apelidos de uso freqiientemente vago e
instavel. Os membros de uma horda s6 empregam sua
propria alcunha quando querem contrapor-se a outras
hordas, e quase nunca se consegue que eles revelem a um
estranho o apelido de sua horda [...].
O aspecto multicolorido dos graficos'?’ mostra como, ao longo das
ultimas geragdes, os Guarani vém tecendo uma rede de sociabilidade
dentro e fora das aldeias na regido da bacias do Paranapanema e
Tibagi, sem perder seus vinculos histéricos/culturais e geograficos
com seu parentes Guarani que vivem em outros locais e estados.

126 Categoria também encontrada por Costa (2003) nos grupos guarani fiandéva com os quais
ela trabalhou.
127 Anexo B (CD).
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CAPITULO 4 - FRAGMENTOS DE NARRATIVAS:
TRAJETORIAS DE VIDA

Este capitulo pretende apresentar um pouco da trajetoria social,
politica e econdmica dos Guarani que vivem na bacia do Paranapanema
ao longo das ultimas décadas a partir de fatos e acontecimentos
marcados nas falas dos proprios membros do grupo. O panorama aqui
construido reflete acontecimentos e marcagdes proprias dos sujeitos
entrevistados que, a partir de sua trajetoria pessoal de vida (que néo
deixa de estar ligada a do proprio grupo), elaboram em suas falas sua
forma de percepcdo dos acontecimentos por eles vividos. As narrativas
abaixo apresentadas estdo sendo pensadas, entdo, como veiculo de
expressao de uma sensibilidade, valores, um imaginario, impasses ¢
desejos especificos dos sujeitos. Elas sdo o resultado de uma demanda
da pesquisadora: durante o trabalho de campo, em situagdes de
entrevista, pedi a alguns membros do grupo que falassem de sua
trajetoria de vida'*®. Para além da problematica que surge com a questio
de que tais narrativas estdo aqui apresentadas em “fragmentos”, e
ordenadas a partir de temas que estdo colocados a partir dos interesses
desse trabalho, acredito que elas nos fornecem quadros interessantes
sobre mobilidade, dindmica politica e religiosa, subsisténcia e
economia, etc.

4.1 O ARARIBA

As lembrangas mais antigas presentes nas narrativas sdo aquelas
relativas aos avos dos que hoje sdo a geracdo mais velha dentro do
grupo. S. Bertolino, por exemplo, cujo pai veio do Arariba, lembra-se
deste ultimo lhe contar que seu avd era tropeiro no estado de Sao Paulo.
“[Meu avo] lidava com tropa [...]. Tocava animal pela estrada, [...] fazia
pouso na estrada, entdo, com aquela mercadoria que eles colocavam no
animal para levar de uma cidade para outra. Ele viveu no Arariba [...]
mas as pessoas contratavam ele para trabalhar nisso. [...] Ficava um
més, dois meses fora da casa, largava familia e trabalhava assim.
Andava, andava [...] aparecia de novo na casa, para ver a familia [...]*”.

128 para compor o capitulo trabalho também com entrevistas realizadas por Tommasino entre
os Guarani do Laranjinha em 1990. A transcri¢do completa de algumas destas entrevistas foi
apresentada em meu trabalho anterior (2003), ndo sendo acompanhada na ocasido de uma
analise propriamente dita. Justamente entdo, retomo-as aqui na tentativa de dar mais densidade
ao material.

129 Entrevista cedida por Tommasino, realizada em 1990.
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A fala de uma mulher guarani coletada por Dooley em 1990 na
TI Pinhalzinho refere-se ao periodo em que os Guarani ainda viviam
livres da tutela imposta a eles pelo Estado. Na época da entrevista, esta
mulher (cujos pais tinham vindo do Araribd) tinha cerca de oitenta anos,
tendo nascido entdo no final do século XIX. Segundo ela, “antigamente
ndo havia nada disso. Ndo havia branco para cuidar de nds. Viviamos
sozinhos no mato. Entdo iriamos nos alimentar daquilo que meu
padrasto matava: macacos, quatis, bugios-pretos, pacas, peixes. Mas
agora, nem um pouquinho daquilo existe mais” (DOOLEY, 1991:46).

De inicio, entdo, fagco um paréntesis para falar do Arariba, ja
que a histéria do grupo que vive no Laranjinha se relaciona tdo
diretamente com esse local. A TI Arariba localiza-se no municipio de
Avai, no estado de Sao Paulo, e as duas outras cidades bem proximas a
ela sdo Bauru e Duartina. Tal como as areas guarani aqui mencionadas
no estado do Parand, essa também se encontra cercada por propriedades
particulares. O corrego Arariba, que da nome ao posto, percorre toda a
sua extensdo (uma area de aproximadamente 1930 hectares) e o rio
Batalha, afluente do Tieté, passa pelos fundos da area. Carvalho (1979),
citando uma entrevista de Luiz Bueno Horta Barbosa, inspetor do SPI
em S3o Paulo, ao jornal “O Comércio” em 1914, menciona que a
criagdo do posto indigena data de 1911 (situagdo que sO seria
oficializada em 1918, com a publicacdo do decreto 2.871) e as terras,
inicialmente destinadas a abrigar indios Guarani, teriam sido doadas
pelo Governo do Estado.

Segundo Nimuendaju (1987), o “habitat original” desses
Guarani que ali se estabeleceram seria na margem direita do baixo
Iguatemi, no extremo sul do estado de Mato Grosso'*’. O referido autor
teria convivido com esses grupos no Mato Grosso, Sdo Paulo e Parana, e
identifica-os como pertencendo a diferentes parcialidades ou, para usar
o termo dele, “hordas™: Apapocuva, Tafiygua e Oguauiva®'. No inicio
do século XIX, impulsionados por um movimento religioso, esses
grupos partiram dessa regido em dire¢do ao leste, buscando, com seus
profetas, a “Terra sem Mal”.

A partir da convivéncia com esses grupos, Nimuendaju (ibidem)
consegue compor uma mapa que indica o territorio que os Apapoctva,
Tafiygua e Oguauiva percorrem em sua migragdo pelo sudeste/sul do
pais. O mapa apresentado a seguir € uma reproducao/adaptacao dele.

A narrativa abaixo apresentada, sobre o itinerario percorrido por
esses grupos, estd toda embasada nos dados apresentados por

130 A tual Mato Grosso do Sul.
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Nimuendaju (ibidem)'*?. Segundo ele, os primeiros a deixar o sul do
Mato Grosso teriam sido os Tafiygud. Sob a lideranga do pajé-chefe
Nanderyquyni, eles teriam subido pela margem direita do rio Parana,
atravessando a regido dos Apapocuva até chegar a dos Oguauiva, onde
seu guia morreu, sendo sucedido por Nanderui. Sob a direcio deste
ultimo, o grupo teria atravessado o rio Parana, pouco abaixo da foz do
Ivai, subindo entdo pela margem esquerda deste rio até a regido de Villa
Rica, onde, cruzando o Ivai, passaram para o rio Tibagi, que
atravessaram na regido de Morros Agudos. Sempre indo em diregdo ao
leste, atravessaram o rio das Cinzas e o Itararé, chegando a cidade de
Itapetininga e povoados proximos. Neste local, teriam sido explorados
como mao-de-obra pelos colonos que ja ali se encontravam mas,
resistindo/opondo-se a isso, e mantendo-se fiéis a seu projeto original,
fugiram/deixaram a regido em dire¢do ao sul, estabelecendo-se na Serra
dos Itatins. Os Carijo, antigos habitantes do litoral, ja ha muito estavam
extintos na regido (no inicio do século XVII ja tinham sido dizimados
pelos paulistas) e, segundo Nimuendaju (ibidem), a chegada de novos
indios a regido desencadearia uma reagdo dos colonos, que organizaram
expedicoes armadas contra os Tafiygua, que por sua vez teriam
conseguido rechagar tais expedigdes. Isso teria sido em 1835, e somente
em 1837 os brancos finalmente estabelecem contatos amigaveis com o
grupo, que recebe entdo do Governo uma légua quadrada de terra no
regido dos rios do Peixe e Itariri, para abrigar uma populag¢do de cerca
de duzentas pessoas. Em 1885, devido a epidemias e a mesticagem, os
Taflygua estavam reduzidos a apenas sessenta pessoas, € suas terras
haviam sido invadidas pelos brancos. A despeito disso, Nimuendaju
menciona que as

131 Esses sdo os trés grupos principais cuja migra¢ao ¢ mapeada por Nimuendaju (1987), que,
no entanto, ndo deixa de assinalar outras parcialidades/hordas, conforme sera exposto mais
adiante.

132 Toda essa descrigdo esta no capitulo I de “As lendas da criagdo e destrui¢do do mundo...”.
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duas propostas que apresentou ao grupo no sentido de leva-los para o
Arariba (em 1912 e 1913) foram negadas.

Pouco apds a passagem dos Tafiygud, os Oguauiva também
iniciam um movimento em direcdo ao leste. Essa caminhada teria sido
igualmente interrompida na regido de Itapetininga, por volta de 1830,
quando entdo o grupo retrocede na diregdo oeste, estabelecendo-se entre
os rios Itaquari e Itararé, em terras que pertenciam a fazenda Pirituba, de
posse do Barfo de Antonina. Por solicitagdo deste ultimo, o Governo
envia em 1845 um missionario para a regido — Frei Montefalco — que
funda no rio Verde a missdo Sao Jodo Baptista, atual Itaporanga.

Os Oguauiva recebem do Bardo de Antonina uma parcela de
terra entre os rios Itararé e Verde, mas, tal como acontecera aos
Tafiygua, as terras acabam sendo invadidas pela populagdo branca, e os
documentos que comprovavam a doag¢do desaparecem depois de alguns
anos. Isso, somado as epidemias enfrentadas pelo grupo, faz com que,
em 1912, concordem com a proposta feita por intermédio de
Nimuendaju de se transferirem para o Araribd. De acordo com este
ultimo, a depopulacdo do grupo nesse territéorio do rio Verde foi
dramatica: eram cerca de quinhentas pessoas em 1862, trezentos em
1871, e cento e cinqlienta em 1912. Nessa época, segundo Nimuendaju,
0 grupo ja ndo era composto apenas por Oguauiva, tendo mesclado-se
com pessoas de outros grupos — a saber: Apapociva e Kaygua.
Chegando ao Arariba, o grupo teria sofrido novamente com doencas,
vendo-se reduzido a cem pessoas.

Ainda segundo Nimuendaju (1987), uma parte dos Oguauiva do
rio Verde teria conseguido chegar ao mar, por volta de 1860, quando
alcangam as imediac¢des dos Tafiygud no Itariri, e em seguida a regido da
costa. Permaneceram ai vivendo no Bananal, nas cabeceiras do rio
Preto. Em 1910 teriam tentado se estabelecer novamente no rio Verde, o
que acabou ndo sendo possivel, ja4 que o grupo abandona o local,
transferindo-se para o Arariba.

Por volta de 1870, um movimento migratério em direcdo ao
leste também ¢ levado a cabo pelos Apapoctva, chefiado pelos pajés
Guyracambi e Nimbiarapofly. Segundo Nimuendaju (ibidem), o
primeiro teria feito duas tentativas de alcangar o mar, enfrentando, em
ambos 0s casos, a resisténcia das autoridades brasileiras'*®. Ele teria
vivido algum tempo com seu grupo no aldeamento do Jatai (onde teria
feito oposigdo aberta a frei Castelnuovo), deslocando-se posteriormente

133 - - . . .

Tal como ja mencionado anteriormente, os esforgos dessas autoridades eram justamente no
sentido de sedentarizar os grupos indigenas, ja que seus deslocamentos colocavam problemas
as diferentes instancias administrativas (estados, municipios, etc.).
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para a regido do rio das Cinzas, onde Nimuendaju o conheceu. No Jatai,
o grupo de Guyracambi teria se dividido, ¢ uma parte dele volta para o
rio Verde, agora sob a chefia de Araguyrad, ali permanecendo com os
Oguauiva até 1892. Segundo Nimuendaju (ibidem), Araguyraa ¢é
acusado de feitigaria pelos Oguauiva, sendo obrigado a deixar o rio
Verde, dirigindo-se com seu grupo para a regido de Bauru. L4,
encontram-se com remanescentes de outro grupo, cujo chefe era Yvyrai.
Através da atuacdo de um capuchinho, frei Sabino, sdo convencidos a
fundar uma colonia na desembocadura do rio Dourados com o Tieté.
Justamente nessa ocasido, o outro grupo Apapocuva acima mencionado,
liderado por Nimbiarapoily, vinha subindo o rio Tieté, sendo convidado
a ficar no aldeamento que estava para ser fundado — o que recusam.
Nimuendaju menciona ainda a presenga de outro grupo na regido da foz
do rio Dourados, chefiado por Neeguei, mas que teria sido dizimado por
uma epidemia de febre.

O grupo de Nimbiarapofly, que recusara o convite de frei
Sabino, continua entdo sua subida pelo Tieté, por ali avancando para o
leste até alcancar o litoral. No entanto, convencendo-se da
impossibilidade de alcangar a Terra sem Mal através do mar, ele retorna
com seu grupo para o interior. Na volta ao Iguatemi, o grupo € dizimado
por uma epidemia de sarampo. Nimbiarapoily foi um dos poucos que
conseguiu voltar e, reunindo um novo grupo de adeptos, parte com eles
novamente em busca da Terra sem Mal, percorrendo a regido do
Ivinhema e uma grande parte do estado do Parana, onde vem a morrer
em 1905, no alto Ivai, sendo sucedido na lideranca pelo pajé Antonio
Tangara. Este ultimo conduz o grupo em dire¢do ao leste, primeiro para
o rio Verde, e de 14 para Piraju, de onde, em 1912, Nimuendaju os
conduz (um pequeno grupo de cerca de trinta pessoas) para o Arariba.

Mas voltando a questdo acima mencionada de um aldeamento
na desembocadura do rio Dourados com o Tieté, o que se seguiu foi que
a tentativa de frei Sabino de fundar tal aldeamento fracassa, e os indios
novamente abandonam o local, sofrendo grande depopulagdo: o grupo
de Yvyrai, que teria voltado para o rio Verde, acaba morrendo em
decorréncia de uma epidemia de variola; e o grupo de Araguyraa,
deslocando-se rios Tiet€ e Batalha acima, sofre grandes perdas com
surtos de febre. Esse ltimo grupo acaba por fixar-se, em 1896, no
ribeirdo do Lontra, afluente da margem direita do rio Feio, enfrentando,
pouco depois, dificuldades por conta dos conflitos entre colonos e indios
Kaingang na regido. Fogem para Bauru, mas parte do grupo tenta
retornar ao local em 1902, acompanhando uma expedi¢do que explorava
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o rio Feio. Nessa ocasido, seu lider Araguyrad e um missionario siao
mortos pelos Kaingang, fazendo com que o grupo abandone o local mais
uma vez, passando a ser chefiado pelo filho do antigo chefe,
Joguyroquy, que funda com o grupo uma nova aldeia, agora na foz do
rio Avari, no médio Batalha. Nessa regido, sofrem novamente com
doengas como febre, disenteria e sarampo, além da exploracdo que
passam a sofrer por parte dos colonos. Nimuendaju afirma ter
encontrado esse grupo proximo da extingdo em 1907 quando, devido ao
avanco da estrada de ferro Noroeste, o grupo abandona o Avari, ¢
algumas familias aceitam se deslocar com ele rio acima, para o Arariba
— local que, nas palavras do proprio Nimuendaju (ibidem:13), se
converteria “em asilo para os numerosos remanescentes dispersos da
tribo Guarani”. Varios grupos dispersos nos estados de Sao Paulo, Mato
Grosso e Parana teriam sido levados para 14 por ele. Grupos que estavam
morando no entorno da regido onde foi criado o posto indigena também
foram encaminhados para 1a, como os que estavam em Itaporanga,
Piraju, Salto Grande e Bauru.

O proprio Nimuendaju, no entanto, menciona que os Guarani
ndo abandonaram totalmente seus antigos locais de ocupaggo. No final
da primeira década do século XX ele menciona a presenca de duas
aldeias Apapocuva no Iguatemi, bem como a existéncia de um terceiro
grupo que, fugindo dos coletores de mate paraguaios, deslocara-se do
Iguatemi para a margem esquerda do rio Parana, estabelecendo-se na foz
do Ivai. Ainda no Mato Grosso, menciona grupos Apapocuva que,
deixando o Ivinhema, onde sofriam com as constantes escaramucas dos
Ofaié-Chavante, estabeleceram-se num local chamado Potrero Guagu,
entre os rios Brilhante e Dourados.

No estado do Parana, na mesma época, menciona a existéncia
de uma aldeia Apapocuva, chamada Itapeva, localizada no rio das
Cinzas. Nesse mesmo rio, menciona a presenga de grupos menores que,
separando-se do grupo acima referido, estabeleceram-se perto de
Jacarezinho.

A existéncia de grupos vivendo foram dos aldeamentos oficiais
ja tinha sido mencionada no capitulo dois. Mas gostaria de ressaltar aqui
que, no caso desses grupos — por exemplo os que sdo aqui mencionados
a partir de Nimuendaju — sua presenga nesses locais, ocupando
determinados territorios que ndo estavam oficialmente destinados a eles,
se deu através de muitos embates/conflitos. Esses espacos significavam
autonomia, mas tal autonomia era mantida através de um estado
constante de guerra principalmente contra os ndo-indios — que, nessa
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época, ja exerciam grande pressdo no sentido de ocupar os territdrios
indigenas, mas também com outras etnias que, igualmente, estavam
sofrendo pressdo sobre seus territorios.

E, portanto, tal como podemos deduzir das afirmagdes do
proprio Nimuendaju (1987), os Guarani que aceitaram se deslocar para o
Arariba (e isso pode ser estendido a outros grupos, em outras regides),
ndo o fizeram por livre e espontanea vontade, mas porque essa situagdo
permanente de conflito com os ndo-indios tornava extremamente dificil
a sobrevivéncia fisica dos grupos. E a medida que estes grupos foram
vivenciando uma situagdo de tutela no interior dos postos/areas
indigenas, regidos, nessa época, por uma politica de integracdo desses
grupos na sociedade branca, eles engendrariam também eles uma
politica propria, bem como as estratégias para colocéa-la em pratica'**.

No territorio onde atualmente temos o estado de Sdo Paulo,
onde se localiza o Posto Indigena Arariba, hd que se mencionar também,
ainda nesse inicio de século, a presenga e resisténcia dos grupos
Kaingang que, vivendo num panorama muito parecido com o ja descrito
para os grupos Jé no Parana e Santa Catarina'®®, eram ali alvo de
constantes morticinios por parte da sociedade branca, revidando estes
ataques de forma igualmente violenta.

De acordo com Carvalho (1979), nessa primeira década de 1900
no estado de S3o Paulo a populacdo Kaingang ndo chegava a 1000
pessoas, os grupos estando concentrados principalmente na margem
esquerda dos rios Feio e Aguapei. As tentativas de contato dos
missiondrios capuchinhos, cuja atuagdo foi subsidiada pelo governo do
estado até 1915 (quando entdo foi suspensa), ndo tiveram nenhum éxito.
Segundo Horta Barbosa (1913, apud Carvalho, 1979), o reconhecimento
dos rios Feio e Aguapei pela Comissdo Geografica e Geologica do
estado so foi possivel gracas as armas, com perdas para ambos os lados
— brancos e indios.

Em 1904, a Companhia de Estradas de Ferro Noroeste do Brasil
recebeu, através do decreto n°® 5.266, a concessdo para construir uma
estrada de ferro que, partindo de Bauru, chegasse ao sul do Mato
Grosso — justamente uma regido de circulagdo/parada de varios grupos

134 Tommasino (1995), por exemplo, apresenta uma analise interessante a esse respeito quando
analisa os movimentos indigenas na regido na década de 1980 — movimentos que, segundo ela,
teriam mostrado que os grupos indigenas foram capazes de contrapor uma “politica indigena”
frente a “politica indigenista” que a eles imposta. Atualmente, a retomada de antigos territorios
(mencionada no capitulo anterior) é um exemplo disso.

135 Conforme os j& mencionados trabalhos de Tommasino (1995), Mota (1998) e Santos
(1987).
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indigenas e que, na época, constava nos mapas como ‘zona
desconhecida e habitada por indios” (CARVALHO, 1979). No entanto,
foi a regido escolhida como ponto de partida para a referida estrada de
ferro por ser o ponto final (naquela época) da estrada de ferro
Sorocabana e da Companhia Paulista de Estradas de Ferro. E,
justamente, durante as obras de expansdo da estrada de ferro Noroeste
os trabalhadores teriam sofrido intimeros ataques dos Kaingang, o que
criou uma situacdo de panico generalizado entre trabalhadores e colonos
na regido, de forma que, em alguns periodos, as obras chegaram a ser
paralisadas e, em outros, avangaram apenas porque contaram com a
protecdo de soldados mandados pelo governo (CARVALHO, ibidem).

Os Kaingang foram massacrados em sua tentativa de conter o
avanco da linha ferrovidria através de seus territérios, pois sua acgdo
desencadearia reagdes ndo apenas por parte dos investidores e grupos
econdmicos interessados nela, mas também do proprio governo federal.
Isso porque a estrada de ferro Noroeste ndo apenas atendia aos
interesses expansionistas da economia paulista, como também tinha uma
importante fungdo estratégica: a mobilidade criada por ela permitiria ao
governo federal estender sua acdo politico-militar até as fronteiras
meridionais e centrais do pais.

A medida que os Kaingang eram “empurrados”, o avango da
linha férrea era seguido por um aumento da populagdo branca na regido
—ndo apenas nacionais, mas também imigrantes sendo atraidos para I4.

Além da depopulacdo sofrida em conseqiiéncia dos embates
bélicos, os Kaingang, a medida que se viram restritos a espacos cada vez
menores ¢ obrigados a um contato cada vez maior com a sociedade
envolvente, passaram a sofrer também com as epidemias, causadas
principalmente por gripe e sarampo.

A “pacificacdo oficial” ocorreria em 1912 e, segundo relatério
de Horta Barbosa, os Kaingang somavam ent2o uma populacdo de cerca
de 700 pessoas, distribuidas em seis grupos distintos (cf. citado em
Carvalho, 1979) — populacdo que se veria reduzida, alguns anos depois,
“a uns miseros restos do que era em margo de 1912” (ibidem) por conta
das epidemias.

No final da segunda década do século XX, uma epidemia de
gripe espanhola atingiria brancos e indios em vdrias regides do Brasil,
causando, no caso desses ultimos, grande depopulagdo mesmo entre os
grupos mais arredios e nos locais mais afastados (Ribeiro, 1977).

E, justamente, em 1919 os Guarani seriam atingidos por essa
gripe, que dizimou sua populacdo, provocando um esvaziamento quase
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total do Posto Indigena Arariba. Nos anos seguintes, diante desse quadro
e da ameaca de intrus@o da area do posto pela populagdo branca, o SPI,
na figura de Rondon, decidiu trazer para o local os Terena, que foram
deslocados do Mato Grosso (CARVALHO, 1979).

Isso porque nos aldeamentos/postos indigenas onde os Terena ja
se encontravam, sua dedicacdo a agricultura ¢ o bom rendimento de suas
rogas, além de seu engajamento em outras atividades produtivas
(tecelagem, olaria, além de sua inser¢do no mercado de trabalho
regional, onde vendiam sua for¢a de trabalho como vaqueiros, operarios,
etc.) parecia indicar que eles seriam uma “boa influéncia” para os
grupos indigenas de Sdo Paulo — notadamente os Kaingang — dada a
politica de pacificagdo/assimilacao desses grupos levada a cabo pelo SPI
na época. De fato, Carvalho (ibidem) menciona que ndo apenas os
Terena, mas os grupos Aruak de forma geral, tiveram ao longo de seu
contato com as frentes colonizadoras um “tratamento diferencial”, sendo
sempre engajados na tarefa de amansar/civilizar outros grupos
indigenas.

A fixa¢do do grupo no estado de Sdo Paulo teria ocorrido
primeiramente no Icatu (area kaingang), estendendo-se posteriormente
para Vanuire (também kaingang) e o Araribd, onde chegaram por volta
de 1930, passando a ser a etnia dominante, ja que os Guarani tinham
sofrido intensa depopulacdo. As duas populagdes sempre conviveram
entre si de forma pacifica. H4 que se mencionar também a presenga
Kaingang no AraribA — ainda que pequena — através de
casamentos/aliancas.

Atualmente, a area total da terra indigena Arariba estd divida
em areas distintas, ocupadas cada qual por uma das etnias (a parte
guarani sendo chamada de TI Nimuendaju). Durante minha pesquisa,
era recorrente entre os entrevistados que j& tinham morado no Araribé a
idéia de uma “superioridade” dos Terena, “mais trabalhadores que os
Guarani” — conseqiientemente sua “parte” do Arariba sendo mais
produtiva e sua populagdo detendo melhores condi¢gdes economicas.

Dos grupos Taflygud, Oguauiva e Apapocuva teriam saido as
principais frentes migratérias em direcdo ao leste e que, tal como ja
mencionado acima, tiveram seu deslocamento mapeado por Nimuendaju
(1987). No entanto, ele menciona também a existéncia de outras
parcialidades ou “hordas™: os Cheiru, que viviam perto da foz do
Iguatemi; os Avahuguai no rio Dourados e os Paiguacu no Curupayna,
ambos no Mato Grosso; os Yvytigud que viviam na serra do Diabo, no
estado do Parand; os Avachiripa que viviam na margem esquerda do
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Parand, espalhando-se também por Catanduva e Jatai (que eram
colonias/aldeamentos oficiais), também no estado do Parana. Segundo
ele (ibidem:15), os Apapocuva, Tafiygud e Oguauiva (os Cheiru
provavelmente também) se consideravam “os verdadeiros Guarani”, em
oposicao aos Avahugudi, Paiguacu, Yvytyigua, Avachiripa, etc. — que do
ponto de vista dos primeiros, eram reunidos sob um nome ou categoria
genérica: Caiua ou Kaygua.

Esse panorama apresentado por Nimuendaju nos d4 uma idéia
do intenso deslocamento dos grupos Guarani, corroborando o que ja
tinha sido indicado no capitulo 2. Nele, também apontamos para a
dificuldade dos encarregados dos aldeamentos em estabelecer, em seus
registros e relatdrios, a que parcialidade pertenciam os “Guarani” que 1a
se encontravam — dificuldade que se justifica plenamente diante do
panorama acima. O proprio Nimuendaju (ibidem) afirma que s6 quem
fala exatamente o mesmo dialeto ¢ considerado pelos Guarani como
membro da tribo — a menor diferenca de sotaque sendo motivo de
escarnio e de caracterizagdo do “outro” como estrangeiro. Tal como ja
mencionado acima, os Guarani se reconhecem para além de suas
parcialidades — pois que o termo “Nandeva” significa “nossa gente” (e
seria usado em situagdes onde a pessoa com quem se fala se inclui nessa
categoria), ao passo que “Apapocuva”, por exemplo, seria uma “alcunha
de horda” (ibidem:8). Essas “alcunhas”, segundo se pode deduzir dos
dados apresentados pelo referido autor, eram nomes constituidos no
interior dos grupos para se referirem a si mesmos, sendo dificilmente
revelados a terceiros. Dai a dificuldade (ou desinteresse) das autoridades
brancas, alheias a esse tipo de dindmica captada por Nimuendaju ao
longo de anos de contato com os grupos, em identificarem as
parcialidades.

De qualquer forma, toda essa “introdug@o” teve a intencdo de
apontar para a heterogeneidade dos grupos aldeados no Arariba e as
diversas experiéncias pelas quais passaram até chegar ali — ja que, como
mencionado acima, o grupo de Laranjinha, em grande parte, descende
de familias/sujeitos que de 14 vieram.

4.2 MEMORIAS DA INFANCIA E JUVENTUDE
4.2.1 Deslocamentos dentro das redes de parentesco

Os pais de Laura vieram do Arariba. Seu pai, mestico — “a mae
dele era india pura, Guarani, e o pai era africano” — nasceu em
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Itaporanga, mas, ja um jovem adulto, por volta de 1918-1920, teria ido
para Arariba. A méde de Laura estava la, mas ela ndo sabe precisar seu
local de nascimento. No Arariba, Emilia — que ndo tinha pai nem mae —
vivia numa espécie de orfanato, dentro do proprio posto, com outras
criangas indigenas. Segundo Laura, o proprio Horta Barbosa'*
engarregava-se de cuidar desse orfanato. Com treze anos, Emilia teria
sido levada por Horta Barbosa para viver com sua familia, para que ela
ajudasse sua esposa com os afazeres domésticos. Passado alguns anos,
Horta Barbosa teria avisado Emilia que ela iria se casar “com uma
pessoa que ndo vai deixar vocé passar fome, vai cuidar bem de vocg,
porque ele esta preparado para isso. E era o meu pai”, pessoa que, na
fala de Laura, por ser “mestico”, tinha mais iniciativa que os outros
indios e, no Arariba, era um dos responsaveis pelo engenho que
beneficiava cana para a producdo de agucar e rapadura. Francisco ja era
vitvo quando se casou com Emilia, e ja tinha duas filhas. Segundo
Laura, eles se casaram ‘“na lei do indio, € ndo no civil”, e ficaram
morando durante algum tempo ainda no Araribd, onde seus irmdos
Belmiro, Jorge e Francisco nasceram. Emilia tinha um tio que morava
no Parana, no Pinhalzinho, e teria dito a seu marido que queria muito
visitar o tio. Isso foi em 1932. Francisco levou Emilia e seus filhos para
passar um tempo em Pinhalzinho, retornando a Sdo Paulo para trabalhar.
Viria busca-los depois de algum tempo, mas “dai estourou a revolugao.
Dai ela ndo podia voltar pra 14, e meu pai ndo podia vir pra ca buscar”.
Diante do impasse, Francisco teria ido a Bauru, procurar a
administragdo regional do SPI. L4, teria falado pessoalmente com o
Marechal Rondon, que teria dado a ele um “passaporte” que o
autorizava a cruzar os estados. Emilia voltaria a Sdo Paulo com o
marido, mas manifestando sua vontade de se mudar para o Parana. Eles
entdo venderam suas coisas e foram para o Parand. As filhas do
primeiro casamento de Francisco ficaram no Arariba. Segundo Laura,
“outras trés familias indias vieram com o meu pai. Eles sempre andavam
de bando”. O plano inicial do grupo era ir a Pinhalzinho, mas alguns
ficaram em Bandeirantes, trabalhando numa fazenda de café, mudando-
se posteriormente para o Laranjinha — onde Laura nasceu. “Entdo essa
época, era a época da migragdo. Por qué? Porque junto com o meu pai,
que foi um dos migrantes, vieram outras familias [...]. E por aqui
ficaram. [...] mas ja tinha alguns aqui, que era o pai do Bertolino. Ja
estava aqui. E com ele tinham vindo mais alguns, que era o tal de

136 Horta Barbosa foi um dos responsaveis por administrar o SPI no estado de Sao Paulo,
quando da cria¢do do 6rgdo em 1910.
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Mboka, que era irmdo dele, com a familia [...] entdo foi chegando,
vindo de Arariba, e por aqui iam ficando. Alguns iam lda para o
Pinhalzinho, outros ficavam aqui. No Posto Velho até que ndo moravam
muitos porque naquela época era mais Kaingang que morava la. [...]
Aqui ficavam os Guarani. [...] Veio o velho José Indcio, com a familia,
padrinho Djo’u ; o padrinho Caun, que ¢ o Firmino, o pai da Teresa,
José Benedito, que era o Avadjapord. Entdo sei mais ou menos umas
oito ou dez familias que chegaram de la [...]. E por aqui eram poucas
pessoas que vieram daqui de perto. A maioria é de la mesmo. Vieram de
la. Porque um vai trazendo o outro, entendeu? [...] Até hoje. Hoje eu
ainda vejo essa migragdo. Ela sai, a familia sai...mas dai daqui a pouco
volta. Foram... que nem a Iris (¢ uma indinha que mora pra la do rio, la
embaixo, ela tem umas meninas pequenininhas...). Ela foi, a casa ja
estava sendo construida. A casa bonita, né [referindo-se a uma casa do
projeto Familia Indigena]. Mas ela deixou. Ndo liga para essas coisas.
Falou: ‘estou indo embora’. Foi embora. Pensou que ja ia ficar por la.
Dai daqui a pouco voltou. Agora esta morando na casa que foi
construida para ela. Entdo eles sdo assim. Na mesma hora que estdo
aqui, ja foram embora. Mas que eles tém isso desde o inicio, né. Porque
essa fase migratoria, ndo é fase, é toda vida que eles fazem isso. Porque
os antigos, eles falavam que iam buscar a Terra sem Mal, eles saem,
saem mesmo, vdo até para um lugar que ndo conhecem. Mas depois a
saudade aperta e eles voltam para trads”.

Em 1945, Emilia morre ¢ Laura ¢ confiada aos cuidados de sua
cunhada e “madrinha” Rita. Ela também viera do Arariba, mas conheceu
e se casou com o irmdo de Laura no Laranjinha/Posto Velho. Ela morava
no Araribd com sua mde e uma irmd. Seu pai, um italiano, foi embora
com outra india, abandonando a familia. Sua irma casou-se no Arariba,
l4 permanecendo, e a mde de Rita decidiu ir com ela para Ourinhos,
onde tinha um irmao. L4, a mae de Rita faleceu e seu tio, ndo podendo
cuidar dela, entregou-a aos cuidados de uma mulher Kaingang que, na
época, morava no Posto Velho. Era Maria, a “linguard” que ajudou na
pacificacdo dos ultimos grupos Kaingang arredios da regido. Ela so
tinha dois filhos, e quis ficar com Rita para que esta a ajudasse nos
afazeres domésticos e da roga. A infancia de Rita seria marcada pelas
obrigacdes domésticas e severidade de sua mae adotiva. Desde pequena
ela cozinhava, cuidava da casa, e era encarregada de ir até a roca buscar
milho para alimentar os animais de criagdo doméstica. Com quinze anos
ela se casou, passando a viver no Laranjinha.
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Esses episodios acima narrados nos permitem visualizar os
deslocamentos das pessoas e familias dentro de uma rede de
afinidade/parentesco que, por seus lagos, constituia-se numa unidade
ampla no interior da qual as pessoas circulavam e que, tal como
descrito no capitulo 3, mantém-se ainda hoje. O que € possivel perceber
€ que, naquela época, como hoje, as pessoas nio se deslocavam
aleatoriamente — as falas fazem sempre referéncia a algum parente que
se quer visitar ou a lugares onde ja havia outras pessoas (amigos ou
familiares) morando. E, ainda, a circulagdo se dava ndo apenas entre as
terras indigenas, abarcando também seu entorno. Essas ‘“andancgas”
continuardo a aparecer nas narragdes que vém a seguir. Aqui, como nas
narrativas que se seguem, ¢ possivel também visualizar a acomodagao
das criangas dentro da rede de parentesco quando de um casamento
desfeito ou da morte dos conjuges.

4.2.2 Lembrangas da infancia e juventude

Os pais de Bertolino também vieram do Arariba. Ele e sua irma
nasceram no Laranjinha (ele por volta de 1935"7), mas sua mae faleceu
logo depois. Na fala de muitas pessoas ¢ marcante a lembranga de que
até meados do século XX, mais ou menos, a situacdo dos indios era
precaria no que diz respeito as condi¢des de saude: “Naquele tempo
quase ndo tinha assisténcia. Hoje [...] melhorou muito para os indios.
Mas naqueles tempos nos sofriamos bem. Nao tinha médico, ndo tinha
nada para socorrer quando nos ficavamos doentes. Talvez [...] se
tivesse assim uma assisténcia como tem hoje, podia até ter alguma
pessoa mais velha que eu. [...] Meu pai, como os outros, [...] que
morreram, a bem dizer, @ mingua, [...] sem assisténcia, sem tratamento.
Era assim que era a vida”.

Bertolino e sua irma passaram a infincia com o pai, morando
no Laranjinha, e, em alguns periodos, no Posto Velho. “Naquele tempo
[...] a vida nossa era ficar pescando, cagando, no rio, no mato... Era isso
ai que era nossa vida. A vida antiga”. As lembran¢as de sua infancia,
entdo, estdo entremeadas de episoddios que se desenrolaram num cenario
bem diferente do que vemos hoje na regido. O espaco que atualmente €
a TI Laranjinha ainda tinha muita mata — vegetagdo que, alias, se
estendia até as margens do rio Laranjinha, no Posto Velho e recobria

137 A data de nascimento de algumas pessoas esta precedida da expressdo “por volta de” porque
muitas vezes, as proprias pessoas ddo datas diferentes quando questionadas a respeito de sua
data de nascimento. Isso se reflete também nos diferentes censos de que disponho (arquivos
FUNAI E FUNASA), onde as datas também ndo coincidem no caso de algumas pessoas.
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mesmo as propriedades particulares do entorno, que, naquela época, ndo
tinham ainda explorado totalmente seus recursos florestais. “Quando eu
era pequeno, aqui era um mato sd. Mato fechado mesmo. Tinha sé o
lugarzinho da casa e o resto era mato”. Ent3o, Bertolino se recorda de
sua infincia como uma época de fartura. Seu pai era um grande cagador
(justamente era conhecido como “Joaquim Cagador”), e também
pescador. “Meu pai era muito corajoso. Ele saia daqui para a outra
reserva [o Posto Velho] sozinho. Ele ia daqui para a beira do rio
[Laranjinha], era mato, ele quase andava no meio do deserto. Entdo ele
[...] pousava la sozinho, s levava com ele uma foice [...] e vara de
anzol. Chegava la... decerto fazia o foguinho la e ele pescava de vara.
No outro dia ele chegava la pelas dez horas [...] com os peixes que ele
pegava”. Ele se lembra também de passar dias com seu pai e sua irma
acampando na beira dos rios da regido, especialmente em épocas
propicias para a pesca. Nessas ocasides, o excedente de peixes
conseguidos era vendido por Joaquim na cidade, para os brancos, de
forma que entdo ele podia comprar mantimentos e mercadorias que
complementavam a subsisténcia da familia.

Nas falas de muitas pessoas/familias, ¢ marcante a liberdade
que o grupo tinha para se deslocar pela regido nas primeiras décadas do
século XX. Além da mobilidade ligada ao fato de que as pessoas
mudavam constantemente sua moradias, deslocando-se, por exemplo,
entre Laranjinha, o Posto Velho e o Pinhalzinho — sem contar os
deslocamentos de uma cidade a outra (onde muitos moraram em alguns
periodos) ou das aldeias para fazendas da regido, onde vendiam sua
forca de trabalho por alguns periodos (muitos faziam roga de “ameia”'*®
com proprietarios brancos) — havia também os deslocamentos ligados a
atividades de coleta, caca e pesca (praticada anteriormente em todos os
rios da regido). Isso ndo seria mais possivel de meados do século em
diante, quando as tensdes envolvendo a propriedade das terras se
intensificam, e os indios se véem restritos a area demarcada da TI, pois
que muitos proprietdrios proibiam a circulagdo deles por suas
propriedades, bem como que eles pescassem ou cagassem nelas.

Viérias pessoas mais velhas falam de incursdes na mata com os
pais quando eram criancas. Além de cagar, os adultos coletavam
matérias-primas para a constru¢do/reparo dos ranchos ou de algum
objeto, remédios, mel e palmito — estes dois ultimos itens eram muito
apreciados e consumidos, pelo menos em parte, na propria mata. As

13 . . . o ,
80 que se chama de roga de “ameia” ¢ uma situagdo onde alguém entra com a terra e a outra
parte com o trabalho, sendo posteriormente a colheita dividida ao meio entre as partes.
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criangas organizavam pequenas incursoes para ir em busca de mel e
frutas na mata. Se as caminhadas na mata com os pais eram ocasides de
transmissdo de conhecimentos sobre o ambiente e suas possibilidades,
as incursoes das criancas eram uma forma de testar ou colocar em
pratica o que aprenderam.

Em varias ocasides Bertolino me contou histérias de episodios
de caca ouvidos de seu pai ou sobre cacadas junto com ele. Esses
episodios envolviam tanto o uso de armadilhas quanto de armas de fogo.
As historias ouvidas, ou os episodios concretos vivenciados
acompanhando o pai nas cacadas, eram também possibilidades e
ocasides de se transmitir idéias importantes, que forneciam modelos de
como agir em determinadas situacdes, além de ser uma forma dos
adultos transmitirem aos mais jovens conhecimentos sobre as espécies
animais, suas caracteristicas, comportamentos, etc. E toda essa vivéncia,
justamente, era importante na socializagdo das criangas. “A autoridade
do pai era educar os filhos. Hoje o negocio de estudo ¢ diferente. Mas
naquele tempo [...] a propria escola que o pai dava para a gente era isso:
ensinar alguma coisa para trabalhar e ensinar [...] falar na linguagem”.

Justamente, essa forma tradicional de transmissdo de
conhecimentos no interior da cultura foi rompida — ou parcialmente
rompida — pois, além da impossibilidade de explorar um ambiente ja
degradado em termos de caca e coleta, a lingua guarani deixou de ser
transmitida de uma geragdo a outra. O proprio processo de
socializacdo das criangas se modificou. Etapas de iniciagdo/reclusio
(primeira menstruagdo das meninas), o ritual de nominagdo, etc., nédo
s80 mais realizados atualmente no interior dos grupos. Assim, a respeito
dos costumes antigos, muitos jovens s6 sabem dar indicagdes vagas —
“ouvi dizer que era assim” — pois que ndo vivenciaram pessoalmente
determinadas experiéncias ligadas ao processo tradicional de
socializagdo/educacdo, bem como experiéncias ligadas a vida na floresta
—ou no “mato”.

Segundo Bertolino, seu pai contava muitas historias para ele e
sua irma (episodios de caga, “historias dos bichos”, etc.), mas falava
pouco sobre o passado, “sobre o que tinha acontecido antes de eu
nascer”. Essa situagdo na verdade é recorrente em varias narrativas de
pessoas hoje adultas a respeito de seus pais: “Minha mae ndo era de
falar sobre o passado, de explicar nada...”. Ou entdo: “Pra gente ela ndo
falava [do passado]. Ndo sei se alguma coisa doia muito dentro dela...
entdo ela ndo tocava no assunto”. Em uma das narrativas coletadas por
Dooley (1991: 46), uma informante, ja velhinha, afirma: “Quando me



161

lembro assim [do passado] fica ruim. Quando me fazem falar sobre
aquilo para as criangas, é ruim”. Se por um lado tais atitudes fazem
sentido quando se tem em mente, por exemplo, o panorama descrito por
Nimuendaju a respeito das experiéncias por que tinham passado os
grupos instalados no Arariba (de onde vieram os pais dessas pessoas):
embates com a populacdo branca, reducdo drastica dos grupos familiares
por conta de epidemias, etc. — situagdes extremamente dificeis de serem
elaboradas/administradas do ponto de vista pessoal e coletivo'” — , por
outro pode ser pensada também como uma pista sobre a forma desse
grupo pensar a historia: o que se guarda e se transmite, € o que ¢é
apagado da memoria do grupo?

Nas primeiras décadas do século XX, os Guarani, apesar de
falarem entre si “s6 na linguagem”, ja eram bilingiies. Nenhum adulto
dessa época (segundos seus filhos, hoje a geragdo mais velha do grupo)
falava exclusivamente o guarani, pois que ja tinham um contato extenso
com a sociedade envolvente. E essa é uma situacdo bem distinta, por
exemplo, daquela encontrada no caso dos Kaingang nessa mesma época
(cf. Tommasino, 1995). Estes, falavam quase que exclusivamente a
lingua kaingang, e os “capities”/caciques geralmente eram as unicas
pessoas bilingiies dentro do grupo — eram, portanto, “individuos-chave”,
capazes de fazer uma interface entre dois sistemas distintos. No entanto,
tal como serd tratado mais adiante, defendo a idéia de que as liderancgas
guarani que despontam no final da década de 1970, também eram,
justamente, sujeitos que “dominavam” as duas logicas — indigena e
branca — e isso ndo tinha a ver simplesmente com entender a lingua do
“outro” (pois que ja dominavam o portugués ha longa data), mas sim
com entender a ldgica de seu sistema cultural, num sentido mais amplo.

A irma de Bertolino se casou, mas faleceu logo depois, ao dar a
luz seu primeiro filho. Ficando s6 com seu pai, as “andancas” se
intensificaram. “Nos anddvamos bastante. Ficavamos um pouco aqui
nessa area [no Laranjinha], um pouco la [no Posto Velho]. Ai nos

139 Uma pequena fala coletada por Dooley em 1990 ¢ um dos poucos registros que se tem
dessas experiéncias vividas pelos ascendentes dos Guarani que vivem hoje na bacia do
Paranapanema. A narradora ¢ Ei, mae de Lica, que veio do Arariba: “quando eu era mais jovem
[...] nosso povo acabou completamente. Todos morreram. Como podemos viver? Existimos
apenas. Nos que restamos somos cinco [provavelmente refere-se a sua familia extensa].
Quando eu era jovem, fomos todos tirados de onde estdvamos. Nao sou mais assim. Agora sou
velha, sou avo e moro aqui outra vez. E o que eu sei é que o nosso povo acabou. Todos
morreram. Entrou uma doenga, aquele tipo. E todos acabaram, morreram todos. Depois disso
saimos e fomos embora. Fui indo, fui, fui. E agora estamos aqui outra vez” (idem, 1991: 48).
Na época da entrevista, ela morava no Pinhalzinho e estava com cerca de 95 anos, tendo
nascido entéo no final do século XIX.
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moramos um pouco fora da aldeia também, num sitio em Ibiporad.
Ficamos uns trés, quatro anos por lda. Trabalhando na roga, na lavoura.
Ai eu resolvi voltar, porque fiquei com saudade [...] da reserva, da
gente, do lugar”. Ou seja, a TI como um lugar de referéncia para as
pessoas. Como veremos nas narrativas abaixo, a maioria dos Guarani ja
viveu algum tempo fora de terras indigenas, mas eles sempre retornam
para esse espago em algum momento de sua trajetoria.

Lurdes nasceu no Pinhalzinho, em 1932, mas passou a infancia
entre o Laranjinha ¢ o Posto Velho, para onde veio com sua familia
ainda bebé. Sua mae era Guarani, nascera perto de Santos, no Bananal, e
seu pai, Pedro Coroado, era Kaingang — trabalhava “amansando” indios,
e conheceu a esposa no estado de Sao Paulo, enquanto trabalhava nisso.
Foi chamado ao Posto Velho pelo “gerente” de 14 justamente para ajudar
com os ultimos grupos kaingang que se mantinham “arredios” na regido.
“Ai nos viemos. De ld nos viemos a pé. Ndo tinha estrada, era um
picaddo. A gente dormiu duas noites na estrada. Porque ndo tinha
caminho. A gente vinha devagar. E dai meu pai tinha um cavalinho e ali
a gente punha os trapos em cima e ele me trazia em cima do cavalo”.
Segundo ela sabe por relatos de seu pai, quando chegaram ao Posto
Velho realmente tinha um grupo grande de indios kaingang vivendo por
la. Mas ocorreu um primeiro surto de “maleita”, muitos morreram —
“porque ndo tinham médico, nem remédio, e eles insistiam em tomar
banho no rio todos os dias” — e outros deixaram o local. Mas os que
ficaram mantinham relagdes amigaveis com os Guarani que ali viviam.

Segundo Lurdes, por volta de seus oito anos, apenas cinco
Kaingang ainda moravam no Posto Velho: um homem e quatro
mulheres, que ela sempre ia visitar com seu pai. “As mulheres eram
muito alegres, muito amdveis. Elas queriam bem mesmo a gente. E
tinha uma velhinha, Raifi, que ela gostava muito de mim. [...] Ela me
punha num cesto, [...] e punha aquele cesto na cabeca e me levava para
a mata. Isso a gente saia cedo. Ela me levava para a mata para
procurar coquinho. Ela usava tanga por baixo ainda. Ela tinha os
vestidos, mas a tanga sempre ela ndo largava. Ai quando ela chegava
no pé de coqueiro, [...] ela ndo cortava o pé de coqueiro. Ela subia,
cortava o cacho, derrubava e [...] punha dentro daquele cesto. Ai ela
pegava uns caeté, uma rama que tem na mata, e aquelas folhas bem
largas, ela cobria e me colocava por cima de novo [...] e a gente ia
embora. Chegava ld tinha um pildo desse tamanho assim [indicando
que era grande]. As quatro indias socavam naquele pildo. Elas lavavam
bem lavadinho os cocos, punham naquele pildo e as quatro mulheres
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indias socavam [...] tiravam bem aquele caldo do coquinho e
colocavam numa talha, um jarro que eles faziam de barro, ai colocava
dgua, quando era no outro dia que eles iam tomar aquela dgua. Mas
vocé precisava ver, que coisa mais gostosa”.

Bertolino também se lembra de varias visitas aos Kaingang no
Posto Velho, quando era crianga. Segundo ele, os Kaingang sempre
ofereciam comida a quem chegava — “pipoca, milho, mel, batata
assada...”.

Num segundo surto de “maleita” esses ultimos Kaingang que
ali viviam teriam morrido'*.

Albane nasceu no Posto Velho e seu pai conta que, na época de
seu nascimento, nao havia muitos indios morando 14, apenas cinco ou
seis familias que, por conta das constantes ameacas dos proprietarios
brancos, foram para o Laranjinha. “Diz que meu pai [que era ndo-
indio], a minha mde, os mais antigos, no caso, que eles foram
ameacgados. E o indio puro ele ndo ¢ de briga. Principalmente o
Guarani. O Guarani ele ndo é de briga. Eles sdo mais pacificos. Entdo
para ndo fazer aquele tipo de contenda e ndo brigar com os brancos,
que ja pensavam logo nas armas, armas de fogo no caso, e eles [os
Guarani] na época ndo tinham nada disso, apenas uma flechinha la...
as vezes nem flecha tinha também |[...] ai o que aconteceu? Ai eles
vieram para cd. Meu pai ainda resistiu com a minha mde uns meses ld.
E nesse intervalo de tempo eu nasci. No ano de 50. Nasci naquela
aldeia. E com um més, um més e pouco de vida, ai meu pai deixou la
também. Porque ele estava sozinho, os caras ameagando. Ele falou:
‘Bom, eles ja foram [os Guarani], que sdo os donos da terra, agora eu
vou arriscar minha vida aqui sozinho?’ Ai ele veio para cd’.

Segundo Lica, mae de Albane, a familia se deslocou do Posto
Velho para o Laranjinha a pé. Ela tinha acabado de ter o bebé, mas veio
carregando ele e mais um grande cesto com roupas e pertences variados.
O marido carregou o resto das coisas e o outro filho do casal. “A gente
estava acostumado. Naquela época a gente era muito forte. Andava
muito, ¢ a p¢”. E a fala de Albane indica que, entdo, no inicio da década
de 1950 os indios ja eram pressionados pelos proprietarios da regido do
entorno da area do Posto Velho para deixarem o local.

Teresa, esposa de Bertolino, teria passado parte da infancia no
Posto Velho. Nasceu por volta de 1945, era a cagula de quatro irmaos.

140" conforme menciono no capitulo dois, as informagdes nos depoimentos recolhidos sdo
desencontradas quanto ao nimero de Kaingangs que de fato residiam no Posto Velho nessa
época, bem como quanto a(s) doenga(s) que efetivamente teria(m) ocasionado a morte de
muitos deles.
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Mas ainda pequena ficou 6rfa e foi criada pelos tios, que moravam no
Laranjinha. Por conta de algum desentendimento ocorrido no interior da
TI, seu tio teria sido obrigado a deixar o local. Vérios depoimentos
mencionam que, na época, o SPI adotava uma politica de transferéncia
compulsoria de pessoas/familias em caso de “problemas” (geralmente,
tais problemas se referiam a brigas no interior do grupo — como disputas
politicas entre as familias —, mas principalmente estavam ligados a
atitudes vistas como problematicas e/ ou rebeldes frente ao que era
decidido pelos administradores). Em alguns casos as pessoas eram
efetivamente levadas para outra TI (o Pinhalzinho aparece em varias
falas como um local para onde eram mandados os “rebeldes” — fossem
indios ou mesmo administradores), ou entdo eram obrigadas a deixar o
posto (bem como sua casa e roga). Foi o que aconteceu com o tio de
Teresa, que “mandado embora do Laranjinha”, inicialmente foi para um
lugar “para 14 de Santa Amélia, numa beira de rio”, trabalhar para um
branco. Teresa tinha por volta de sete anos. Passado cerca de um ano,
seu tio se desentendeu com o patrdo e foram entdo para o Posto Velho.
“Quando chegamos ld, era na beira da mata... tinha uma mata antes de
chegar ld, no Posto Velho, Era s6 mata [...] Chegamos num sabado. Dai
o0 pai dessa Julia, o Firmino (que hoje a Julia mora la no Arariba) [...]
falou: ‘olha, vocés vdo ficar aqui num paiolzinho até fazerem um
rancho’ [...] Al ficamos la uns dois, trés meses”. Mas Jos¢ Indcio, um
guarani ja de idade que morava na sede do posto, resolveu voltar para o
Laranjinha, e teria dito ao tio de Teresa para que eles se instalassem na
sede, “tomando conta de tudo no lugar dele”. A sede era uma casa
grande, com doze comodos, e “bem alta”, pois que ficava na beira do
Laranjinha e, quando chovia muito, a 4gua subia. Nessa época, segundo
conta Teresa, ndo havia mais indios Kaingang vivendo 14, e os poucos
Guarani que estavam la foram aos poucos indo para o Laranjinha, de
forma que, segundo ela, acabaram ficando sé os trés por 1a: ela e seus
tios. E no entorno do posto ja havia muitos brancos morando.

O tio de Tereza, durante a semana, trabalhava para um branco,
num local préoximo ao posto, para onde s6 voltava entdo nos fins de
semana. “Na época que a gente estava ld ele [...] s6 comprava sal e
querosene, que ndo tinha luz. Ai ele plantava muito, e a minha tia era
muito interessada, gostava muito de plantar as coisas. Ai tinha o
cemiterio [guarani e kaingang] la, e eles plantavam o arrozal em roda
do cemitério. E eu como era crianga ele falava: vocé vai vigiar para os
passarinhos ndo arrancarvem. [...] Ai eu ia la vigiar para os passarinhos
ndo arrancarem o arroz. Mas era gostoso. Todo ano nos colhiamos 40,
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50 sacas de arroz. Ndo comprava arroz, ndo comprava feijdo, ndo
comprava gordura... que a minha tia criava porcos [...], criava muitas
galinhas”.

Posteriormente, os tios de Teresa separaram-se, € seu irmao
levou ela e a tia para o Laranjinha, ficando a sede abandonada. Isso foi
por volta de 1952. J4 casada com Bertolino, ela teria ido varias vezes até
14, com o marido e o sogro, para pescar no rio Laranjinha. Mas depois a
area foi ocupada/loteada/cercada e ela s retornou novamente 14 quando
acompanhou, novamente com o marido, a equipe do GT que realizou o
laudo para revisdo dos limites da TI em 2003. Segundo ela, foi dificil
reconhecer o local, que estaria bastante diferente hoje. Apenas
localizando o cemitério (onde, além dos Kaingang, estariam enterrados
sua sogra, Kunhatsu, e seu tio, Mbokaji) foi possivel, por sua
referéncia, ir reconhecendo o lugar em sua nova configuragao.

4.2.3 Conseqiiéncias da restri¢do do espaco, movimentos de evasio e
memorias de repressdo e violéncia

Tal como ja mencionado acima, Laranjinha, Pinhalzinho e Posto
Velho foram criados inicialmente como postos de atragdo/pacificagdo
para os Kaingang. De certa forma, os Guarani ndo eram vistos pelas
autoridades como um “problema”, pois eram um grupo “civilizado” e
“praticamente” integrado a sociedade branca. Assim, quando os
aldeamentos como o de Sdo Pedro de Alcantara foram desativados, no
inicio do século XX, o Estado ndo reservou nenhuma parcela de terra
para os Guarani, e os grupos que ali estavam se espalharam pela regio,
estabelecendo-se nos poucos espagos ainda disponiveis, longe do
controle dos 6rgaos oficiais. No entanto, tal como colocado no capitulo
2, estes espacos iriam diminuir cada vez mais ao longo do século XX,
pois que a regido em questio (o norte do Parand) comegava a ser alvo de
intensa ocupacao.

Nimuendaju (1954) indica a presenca dos Guarani nos vales dos
rios Verde e Cinzas, onde, em 1908 teria encontrado aldeias nos
referidos rios e seus afluentes, como
no rio Laranjinha. Menciona a existéncia de uma aldeia proxima a
cidade de Tomasina, na confluéncia do rio Itapeva com o Barra Grande,
a pequena distdncia da embocadura deste ultimo no rio das Cinzas (um
local proximo a atual TI Pinhalzinho); indica a presenga de um outro
grupo guarani, que inicialmente estabelecera-se nas proximidades da
atual cidade de Santo Antdnio da Platina, no Ribeirdo do Boi Pintado,
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mas que depois se deslocou para a margem esquerda do rio das Cinzas,
em frente a embocadura do rio Jacarezinho; por fim, menciona uma
aldeia situada na margem direita da volta grande do rio Laranjinha (ou
seja, no local da atual TI Yvypora-Laranjinha).

Mas muitos Guarani também engajaram-se como trabalhadores
nas propriedades agricolas da regido ou em pequenas industrias, como
olarias.

E, quando da criagdo dos postos de atragdo, o proprio SPI
procurou atrair para la esses sujeitos/familias guarani que estavam
dispersas na regido, para que elas cultivassem as rogas dos postos de
atracdo e ajudassem na pacificagdo dos grupos. Algumas familias, uma
vez l4 instaladas, passaram a trazer outras. A medida que o século XX ia
avancando, ja ndo era mais uma possibilidade ocupar lugares fora dos
que o Estado passou a designar para as popula¢des indigenas — ndo
havia mais intersticios.

Cecilia Utida, por exemplo, conta que nasceu fora de terra
indigena, em 1912, quando sua familia trabalhava numa fazenda da
regido, numa colonia de japoneses. Seu pai foi convencido a ir para o
Laranjinha, quando ela tinha por volta de seis anos, por um outro
Guarani que 14 estava morando e que durante uma visita a sua familia
fez o convite. Entdo um dos encarregados do posto teria ido buscar a
familia com um caminhdo. Assim como a familia de Cecilia, outras
foram chegando e estabelecendo-se no Posto Velho e no aldeamento do
ribeirdo Agua da Onga (atual TI Laranjinha).

A essas familias se juntaram as que vieram, por exemplo, do
Arariba, de forma que estes locais acabaram se transformando em areas
guarani (os Kaingang estabelecendo-se em outros locais da regido em
questdo, a saber: as atuais TIs Sao Jer6nimo, Barfo de Antonina e
Apucaraninha).

No entanto, apos algum tempo vivendo nas areas indigenas, os
depoimentos recolhidos durante a pesquisa apontam para uma evasao do
grupo, iniciada no final da década de 1940 e que continuaria na década
seguinte, causada por varios fatores, entre eles a situacdo de miséria nas
reservas (tal como ja foi dito, a restricdo do grupo a um espago
determinado afetou as formas tradicionais de organizacdo da
economia/subsisténcia dos grupos, gerando situagdes/demandas dificeis
de serem geridas pelo SPI) e a situacdo de exploracdo a que muitas
vezes eram expostos por parte dos proprios agentes do Orgdo
indigenista. Muitas pessoas afirmam que, na época, os administradores
faziam os indios de “escravos”, empregando sua mao-de-obra conforme
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seus interesses pessoais. Belmiro, que nessa época tinha por volta de
vinte anos, relata que ele seu pai foram amarrados e presos pelo chefe de
posto em uma ocasido, por se negarem a fazer certos servicos. ‘“Naquela
época ia mudando muito de chefe. Vinha um, ja tirava alguma coisa da
aldeia e ia embora. Vinha outro, ja tirava o que podia e ia embora”.

Muitos falam que trabalhar nas propriedades ndo era bom.
Segundo um informante, “o trabalho era duro. E na hora de comer, que
eles traziam a comida para quem estava na lida, s6 sujavam o fundo do
prato. E como minha méae tinha morrido, meu pai me levava junto com
ele, mesmo pequeno, e aquele pouco de comida que ele recebia, ele
ainda dividia comigo”. Mas era melhor do que estar sujeito as
arbitrariedades dos administradores. “Se ndo dava certo em uma fazenda
a gente ia trabalhar em outra, e assim ia levando a vida”.

Claro que, também, ndo podemos descartar que algumas
pessoas, de fato, tenham saido espontaneamente, por conta de
motivagdes pessoais as mais variadas, ja que, como muitos disseram,
“os indios andavam muito”, principalmente os rapazes solteiros.

Tal como colocado acima, as pessoas que hoje sdo a geragdo
mais velha do grupo se lembram de sua infancia como uma época de
fartura (além das rocas familiares, as pessoas podiam coletar
produtos/frutas na mata, bem como cagar ¢ pescar). No entanto, a
situacdo do Laranjinha (principalmente, ja que ele possui uma darea
menor que o Pinhalzinho e sempre foi mais populoso — mas de qualquer
forma, isso vale para todas as TIs da regido) foi se deteriorando ao longo
do século XX, pois que o desaparecimento dos ecossistemas originais no
entorno da TI impossibilitaria a manutengdo do antigo padrdo de
subsisténcia. A propria TI teria seus recursos florestais devastados pela
exploracdo de madeira por parte da administracdo e pelos arrendatarios
que ali se instalaram. Tudo isso levou o grupo a uma situacdo de
pauperizagdo e dependéncia cada vez maior.

Sobre sua saida da aldeia, em meados da década de 1940, e a
vivéncia fora desse espago, Laura fala o seguinte: “Quando eu fui
trabalhar em Jacarezinho, eu passei um momento dificil. Eu... Porque
naquela época os indios ndo levavam muito os seus filhos na cidade, e
quando levava a gente tinha um objetivo so: tomar sorvete, tomar
guarand e comer pdo, aquelas coisinhas né... Eu pelo menos era assim.
Mas quando eu sai daqui, eu tinha o que... treze anos... sai com a
Lurdes, viu. Nos saimos juntas, para trabalhar. E ela ficou em Santo
Antonio da Platina e eu passei para Jacarezinho. S6 que trabalhando
para a mesma familia. E chegando ali... nos fomos de caminhdo, e ndo
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era asfaltado ainda, era muita poeira, muita coisa... Chegando la a
minha patroa falou: ‘olha Laura, vocé veio da aldeia, meu filho trouxe
vocé para trabalhar comigo, mas primeiro vocé vai tomar um banho’.
Meu cabelo estava até vermelho de poeira. ‘Vocé vai tomar um banho e
depois vocé troca a roupa, bem bonitinho e vem tomar os combinados,
como ¢ que vocé vai trabalhar, o seu salario, vou fazer um salario para
vocé, onde vocé vai morar, onde vocé vai dormir, enfim... arrumar todas
essas coisas’ [...]. Al eu entrei no banheiro e vi tudo branquinho, mas eu
ndo sabia... eu nunca tinha visto chuveiro, né. Ai eu falei: ‘mas tomar
banho de que jeito aqui. Onde que eu vou tomar banho? Ndo sei, né’. Ai
sentei assim num canto e comecei a chorar. Ai passou, passou, passou
[bate na mesa]... ‘Pronto Laura, ja tomou banho?’ Ela jd estava
preocupada, né. E eu estava do mesmo jeito. ‘Laura, mas por qué ndo
me chamou, para eu poder abrir o chuveiro, tem que abrir para vocé
tomar banho’. Quer dizer: todas aquelas coisas eu enfrentei la fora. A
adaptacdo minha foi dificil naquela época. Hoje ndo, vocé vé, tem casa
de material dentro da aldeia, tem torneiras, chuveiro, eletricidade...
enfim, tem tudo. Naquela época ndo tinha nada. A gente tomava banho
no rio, a gente andava de pezinho no chdo. Entdo era totalmente
diferente. E a minha adaptacdo foi dificil, ndo foi facil. So que dai eu
me adaptei e gostei. Gostei muito. Tanto é que dali eu fui para Sdo
Paulo e la fiquei, trabalhando. E depois ja no final dos tempos... um
pouco antes de eu vir para cd, que eu sentia aquele desejo ardente de
vir embora, porque queria ficar com o meu povo... Agora eu ja tinha
casado, ja tinha minha filha, tinha um filho que faleceu, também. Eu
falei: eu vou embora, eu ndo vou ficar aqui ndo. Assim que o sr.
Alberto, meu patrdo [...] ele era dono de um frigorifico ali em Osasco...
Eu falei: assim que ele casar, (que ele era solteirdo), eu vou embora.
Ndo agiiento mais, estou com muita saudade. Eu tinha... a gente vai
ficando mais de idade vai voltando aquela coisa. [...]. Entdo eu fiquei
muito tempo trabalhando ali. Ele se casou e mudou para Denver, nos
EUA, e queria me levar. Disse que eu ia conhecer o grand canyon, e
que la também tinha indios, que eu ia conhecer outros indios. Mas eu
ndo quis. Coisa minha, né. Coisa de raiz. Eu ndo vou trocar o meu
pelas coisas que eu nem conheco. Jamais. Entdo a minha adaptagdo la
fora foi muito boa. Foi maravilhosa. Por qué? Porque eu conheci coisas
novas, aquilo que so tinha na aldeia... la fora era muito gostoso. Entdo
eu fico muito contente. Sou agradecida por tudo que eu aprendi la fora.
Entdo dai eu falo sempre para esse cooperador [pessoa responsavel por
celebrar os cultos nos templos da Congregacdo Cristd no Brasil] que
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esteve aqui outro dia, o Melquiades. Eu falei: ‘olha Melquiades, eu sou
preparada para qualquer um... se for para eu dormir la num ranchinho,
na beira do fogo, eu durmo tranquilamente. Se for para eu dormir num
apartamento, num lugar chique, servir uma refei¢do para as pessoas de
nivel mais... eu também estou preparada’. Eu estou preparada. Entdo
para mim foi otimo. Foi gratificante essa minha saida. [...] E foi essa
experiéncia que fez com que eu tivesse facilidade, capacidade,
digamos... capacidade ndo, mas condi¢ées um pouco, para trabalhar
como monitora. Porque na época que surgiram os monitores, ninguém
queria ser monitor. Meu irmdo, o Belmiro falou: ‘eu ndo vou ndo, eu
tenho dor de estomago, ndo vou ficar longe da minha velha...” Ndo foi.
O outro, um sobrinho que ja faleceu, falou: ‘ndo vou, eu ndo sei falar...’
Ai o Mario [Jacinto] e a Neide, que era professora na época falaram
assim: ‘olha, eu sei quem pode fazer isso’. Ai a minha filha falou:’ se
vocés estiverem pensando na mde ndo’. ‘Mas é justamente a Laura. Ela
vai. Vamos mandar o nome dela para Brasilia. Ela vai ser a monitora.
De hoje em diante vai ser ela’. Chegaram aqui, nem me consultaram.
Chegaram me avisando: ‘daqui ha uns quinze dias a senhora esta indo
para [a TI] Rio das Cobras, fazer um curso’. Eu falei: ‘ndo acredito.
Vocés ndo falaram nada comigo’. ‘Pois é, mas é a senhora’. A unica
que tinha condi¢des. Foi a minha adaptagdo... preparagdo la fora.
Conviver com os brancos. Foi isso. Sendo eu ndo ia ter [condi¢oes]
também. la ser igual eles, timidos, tal... Eu falei: ‘eu vou, mas se eu ndo
conseguir nada, ndo me queiram mal por isso’. E eu me esforcei. Fiquei
trés meses la [...]. Quando voltei ja vim com o livrinho embaixo do
bracgo ja para dar aulas para as criangas [...]. Porque... eu ndo tinha
estudo nenhum... porque quando eu cheguei em Jacarezinho, que eu era
bem assim... e o menino dela mora em Bandeirantes, doutor Antonio de
Souza, filho da minha patroa. Ele estava estudando em Juiz de Fora
[...], dai ele falou: ‘mas de onde que veio esse bichinho do mato?’ Ai a
minha patroa dizia: ‘ela veio la do Laranjinha, da aldeia. Diz que tem
uma aldeia ld e o teu irmdo trouxe e... nos vamos ajudar ela’. E ele
disse: ‘nos vamos mesmo. [...]. Eu estou indo agora para Minas Gerais
e ja vou deixar vocé matriculada no Rui Barbosa. Vocé vai estudar’.
[...]. E eu fui mesmo estudar no Rui Barbosa, la em Jacarezinho. E
estudei um ano so ali, porque depois ja fui para Sao Paulo. [...]. Entdo
veja bem: foi muito bom para mim a saida da aldeia. Mas eu sai por
qué? Eu nem ia sair. Eu ndo ia sair. Eu sai porque entrou a fome.
Porque a mde da Elizete é que me criava, que minha mde morreu.
Entdo ela [Rita] fazia peneira, fazia balaio... Dai ela falava assim [...]:
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‘afilhada, vamos por aqui, pelo mato, vamos sair no rancho queimado,
vamos sair la por Abatia... andando... e vamos vender tudo isso’.
Descalga... ‘Vamos vender tudo isso e o que eles nos derem, nos
trazemos’. Dinheiro geralmente ndo tinha, na época. E nos saiamos
com aquele monte de coisas, peneiras nas costas. E um dava um pedago
de toucinho, outro dava po de café, outro dava arroz, outro dava
carne... ai via o que eles tinham... agucar... naquele tempo era agucar
mascavo, ndo tinha branco. Ai a gente vinha... nos levavamos peso e
traziamos mais peso ainda. E quando a gente chegava, no ranchinho ld
em cima na divisa... um monte de indios sentados, de cocoras. Ai eu
pegava e falava: ‘mas o que eles estdo fazendo ai?’ ‘Eles estdo
esperando a comida’. Eles também ndo tinham comida. Ai ela ja
pegava a panela, fazia arroz. Aquela carne ja fritava, fazia um bule
grande de café e dava para todo mundo. E todo mundo saia com a
barriga cheia e ia embora. Ai quando chegava no dia seguinte eu falava
para ela: ‘madrinha, faz café para nos tomarmos’. ‘Mas filha, ja fiz
tudo ontem, ja dei. Acabou. Nos temos que vender de novo’. ‘Ah, ndo.
Ndo agiiento mais isso. Todo dia vendendo coisas, andando no sol
quente e trazendo coisas para comer de uma vez so. Ah, ndo’. Al foi
quando eu sai. Mas porque a fome chegou. Porque dai comegaram a
por fogo nas matas, e ja ndo tinha mais cag¢a, muito pouco peixe no rio,
ndo sei se por... ndo sei por qué. Acabou. [...] E assim foi acabando as
nossas coisas, que nos comiamos. Eles iam na mata, cagavam veado
para aquelas bandas do Laranjinha. Matavam, traziam, salgavam
aquela carne e a gente comia. Mas foi indo e foi acabando. E eles ndo
estavam preparados ainda para viver como agora, que faz a sua roga,
tem o negocio do banco, faz empréstimo... Eles ndo tinham isso. Entdo
eles estavam mais acostumados com aquela vida mesmo, de caca,
entendeu. E ai foi entrando a fome. E eu falei: ‘ndo vou ficar ndo. Vou
embora. Eu vou... pelo menos o meu arroz, o meu feijdo, eu vou
batalhar’. E foi o que eu fiz. Porque muitas vezes eu digo assim: se eu
tivesse ido de outra forma, tivesse feito de outra forma, digamos... ndo
tinha Brasilia ainda, mas tinha o Rio de Janeiro, se eu chegasse la e
pedisse favor... porque eu era india... a meu favor: ‘olha vocés me
ajudam, na parte de estudo, eu quero me formar em alguma coisa’, eles
tinham me ajudado. Ao invés de ir como doméstica. Mas eu ndo me
arrependo [...], porque ndo tinha condi¢do nenhuma mais, né. Entdo se
eu tivesse procurado nessa parte talvez hoje eu era uma pessoa formada
também. Mas ndo era assim. Deus ndo preparou assim. E eu gostei da
maneira como o Senhor me tirou daqui e me trouxe de volta”.
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Para Laura, a vivéncia dela fora da aldeia fez com que ela
estivesse mais “preparada” que outros para lidar com certas situagdes. E,
na verdade, essa ¢ uma idéia recorrente entre as pessoas entrevistadas.
As pessoas que assumiram cargos e posi¢des de lideranca na década de
1980, por exemplo, eram as que tinham vivido fora do espago da TI
durante alguns periodos de sua vida.

Apesar da grande maioria das pessoas/familias terem vivido
experiéncias em diferentes locais — buscando melhores condi¢des de
vida ou por conta da mobilidade caracteristica dos Guarani, que
circulam de forma significativa dentro da unidade mais ampla
configurada pelos varios grupos locais unidos por lagos de
parentesco/afinidade — o que emerge das narrativas por mim coletadas ¢é
uma relag@o muito forte dos sujeitos com o espaco da aldeia. A trajetoria
de vida das pessoas esta ligada a esse espago concreto,
pontuado/permeado de histdrias e vivéncias — 0 espago € sua marcagdo
na memoria dos sujeitos numa relagdo com os eventos ali vividos. “Ja
aconteceu muita coisa aqui”. Esse era sempre o mote de Teresa para me
contar episodios que, do ponto de vista dela, foram marcantes dentro do
espaco da TT — pois que ela os repetiu diversas vezes para mim, ao longo
de nossa convivéncia nas diferentes fases da pesquisa que realizei junto
ao grupo''. Os episodios que reproduzo a seguir referem-se a duas
mortes no interior do grupo, a primeira sendo um episdédio antigo
(ocorrido no inicio dos anos 1970), o segundo mais recente (ocorrido em
2001). Da mesma forma que uma expressdo indicava o inicio da
narragdo, uma outra a encerrava: “ficou por isso mesmo”.

Uma delas ¢ a de Maria, a “linguara” que ajudou na pacifica¢do
dos Kaingang no Posto Velho. Ela também era Kaingang, “parente da
irmd Lurdes, acho que era tia do pai dela [Pedro Coroado]. Ela
contava para nos a historia la do Posto Velho, [...] contava que levava
bastante roupa, cal¢ados, coisas de comer. Ai ela chegava e conversava
com eles... eles ficavam la do outro lado, com flechas. Ela conversava
com eles e os atravessava para ca'”. Dai mostrava as roupas que tinha
levado para eles. Eles tinham feito a sede para amansar eles [os
Kaingang] mesmo. Al diz que eles pegavam aquela roupa assim e
vestiam. Olhavam se tinha algum cal¢ado e ela falava: entdo levem
essas roupas para vocés. E eles atravessavam todos para la. Quando
eles olhavam [os Kaingang] estavam colocando fogo. Eles tiravam a

14! Teresa ndo foi a Gnica a me falar de tais eventos: em meus cadernos de campo tenho varias
versdes deles, contados por diferentes pessoas.

142 Tal como mencionado anteriormente, o rio Laranjinha era a “divisa” entre os indios ja
aldeados e os “arredios”, que ficavam “para 14 do rio”, na outra margem.
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roupa e punham fogo. Queimavam tudo. Dai ela contava que levavam
pinga para eles. E foi indo até que amansaram parte dos indios [...]
Ela tinha muita historia para contar.. mas depois morreu, foi morta
aqui na aldeia. A policia matou ela”.

Maria teria vindo da TI Sao Jer6nimo, ¢ tinha um filho
chamado Estevado que, segundo Teresa, “ndo concordava com nada. [...]
Era o tempo de um tal de Jonas, que era o chefe aqui. E ele era meio
carrasco, queria se aproveitar dos indios. Ele fazia roga e os indios que
tocavam para ele”. Os indios todos tinham que trabalhar na roca, e
Estevao se recusava, de forma que, “por causar confusdo dentro da
area”, acabou sendo ameagado pelo chefe do posto de expulsdo. Mas por
ele ter se rebelado contra a exploragdo do grupo, os indios tinham medo
de que, no caso dele, a represalia ndo ficasse apenas na expulsdo,
envolvendo também algum tipo de violéncia. Segundo Teresa, os indios
entdo se revesavam para tomar conta da casa dele, impedindo que ele
fosse retirado da TI. “Mas se descuidaram um pouco”, e o
administrador, acompanhado da policia, conseguiu surpreender a familia
em casa sozinha. “Dai diz que quando eles chegaram a mde dele estava
fazendo um cigarrinho na palha — estava picando o fumo para fazer o
cigarro e a policia chegou. [...] Dizem que ele [Estevdo] entrou para
pegar uma camisa [...] para vestir para vir atendé-los, e ela saiu na
porta com uma faca, que ela estava fazendo o cigarro... Quando ela
saiu na porta a policia achou decerto que ela ia agredir alguém e
deram um tiro de fuzil [...]. Eu estava até lavando roupa com uma
vizinha japonesa, que a gente sempre lavava roupa junto, e meu Sogro
chegou: ‘Mataram a Maria’. Foi um choque para nos. Dai a gente foi
[até la], ela estava bem no terreiro, na porta da casa dela, no
ranchinho. Ela estava de brugos. No peito parecia que era um
buraquinho de nada. Mas nas costas abriu aquele rombo [...]. Coisa
muito terrivel”.

Nao consegui saber se, na época, foi aberto algum tipo de
inquérito para apurar o caso. Mas o que ficou na lembranga de Teresa —
¢ de outras pessoas que me contaram o mesmo episodio — foi que “ficou
por isso mesmo. Ninguém tomou providéncias”.

Estevao acabou sendo levado para o Ivai. A contragosto, claro.
Depois de algum tempo, conseguiu voltar para o Laranjinha, dizendo
que, 14, tentaram mata-lo. “Ele falou que ficou na casa do chefe mesmo.
[...] Fazia uns quatro, cinco dias que ele estava la e ouviu a empregada
do chefe falando para outra moga [...]: ‘sabe que eu estou com do desse
indio. [...] Diz que mataram a mde dele la e trouxeram ele para ca para
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matar também. Amanhd vdao matar ele’ ”. Ele teria conseguido despistar
o pessoal, dizendo que ia até a casa de uma prima que morava la, mas da
casa dela ele teria conseguido fugir. “Diz que a aldeia era toda cercada
de arame, chaveado o portdo. [...] Quem caisse ali ia sofrer mesmo,
ndo escapava ndo. Em roda era sé mata. Tinha bicho, essas coisas. Al
diz que quando |[...] ele estava atravessando a cerca, a turma estava
atras dele. E ele caiu no meio do mato. [Ele disse:] Passei a noite toda
no mato. No outro dia sai no meio do café [...] Pensei. seja o que Deus
quiser. Vou sair na estrada. Se eu achar uma carona, eu vou de carona.
Diz que ele saiu e ja vinha uma caminhoneta que deu carona [...] até
Ourinhos. De ld diz que ele veio pegando carona, e um pouco a pé, até
que ele chegou. Mas ele quase morreu. [...] Ele voltou para Sdo
Jeronimo, e viveu bastante tempo la ainda”.

A respeito desse episddio, as versdes que tenho sdo bem
divergentes (quanto ao local para onde Estevdo teria sido levado, o que
aconteceu la e circunstancias de sua fuga, por exemplo). Minha inteng&o
ndo ¢ estabelecer o que de fato aconteceu, mas explorar as idéias
expressas na forma como determinados eventos ficaram gravados na
memoria dos sujeitos. Na fala de Teresa, como na de varios outros
entrevistados, ¢ possivel perceber uma consciéncia clara das
arbitrariedades a que se viram expostos os Guarani sob o regime tutelar
do SPI e posteriormente da FUNAI (exploragdo de sua forga de
trabalho, usurpag@o de seu patrimdnio, presenga ilegal de posseiros em
suas terras, manipulacdo dos recursos destinados a reserva para
beneficio de certas pessoas, entre outras coisas), bem como nas relagdes
com os ndo-indios.

O outro episodio refere-se a morte de Vicente Candido de Lima,
no ano de 2001. Ele era Guarani, mas casou-se com uma mulher branca.
Depois de um tempo se desentenderam e a mulher, que era de Santa
Amélia, teria voltado para a cidade com os filhos. Passado algum tempo,
uma de suas filhas teve uma crianga. Vicente ndo mantinha boas
relagdes com a ex-mulher, e suas visitas ndo eram bem vindas. Mas ele
queria conhecer a neta e, mais do que isso, queria levar a neta a aldeia
para apresentar para sua familia (mde, irmdos, etc.). Numa ocasido,
aproveitou-se de um momento em que a ex-mulher ndo estava em casa,
pegou a neta e voltou para a TI por um caminho bastante usado pelos
indios, cortando pelas plantagdes das propriedades vizinhas, ao invés de
ir pela estrada. A mulher teria chamado a policia, dizendo que o ex-
marido seqiiestrara a neta. “E a policia veio atras dele”. Mas outras
pessoas — brancos — vieram também com a policia, igualmente armados.
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“Veio até o prefeito. Naquele tempo o prefeito era um tal de Chiquinho
[...], irmdo desse Osvaldo, marido da Zulmira. [...] Vieram todos
armados [...] arma pesada, aquelas cartucheiras. [...] Daqui [a casa de
Bertolino e Teresa, onde mais ou menos “desemboca” o referido
caminho] nos escutdavamos ele falar: ‘ndo, eu ndo estou roubando a
crianca. E minha netinha’. E ele pegava a crianga assim e mostrava,
para eles ndo atirarem. [...] Ele encarou a policia. Encarou assim
mas... sem arma, sem nada. Ai decerto a policia, sei lda o que aconteceu
[...] deram dois tiros nele. E o Chiquinho com aquela baita espingarda
também. Talvez até ele pode ter feito esse servigo. Ai mataram ele la.
[...] Ndo sei como ndo pegou na crianga [...]. E ndo aconteceu nada.
De um modo ou outro sairam... ficou por isso mesmo, acabou em nada”.

O relato de Mario Raulino Sampaio, por exemplo, que era o
cacique na época, ressalta a questdo de que a policia militar entrou num
local que estava fora de sua jurisdicdo sem consultd-lo e nem ao chefe
de posto, ignorando sua autoridade, e atirando em uma pessoa
desarmada. A conclusdo “ficou por isso mesmo” € recorrente em varias
versdes desse fato narradas para mim, a despeito do fato de que foram
abertos dois inquéritos: um pela Policia Militar, ¢ outro pela Policia
Federal, que foi acompanhado pelo Ministério Publico Federal. Mas,
destaco que, entdo, esse tipo de narrativa na verdade é usado para
expressar um sentimento de descontentamento em relagdo a forma como
se ddo certas relagdes com autoridades de diferentes instincias. Porque o
que fica marcado nas versdes que ouvi, ¢ a idéia de que ndo ha puni¢ao
ou conseqiiéncias para as pessoas que praticam certas violéncias contra
os indios. Muitas vezes ouvi essa o relato desse evento como se fosse
algo que se passou ha muito tempo, ou seja: ndo importa tanto a
marcagdo temporal, mas a “moral” contida na historia.

4.3 A EMERGENCIA DAS LIDERANCAS NA DECADA DE 1980 A
PARTIR DA TRAJETORIA DE MARIO JACINTO

Da década de 1940 a de 1970 os chefes de posto possuiam
poderes absolutos sobre os indigenas, utilizando-se de um aparato
oficial de pressdo e de limitagdo da acdo desses sujeitos'®, que eram
imediata e duramente reprimidos quando questionavam sua situagdo, tal
como ficou evidenciado em alguns depoimentos ja apresentados. A fala
de Mario, apresentada a seguir, ¢ muito significativa para pensarmos

3 Data desta época, por exemplo, a institui¢do das “guias de transito” pelo SPI. Nenhum
indigena podia deixar a terra indigena sem esse documento que, por sua vez, era fornecido pelo
chefe de posto ou pela AER encarregada.
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nisso e na emergéncia das liderangas indigenas na década de 1980, tal
como ja indicado no capitulo anterior, quando foram mencionadas as
rebelides indigenas ocorridas no norte do Parand nessa época. Antes, ¢
interessante mencionar um pouco da trajetoria de vida desse sujeito, cuja
fala articula diferentes experiéncias (seus pontos de vista e
posicionamentos no interior do grupo refletindo suas vivéncias), ja que,
justamente, um dos pontos de partida para a pesquisa/analise aqui
apresentada é a proposta de considerar os Guarani ndo apenas como
narradores, mas como protagonistas de fato de sua historia,
reconhecendo-os enquanto sujeitos portadores de conhecimentos e
experiéncias que necessitam ser compreendidas a luz de sua propria
logica.

A mae de Mario, Lica, era Guarani. Seu pai, Julio Brito Jacinto,
era ndo-indio e, durante certa época de sua vida, esteve a servigo da
CTNP (Companhia de Terras Norte do Parand) como “amansador” de
indios. Conheceu Lica no Posto Velho, onde moraram um tempo,
mudando-se depois para o Laranjinha. No inicio da década de 1950
foram morar fora da TI, em Santa Isabel do Ivai, onde Mario nasceu, em
1956. Segundo ele, na cidade sua mae trabalhava como empregada

doméstica, e seu pai trabalhava numa olaria. Inicialmente
descarregando os caminhdes que traziam argila — “um trabalho muito
pesado” —, e depois na propria ceramica, onde era encarregado de

queimar os tijolos — tarefa que ndo era facil, pois que era preciso “fazer
o fogo na medida certa para que o tijolo saisse bem queimado”. Na
cidade, Mario, além de estudar, também trabalhava: seus pais tinham
uma horta no quintal de casa, e ele era o encarregado de entregar as
verduras que a familia produzia para um restaurante. Trabalhou também
como engraxate. Nessa época, segundo conta, ndo tinha consciéncia de
sua ascendéncia guarani — ‘“descoberta” apenas quando seus pais
voltaram com os filhos para a TI Laranjinha. “ A#¢ essa idade eu ndo me
conhecia assim como uma pessoa descendente de indio. [...] Naquela
época a gente assistia muitos filmes, inclusive quando passava aqueles
[...] faroestes [...] aquelas brigas de indios com aqueles policiais |[...]
entdo eu torcia pelos policiais. Eu achava que estava tdo longe, tdo
distante da raca. E realmente eu fazia parte, [...] e eu estava torcendo
para o lado errado. [...] Depois que a gente veio para a drea indigena,
até que a gente passou a entender que a gente fazia parte, que a gente
era descendente de indio, que a gente tinha sangue de indio. Dai, a vida
mudou completamente. E para mim foi bom.”'*.

144 Entrevista cedida por Tommasino, realizada em 1990.
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Por volta dos doze anos, ele ja trabalhava fora da TI, nas
lavouras da regido, ganhando diarias iguais as de um adulto. Na aldeia,
despontou como importante lideranga na década de 1980, sendo um dos
lideres dos movimentos de reivindicagdo de direitos do grupo ocorridos
na época e atuando como mediador entre os Guarani e representantes da
FUNALI e de outras instdncias governamentais, vindo a ser cacique e o
primeiro Guarani a ocupar o cargo de chefe de posto na regido, tendo
ocupado também o cargo de administrador da AER da FUNAI em
Londrina, em 2009. Justamente, a fala a seguir evidencia a tomada de
consciéncia politica (ndo apenas dele, individual, mas do grupo como
um todo) no final dos anos 1970 e inicio de 1980:

“Com a passagem do tempo, a gente foi se responsabilizando, a
gente foi trabalhando, a gente foi observando. Entdo a gente chegou
num ponto até de observar coisas erradas. Aprender certos tipos de
sacanagens que eles [os administradores] usavam com a comunidade.
[Foi] quando comecei a ndo concordar, as vezes, com certas coisas.
[...] Por que a gente tem que ser minoria, tem que estar ld embaixo?
Por que a gente ndo pode se igualar?”'

Segundo Bertolino e outras pessoas de sua geracdo, até o final
dos anos 1970 o cargo de cacique era ocupado por pessoas indicadas
pelos administradores, de forma que as pessoas com quem conversei
fazem uma diferenga entre cacique e lideranga: naquela época o cacique
ndo era uma lideranca de fato, pois sendo simplesmente indicado, nio
tinha legitimidade e respaldo junto as familias. E as liderancas que
surgiam eram duramente reprimidas, ndo chegando, na época, a serem
indicadas para o cargo de cacique. E o caso de Estevdo, mencionado
acima na fala de Teresa e apontado por muitos no grupo como uma
lideranga importante naquela época: “por causa dele ser um lider que
lutava pela causa indigena, ele vivia escorragado das aldeias, uma hora
14, outra hora aqui. Ele comegou a descobrir muita coisa errada”.

Sobre sua emergéncia como lideranca, Mario afirma: “Eu, na
minha convivéncia com a comunidade, com aquele pessoal da minha
idade, é no que eu posso garantir que contribuiu muito para eu chegar
até uma lideranga. Foi o fato de ter uma vida normal, sabe. Eu sempre
fui uma pessoa equilibrada, eu sempre me preocupei assim com a minha
moral. [...] Eu sempre preservei isso ai dentro de mim, o respeito.
Desde criang¢a eu procurei querer bem as pessoas. [...] E também,
gracas a Deus, eu nunca cai no mundo da perdi¢do, da farra, da
bagunca, do alcoolismo. Eu sempre me livrei dessas coisas. Eu tive essa

145 1dem.
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grande sorte, sabe. E isso fez com que... isso é uma das coisas
fundamentais que a comunidade, que o indio observa nas pessoas,
sabe? A escolha de um lider, dentro de uma darea indigena, é através do
bom comportamento dele, da convivéncia dele, da maneira dele pensar,
dele falar. Entdo eles vdo... a gente pensa que ndo, porque eles ndo
estdo ali anotando. Mas eles estdo gravando dentro deles, e quando,
por exemplo, quando chegar la um dia, vocé sem esperar, vocé estd
sendo convidado, vocé esta sendo escolhido. Foi o que aconteceu
comigo. Eu acho que diante da minha boa convivéncia, e a minha
maneira de agir... tudo. Eu sempre fui uma pessoa que nos momentos de
dialogo com meus amigos, eu procurei conversar com eles coisas uteis,
coisas que tinham sentido. [...] Sobre o alcoolismo, sobre a saude, sobre
a educacdo, sobre a preservagdo. Comecei a amar, sabe. Desde crianga
eu comecei a amar. [...] E isso ai eu falava, sobre os rios. Eu ndo
esperava que os rios fossem chegar nessa situa¢do que chegaram hoje.
Praticamente o pessoal destruiu tudo. E a gente sempre tinha sido
caprichoso nessa parte. E eu acho que foi esse o motivo que me levou a
chegar nesse ponto, de chegar a ser um lider, o proprio cacique da
area'®”.

As qualidades que Mario elenca aqui, explicando sua
emergéncia como lideranca, apontam diretamente para a conduta ideal
de comportamento dentro da cultura guarani: a temperanga, o
autocontrole, a moderagdo. Ele era uma pessoa com comportamento
ético e moral irretocével. E, tal como apontado mais abaixo, ainda que
inicialmente ele seja indicado para cacique pelo administrador da
FUNALI, ele tinha um respaldo junto ao grupo, que o aceita de fato como
seu representante. E Mario se cerca de outras liderangas, que eram
chefes de familias-extensas, ou jovens que as representavam.

Até a década de 1980, a AER da FUNAI responsavel por
administrar as terras indigenas localizadas no norte do Parana ficava em
Bauru, no estado de S@o Paulo. Com isso, os indios da referida regido
sentiam-se abandonados pela institui¢do, recebendo de 14 diretrizes sem
que os grupos tivessem muitas possibilidades de expor as demandas
proprias da regido.

Se na época da atragdo dos grupos indigenas as diferentes
instancias governamentais disponibilizavam verbas para a distribuigdo
de bens variados entre eles (instrumentos, roupas, produtos alimenticios,
etc.), uma vez que os grupos foram acomodados nas reservas essas
verbas deixam de ser tdo abundantes ou mesmo acabam completamente.

146 1dem.
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E as politicas indigenistas se voltam para a implementagdo de um
modelo agropastoril nas reservas, que deveriam se auto-sustentar. Entdo,
um dos desafios que se colocava aos administradores era a gestdo dos
postos indigenas. O arrendamento de terras das reservas foi uma das
formas encontradas para obter a renda necessaria para suprir os gastos
administrativos.

E, justamente, no inicio dos anos 1980, a AER de Bauru
implantou nas areas indigenas sob sua responsabilidade um projeto de
desenvolvimento agricola que instituia rogas coletivas, que deveriam
ser plantadas pelos indios, mas administradas pelos técnicos da FUNAL
Os servicos ligados a preparacdo da terra e ao plantio eram pagos em
diarias para os indigenas envolvidos nessa etapa. Uma vez formadas as
rogas, elas eram distribuidas entre as familias da TI, que eram entdo
encarregadas de cuidar de uma parte. Nessa segunda etapa, as familias
responsaveis pelas rogas recebiam uma “cantina”: géneros alimenticios
que eram distribuidos semanalmente, mas cujo valor, posteriormente,
seria descontado do montante colhido. Desse montante também eram
descontados os custos de producdo. O valor restante era enviado a AER
da FUNAI em Bauru, que entdo redistribuia os recursos entre as TIs da
forma como achava mais conveniente.

No entanto, o sistema que a FUNAI procurava implementar nido
funcionou como o esperado. Os homens nem sempre cumpriam os
horarios esperados de quem estava a receber didrias, o que causava
atritos, pois uns acabavam trabalhando mais que outros, e no final da
semana, todos queriam igualmente receber a “cantina”. Nem todas as
familias responsabilizavam-se de fato em cuidar das rogas, que muitas
vezes perdiam-se. Além disso, muitos retiravam produtos das rocas a
medida que elas iam produzindo, o que era visto pela FUNAI como um
roubo.

E, nesse contexto, Mario seria indicado para cacique pelo chefe
de posto. Destaco que nessa época Mario ja tinha se convertido a
Congregacao Cristd no Brasil e ja promovia a realizagdo de cultos em
sua casa, reunindo algumas familias. A inten¢do do chefe de posto ao
indicé-lo era que ele resolvesse o “problema” da lavoura. No entanto,
ele afirma que apesar de ter sido indicado, seu caso foi diferente, pois na
época ja existiam liderancas dentro do grupo. “Entdo minha entrada
como cacique ja foi mais com a participagdo de lideres. [...] Dai o chefe
do posto, ele falou assim para mim: ‘Eu ndo agiiento mais. [...] Esse
caderno é para vocé’ [...] [E] eu falei para ele ‘Olha, eu posso pegar
esse caderno e cuidar dessa parte ai. Agora, eu quero ter uma
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autoridade também’. Entdo, dai veio a hora que comegou aquela coisa
que o cacique nunca teve. Cacique nunca teve voz, ele seguia ordem e
era aquilo mesmo. Entdo eu acho que foi a primeira vez que surgiu essa
palavra”. Ou seja: ele reivindica sua autoridade e, junto com outras
liderangas, apossa-se de um lugar que até entdo era irrelevante/vazio — o
de cacique. E implanta uma espécie de “ética protestante e espirito
capitalista” junto ao grupo que, de fato, era algo totalmente novo para os
Guarani e que, posteriormente, teria conseqiiéncias das quais o proprio
Mario se arrependeria.

Tal como j& mencionado acima, e confirmado por vérios
depoimentos, os Guarani, antes, cultivavam pequenas rocas familiares.
A tarefa de cuidar das mesmas era distribuida entre o proprio grupo
familiar, a cujo sustento se dedicava a colheita. No entanto, ndo
destinavam seu tempo exclusivamente a isso, dedicando-se também a
outras atividades de subsisténcia (caga, pesca, coleta), bem como a
atividades sociais. Por isso, inclusive, a FUNALI teve tantas dificuldades
com as rogas coletivas: era algo que ndo fazia sentido para os Guarani,
que tradicionalmente ndo se organizavam (como ainda hoje ndo se
organizam) dessa forma.

Mario, apesar de ser mestico, nunca destaca isso ao se auto-
identificar. Sua trajetoria como lideranca politica sempre esteve ligada a
um forte compromisso com a comunidade, mesmo nos periodos em que
morou em Londrina.

“Ai comegou o trabalho de conscientiza¢do que nunca teve
dentro da drea indigena. E que eles ndo tém culpa [...] Agora, o préprio
pessoal, falta interesse. Porque os funciondrios, aqueles que vém de
fora, eles ndo tém interesse. Qual é o objetivo deles? E uma fonte, é um
trabalho deles, é uma profissdo. E um emprego que eles tém. Eles vém
somente para trabalhar e ganhar o dinheiro deles, para cuidar da
familia. Eles ndo tém compromisso sério com o indio. Entdo, se der
certo neste posto para eles esta bom. Se ndo der, ele vai para outro
posto. Ele é empregado da FUNAIL Bom, entdo era assim. E por que
ndo um trabalho de mais amor, de educagdo, de conscientiza¢do? [...]
Ai comegou meu trabalho nessa época. [...] E foi a hora que eu peguei o
caderno™*®. Ele também trabalhava na roga coletiva, € no primeiro dia
que foi trabalhar tendo assumido o cargo de cacique, esperou que todos
chegassem ao local, quando entdo posicionou-se da seguinte forma: “Os
problemas que estdo surgindo de sabado [que era quando os dias de

147 Idem.
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servico prestados na lavoura coletiva eram computados e convertidos
numa cota a ser retirada em produtos na “cantina’], questdo de dia de
servico, eu ndo vou tirar a razdo de vocés, porque as vezes vocés até
estdo certos. S6 que vamos dividir um pouco. Um lado esta certo numa
parte, e o outro lado esta certo noutra parte. E os dois lados tém uma
parte errada. A partir de hoje nos vamos consertar tudo isso. [...] Para
0 nosso bem, para que nos possamos trabalhar em paz e unidos |[...],
vamos respeitar as normas. A partir de hoje o horario de se comegar a
trabalhar é sete horas. Eu vou dar tolerdncia de cinco minutos. [...]
quem chegar cinco minutos depois das sete horas [...] eu aconselho a
ndo trabalhar. Volta para casa dele e fagca algum servigo dele mesmo ld
[...] Dai vocé volta meio dia em ponto, [...] e vocé vai ganhar meio dia
com justica. [...] Ah, mas foi uma beleza, sabe? Em poucos dias estava
tudo certinho. [...] O pessoal foi gostando, foi adorando aquele sistema.
Porque a maioria sempre gosta de coisa certa [...]. Entdo isso ai que
inspirou meu trabalho de cacique [...]”".

Aqui, acho importante mencionar que a emergéncia de Mario
como lideranga politica se deu a0 mesmo tempo em que ele ganhou
espaco no grupo também como lideranga religiosa, pois que cle se
tornaria cooperador da CCB, responsavel por realizar os cultos na igreja
da TI e um dos principais responsaveis pela conversdao da maioria do
grupo de Laranjinha na década de 1990'°. Sua atuagdo, entdo, corre
paralelamente nas duas esferas. Um dos pontos de destaque nas falas de
Mario sobre sua atuacdo como lideranca foi o fato dele ter conseguido
acabar (ou pelo menos reduzir drasticamente) com o alcoolismo no
Laranjinha. No entanto, a solugdo para o problema, destacado por
muitos entrevistados (especialmente as mulheres, que eram as que mais
sofriam com a violéncia doméstica provocada pelo alcoolismo) como
um dos mais graves que o grupo enfrentou, foi justamente encontrada
nessa imbricagdo das esferas politica e religiosa, pois que a lideranga de
Mario como figura politica era inegavel (ele pertencia a uma grande
familia extensa e encontrava apoio e respaldo tanto nas pessoas de sua
geracdo quanto nos mais velhos, e, por sua experiéncia de vida, se
mostrou um 6timo mediador entre o interior e o exterior do grupo), mas
sem a entrada da CCB e a imposi¢do de seu codigo moral e de ética,
com certeza teria sido mais dificil resolver o problema®'. A(o)s

149 Idem.

150 . 5 . . - . . Lo
Um “modelo” (que associa atuagdo politica e lideranga religiosa) que ¢ possivel visualizar

também na emergéncia de Claudinei e Vanderson como liderangas.

151 19, . . . .

ST Ha que se pensar também que o alcoolismo, além de ser um problema em si mesmo, era

também uma das conseqiiéncias geradas por outros problemas que o grupo vinha enfrentando,
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antiga(o)s rezadora(e)s estavam cientes de sua gravidade, e tentaram
resolvé-lo sem sucesso, pois que o destacam em suas falas, apontando-o
como uma das causas para o abandono dos antigos rituais. Em 2002,
ultima oportunidade que tive para entrevistar Lica (que era a principal
figura associada a casa de rezas, e rezadora cujo poder ¢ exaltado na fala
de varias pessoas do grupo), ouvi dela a afirmagdo de que “antes, os
rezadores conversavam muito com as pessoas, procuravam orientar...
mas elas ndo tinha nenhum compromisso com os rezadores”. Mario, tal
como menciono em meu trabalho anterior (2003) estava sendo
preparado por sua mde para ser seu “sucessor”’, € ele mesmo chegou a
me dizer: “hoje, se eu ndo tivesse me convertido, eu seria o pajé”. E,
justamente, minha analise no referido trabalho anterior era no sentido de
apontar que, mesmo na CCB, Mario continuava a exercer um papel que
ndo era de todo diferente daquele que tinham os antigos rezadores.
Observando cultos da CCB realizados no Laranjinha, em Santa Amélia e
outras cidades da regido, teria sido possivel perceber que, ao contrario
dos cultos realizados fora da aldeia (onde a fala do cooperador tinha um
tom mais impessoal e generalizado), a pregacdo de Mario nos cultos
realizados 14 dentro ligava-se a situagdes vividas pelo grupo, numa
tentativa de solucionar impasses, problemas e disputas, apontar
caminhos, esclarecer determinadas situagdes, etc.

Continuando a falar da emergéncia de sua consciéncia politica
e de sua trajetoria como lider, Mario afirma: “a propria politica da
FUNAI aquela politica suja que existia [...] e até hoje pode se dizer
que existe ainda, entdo isso dai fez com que eles abrissem um espago
para o indio. Enquanto eles [...] tiveram condi¢oes de tampar nossa
frente, para a gente ndo ter visdo, entdo eles conseguiram segurar
nessa parte. Eles tinham muito mais condi¢oes de dificultar o avango do
indio na questdo do conhecimento do proprio trabalho deles. [...]
FUNAI mesmo eu ndo sabia o que era a FUNAI Era ld um delegado...
[...] Mas, devido a propria politica que eles criaram la entre eles, entdo
isso foi dando espago, isso foi dando oportunidade para que o indio, ele
aos poucos fosse entrando e tendo mais conhecimento dos fatos. Foi o
nosso caso que houve em Bauru. Até aquela época nds ndo tinhamos
nog¢do de nada. Nos éramos aquilo que o chefe de posto falava, mais
nada. [...] Mas quando eles comecaram a pegar briga entre eles, que

como as dificuldades de adaptagdo as situagdes vivenciadas ao longo do século XX e, nesse
sentido, 0 movimento de conversao movido por Mario no interior do grupo, ndo apenas imp0os
regras de conduta como também inseriu o grupo em contextos de reciprocidade/troca/ajuda
mais amplos, permitindo, tal como mencionado em outras ocasides nesse trabalho, que o grupo
recompusesse sua sociabilidade de forma mais ampla.
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eles dai sentiram que iam depender do indio, entdo ai foi a hora, a hora
fatal”.

Aqui ele se refere ao que aconteceu em Bauru em 1984, ja
brevemente comentado no capitulo anterior'”. Havia desavengas
politicas entre o delegado da AER em Bauru e o presidente da FUNAL
Este ultimo teria solicitado a saida de Villas-Boas do cargo. Foi quando
os indios das TIs que estavam sob a jurisdicdo dessa AER foram
chamados/levados a Bauru para defender o entdo administrador. Mario
conta que, no Laranjinha, o chefe de posto reuniu todos e disse que o
presidente da FUNAI estava tirando o “delegado”, e que se os indios
ndo fizessem alguma coisa, seria pior para eles. J& em Bauru, teriam
sido instruidos por funciondrios da referida AER a falar para os
reporteres que faziam a cobertura jornalistica no local que Villas-Boas
ndo deveria sair, que ele era bom, era o “pai dos indios”.

No entanto, ndo apenas os Guarani, como também os Terena e
Kaingang estavam desgostosos com a administragdo desse delegado,
que ja estava no cargo hd doze anos. No caso do Laranjinha,
especificamente, havia um descontentamento muito grande por conta do
lucro arrecadado com o projeto da lavoura coletiva ser centralizado em
Bauru. Na época os solos da TI ndo estavam ainda desgastados, e o
grupo conseguira um grande rendimento em sua produgéo agricola, sem
ver retorno algum disso em termo de melhorias e benfeitorias para o
grupo. E eles acabaram invertendo a situagdo: ao invés de defender
Villas-Boas, que na ocasido acabou sendo de fato afastado do cargo,
aproveitaram a oportunidade para colocar/expor suas reivindicagdes.
Nessa época foi criada uma Ajudancia da FUNAI em Londrina,
posteriormente transformada em administracdo executiva regional
(AER).

Na esteira desses acontecimentos, no ano seguinte as liderancas
do Laranjinha conseguiram impedir que o entdo chefe de posto enviasse
o lucro da lavoura para Bauru, exigindo que ele fosse depositado numa
conta conjunta a qual duas liderangas pudessem ter acesso. Segundo
Mario, o chefe de posto ndo gostou, mas teve que aceitar. “E mudou
tudo. A gente participava, a gente sabia quanto gastava. [...] a gente ja
discutia com o chefe de posto os nossos projetos™*.

Em represalia, esse administrador teria sido transferido para o
Pinhalzinho. Mas a abertura que os Guarani conseguiram a partir desse

152 = e s . .
52 Toda a questdo das rebelides indigenas no norte do Parana ja mencionadas estd amplamente

descrita e analisada em Tommasino (1995).
153 Entrevista cedida por Tommasino, realizada em 1990.
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momento, desencadeou um processo para o qual ndo houve mais volta:
os Guarani sabiam que era possivel uma administragdo mais
democratica, onde eles tivessem voz, € ndo abririam mao disso dali em
diante. As rebelides de 1985 deixam isso claro. E ao imporem-se como
sujeitos politicos, como liderancas cuja posi¢do tinha que ser ouvida e
com as quais era preciso negociar, criaram visibililidade dentro de um
contexto que, ao longo de todo o processo historico de contato, ndo os
reconheceu como sujeitos de fato.

No entanto, isso ndo impediria que os Guarani do Laranjinha
passassem por momentos dificeis nos anos que se seguiram. A FUNAI
encerrou o projeto agricola nas TIs, mas como a lavoura ja estava em
andamento, os Guarani tentaram dar continuidade ao projeto através de
financiamentos. Algumas pessoas dentro do grupo, por exemplo,
descrevem essa fase como sendo de fartura e aquisi¢do de bens (carros,
aparelhos eletronicos, casas em Santa Amélia ou em outras cidades da
regido). No entanto, seu “despreparo” para lidar com as regras,
exigéncias e burocracia envolvidas nos financiamentos, fez com essa
fase durasse pouco, sendo seguida por outra de endividamentos e
conseqiiente pauperizagdo/empobrecimento. Isso porque depois de
algumas safras, algumas pessoas estavam tdo endividadas com os
bancos que, mesmo vendendo algum bem que possuiam e entregando
toda a produgcdo de suas rogas, ainda ficaram com dividas, ndo
conseguindo mais crédito. “A FUNAI ndo oferecia mais nada e a gente
quebrou a cara mais depressa ainda. Passamos um sufoco com esse tal
de financiamento”.

Mario, que continuou como cacique'®, sendo depois indicado
para chefe de posto, declarou para Tommasino em 1990: “E hoje estd
sendo mais dificil para mim que naquela época. Porque naquela época
tinha recurso. Hoje eu administro sem recurso. [...] E entdo, agora, as
vezes, eu ndo me conformo tanto tempo de trabalho, de projeto, e eles
ndo conseguirem equilibrar a situa¢do desse pessoal. [...] Por que eles
ndo conseguiram? Porque eles fizeram um trabalho totalmente errado.
[-..] Tudo que a gente vai comegar, a gente tem que comegar de baixo.
Ndo. A FUNAI, SPI, sempre comecaram de cima para baixo. De que
maneira um projeto [...] caro, que custou dinheiro, custou trabalho do
pessoal, custou cansago em matéria de organizar o pessoal.. E o
pessoal se enquadrou, [...] e trabalhou. Por que tudo isso, tanto
sacrificio, tanto problema, para hoje a gente ndo ter nenhum resultado

154 . - . .

Na época que Mario deixou o cargo de cacique para se tornar chefe de posto (na verdade,
por um breve periodo ele acumulou as duas fungdes) Bertolino veio a ser o primeiro cacique
“eleito” pelo grupo de Laranjinha em assembléia.
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que valeu a pena? Tudo aquilo, a gente foi fazendo sem perceber que
estava perdendo tempo. Porque o pessoal da FUNAI [...] na época ndo
levou a sério. [...] As greves de fome [..] as reivindicagdes, o0s
acontecimentos que ficaram marcados ai para o resto da vida, coisa
que a gente nunca esperava [referindo-se a rebelido do Laranjinha, em
1985], isso veio depois que se diz ter estruturado o posto. Mas
estruturado de maneira errada. Eu acho que ndo tem que estruturar o
posto, tem que estruturar a situa¢do de cada um, a vida de cada um [...]
O projeto, nessa época, tirou os indios de trabalhar de boia-fria. Agora,
os indios as vezes deixaram de ser boia-fria do branco, ld fora, so que
ele passou a ser um boia-fria da FUNAL Ele se tornou um diarista. E, o
pior de tudo é que através desse trabalho errado [a FUNAI] plantou na
cabega de cada familia [...] somente a parte financeira, a parte do
dinheiro. [...] Boia-fria da cidade, ele trabalha os cinco dias da
semana. Se da uma semana, duas semanas de chuva, ele passa fome na
cidade. E mesma coisa o pessoal daqui, mas com tudo na mdo, terra...
[...] Essa influéncia [...] de um lado errado, que foi a cantina, que foi
essa participa¢do com esse pouquinho de dinheiro, tirou da cabega dele
aquela paixdo que ele tinha de plantar o batatal, ter o mandiocal,
plantar uma hortinha, ter uma criagdo de pequenos animais. [...]
Quando a gente chegou aqui, todo mundo tinha esse vicio, de ter o seu
porco, sua galinha, batata era fartura. [...] Tinha rocinha de milho,
feijao. Entdo quando entrou aquela influéncia [...] eles esqueceram
dessa pequena lavoura. [...] Entdo, esse projeto, ele trouxe assim...
miséria, pode se dizer para a area indigena. [...] A questdo das casas,
por exemplo. Qual seria o melhor na minha opinido? O melhor seria...
os indios ja viviam no rancho. Eles adoram aquele rancho, até hoje eles
vivem... deixam a casinha e vdo ficar no ranchinho. Entdo deveria...
esse dinheiro com que foi feito as casas... ter aplicado em beneficio
deles para que eles adquirissem mais condigoes. [...] Mas ndo. Fizeram
a casa, puseram o indio dentro de uma casa, para dormir no cimento
[...] sem condigoes de sobreviver dentro de uma casa. Entdo ai é que eu
digo que é um trabalho que se comecou de cima para baixo' .

Desde essa época a roga coletiva foi entdo abandonada e o
grupo passou a adotar o sistema que vigora até hoje: distribuicdo das
terras cultivaveis da TI entre as familias para que cada uma tenha sua
roca. E as familias foram aos poucos retomando seus pequenos espagos
de rocas, de forma que, tal como indicado no capitulo 3, hoje a
agricultura ¢ a principal atividade de subsisténcia do grupo — ainda que

155 Entrevista cedida por Tommasino, realizada em 1990.
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os problemas ligados a isso na atualidade também existam, conforme foi
apontado.

Entre outras coisas, a fala acima aponta para a questdo, que se
coloca ainda hoje com relagdo ao modelo econdomico ocidental que
permeia os projetos e programas de sustentabilidade implementados dos
na TI: as pessoas que vivem ali ndo formam um grupo homogéneo, que
se reconhece enquanto “comunidade” no sentido que os ndo-indios
atribuem ao termo. A organizagdo social, politica e econdmica se
constroi a partir das relagdes entre os grupos familiares. No entanto, ha
toda uma dindmica envolvendo tais grupos em disputas por recursos,
posi¢des politicas, etc., conforme abordado no capitulo 3. Fica explicita
também a consciéncia de um profundo descompasso entre as propostas
do Estado e as demandas e anseios reais do grupo — o que, por sua vez,
tém fadado de antemao estes projetos ao fracasso.

4.4 LEMBRANCAS DOS ANTIGOS RITUAIS E CONVERSAO AO
PENTECOSTALISMO

As referéncias a casa de rezas e a participagdo nos rituais
remontam a infancia dos mais velhos, a seus pais, a seus avos. E,
justamente, se ndo foi possivel conseguir muitos dados sobre
Xamanismo anteriormente, nessa ultima fase da pesquisa, ao pedir para
que as pessoas me relatassem suas trajetorias de vida, me falassem do
passado e das transformagoes por elas percebidas ao longo do tempo, as
lembrancas associadas a casa de rezas emergem como ponto central das
narrativas das pessoas mais velhas por mim entrevistadas.

Teresa, atualmente convertida a CCB afirma: “Mas era gostoso,
sabe. Até hoje eu sempre comento com a irmandade que eu tenho
saudade daqueles tempos. Porque quando eles reuniam que a Julia
recebia esse Kutsu'y, [...] a gente acreditava que aquilo existia mesmo.
Uma vez [...] fazia muito tempo que ndo chovia. Estava uma seca
mesmo. Ai ela falou para nos: ‘Olha, eu tive um sonho essa noite, [...] o
Kutsu'y falou para mim que so vai chover depois que nos fizermos a
igrejinha'®. Vamos fazer a igreja e ai vai chover. Ele vai mandar a
chuva. Ele falou assim que vai ser quinze dias. Entdo vamos apressar’.
Naquele tempo o Mario ja era crente. Sei que ela mandou ver se o
Mario dava uma mdo, uma ajuda com alimentos, essas coisas, para eles
fazerem a igrejinha. Até inclusive a igrejinha foi la perto do Alcides. La

156 A i . : . .
" A “igrejinha” era a casa de rezas e, tal como mencionado acima, ela precisava ser refeita

constantemente, pois que, feita de ripas de madeira e cobertura de sapé, as vezes desabava por
conta da agdo do tempo.
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que era a igrejinha. Ai sei que se reuniram ali, e fizeram rapido aquela
igrejinha. [...] Ai eles terminaram a igreja. Dai faltou fazer o curugu,
que eles falam, que é a cruz. Ai fizeram mas ndo deu tempo de fincar a
cruz. Hoje estava com catorze, amanhd ja ia fazer os quinze dias. Ai
fomos embora para casa. Ai quando foi quinze dias mesmo, mais ou
menos oito horas da manhd deu um trovdo para ca. Deu aquele trovdo e
ela passou e falou para nos assim, na linguagem: [...] ‘Vamos para a
igreja, que vai chover’. Na linguagem. Dai nos nos aprontamos e
viemos rapido. Viemos ligeiro. Ai quando chegamos la aquele trovdo
veio. [...] Ai meu irmdo, que era o Toninho, [...] ele que era sempre o
fazedor de cruz, essas coisas. Ele que arrumava tudo. Dai ela falou na
linguagem que era para ele andar ligeiro. Ai ele ja... fizeram o buraco
rapido la para fincar a cruz. Quando ele fincou a cruz, que arrumaram
a cruz, deu um trovdo... aquele reldmpago e um trovdo e ela ja recebeu
o Kutsu'y. Ai ela saiu dan¢ando, pulando. Ele tinha falado com quinze
dias. Mas foi certinho, com quinze dias. Ai choveu, ficamos ali quase
até meio-dia e a chuva pegou mesmo. Uma chuva gostosa. E ela estava
com o guia. [...] E muita coisa aconteceu. Muita coisa mesmo de
milagre. [...] Era muito bonito. Eu tenho saudade. [...] A gente se reunia
todo fim de semana”.

A vida guarani estd intimamente ligada a questdo da terra, ¢ a
ocupagdo de determinados territdrios por esse grupo reflete valores
especificos de sua cultura, a0 mesmo tempo que também a constitui.
Dessa forma, a exemplo do que acontece com outros grupos indigenas, o
territorio onde vivem os Guarani acaba ultrapassando sua objetividade e
constituindo-se numa inter-relagdo de espagos fisico-sociais. Como bem
aponta Melia (1990:36): “O tekoha é o lugar onde se dao as condigdes
de possibilidade do modo de ser guarani. A terra, concebida como
tekoha €, antes de tudo, um espago sdcio-politico. O tekoha significa e
produz ao mesmo tempo relagdes econdmicas, relagdes sociais e
organizacdo politico-religiosa essenciais para a vida guarani [...]".

Ainda conforme Melia (ibidem), esse territorio que idealmente
deve compor uma aldeia divide-se em trés espagos pelos quais se
movimentam e habitam os Guarani e que definem, simultaneamente, a
qualidade e adequagdo do local: o monte preservado (lugar de caca e de
pesca e lugar ao qual se recorre em busca de ervas medicinais e
madeira), o monte cultivado e a casa (espaco social e politico).

Assim sendo, o xamanismo guarani, bem como a manutenc¢do
dos ritos associados a casa de rezas, s6 se faz possivel dentro de um
contexto mais amplo, ligado ao conjunto de espagos que formam o



187

tekoha, e a totalidade da vida social do grupo, marcada (na sua forma
ideal) por uma economia de reciprocidade. Essa ‘“economia de
reciprocidade”, baseada numa rede de relagdes de consangiiinidade,
afinidade e alianga politica, implicava em amplas trocas de bens e
servigos, tanto no interior de uma grande familia extensa, quanto entre
as varias familias constituintes de um mesmo grupo ou comunidade. E,
na verdade, tal como ja indiquei acima, a manutenc@o dessa “economia
de reciprocidade” foi um dos motivos levantados em minha andlise
anterior (2003) para explicar o processo de conversdo do grupo.

Para os Guarani, no espaco que ¢ a aldeia, Melia (1990) afirma
que o “mal” pode irromper na forma de enfermidade e morte, de
inquietude socio-politica ou insatisfacdo religiosa, refletindo muitas
vezes problemas causados por agentes externos e que podem inclusive
produzir mudangas significativas na estrutura social e politica do grupo.
Para eles, esse “mal” se faz presente quando a conduta moral e religiosa
se deterioram, instaurando um estado de coisas que impossibilita o
execucdo dos cantos e dangas rituais. Segundo Melia (1989: 345), os
xamas guarani contemporaneos apontam como causas que podem levar
a destrui¢do da terra: “a violéncia e em especial o homicidio; as faltas
cometidas contra a ordem moral, quando sdo negadas a colaboragdo e o
amor mutuo; ¢ também a ofensa pessoal, quando esta obstrui o passo
para a reconciliacdo”. J4 na etnografia de Schaden (1962), as causas
dadas pelos Guarani para explicar a desintegracdo ou crise social do
grupo sdo os casamentos interétnicos no interior do grupo e qualquer
tipo de situagdo ou condi¢do que impega ou impossibilite a realizagdo
das cerimonias religiosas.

Enfim: esse quadro geral apontado pelos autores acima citados
¢ muito parecido com o que foi vivenciado pelo grupo quando este se
viu reduzido a um espago que era apenas um recorte de seu antigo
territorio e que, além disso, foi depauperado ao longo do século XX
pelo proprio orgdo indigenista e pelos arrendatarios que ali se
instalaram. Tudo isso se exacerbou no inicio dos anos 1980, pois sendo
a area da reserva muito pequena, as pessoas eram obrigadas a sair dali
para trabalhar e estudar, entrando em contato com uma realidade que
acabava por resultar em diferentes interesses e ambigoes.

Segundo Mario, “Antes a gente sd ficava aqui. Entre a gente
mesmo. Participava da casa de rezas... Depois que o pessoal saiu,
comegou a misturar, ndo teve mais como controlar, ficou tudo
diferente”. No entanto, do que se pode perceber no que descrito neste e
outros capitulos desse trabalho, ha muito que os Guarani ndo estavam
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mais apenas “entre si”, pois que ha tempos ja estavam em contato com a
sociedade envolvente, estabelecendo com ela diferentes relagoes. Entéo,
creio ser possivel dizer que ndo se trata apenas da questdo de “sair e
misturar”, mas sim de um contexto de crise que atingiu profundamente a
reprodugdo social e cultural do grupo e que, mais do que tudo, liga-se a
restri¢do espacial e os impactos dela decorrentes.

Na fala de varias pessoas entrevistadas fica evidente o
desinteresse que muitos passaram a demonstrar com relacdo a casa de
rezas — ¢ esse foi um dos problemas centrais enfrentados pelo grupo,
pois a ndo participagdo dele como um todo nos rituais impossibilitava a
manutencdo da ordem que procurava ser alcangada por aqueles que
participavam ndo apenas dos rituais de canto e reza, mas que
compartilhavam um codigo de conduta e comportamento ligado a
“igreja guarani”. O contato com as divindades era um momento de
intenso risco, onde os rezadores precisavam estar com O cOrpo
“preparado” através do jejum e outras restricdes alimentares e de
comportamento. Além disso, era preciso que outros rezadores,
igualmente preparados, estivessem presentes para garantir a seguranca
daquele que entrava em contato com as divindades que, segundo alguns
informantes, podiam levar a alma do rezador consigo, sendo portanto
preciso trazé-la de volta para o corpo da pessoa.

Segundo Mario, “se a drea fosse grande, com muitos indios e
com meios de se auto-sustentar, a casa de rezas e a religido Guarani
poderiam ter se mantido, e todas aquelas coisas poderiam ser passadas
adiante. Mas os jovens ndo se interessavam por nada daquilo e havia
problemas muito graves de prostituicdo, violéncia e drogas. Eles [os
jovens] ndo participavam mais”. De fato, a exigiliidade da area ¢ a
impossibilidade do grupo se auto-sustentar a partir dela passou a ser um
problema central, que afetava a vida social como um todo"’.

O relato da conversdo de Lica, uma das principais rezadoras a
conduzir os rituais no Laranjinha, ¢ muito emblematico para pensarmos
a situacdo do grupo nessa época. Na ocasido da conversao de seu filho
Mario, os dois romperam relagdes, deixando de se falar por anos. A

157 Veiga (2004) justamente aponta para o grande crescimento demografico do grupo a partir da
década de 1970, quando varias pessoas que tinham deixado o local nas décadas de 1940/50
para la retornam com seus filhos. As informag¢des sobre a demografia da TI Laranjinha
apresentadas por ela (ibidem: 59) revelam o seguinte panorama: em 1941 a populagdo era de
46 pessoas; em 1945, 37 pessoas; em 1979, 106 pessoas; 1981, 124 pessoas. Enfim: temos um
crescimento continuo e significante a partir da década de 1970 (na década de 2000 a populagio
girava em torno de 230 pessoas, segundo os dados por mim levantados).
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conversdo daquele que ela estava preparando para estar em seu lugar a
frente da casa de rezas era inadmissivel para ela.

No entanto, sem o suporte do grupo, ela afirma que ndo foi
possivel continuar com os rituais. Segundo ela, quando seus guias
“vinham aqui na terra para conversar” ficavam desgostosos com o
descaso do grupo e, quando “subiam”, deixavam seu corpo doente.
“Dai, um dia, num sonho, ele [0 guia] falou assim para que eu largasse
mao. Se eu quisesse viver muito tempo com os meus netos, com minhas
filhas, com meus filhos, entdo era para eu me retirar da igreja [casa de
rezas], porque a turma ndo estava reconhecendo o que eu fazia para
eles™'®®,

Em 2002, Lica me diria que a “gota d’dgua” para a sua
conversdo teria sido a expulsdo de Mario da TI e a atitude dele na
ocasido. Isso aconteceu em 1991, por conta de um episodio a que ele
mesmo se refere como “o escandalo da AIDS”, e que teve repercussio e
conseqiiéncias ndo sé para as relagdes dentro da TI, como também nas
relacdes dos Guarani com a sociedade envolvente.

Em 1991, um dos filhos de Laura, tia de Méario, morreu apds
longo tempo de internagdo em Londrina, por conta de complicagdes
ligadas ao virus da AIDS. Laura morara durante anos fora da TI,
retornando para 14 ja viuva, com os filhos, e, segundo ela, ninguém sabia
que seu filho era soropositivo (nem o proprio Mario). O acontecimento
ganhou destaque na midia, ¢ os Guarani foram alvo de intenso
preconceito por parte dos moradores ndo-indios da regido. Os jovens
que na época estudavam na escola de Santa Amélia contam que foram
ridicularizados e isolados pelos alunos nao-indios.

Na época Mario era chefe de posto, e as familias que faziam
oposicdo a ele exigiram da FUNAI que ele fosse afastado do Laranjinha.
Ele chegou a sofrer agressdes corporais dentro da TI, numa reunido com
as liderangas e, de fato, foi transferido para Londrina. Laura e seus
filhos foram igualmente expulsos do Laranjinha. Na ocasido, Laura se
converteu a CCB, batizando-se antes de voltar para S3o Paulo.
Posteriormente ela viria morar em Santa Amélia (onde mora até hoje,
ainda que visite a aldeia quase que diariamente). Nessa ocasido, Lica
afirma que chegou a ficar brava com Mario, pois “ele apanhou e nao fez
nada. Saiu calmamente. Mas depois eu pensei e gostei da palavra desse
Deus que mandava seus servos darem a outra face, ao invés de brigar.
Porque se naquele momento o Mario tivesse revidado, poderia até ter
sido morto ou matado alguém”. Mario comportara-se dentro da ética

158 Entrevista cedida por Tommasino, realizada em 1990.
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pregada e buscada pelos Guarani (e que tinha muito em comum com o
que era pregado por religides cristas, inclusive pela CCB): uma pessoa
ndo pode se entregar a sentimentos de raiva e violéncia. Isso agradaria
muito Lica, pois era esse tipo de postura que seu “guia” esperava do
grupo, de quem hé muito ela exigia isso em nome dele sem sucesso. Em
1991 ela se batizaria entdo na igreja da CCB em Santa Amélia, mas
antes disso ja estava afastada da casa de rezas e participando dos cultos
pentecostais com seus filhos e noras.

Mario foi afastado do cargo na TI Laranjinha, mas sendo
funcionério da FUNALI, passou a trabalhar na AER de Londrina, cidade
para a qual se mudou com sua familia. Nessa época a igreja da CCB ja
estava instalada na TI, ¢ os cultos continuaram a ser realizados la.
Justamente, o apoio das familias extensas ligadas a CCB seria
importante quando, alguns anos depois, a FUNAI designou novamente
Mario para trabalhar na TI Laranjinha. Inicialmente ele e sua familia
instalaram-se em Santa Amélia, mas Mario assumiria o cargo de
cooperador na CCB, passando a celebrar os cultos realizados na TI. Em
2002 ele estava novamente morando no Laranjinha.

Apos a conversdao de Lica, Bertolino passou a ser o principal
rezador a frente da casa de rezas, continuando a conduzir os rituais. Mas
pouco tempo depois ele também se converteu. Os rituais coletivos
deixaram de ser realizados e a “casa grande” foi desativada. Ainda
havia no grupo alguns rezadores ndo convertidos e que, inclusive,
ajudavam Bertolino na condu¢@o dos rituais. Mas nenhum com as
qualidades necessarias para estar a frente da casa de rezas'”.

No entanto, hd que se destacar que, mesmo com a
impossibilidade de realizar os rituais coletivos, varios chefes de familia-
extensa e suas esposas continuaram realizando pequenas sessdes de
canto e reza na intimidade de suas casas/terreiros — com tamanha
discrigdo que s6 vim a tomar conhecimento disso em meu periodo de
pesquisa mais recente.

Ao procurar apreender/explicar a conversdao do grupo (ou da
maior parte dele) do Laranjinha a uma religido pentecostal, um de meus
pontos de partida foi analisar os “pontos de ressonancia” (cf. Wright,
1999) entre sistemas simbolicos aparentemente distintos. Isso, partindo
do que Wright (ibidem) chama de ‘“campos inter-religiosos de

139 Para os Guarani, qualquer membro do grupo ¢ um “rezador” em potencial. No entanto, esse
“dom xamanico”, atualizado de diferentes formas, resulta em varias categorias de
xamas/rezadores. Para estar a frente da casa de rezas, uma pessoa precisava possuir muitas
rezas e deter um grande poder.
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identidade”, avaliando, assim, a forma como o grupo se apropriou das
categorias trazidas pela nova religido, moldando-as a luz de seu
substrato cultural e simbolico.

E, conforme procurei apontar na referida analise (2003), muitos
desses “pontos de ressondncia” podiam ser encontrados numa
comparacdo entre as duas esferas religiosas: a importancia dos sonhos e
visdes, que conectam os individuos a outro nivel da realidade e
permitem o acesso a divindade (seja ela Cheru ou Deus); a figura do
lider religioso, que fala sob inspiragdo divina; as regras de conduta que
conduzem o fiel ao “paraiso”; a interpretacdo comunitaria dos dramas
pessoais; a crenga na destrui¢do futura do mundo. E, justamente, esses
pontos de ressonancia explicariam a escolha do grupo por uma religido
em especial — o pentecostalismo na figura da Congregacdo Cristd no
Brasil — em detrimento de outras com as quais também tinham contato
na sua trajetéria de convivéncia com a sociedade envolvente (por
exemplo o catolicismo e o protestantismo).

Ao mesmo tempo que tornar-se “crente” implicava, na fala dos
convertidos, numa ruptura com o modo de vida anterior & conversdo —
geralmente marcado por “erros” e “pecados” (adultério, alcoolismo,
etc.) —, esse ato abria também a possibilidade de realizar/atualizar um
modelo de vida. Uma vida marcada por um comportamento moderado,
pela inser¢do numa comunidade de irmdos, a entrada numa ampla rede
de reciprocidade/solidariedade. Assim, o modelo de vida proposto pelo
codigo de conduta pregado pela CCB ndo era estranho ao modelo ideal
de vida do grupo e, se antes o grupo encontrava dificuldade em atualizar
esse modelo, a conversdo a CCB foi uma forma de torna-lo real.

Assim, o que emerge das falas dos entrevistados a respeito da
conversao é um panorama complexo de
continuidades/descontinuidades. Ainda que procurem se pautar nas
regras e ensinamentos da CCB, os Guarani convertidos ndo se furtam de
fazer julgamentos e avaliagdes também a partir de outras logicas, que
remetem ndo apenas para a cosmologia guarani, mas para toda uma
vivéncia estabelecida com a sociedade nacional nos diferentes
momentos de sua trajetoria de vida.

“Agora [na CCB] ¢ melhor. Mas se tudo fosse unido [...], como
ai na igreja dos crentes, eu ja digo... Porque ali [na casa de rezas], era
bom ali”. Essa fala de Lica indica um sentimento que, pelo menos no
interior da gera¢do mais velha, é vivenciado coletivamente: a saudade e
preferéncia pelos rituais ligados a casa de rezas e, ao mesmo tempo, a
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consciéncia da dificuldade/impossibilidade de retoma-los no novo
contexto vivido pelo grupo.

Na verdade, a retomada dos rituais de canto e reza na atualidade
ndo implica numa simples reprodugdo do que acontecia no passado, mas
na atualiza¢@o de um modelo a partir da nova conjuntura vivida por eles.
Assim, quando as pessoas da geragdo mais velha dizem que ndo é
possivel “voltar tudo que era bom de antigamente”, ou que “estdo
querendo fazer a religido, mas ndo ¢ verdadeira”, na verdade apontam
para a impossibilidade de se retomar todo um contexto mais amplo que
cercava essas praticas anteriormente, € ndo apenas os rituais em si.

No entanto, ainda que as pessoas atualmente convertidas ndo
participem mais dos rituais ligados ao xamanismo, certas praticas e
concepgoes ligadas a essa esfera permanecem lado a lado com a religido
pentecostal, e continuam a fazer parte da forma como os sujeitos
pensam e agem em seu cotidiano. Segundo a fala de uma informante:
“Eu sempre fui ligada na minha tradi¢do. Ontem mesmo eu estava
falando para o meu marido. Eu falei: pode falar, quem quiser... eu sou
evangélica, mas eu ndo deixo da minha tradig¢do. Ndo deixo. Porque o
nosso cooperador de Santa Amélia, uma vez ele veio aqui e falou assim
para mim que deus revelou para ele na igreja que era para eu ndo
largar da tradi¢ao”.

Essa fala, além de ilustrar a idéia colocada acima, remete
também para outro aspecto importante a ser considerado quando se
pensa na conversdao do grupo a CCB: ndo existe uma “demonizacdo” do
passado (ligado ao xamanismo), nem por parte dos Guarani'®, nem por
parte dos membros ndo-indios da referida igreja — as praticas anteriores
do grupo sendo associadas a uma certa inocéncia e desconhecimento — e
ndo a uma negacdo — da “palavra de Deus”. E essa postura, justamente,
estaria relacionada a propria forma de organizagdo e funcionamento da
CCB, que ndo possui processos rigidamente burocraticos, apesar de ser
uma das maiores igrejas pentecostais do pais (em nimero de adeptos).

A posicdo maxima na hierarquia dessa institui¢do ¢ a de
“ancido”. Cada ancido ¢ responsavel por determinado ntimero de casas
de oragdo, dentro de uma regido especifica. Na realizacdo dos cultos e

160 No plano individual, o que existe, e ¢ muito recorrente, € o fato das pessoas condenarem seu
passado de “pecados”, mas no caso, referindo-se ao alcoolismo, promiscuidade, violéncia
doméstica, etc. e ndo a determinadas praticas culturais. E, quanto as criticas atuais que os que
estdo convertidos ao pentecostalismo dirigem aos que retomam os antigos rituais, sua tonica
ndo se liga a0 xamanismo em si (pois que a casa de rezas ¢ sempre um simbolo positivo para
todos), mas ao fato de que os rezadores a frente dos rituais atualmente, € mesmo os que deles
participam, ndo cumprem as antigas prescrigoes ligadas a essa esfera e que serdo expostas de
forma mais detalhada no capitulo seguinte.
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administragdo de cada templo, sdo ajudados pelos “cooperadores” e
“diaconos”, que formam com os ancidos o que se chama de
“administragdo regional”'®'. Cada uma destas administragdes regionais,
por sua vez, presta contas a sede nacional da CCB, localizada na cidade
de Sdo Paulo. Os ancidos percorrem entdo a regido sob sua
responsabilidade, realizando cultos e batismos (estes ultimos s6 podem
ser realizados por eles). Mas, entdo, cada casa de oragdo em si possui
um cooperador responsavel pelos cultos (cuja freqiiéncia pode variar de
duas a quatro vezes por semana).

Nao existe na CCB nenhuma forma instituida, regulada ou
padronizada de preparagdo/formacdo de seus sacerdotes: a escolha dos
ancidos, diaconos e cooperadores ¢ feita através de uma escolha
colegiada, por “consenso iluminado pelo Espirito Santo”, segundo a fala
dos proprios membros. Como durante os cultos, além da pregagéo feita
por quem esta conduzindo a cerimoénia, hd um espago para que os fiéis
também se manifestem (com testemunhos ou acrescentando algo a
pregacdo ja feita pelo responsavel, o pregador ou o ancido), abre-se ai
um espago para a emergéncia de novos sacerdotes: bons oradores, que
conseguem arrebatar os “irmaos” nesses momentos de abertura, acabam
sendo incorporados a hierarquia da CCB. Assim, os responsaveis pela
pregacdo, o fazem sempre a partir de sua vivéncia e pontos de vista
pessoais, dirigindo-se a uma platéia com quem té€m certa vivéncia em
comum, pois que a irmandade que congrega em determinado templo é
composta de pessoas que vivem proximas, compartilhando certa
conjuntura histérica, politica € econdmica mais geral'®.

Outra caracteristica que possivelmente contribui para o ponto
acima indicado (ndo haver uma “demonizacdo” do passado dos
Guarani) é o fato de que os membros ndo-indios da CCB também
percorreram, em sua maior parte, certos “itinerarios religiosos”, tendo

16! H4 ainda outros “cargos” ou ocupagdes ligadas a CCB: cada casa de oragdo ou templo tem

um porteiro (responsavel por recepcionar as pessoas quando de sua chegada para os cultos,
anotando pedidos de oragdo que posteriormente sdo encaminhados para quem vai conduzir a
cerimdnia — um ancifo ou um cooperador) e um encarregado de abrir e fechar o prédio (cuja
esposa acaba sendo a responsavel pela limpeza do mesmo). Como a descricdo ja deu a
entender, todos os cargos sdo ocupados exclusivamente por homens e, tal como menciono em
meu trabalho anterior (2003), no Laranjinha, os que ocupavam estes cargos eram pessoas que,
de alguma forma, estavam ligadas a lideranga politica do grupo (ou as principais familias
extensas que disputavam a referida lideranga).

162 ; o ,
*“ Falo isso pensando no contraste com um sacerdote catdlico, por exemplo, que apds a

formagdo em um seminario, pode ser designado para atuar junto a comunidades com as quais
ele ndo necessariamente tem algum lago social/cultural.
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passado por varias outras igrejas ou religides antes de se converter ao
pentecostalismo.

Conforme pude constatar durante a pesquisa realizada entre
2006 e 2009, a CCB sofreu grande evasdo durante a década de 2000.
Em parte porque muitas pessoas ndo conseguiram manter-se fiéis ao
codigo de conduta exigido pela CCB — sendo obrigadas a se retirar da
“irmandade” — , mas também porque as aliangas e oposi¢des no interior
do grupo e de suas familias extensas se modificou/reorganizou — parte
do grupo retomando os rituais coletivos de canto e reza.

Ainda que tenha me deparado com o intenso proselitismo dos
Guarani em minha pesquisa para o mestrado, e com sua convicgdo e
entusiasmo com a nova religido, a referida evasdo e a retomada dos
antigos rituais de canto e reza ndo foram uma grande surpresa para mim.

Em 1960, por exemplo, quando Lica retorna para o Laranjinha
— ap6s quase uma década morando na cidade — ndo havia mais casa de
rezas ou rituais acontecendo no ambito coletivo. E ela retoma esses
rituais. Faz reconstruir a casa de rezas e passa a ser a principal figura a
conduzir os rituais ali realizados durante as quase trés décadas que se
seguem até a sua conversao.

E os rituais haviam sido abandonados justamente por conta de
uma situagdo de crise vivida pelo grupo — como a evasdo iniciada na
década de 1940 e que se estenderia pela década seguinte, e os problemas
causados pela restrigdo do espago e destruicdo da fauna e flora nfo
somente na area da TI mas também em seu entorno. Tal como
mencionado no capitulo 2, na década de 1950 o norte do Parana ja tinha
suas terras totalmente loteadas e encontrava-se num processo de intenso
desenvolvimento urbano e agro-industrial. Essa situacdo afetava todos
os grupos na regido — Guarani e Kaingang — e ndo apenas o Laranjinha.
Toda a rede/unidade maior a que pertencia o Laranjinha estava em crise.
Antigos rezadores, reconhecidos como importantes dirigentes dos rituais
e detentores de grande for¢a e poder entregaram-se ao alcoolismo,
impossibilitando a continuidade dos rituais naquela época.

Por tudo isso, € possivel dizer que padrdes sdo abandonados e
retomados em diferentes momentos da trajetéria do grupo, fazendo
parte, portanto, da dindmica da propria cultura — ou, em outras palavras:
0 padrdo estaria justamente nessa certa inconstancia. Noelli (1999-
2000), ao falar sobre os mecanismos que teriam possibilitado aos
Guarani ocupar um territério tdo vasto mantendo um certo padrio
cultural compartilhado, afirma que a cultura desse povo era a0 mesmo
tempo prescritiva e flexivel, ou seja: alguns aspectos de sua cultura
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reproduziam-se continuamente com pouca variabilidade, e outros eram
dotados de grande plasticidade, de forma a poder incorporar
continuamente as novidades com as quais certamente entravam em
contato em sua expansdo territorial. Assim, tal como ¢é possivel
perceber nas narragdes e descricdes acima, a trajetdria do grupo revela
que, justamente, as transformagdes convivem com continuidades —
expressas em sua forma de agir e conferir significado ao mundo, e numa
forma de organizagdo social e cultural especifica.

As narrativas revelam também certos marcos temporais
significativos, fazendo diferencas entre um periodo de liberdade e
abundancia, ¢ outro de restricdo e escassez. No entanto, € interessante
destacar que, no que marcam a passagem de um contexto a outro,
algumas sobreposi¢des “complicam”/embaralham as valoragdes feitas
pelos sujeitos (indicando distor¢des temporais, ou eixos ndo lineares).
Assim, ao lado de afirmacdes tais como “a gente ndo tinha nada”
(andava descal¢o, ndo tinha eletricidade, atendimento médico, etc.),
encontramos outras como “naquele tempo a gente tinha de tudo” (caca,
pesca, matérias primas, etc.). E, ao lado de “tudo no passado era
melhor”, encontramos “hoje ¢ tudo mais facil”. Em certo sentido, creio
que isso aponta para a questdo colocada acima a respeito das
continuidades/descontinuidades (ou transformag¢des que, repito, ndo
podem ser pensadas em termos lineares). A meu ver, tais afirmacdes
remetem também para uma questdo sempre tematizada nas falas dos
Guarani: a oposi¢ao entre diferenca e desigualdade. Para eles, ser indio
ndo deveria ser sinbnimo de ser pobre. Manter sua especificidade
cultural ndo significa estar a margem da sociedade envolvente, ou
inseridos nela de forma subalterna. A saudade do passado, ou o orgulho
da identidade étnica no presente ndo impedem que eles saibam “o que é
bom” (conforme a expressdo de um informante) e queiram ter acesso a

isso: certos bens materiais, educacdo, atendimento médico, etc'®.

4.5 ALGUMAS CONSIDERACOES

Pedir para que as pessoas falassem de sua trajetdria (ou
historia) de vida foi uma tentativa de tentar entrever, na articulagdo que
tais sujeitos faziam das memorias e do passado, uma “outra historia”,
que ndo aquela que encontramos sobre os Guarani nas fontes histdricas

163 Nesse sentido, é interessante destacar que o processo de “guaranizagdo” de que fala Noelli
(1999-2000) ndo se restringe as pessoas (tal como colocamos no capitulo 3, ao falar sobre
parentesco e identidade étnica), mas aplica-se também a bens de consumo, padrdes
econdmicos, modelos de educagdo formal, etc.
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de nossa propria sociedade. No entanto, o que estas lembrangas aqui
narradas nos permitem entrever ndo é uma “outra histéria” (no sentido
de que ndo foge, por exemplo, a uma certa cronologia e ordenagdo
linear propria do modelo de historia ocidental, presentes nas narrativas
em si e ndo somente na forma como estdo aqui organizadas). Em certo
sentido, tais narrativas enriquecem o que poderiamos chamar de uma
historia “contra-oficial”, revelando certos matizes quanto a valoragdo
das mudangas, sombras na atuagdo do SPI, detalhes sobre a conversao
ao pentecostalismo, etc. Ou seja: elas permitem que material e pontos de
vista guarani sejam incorporados a uma histdria/trajetoria ela mesma
estruturada a partir de material e pontos de vista brancos.

Ha que se pensar também que, tendo sido narradas para mim,
estas narrativas demonstrem que os Guarani estejam familiarizados com
nossa forma de pensar a historia, sabendo instrumentalizar suas
memorias dentro dessa “logica” — o que, por outro lado, ndo descarta
terem eles outras possibilidades de organiza-las. Eu ndo poderia/saberia
dizer que tipo de estrutura/organizacdo da memoria emerge de contextos
onde os Guarani falam de sua histéria ou trajetoria de vida entre si — se
¢ que o fazem.

Por outro lado, as narrativas remetem sim para uma
especificidade guarani: a historia narrada por eles é “curta”. No que foi
transmitido a eles por seus pais'®, ndo ha referéncias a nomes ou lugares
do passado (antigas aldeias, antigos lideres, etc.). A experiéncia vivida
pelos grupos guarani nos aldeamentos do século XIX, ou os trajetos e
situagdes vivenciadas pelos Guarani reunidos por Nimuendaju no
Arariba, por exemplo, ndo estdo presentes na “memoria coletiva” do
grupo.

Tal como sera colocado no capitulo seguinte, o que a tradi¢do
oral do grupo repassa “de geracdo em geragdo”, como dizem eles, sdo as
historias ligadas ao universo mitico e cosmologico do grupo — o que,
por sua vez, remete para uma forte relacdo entre temporalidade e
cosmologia.

164 Esse ponto também foi colocado por mim nas entrevistas: o que seu pai falava da vida dele?
O que os antigos contavam sobre o passado?
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CAPITULO 5 — OS MITOS: AS HISTORIAS DOS ANTIGOS

Tal como ja mencionado anteriormente, pedir para as pessoas
falarem do passado e de sua trajetoria de vida desencadeou a narrativa
de lembrancas ligadas a casa de rezas e a vivéncia com os “antigos”
(historias ouvidas quando criangas, episddios envolvendo os antigos
rezadores, etc.). Por sua vez, foram essas lembrancas ligadas aos rituais
que trouxeram a tona os temas da cosmologia ¢ dos mitos. Assim, a
idéia que norteia a forma de apresentagdo dos dados neste capitulo é a
afirmacdo de Nimuendaju (1987) de que mito/cosmologia e ritual
formam um conjunto indissociavel dentro da cultura Guarani.

Ao usar a expressdo “tempo dos antigos” ou “antigamente”, 0s
Guarani podem estar se referindo tanto a um tempo mitico (quando os
deuses ainda viviam na terra, ou os animais falavam, por exemplo),
quanto a uma época onde se falava na linguagem, os rituais aconteciam
regularmente e os rezadores eram pessoas de grande poder (referindo-se,
nesses casos, a eventos que envolvem os pais e avos da geragdo mais
velha do grupo). A intencdo desse capitulo, entdo, & situar certas
narrativas dentro do pano de fundo da cosmologia guarani, bem como
abordar mais a fundo os rituais de canto ¢ reza ¢ nog¢des como a de
pessoa (que de certa forma sintetiza/relaciona os conceitos de cultura,
natureza e sobrenatureza, além de remeter para a questdo do
perspectivismo).

5.1 OS RITUAIS DE CANTO E REZA

Conforme aponta Schaden (1962), existe uma grande
variabilidade nas praticas e concepgOes ligadas aos rituais guarani.
Segundo ele, estas diferengas seriam decorrentes de dois fatores
principais: o carater individual da religido guarani, pois ainda que a
importancia social e comunitaria das cerimOnias religiosas se destaque,
ndo menos importante ¢ a vivéncia religiosa individual, que manifesta-
se nas diferentes circunstancias do cotidiano, onde uma pessoa pode
receber consolagdo, conselhos e revelagdes das divindades; e o fato de
que essa multiplicidade de idéias e crencas reflete os contatos com a
religido cristd, de um lado, e a fusdo das diferentes doutrinas subgrupais
produzida pelas migragdes, que levaram a formacdo de aldeias em que
se reunem, em uma mesma comunidade de vida e de culto, familias de
diferentes subgrupos (como € o caso, justamente, das aldeias da regido
aqui tratada).
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Assim, nas diferentes etnografias produzidas sobre os Guarani,
as descrigdes sobre os rituais de canto e reza — ainda que remetendo para
pontos gerais em comum, descortinam diferentes e criativas elaboragdes
feitas pelos grupos a partir de seu contexto'®,

Em meu trabalho anterior (2003) compus, a partir da fala de
diferentes pessoas do grupo, um relato do que seriam os rituais de canto
e reza realizados na TI Laranjinha até o inicio da década de 1990. Na
ocasido dessa pesquisa anterior, 0 grupo estava bastante envolvido com
a CCB, de forma que os relatos sobre as experiéncias vivenciadas na
“igreja guarani” foram bastante evasivos/superficiais (“era bom”, “todo
mundo participava”, etc.). Ao realizar as entrevistas, claro que eu
explicava as pessoas que o objetivo de minha pesquisa era entender a
conversdo do grupo. Mas, além de pedir para que as pessoas falassem
sobre como tinha acontecido sua conversdo a CCB, eu pedia também
para que elas falassem de suas experiéncias anteriores, ligadas a casa de
rezas. Mas, justamente, a grande maioria dos entrevistados conduziu sua
fala dando énfase quase que exclusivamente a sua conversdo e ao que
aconteceu depois dela — e ndo antes.

Das falas coletadas naquela ocasido e¢ nas diferentes fases da
pesquisa atual, emerge o seguinte quadro descritivo: anteriormente,
todos os membros do grupo participavam dos rituais que aconteciam na
casa de rezas. A freqiiéncia dos rituais'®, bem como sua finalidade, eram
variaveis. Pequenos rituais envolvendo uma familia e pessoas mais
proximas podiam ser realizados diariamente, a noite ou ao amanhecer,
no espaco doméstico. Os rituais envolvendo o grupo como um todo
eram realizados semanalmente, podendo essa freqiiéncia ser mais
espacada ou se intensificar em momentos criticos — tais como uma seca
prolongada ou chuva muito intensa (que potencialmente poderiam afetar
o ciclo ecoldgico/da agricultura, sendo portanto um risco para a

195 Um exemplo interessante desse tipo elaboragao ( individual e coletiva) pode ser encontrado
no trabalho de Rose (2010), onde a autora analisa o processo de apropriagdo da bebida
comumente conhecida como ayahuasca pelos Guarani Mbya da TI Mbiguagu, no litoral de
Santa Catarina, bem como a incorporagao dessa bebida aos rituais de canto e reza praticados
pelo referido grupo.

166 Algumas pessoas mencionaram que, nos ultimos anos em que a “casa grande” ainda estava
ativa, a participagdo do grupo ja ndo era tdo significativa (ndo s6 por conta das conversdes, que
comegavam a acontecer, mas porque muitos deixaram de participar mesmo, dados os
problemas com alcoolismo e outros ja mencionados anteriormente). “Alguns ainda
acreditavam, e outros ja nem tanto”. Lica contou que algumas vezes ia para a casa de rezas
sozinha, ajudada por Rita, mas que “ninguém aparecia. SO quando precisava. Ai eles vinham
pedir favor pra gente”.
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sobrevivéncia/manutengdo do grupo)'?’. Havia também rituais que so
eram realizados de tempos em tempos, como o nimongarai. Segundo a
fala de um informante: “antigamente a tribo ndo se lembrava de
Nanderti apenas em tempos dificeis. O mborai [canto/reza] era um ato
de agradecimento pela vida, pelas colheitas e pelos livramentos de toda
espécie de mal”.

A casa de rezas era (e ¢ até hoje) uma construcdo ao estilo dos
antigos “ranchos”, feita de lascas de madeira e sapé. Antigamente,
ficava num descampado grande e plano, ¢ no terreiro existente diante
dela, de frente para sua entrada e hé cerca de dez metros dela, estavam
colocadas trés cruzes de madeira, uma maior em meio a outras duas
menores, todas cobertas por colares cerimoniais. Dentro da casa de
rezas, outras trés cruzes, sendo uma de um metro de altura em meio a
outras duas de cinqgiienta centimetros, igualmente ornamentadas,
estavam dispostas ao lado de um recipiente de cedro'®, apoiado numa
espécie de forquilha. Dentro da casa de rezas e no patio/terreiro em
frente a ela, estacas de madeira de cerca de um metro de altura serviam
como suporte para as velas de jity’” usadas na ocasido do ritual de
nominagdo. Os colares, diademas'” ¢ instrumentos usados nos rituais
permaneciam guardados na casa de rezas, geralmente depositados numa
espécie de mesa ou suporte.

Essa descricdo se refere a ultima oyguatsu em atividade no
Laranjinha. A medida que vérias pessoas do grupo converteram-se ao
pentecostalismo, apenas um pequeno grupo de pessoas continuou
participando dos rituais de canto e reza, e uma “igreja” similar a que foi
acima descrita, mas de propor¢des bem menores, foi construida
proxima a casa de uma das familias ainda ligadas ao xamanismo (no
caso, a familia de Cecilia Utida).

167 A visio de mundo guarani, conforme apontado por Nimuendaju (1987) e outros autores,
estd impregnada da idéia de uma “fragilidade” e “instabilidade” ligada a uma possivel
destrui¢do do mundo. Inundagdes, secas e outras catastrofes naturais anunciariam a
proximidade dessa destrui¢do e, assim, a pratica ritual guarani asseguraria, através dos cantos e
dangas, a sustentagdo do mundo e a conteng@o do “mal”.

168 Bsse recipiente, uma gamela em forma de canoa, entalhado num pedago de tronco de cedro,
¢ chamado por Nimuendaju (1987:79) de “pia batismal”, justamente porque, na ocasido dos
rituais de nominagdo, nele sdo colocadas lascas da mesma arvore de que sdo feitos e deixadas
em infusdo com agua. Essa agua perfumada com a casca de cedro era jogada pelo rezador na
cabeca dos que recebiam seus nomes.

169 Velas confeccionadas pelos Guarani com cera de abelha jatai.

170 Segundo meus informantes, tais objetos ndo eram simples adormos, mas uma “prote¢do”
para os rezadores. Podiam ser usados ndo apenas durante os rituais, mas em incursdes a mata,
por exemplo.
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Quando estive 14 em 2002, também essa pequena casa de rezas
estava desativada, mas nela estavam guardados todos os instrumentos,
objetos e enfeites utilizados anteriormente nos rituais: mbaracas, 0s
instrumentos femininos (tacuapu), os recipientes de cedro, colares e
cocares cerimoniais. Com o tempo ela foi se deteriorando, sem ser
novamente refeita. Mas em 2006, quando estive novamente em campo,
uma pequena casa de rezas estava de pé, proxima a casa de Dito Matias,
filho de Cecilia. Ela havia sido construida no final de 2003, periodo em
que o grupo retomava os rituais de canto e reza coletivos (ainda que,
claro, numa propor¢cdo bem menor, dado que muitos permaneciam
ligados a CCB). Com os atritos que antecederam a cisdo do grupo e a
posterior saida de vérias familias para o Posto Velho, ela ficou
abandonada e em seu interior ja ndo havia nenhum tipo de objeto.

Em 2006 visitei as aldeias das TIs Laranjinha, Posto Velho e
Pinhalzinho. No Posto Velho (ou Yvypord/Laranjinha), o grupo que para
la se transferiu comegava a construir uma oyguatsu proxima ao local
onde estavam acampados. A necessidade de construi-la e sua localizagdo
tinham sido reveladas em sonho para um dos homens do grupo que ali
estava.

E na TI Pinhalzinho, uma casa de rezas havia sido recém-
construida. Ainda que nao haja, nesse grupo, a presenga de religides
ocidentais (ndo existem igrejas atuando dentro da TI, como no
Laranjinha), ha muito que os rituais coletivos ligados ao xamanismo
tradicional ndo eram ali realizados. Nos conflitos internos que
ocorreram na TI Laranjinha, o grupo do Pinhalzinho apoiou as familias
que se retiraram para o Posto Velho. E quando estas, ainda no
Laranjinha, comegaram a retomar os rituais de canto e reza, isso teve
grande impacto no grupo do Pinhalzinho, que também os retomou'”
(pelo menos aquela época).

Esses dados indicam entdo que, ao longo do tempo, a
localizagdo dessas “casas de reza” era variavel — ndo existindo um local
fixo —, e dependia, entre outras coisas, do(a) rezador(a) que estava a
frente dos rituais (pois muitas vezes ela era construida perto da casa
onde ele(a) vivia com sua familia, ou em locais por ele(a)s indicados).
Além disso, como todas as constru¢des em estilo “tradicional”, essa
também precisava ser refeita periodicamente, por conta mesmo do tipo
de matéria-prima empregada, que com o tempo ia se deteriorando. E
isso também contribuia para que ela fosse mudando de lugar, pois, a

g importante ressaltar que quando falo em “retomada”, refiro-me ao ambito coletivo dos

rituais, pois 0s mesmos continuavam a ser realizados no ambito doméstico por muitas familias.
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medida que era preciso “fazer uma nova”, pessoas e/ou familias
diferentes podiam tomar para si o projeto, reconstruindo-a, por exemplo,
em locais onde fosse mais fécil conseguir as matérias-primas ou para
onde era mais facil transporta-las.

Os que chegavam a “casa grande” ou oyguatsu deveriam
sempre fazer o nimbojeré — que foi “traduzido” para mim como sendo
uma espécie de saudacdo ao redor da grande cruz (“era circundar a cruz”
ou “dar a volta na cruz”)'”?. Depois deveriam se sentar, mantendo-se
concentrados em Nanderii, “reunidos em um so espirito”, ou “em
consagracdo”, até que o rezador que fosse dirigir o ritual os chamasse
para o centro, para iniciar a execuc¢do de cantos/rezas e dangas — a que
os Guarani do Laranjinha referem-se como mborai'” e jiroky.

Entre os Guarani qualquer pessoa ¢ um rezador em potencial.
No entanto, para conduzir/dirigir o ritual era necessario que o(a)
rezador(a) fosse uma pessoa com muita forca e poder - quando entdo
eram chamados também eles de 7fianderu e riandecy (nosso pai, nossa
mae). As pessoas que também possuiam rezas e ajudavam os rezadores
na condugio dos rituais eram chamados de yvyraidjd'’. Havia também
os txamoi — homens que, segundo meus informantes, eram responsaveis
por “manter a ordem” dentro da casa de rezas, retirando de 14, por
exemplo, pessoas que estivessem embriagadas.

Estes cantos/rezas e dancas, que podiam ter lugar tanto no
interior da casa de rezas quanto no terreiro diante dela, podiam ser
executados  pelos  participantes a  partir  de  diferentes
arranjos/disposi¢cdes: homens e mulheres podiam formar fileiras,
circulos ou semi-circulos, executando entdo os cantos e dancgas'”. No

172 Nimuendaju (1987:66) refere-se ao nimbojeré como sendo um movimento eliptico feito
pelos dangarinos durante os rituais de canto e reza que — sozinhos, em grupo ou em filas —,
sempre o executam do norte para o sul, via oeste, para retornar ao norte passando pelo leste.
Segundo ele, “manter tal orientag@o em todas as posi¢des e passos € a regra primeira da danga
de pajelanga”.

13 A esse respeito, muitos entrevistados “traduzem”/referem-se ao termo mborai como
“cantos” ou “cantos sagrados”. Mas outros mostram-se desconfortaveis com essa “traducgdo”,
frisando que ndo era “cantar”, mas sim “rezar na linguagem”. Do que pude perceber a partir
das diferentes falas, esses cantos/rezas executados na casa de rezas na verdade remetem para
formas de expressdo diversas: havia por exemplo rezas que eram faladas; outras apenas
vocalizadas, mas sem letra; e aquelas que ficavam oscilando entre o falado e o cantado — ou
seja: existia ai uma enorme variedade de recursos empregados pelos rezadores no uso de sua
voZz.

174 Ha aqui um paralelo: os rezadores principais eram chamados pelo nome da divindade
principal (Nanderti ou Cherti) e seus auxiliares pelo mesmo nome dado aos espiritos e/ou
entidades também divinos, mas, de certo modo, secundarios (yvyraidja ou yvyraidjakue).

175 Nimuendaju refere-se a existéncia de varios tipos de danca (ou coreografias) entre os
Apapocuva: joaga (1987:39), nimangd e nimbojeré (ibidem:86-87), entre outras, bem como
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caso dos circulos, por exemplo, as mulheres costumavam agrupar-se no
centro, voltadas para a grande cruz, e ao redor delas posicionavam-se
homens e criangas. Elas eram responsaveis por tocar seus tacuapu,
acompanhando a entonagdo da reza feita por um(a) rezador(a) que
permanecia junto a grande cruz. Num mesmo ritual, além do rezador
que o conduzia, outros possuidores de rezas também podiam “puxar” os
cantos e dangas, revezando-se durante horas, de forma que as rezas
podiam estender-se noite adentro, algumas vezes sendo encerradas ja de
madrugada. Nesses casos, era feito um intervalo entre as sessoes de
canto/danga, quando entdo as pessoas podiam beber e comer. Segundo
meus informantes, costumava sempre ter café e batata-doce ou
mandioca assadas na brasa. Em ocasides especiais, havia também o
cagtiijy — a bebida de milho fermentado.

Ao final do ritual, os que assim quisessem podiam pernoitar na
casa de rezas. Geralmente, apenas os que moravam proximos a ela
retornavam para suas casas.

Conforme ja mencionado no capitulo 3, antes as casas
localizavam-se a distancias consideraveis umas das outras e, nesse
sentido, varios dos entrevistados mencionaram os rituais realizados na
casa de rezas como momentos de intensa socializacdo. Ali reunidos,
homens, mulheres e criangas podiam conversar sobre os acontecimentos
recentes, trocar impressdes sobre determinados assuntos, combinar
coisas, resolver determinadas pendéncias, etc.

Lica foi a principal figura ligada a casa de rezas no periodo que
antecedeu a conversdo do grupo de Laranjinha. Sua principal yvyraidja
era Julia, além de outros rezadores sempre mencionados nas entrevistas
quando as pessoas se referem a essa €época, como Bertolino e Almerinda.
Todas as pessoas que viveram no Laranjinha nessa época e com quem
pude conversar referem-se a ela como “uma rezadora de grande poder” e
que, além disso, sua posicdo de lideranca na condugdo dos rituais devia-
se ao fato de que ela é que incorporava/falava com Cherii, ao passo que
Julia incorporava seus filhos, os gémeos Jekokdu e Kutsuvi'”®.

“Incorporar” é o termo/verbo usado pela maioria das pessoas
com quem conversei para se referir ao contato dos rezadores com as
divindades (outros termos também usados sdo “abaixar” ou “receber”).
As divindades, por sua vez, quando ndo sdo mencionadas por seus
nomes, sdo chamadas de “guias”. Segundo Lica, “quando ele abaixa eu

fornece ao leitor diagramas representando os movimentos executados em cada uma delas.
176 Conforme a versdo oral do mito da criagdo do mundo contada pelos Guarani do Laranjinha.
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ndo sei [...] o que ele fala. Depois que a turma [me] fala”'”’. No entanto,
do que pude perceber nos diferentes comentarios a esse respeito, tanto
era possivel que as divindades falassem através dos rezadores, como
também que estes falassem com elas.

O risco inerente a esse contato com as divindades sera melhor
analisado adiante, mas ja foi mencionado no capitulo anterior, em um
trecho que justamente procurava apontar a importancia da participagdo
coletiva na manutenc¢do dos rituais ligados a casa de rezas. Os rezadores,
mais que qualquer outro membro do grupo, deveriam ter um
comportamento social exemplar, que continuamente espelhasse os ideais
morais e éticos do grupo — cujos fundamentos ligam-se ao “modo de
ser” da propria divindade, Nanderuvucu ou Cherii ucu. Além disso, nos
dias que antecediam rituais/cerimdnias importantes, bem como alguns
dias depois, era  preciso  manter um  periodo de
reclusdo/jejum/preparagdo. Reunidos geralmente na oyguatsu, as vezes
os rezadores ficavam em jejum absoluto, outras alimentavam-se apenas
de mel, frutas e do cagiiijy'’®. Geralmente seus filhos ou pessoas de sua
familia extensa eram os responsaveis por preparar as bebidas e
alimentos adequados a ocasido. Na verdade, segundo as falas por mim
coletadas, o ideal seria que todo o grupo mantivesse algumas restrigdes
alimentares — pois assim seria possivel dar um suporte maior aqueles
que dirigiam o ritual, minimizando os riscos e fortalecendo sua reza —
mas isso nem sempre acontecia.

O contato com essas divindades ndo se dava apenas durante os
rituais (podendo também acontecer em sonho, durante periodos de
reclusiio, ou mesmo em momentos da vivéncia cotidiana'”). Mas neles o
grupo cantava/dangava concentrando seu pensamento em Cheru, para
que ele ou seus filhos se aproximassem das rezadoras, comunicando-se
“em espirito” com elas. No caso de um ritual que estivesse sendo feito
por conta de um periodo de seca, por exemplo, a rezadora transmitia ao
“guia” o pedido do grupo para a chuva viesse e ele, por sua vez, dirigia-
se ao grupo através dela para transmitir recomendagdes/prescricdes

7 Entrevista Tommasino, 1990.

178 Estas restri¢des/prescri¢des  alimentares estariam relacionadas ao que as proprias
divindades comiam, conforme ¢ indicado, por exemplo, no mito que narra a trajetoria dos
gémeos. Ha, portanto, um paralelo entre buscar a comunicagdo com as divindades e
compartilhar com elas certas substancias. Alimentos “dos brancos”, como sal, agticar e gordura
eram proibidos, bem como carne e mesmo alguns vegetais considerados “pesados”.

"Mario conta que sua mae, Lica, estando em casa ocupada com os afazeres domésticos,
conversava com seus guias, “como se fosse uma pessoa que estava ali. Meu pai sentia muito
ciime. Quando bebia e via a mde conversando com os guias, chegava a dar facadas no ar,
querendo afasta-los”.
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ligadas ao que fora pedido. “Falando na linguagem” — isso sempre ¢
frisado nos depoimentos: nesse contexto so se falava “na linguagem™'®!
— ela entdo repassava ao grupo essas recomendagdes/prescricdes. Na
narrativa de Teresa citada ao final do capitulo 4, ela se refere a um
periodo de seca vivido pelo grupo. Em sonho, Kutsu'y teria falado a
rezadora que sé ia chover quando o grupo construisse uma casa de rezas.
Em quinze dias ele mandaria chuva se o grupo fizesse isso.

Além desse exemplo, os depoimentos por mim coletados
indicam que essas recomendagdes/prescrigdes podiam referir-se a varias
coisas: os “guias” podiam cobrar bom comportamento do grupo (e nesse
caso a rezadora poderia indicar as pessoas que ndo se mantinham dentro
das normas de comportamento prescritas, repreendendo-as); podiam
exigir do grupo periodos de jejum; periodos de reclusdo dos rezadores; a
realizagdo do ritual de nominagio; entre outras coisas.

Estd implicita ai a idéia de que para além da realidade visivel,
existe uma outra invisivel, que é pensada como um dominio extra-
humano (cf. Langdon, 1996), associado as divindades. E do que se pode
entrever na praticas/concepgdes ligadas ao xamanismo guarani, havia
por parte deles o reconhecimento de uma dependéncia em relagdo a
divindade ainda que, por outro lado, sua cosmologia deixe um espago
para a agéncia dos homens, cujos poderes ndo se igualam aos da
divindade mas que, através de suas agles — e, principalmente, com a
mediagdo e poder do xama — podem influenciar seu proprio destino.

Segundo um de meus informantes, “Nanderii estava presente na
natureza ¢ em tudo que ele tinha criado. Se a gente deixava de agir do
jeito que era para ser, se agia com maldade, aquilo feria e entristecia
Nanderi”. A fala de Lica a respeito do contato com as divindades
esclarece um pouco o que estd por traz da afirmagdo acima: “entdo
quando eles vinham aqui na terra conversar, todos eles vinham
aconselhar a turma para ndo dar desgosto para o corpo dele, que ndo
ficava bom. Quando as vezes ele subia [...] e ficava sentido, me deixava
doente, eu quase morria”. Em conexdo com a idéia colocada no
paragrafo anterior a respeito da cosmologia guarani, essas falas
reforcam a existéncia, nela, de um tipo de associagdo/correlacao
segundo a qual homens e divindades estariam conectados por multiplas
relagdes: havia influéncias mutuas entre o que acontecia neste mundo e

180 que indica, entre outras coisas, um vinculo muito forte entre 0 xamanismo ¢ a lingua
guarani, pois que apenas ela poderia fornecer palavras para expressar certas idéias/conceitos
cosmologicos ligados aos rituais. E, nesse sentido, a retomada dos rituais promovida por
Claudinei e Vanderson se da em paralelo com uma retomada da lingua guarani pelo grupo.
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em outras esferas — sobrenatural ou divina — ¢ 0 xama era o principal
mediador entre elas.

Desse quadro de recomendagdes/prescrigdes enviados pelas
divindades, emerge o tema da cataclismologia (e da possibilidade de
uma destrui¢do do mundo, sempre iminente, mas que pode ser evitada
ou contida): através de suas agdes (morais, éticas e rituais), os Guarani
podiam “rebater muita coisa que era mal”, restabelecendo/mantendo a
continuidade, por exemplo, dos ciclos naturais.

Os problemas que afetavam o grupo do Laranjinha antes de sua
conversdo ao pentecostalismo, indicados nas descrigdes dos capitulos 3
e 4, apontam para como o grupo se viu diante de um impasse: a
deterioracdo da conduta moral e religiosa quebrava o equilibrio
idealmente buscado pelo grupo na sua forma de organizagio
social/cultural e impossibilitava a realizagdo dos rituais; por outro lado,
sem a realizagdo dos mesmos, ficava dificil para o grupo restabelecer a
ordem.

A partir do que foi descrito acima, creio ser possivel dizer que,
tal como coloca Langdon (1996), preocupacdes centrais da cultura e da
sociedade sdo expressas na esfera do xamanismo que, enquanto sistema
cosmoldgico, fornece ao grupo um esquema de entendimento acerca dos
acontecimentos vivenciados no cotidiano, bem como propde uma forma
de influencia-los, visando o bem estar da sociedade através de uma
espécie de controle sobre o fluxo de energias (pois que nesse sistema
cosmoldgico estaria implicita a idéia de um principio geral de energia
que unifica o universo, relacionando ciclos de produgdo e reproducio,
vida e morte, etc.).

Tentando esclarecer/dar profundidade a pontos que foram acima
descritos, had que se abordar outros temas/questdes ligados ao
xamanismo — o que sera feito a seguir.

52 O XAMANISMO GUARANI: ATUALIZACAO DE
POTENCIALIDADES/ VIRTUALIDADES

Schaden (1962) e Nimuendaju (1987) s@o autores que, entre
outros, apontam a centralidade da figura do xama no contexto da cultura
guarani: seriam os xamas os principais responsaveis pela formulagao do
discurso cosmologico do grupo — sua lideranga e influéncia muitas vezes
ultrapassando a esfera religiosa. Segundo um informante, os rezadores
eram figuras quase que sagradas, nas quais o grupo se espelhava. “Eles
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agiam como intercessores quando era necessaria uma protecdo para a
aldeia em tempos dificeis”.

Os xamas, ou rezadores, sdo, pelo papel que desempenham no
grupo, “intérpretes da realidade” (Schaden, 1962), e, segundo Melia
(1990), sua interpretacdo individual da realidade pode acabar por
influenciar o grupo coletivamente no que diz respeito a forma de pensar
a realidade vivida. Assim, tal como transparece nas narrativas ja
apresentadas, a explicacdo (bem como a solu¢do) para problemas
vivenciados coletivamente — como um periodo de seca muito intensa,
afetando as rogas — era elaborada a partir da esfera xamanica, na qual o
rezador tinha um papel de destaque na interpretacdo do que estava sendo
vivenciado pelo grupo.

Entre os Guarani, o dom xaméinico ndo chega a ser uma
“especialidade”, ja que em maior ou menor grau, qualquer membro do
grupo ¢ um rezador em potencial. No entanto, tal potencialidade precisa
ser desenvolvida e, nesse sentido, apenas algumas pessoas chegam a ser
reconhecidas como possuindo grande poder xamanico e ganhando,
assim, o papel de destaque acima mencionado junto ao grupo.

Os pais de Lica ja eram rezadores, e, segundo os depoimentos
por mim recolhidos, seu pai, Guard (seu nome em portugués era
Francisco), também se destacou como figura de “grande poder” na
conducdo dos rituais de canto e reza. Mdrio, filho de Lica, ajudava sua
mae nas atividades ligadas a casa de rezas e participava ativamente dos
rituais. Segundo ele mesmo, se nao tivesse se convertido, teria chegado
a ocupar o lugar de sua mae. Esse é o caso de varias pessoas (terem
ascendentes que foram rezadores), como Bertolino, que afirma que
“quando eu era pequeno, ja existiam os rezadores mais antigos, € assim
foi continuando até o tempo que eu mesmo fui rezador, quando ja era
mais de idade. E meu pai também era rezador, fazia crisma”. No
entanto, isso ndo era uma regra. Ser filho de um rezador ndo significa
automaticamente também o ser, embora o ambiente doméstico pudesse
favorecer a continuidade por um descendente. Além disso, as pessoas
podem passar a desempenhar o papel de rezador em diferentes etapas da
vida: alguns desde muito jovens, outros s6 quando ja estdo mais
velhos/maduros. Dessa forma, as narrativas dos antigos rezadores acerca
de sua iniciagdo/trajetéria nesse papel/atividade descortinam vdrias
possibilidades.

Nimuendaju (1987), a respeito dos Apapoctva, afirma que
apenas por inspiracdo alguém chega a ser um xamad. Mas Schaden
(1962) aponta em sua etnografia que, entre os grupos por ele
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pesquisados, o xama se faz tanto por inspira¢do quanto por instrugao,
podendo receber rezas em sonho, ou através da instru¢do de algum
especialista. Nos depoimentos recolhidos por mim nas TIs Laranjinha e
Pinhalzinho, encontrei pessoas cujas trajetorias como rezadores se
encaixam nos dois exemplos.

Segundo uma informante, “antigamente era assim: se vocé
fosse uma mulher, uma moga, uma crianga... entdo, deus ja dava esse
dom. Entdo quando era no tempo, era por revelagdo. Revelava... ele
sonhava que deus tinha dado aquela reza para ele, entdo ele se tornava
rezador”. Outros referem-se aos rezadores como “pessoas escolhidas”
pela divindade.

Tal como sugere a fala acima, entre os Guarani, 0 acesso a
categoria de xama estd diretamente ligado ao fato da pessoa receber/
possuir cantos/rezas. E isso, conforme aponta Nimuendaju (1987), acaba
por resultar em quatro possibilidades de classificagdo das pessoas no
interior do grupo: 1) aqueles que ndo foram tocados por nenhuma
inspiracdo — homens e mulheres; 2) aqueles que receberam um ou mais
cantos, usando-os geralmente no ambito pessoal ou doméstico, mas que,
ocasionalmente, podem conduzir algumas dangas nos rituais de canto e
reza — a ela pertence a maioria dos adultos; 3) os xamas propriamente
ditos, fianderi e fiandecy, donos de numerosas rezas, que colocam seu
poder a servigo da comunidade; 4) e a classe dos grandes xamas, cujo
poder e prestigio acabam por estender sua influéncia para além da esfera
religiosa, tornando-os dirigentes politicos do grupo.

Os xamas da terceira classe sdo os que mais freqiientemente
exercem as fungdes religiosas no interior de um grupo. A quarta
classe constitui a mais elevada porque os que ascendem a ela conseguem
unir as virtudes de um grande rezador, habil no exercicio da palavra, ¢ a
autoridade de um “pai” que aconselha, organiza convites, providencia
recursos ¢ medidas decisivos para a vida da comunidade. Tais lideres
reinem em sua figura carisma, autoridade e liderancga e, de acordo com
Nimuendaju (ibidem), essa posi¢do era ocupada por figuras masculinas.

Essa “revelacdo”, tal como colocado acima, poderia acontecer
na juventude ou mais tarde e, em alguns casos, estava ligada a um
momento dificil vivido pela pessoa, como uma doenga ou outro
problema.

Lica, por exemplo, contou que seu primeiro contato com seu
“guia” se deu numa ocasido em que uma de suas filhas sofreu um
acidente doméstico, queimando-se num fogo de chdo que ela acendera
num dia frio. Lica levou a crianca para a casa de rezas, onde os
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rezadores passaram a cuidar dela. E nessa situag@o de extrema angustia
e preocupagdo, “esse guia abaixou. Foi nesse dia que eu recebi [a reza].
Eu fiquei muito nervosa, chorando, dai ele abaixou e falou para turma:
[...] ndo precisa se preocupar, chorar mais, que de amanha em diante a
menina vai ficar boa™'®.

Entrar em contato com as divindades e/ou espiritos era um
momento de risco, tal como ja foi colocado acima. E a primeira vez que
isso acontecia, quando entdo a pessoa ainda ndo tinha forca e preparo
para isso, podia se converter num momento critico. Almerinda conta
que, quando ainda era bem jovem, teve um sonho com um antigo
rezador, ja falecido, que segundo ela tinha sido o primeiro “capitdo” do
Arariba. No sonho, ele aparecia no céu, como que numa janela, ¢ a
chamava para subir até 14. Mas ela ndo entendia o que ele queria e/ou
ndo conseguia subir. No dia seguinte ao sonho, ela amanheceu doente. E
assim ficou por dias. Até que, numa noite, ela sonhou que estava diante
de uma cruz e um porungo (cabaca) com agua. Ela chorava muito e,
nesse momento, o “capitdo” veio novamente, desceu do céu até a cruz, e
comecgou a entoar uma reza, que, ao acordar, Almerinda passou a repetir.
Ao entoar a reza, diz ela, “fiquei curada. E foi a primeira reza que eu
recebi”.

As rezas, portanto, podem ser consideradas uma espécie de
“dom” recebido das divindades ou de pessoas ja falecidas, e que podem
reconfortar e fortalecer as pessoas que as recebem e posteriormente
compartilham-nas com o grupo (cf., por exemplo, Melia, 1989). No
Laranjinha, uma mulher cujo filho tinha morrido recentemente em um
acidente, contou-me que, em sonho, tinha recebido dele uma reza. “No
sonho, eu estava chorando ¢ ele veio e comegou a cantar a reza. E uma
reza para pedir chuva, a que ele me trouxe”.

Schaden (1962) refere-se as rezas como um trago de unido entre
o mundo dos vivos e o sobrenatural, pois que elas podiam ser usadas
pelas pessoas para se colocar em contato com as divindades.

Mas a revelagdo/inspiragdo ndo era o unico modo de se tornar
rezador. Bertolino, por exemplo, diz que “as minhas rezas eu aprendi
com meu pai. A gente ia aprendendo os cantos com os mais velhos. Eu
aprendia com o meu pai e depois cantava”. Dercilio também conta que
suas rezas aprendeu com seus avds, que o criaram.

No entanto, esse aprendizado com os mais velhos ndo se dava
num contexto marcado por formalidades/obrigacoes. O que emerge das
falas por mim coletadas ¢ que as pessoas faziam isso por vontade

181 Entrevista cedida por Tommasino, realizada em 1990.
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propria, e ndo por algum tipo de imposi¢ao/obrigacdo. “Quem escutava
[as rezas] e queria guardar, guardava”. N&o havia, portanto, processos de
preparagdo/treinamento de criangas para serem xamas — como havia, por
exemplo, entre os Kaingang, tal como indicado nos trabalhos de Freitas
(2005) e Rosa (2005).

De qualquer forma, entre receber/aprender a reza e se tornar de
fato fianderu ou fiandecy, havia um caminho a ser percorrido, ao longo
do qual a pessoa teria que se tornar “forte”. E fortalecia-se quem
mantinha-se dentro dos ideais éticos e morais do grupo, sempre com seu
pensamento voltado para Nanderi;; quem cotidianamente prestava
ateng@o em seus sonhos, podendo através deles ser capaz de transformar
as mensagens enviadas pelas divindades ou espiritos em
entendimento/conhecimento; aquele que era capaz de entoar/cantar as
palavras/rezas recebidas dessas entidades nos rituais da casa de rezas,
“puxando” um canto/danca. Fazendo isso, uma pessoa poderia acumular
grande poder, tornando-se capaz de ser um mediador entre o grupo e as
entidades/subjetividades das outras esferas da realidade pressupostas em
seu sistema cosmoldgico, disponibilizando assim seu conhecimento para
afastar a doenga, os infortinios € mesmo a morte.

5.3 PROCESSOS DE DOENCA E POSSIBILIDADES DE CURA: O
USO DE REMEDIOS/ A CURA RITUAL

A casa de rezas muitas vezes era o destino das pessoas doentes.
Tal como vimos, foi para 14, por exemplo, que Lica levou sua filha apos
ela ter a face queimada por cair na fogueira acesa no chdo do rancho
onde moravam. L4, ela permaneceu durante trés dias, com os rezadores,
sem passar nenhum tipo de remédio na crianga. Segundo ela, os
rezadores tinham o poder de fazer qualquer coisa por um doente, que as
vezes chegava na casa de rezas “nas ultimas” e no dia seguinte ja estava
melhor, “pedindo comida”.

Nos depoimentos por mim coletados, varias pessoas afirmam
que havia uma diferenca entre o rezador e o curador ou pajé: “o pajé ¢é
que mexe com erva, com remédio, com tudo. Agora, o rezador, ele s6
mexe com as coisas espirituais”. Dessa distingdo, parecia emergir
também uma outra, que apenas ficou implicita na fala de meus
informantes, quanto a uma diferenca entre tipos de doenga. Dores de
ouvido, de cabega, diarréia, picadas de cobra, etc. eram enfermidades
que podiam ser curadas com ervas, ou “remédios do mato”. Estas
mesmas doengas, mas também aquelas cuja causa/motivo ndo era
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aparente, ou era “espiritual”, podiam ser curadas pelo rezador (o que
sugere o englobamento de uma categoria pela outra). E, se uma mesma
enfermidade pode ser curada por vias distintas (remédios ou rezas),
algumas falas por mim coletadas “embaralham” a distingdo indicada
acima entre rezador e curador, indicando que uma mesma pessoa podia
reunir as duas qualidades/posi¢des'®. Vejamos os episodios abaixo
descritos.

Lurdes ndo era rezadora'™, mas conta a respeito de uma “irma”
da comunidade ligada a CCB (essa mulher era ndo-india) que teria sido
picada por cobra em diferentes ocasides e que teria sido curada por ela.
“Quando a jararacugu, essa do brejo, mordeu ela, foram vinte e cinco
oragoes para ela melhorar daquela mordida daquela cobra. E quando
foi aquela juraracu¢u amarela, aquela que tem a barriga amarela,
mordeu ela de novo, foi com cinco oragées. Porque deus me deu o
poder do céu para eu rezar a reza desse Kutsu'y que é um dos gémeos.
Quando eu orei na linguagem, la na casa dela, deus mostrou assim: que
era para eu rezar a reza do Kutsu'y que é um dos gémeos. Dai eu orei
na linguagem [...]. Ai, quando eu terminei de rezar, ela levantou, sentou
na beira da cama. [...] Estava completamente boa. [...] E ela falou
para mim: ‘ah, irmd Lurdes, ndo larga dessa reza, dessa tradi¢do sua. E
o que deus mandar vocé fazer, vocé faca na sua tradi¢do’. Entdo, isso
ndo é para mim. Isso é para deus”.

Também por conta de picada de cobra, Bertolino teria sido
chamado uma vez por sua vizinha cujo marido havia sido picado durante
uma cacada no mato. Bertolino era rezador, mas na ocasido teria feito
uso de “remédios do mato”. Esses mesmos remédios teriam sido usados
por ele para tratar sua esposa, que em certa época passou a sofrer com
dores de ouvido constantes. Segundo ela: “ele foi buscar ervas na mata e
preparou um remédio. Daquele dia em diante nunca mais senti dor de
ouvido”.

Bertolino, por sua vez, sempre contava episodios de curas
realizadas por seu pai — mas sempre envolvendo rezas/benzimentos.
Numa ocasido, um menino estava com uma ferida na nadega. “Aquilo
ndo sarava”. E o menino, depois de um tempo, s6 chorava, pois a ferida

132 Na versdo do mito dos gémeos que encontramos em Nimuendaju (1987: 148), em dado
momento o irmao mais velho fica doente. O irmao mais novo o cura “trazendo remédio”. Num
segundo momento, o irmdo mais velho morre e, nesse caso, o irmdo o ressuscita soprando no
alto de sua cabega. No mito, ento, estariam contidas essas duas possibilidades (a cura com o
uso de remédios ¢ a cura xamanica).

133 Ela possuia rezas, mas pertencia a segunda categoria acima mencionada a partir de
Nimuendaju.



211

parecia doer muito. A mae da crianga foi até a casa onde Bertolino e seu
pai viviam, para pedir a esse Ultimo que fizesse um “benzimento” em
seu filho. “Chegamos ld ele rapidamente benzeu e tirou aquela
enfermidade do menino na mao. E mostrou... aquilo era um reldmpago.
Parecia uma brasa de fogo. Tirou a enfermidade dele assim. Quando
ele fez assim [faz um gesto de juntar e esfregar as mdos] aquele negocio
desapareceu. Ai no outro dia o menino ja amanheceu bom, aquele
negocio fechou. O tumor dele sarou e nunca mais... Morreu de outras
coisas, ne”.

Outro episodio de cura realizada por seu pai refere-se a época
em que moravam e trabalhavam fora da TI. O patrio deles teria
reclamado para seu pai de uma forte dor no olho. Joaquim ficou
relutante em ajudar, “porque o pessoal de fora ndo entendia bem essas
coisas”, mas diante da insisténcia do patréo, concordou entdo em fazer
um “benzimento”. “E no outro dia o homem ja amanheceu bom, o olho
bom. [...] Ndo tinha mais nada”.

O que Bertolino chama de “benzimento”, envolvia, segundo
ele, a execugdo de um canto/reza/danca acompanhado pelo mbaraca. E
a relutancia de seu pai em ajudar o patrio refere-se a algo recorrente na
fala de muitas pessoas: o preconceito que os Guarani sofriam por parte
dos ndo-indios, que ndo “entendiam seus costumes” e referiam-se a eles
de forma o mais das vezes pejorativa/jocosa. No entanto, tal como foi
descrito acima, muitas vezes os nao-indios recorriam aos Guarani para
pedir ajuda na cura de alguma enfermidade, chegando mesmo a passar
alguns dias na casa de rezas aos cuidados dos rezadores — conforme me
foi relatado por algumas pessoas. E, inversamente, ¢ importante registrar
que no Parand, tanto nas aldeias kaingang quanto guarani as pessoas
procuram rezadores/benzedores/curandeiros nao-indios quando ndo
conseguem resolver problemas de satide nos ambulatorios médicos da
FUNAI ou com os curadores indios.

Acerca das “doengas espirituais”, uma informante me narrou o
seguinte episodio: um dia sua filha veio chama-la a pedido da
enfermeira que trabalha na TI. Chegando 14, ela encontrou a enfermeira
chorando, “num estado muito mau”. A enfermeira disse té-la chamado
pois tinha sonhado com duas “velhinhas”, que a informante interpretou,
a partir da descricdo do sonho, como sendo sua mae e Lica, a antiga
rezadora — ambas ja falecidas. No sonho, as duas velhas estavam falando
e cantando em guarani. E, desde que sonhara, a enfermeira estava se
sentindo mal. “Mas ela disse que ndo sabia por que, nem o que era.
Pensei: mas acontecer com uma pessoa branca, e de fora, sendo que
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tem tanta gente aqui? De certo era porque ela era japonesa. O indio e o
Japonés ndo tém muita diferenga, so a lingua que é diferente. Ela falou
para mim: ‘estou pesada, ndo agiiento firmar o corpo para cima’. E
bom, ndo é porque a gente ¢ crente que ndo vai prestar ateng¢do no que
¢é da gente la atrds. E aquilo que ela tinha era amandau'®. Que na
religido nossa nos temos a chuva, e eles carregam aquela chuva de
pedra, que para nés é amandau. [...] E que na época estava uma seca, e
aquilo era chuva de pedra [...]. E alguém tinha que tirar aquilo dela e
mandar de volta, porque como ela ndo entendia nada, ela podia até
morrer. Dai lembrei do Bertolino. Ele era rezador, tudo... [...] Pedi para
a irmd Teresa [mulher de Bertolino] falar com ele, e ele me disse para
trazer a enfermeira, mas que ele ndo queria que ninguém visse [...]
Imagina. A gente tudo crente e tendo que fazer a mesma coisa de antes.
[...] No fundo da casa dele fizemos o nimbodjeré, e ele suspendeu. A
gente fez um corddo em volta da cruz e foi fazendo uma volta, dangando
em volta. E ela ja ficou boa, ja saiu dando risada...”.

Partindo do que estéd acima transcrito e do que pude perguntar a
narradora do episddio na ocasido, a interpretagdo que ela fez acerca do
estado da enfermeira estaria ligada ao contato dela, em sonho, com os
espiritos de sua mae e Lica, ja falecidas: ocasido de grande risco, para a
qual ela “ndo estava preparada” e que, portanto, deixou-a doente.
Justamente por ndo ser india, “ela nem tinha como saber o que fazer”,
caindo entdo num estado de aflicdo da qual s6 poderia ser retirada por
um rezador.

Para os Guarani, o contato com o espirito dos que ja morreram
¢ uma das causas que podem deixar doente uma pessoa, ao lado de
outras, como a feiticaria. A respeito desta ultima, Schaden (1962:127)
afirma que, “entre os Guarani predomina a crenga de que as
enfermidades, pelo menos em sua maioria, encontram a sua explicagdo
na mas intengdes de pessoas conhecedoras e portadoras de recursos
magicos”.

No entanto, foi dificil abordar o tema da feiticaria com meus
informantes no Laranjinha. Isso porque, falar de feitigaria envolve
acusar alguém de certos atos ou praticas socialmente reprovadas, e
entra-se, entdo, em terreno muito delicado. Mesmo acerca dos episodios
de “doengas espirituais” acima mencionados, ndo consegui explicacdes
precisas sobre as causas ou agentes causadores das mesmas. Abordando
o tema da feitigaria com algumas pessoas, ouvi delas que os rezadores,

184 Segundo o Vocabulario Tupi-Guarani-Portugués de Silveira Bueno (1982:41), “amandau” é:
granizo, saraiva, chuva de pedra.
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que eram as pessoas que tinham poder para fazer isso, usavam suas
capacidades “apenas para fazer o bem”.

Uma situagdo ligada a feitigaria que pude presenciar em campo
foram as acusa¢des que um homem ja de idade, doente e acamado,
dirigia constantemente a seu genro, a quem acusava de té-lo
“enfeiticado” e de estar mantendo-o doente. Mas a familia ndo quis
comentar o caso.

A outra situagdo foi narrada por um casal, que, acho
interessante mencionar, ndo € convertido a CCB. Ele é Guarani ¢ ela ¢
branca. Ele conta: “A minha mulher, ela morreu uma época. O parto
dela, daquele menino que estava aqui, amarraram o parto dela”. A
esposa continua: tratava-se de uma mulher que, por conta de um
desentendimento, “ficou brava e colocou feitico em mim. [...] eu estava
para ganhar nené e cai assim no chdo, como se estivesse morta. A
madrasta dele [do marido] rezava muito. Ela tinha muito poder. E ela
me operou em espirito. Mas nessa hora meu espirito ja tinha subido.
Ele ndo agiientou tudo aquilo. E ela trouxe o espirito de uma velhinha
india e pos em mim. Meu espirito ¢ indio. Eu sou branca, mas meu
espirito é indio. [...] E eu estou viva até hoje. E tudo isso foi através da
reza. [...] depois que acabou, minha sogra foi ficando agoniada,
chamou um outro filho dela e cuspiu uma bola assim de cabelo. [...] E
era o cabelo da [mulher] que tinha colocado o feitico em mim. E nos
jogamos aquilo no fogo e explodiu. Era tudo feitico. [...] Eu fui
operada. Vocé escutava eles mexendo nas coisas, nas ferramentas.
Eram trés médicos indios, e mais a velhinha. A minha sogra tirou o
bebé, eles me operaram, e depois no outro dia minha barriga estava
doida... [...] e eu fui olhar e estavam os pontinhos assim certinho onde
eles costuraram. Tudo invisivel. Tudo através da reza”.

Além de remeter para certos aspectos da etiologia das
doengas'®, a forma do rezador conduzir as curas € a questdo de como a
interpretacdo de tais estados é perpassada pela cosmologia guarani, as
narrativas acima revelam outra questdo interessante: os fatos narrados e
as interpretagdes que os narradores fazem deles, remetem para um certo
ecumenismo popular, que resulta da permeabilidade do campo religioso
brasileiro (cf. Calavia Saez, 1998) que, por sua vez, pressupde, entre
outras coisas, a complementaridade de praticas entre as religioes e as
constantes “traducdes” de um pantedo a outro. Os proprios termos em
portugués usados pelos Guarani quando falam dos rituais ligados a casa
de rezas (“guias”, “abaixar”, “incorporar”, “interceder”, “crisma”, etc.)

185 Ponto que precisaria ser melhor investigado.
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indicam ndo s6 a influéncia atual do pentecostalismo, mas um contato
com um universo religioso muito mais amplo. Tal como indico em meu
trabalho anterior (2003) toda a populagdo guarani da bacia do
Paranapanema tinha um contato intenso (e bastante diversificado, por
conta das trajetérias pessoais de cada sujeito) com o campo religioso
circundante (sendo alvo do proselitismo de varios grupos diferentes —
catolicos, protestantes, etc., mas também entrando em contato com o
espiritismo, a umbanda, etc.), sem que isso se configurasse, em outras
TIs da regido, no quadro mais ou menos homogéneo (pois que grande
parte, mas ndo todo o grupo se converteu ao pentecostalismo) que se
instalou no Laranjinha na década de 1990,

Assim, a permeabilidade do campo religioso brasileiro acima
mencionada implica que, ndo apenas os indios entram em contato com
idéias que perpassam o campo religioso mais amplo em que se véem
inseridos, interpretando-as de acordo com seus esquemas culturais e
interesses, como também os ndo-indios elaboram certas idéias sobre a
“religido indigena”, também adequando-as a um esquema cultural e
interesses proprios (os brancos que procuram os Guarani em busca de
alivio para certas aflicdes ou enfermidades o fazem porque creditam aos
rezadores certo poder, mas isso ndao implica necessariamente numa
intencdo de se converterem a “religido indigena”) — num movimento que
se da entdo em varias maos/direcoes.

Por fim, sdo elementos que apontam para o fato de que o
Xamanismo guarani e as praticas ligadas a ele ja estavam inseridos no
campo religioso brasileiro, articulando-se com outras posi¢des definidas
em seu interior, ha muito mais tempo do que o marco temporal da
conversdo, por exemplo, poderia inicialmente indicar.

5.4 XAMAS E ANIMAIS AUXILIARES

Tal como mencionado acima, os espiritos auxiliares com os
quais as pessoas entram em contato — e de quem, por exemplo, podem
receber conselhos e rezas — sdo chamados pelos Guarani do Laranjinha
de yvyraidjd. O mesmo nome pode ser usado em referéncia as pessoas
que auxiliam o rezador principal na condug¢@o dos rituais de canto e reza.

Mello (2006), a partir de sua etnografia com um grupo Guarani
Mbya, afirma que o termo yvyraidja refere-se tanto a espiritos humanos

186 Sem esquecer que todo o interior do Parand, Mato Grosso do Sul, leste do Paraguai, norte
da Argentina e sul da Bolivia foram palco de dezenas de redugdes jesuiticas no século XVII.
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quanto a animais e plantas auxiliares (como o tabaco, por exemplo'®).
Segundo ela (ibidem: 222), os yvyraidja “sdo protetores, observadores,
apoiadores nos processos de cura e ¢ através deles que um karai [nome
dado ao xama pelos Mbya] acumula seus poderes xaméanicos”. Na TI
Laranjinha, as pessoas com as quais pude conversar a respeito do tema
ndo confirmaram essa ampliagdo do termo yvyraidja para englobar
também os animais auxiliares'. A respeito deles, uma informante disse:
“Nos que temos a reza, nos temos também a oncinha. So que ela é assim
bem pequenininha, jagua'i. Se nos tivermos um problema, e quisermos
resolver, nos a trazemos e ela resolve para a gente. SO que ela é
invisivel. S6 quem vé é o dono mesmo. E ninguém mais vé ela. Ela vem,
resolve o problema e a gente torna a suspender. Ela vem do céu. Todos
os rezadores tém uma. E sempre um jaguarzinho. Tem branquinha,
amarelinha, pretinha, riscadinha... Se tiver alguma coisa ruim, que a
gente ndo tem for¢a para tirar, é so trazer ela, que ela tira. Leva para
longe da gente. Que os rezadores tém os seus guias. Eles rezam, e esses
sdo os protetores dele”™.

O trecho de entrevista acima apresentado condensa varias idéias
e conceitos ligados ao papel e qualidades do xama — ou rezador — na
cosmologia guarani: sua capacidade de comunicar-se com diferentes
esferas da realidade, atuando como mediador entre 0 mundo humano € o
das divindades e espiritos; o fato de que o poder do rezador ¢ colocado a
servico do grupo, para resolver problemas (doencas, contengdo das
forcas negativas que podem, por exemplo, quebrar o equilibrio
ecologico, etc.); sua capacidade de “ver” o que esta além da capacidade
das pessoas comuns; 0 risco que esse contato envolve, sendo preciso,
entdo, proteger-se (ou contar com quem O proteja — e ao grupo). A

187 Substancia que ndo esta presente nos rituais de canto e reza dos Guarani Nandéva da
unidade sociologica aqui referida — nem atualmente, nem no passado, segundo indicaram meus
informantes.

188 Em sua analise, Mello (2006) afirma também a existéncia de uma associa¢do entre o animal
auxiliar e a alma animal da pessoa (acyigua, no caso dos Nandéva). Questionando meus
interlocutores a esse respeito, eles negaram esse tipo de associagdo. No entanto, minha
abordagem foi direta (expus a formulagdo feita pela autora acima referida, por exemplo), e
creio que seria preciso testar a hipotese de forma indireta, em situagdes/contextos variados,
pois a “teorizagdo” do tema resulta do olhar do antropélogo, ndo necessariamente
correspondendo a forma como isso ¢ pensado/vivenciado pelos Guarani. Fica como um ponto a
ser aprofundado.

189 Langdon (1992) aponta a existéncia de um “complexo xama-jaguar” em diversas
sociedades indigenas da América Central e do Sul, cuja caracteristica seria a associagdo do
xama com o jaguar e, em alguns casos, a crenga na possibilidade do xama se transformar em
jaguar em certas ocasides.
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respeito desse tltimo ponto uma informante disse: “A gente tinha quem
nos protegia aqui contra os espiritos contrarios [...] E era uma onga —
jaguara'u. A rezadora trazia essa onga, eu lembro. [...] Ela ficava em
volta, ela fica andando e cuidando de nos. A rezadora falava: ‘vocés
fiquem quietinhos e vdao ouvir o ronco dela’. E a gente ouviu. O ronco
da onga. E ali ndo tinha onga, ali em cima, naquela época. E nos todos
ouwvimos. Entdo era espiritual. Entdo tinha realmente. [...]. Existia sim
alguém que nos protegia. So que a gente ndo via. Mas com certeza eles
[os rezadores] viam”.

Por fim, transcrevo um ultimo trecho, que, ainda falando sobre
os animais auxiliares, explicita pontos ainda ndo mencionados acima,
como a rivalidade entre certos rezadores.

“Cada rezador ele tem o seu animal espiritual. Ele tem a onga,
ele tem a coruja, ele tem a cobra, tem padssaro. Cada rezador tem isso.
Mas é espiritual. [...] Entdo, nos estavamos na igreja... porque nos, na
nossa tradi¢do nos fomos muito firmes. Antes da gente entrar nessa...
ndo é religido, nessa doutrina do branco, nos fomos muito fiéis. Ai eles
falam assim que foi por causa da nossa inocéncia que deus ouvia. [...]
E quando foi uma vez, nos fomos la pedir.. ndo sei para que... ndo me
lembro se foi para chover, ou se foi por causa de doenga... nos fomos la.
Entdo essa irmd Lica, e uma outra que mora... hoje ela foi embora para
o [a TI] Nimuendaju, e a outra vocé conhece que é a Almerinda. Ela foi
uma excelente rezadora, a Almerinda. Ai nos estavamos sentados na
beira do fogo, tudo quieto. A finada irmd Lica levantou e foi rezar ld na
cruz, ld fora. Foi rezar... Dai ela falou assim para nos (na linguagem):
‘olha, vocés poem a sua mente no céu. Porque a minha oncinha estd
brigando com a oncinha da Almerinda’. [...] Ai ela deu aquelas trés
voltas na cruz e saiu. E a nossa igreja era na beira do mato. [...].
Primeiro era mato, agora ndo é mais. E ela veio rezando. Quando ela ia
entrando no mato assim, ela encontra a oncinha dela. Espiritualmente.
Ela falou para nos assim: ‘se vocés créem, vocés vdo ver ela. Agora
aquele que ndo cré ndo vai ver nada’. E nisso, antes, ela tinha mandado
fincar um pau... uma varinha assim para baixo de onde nos estavamos
dancando. Al ela veio puxando. A gente via que ela estava puxando.
Deu trés voltas na cruz, e... muitos viram, eu ndo vi. Eles falavam: olha
a corrente da oncinha. Olha que bonitinha. E eu ali, mas ndo via nada
ndo. Dai ela falou assim: ‘olha, eu vou amarrar ela ali. So de
madrugada que eu vou soltar ela para ir embora’. Menina, ela foi ld
amarrar a oncinha naquela varinha que ela mandou fincar. No outro
dia a gente via aonde ela tinha andado no chdo. Estava rodeado no
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chdo. E era so semente de jabuticaba, semente de gabiroba... so
sementinha ali que ela comeu. Ai quando foi de madrugada, ela falou
assim:’ vocés levantam todos’. Ai nos levantamos, ela fez o que tinha
que fazer ali e a oncinha. E assim eu acho engracado (até hoje eu falo
para o meu marido), que quando chegou perto da igreja, da cruz, ela
pegou a oncinha e pds no peito. A oncinha acho que brigou na lama, o
peito dela [da Lica] ficou assim sé barro. E incrivel [...]”.

Segundo a narradora, as ongas estavam brigando porque Lica e
Almerinda “ndo se davam na reza. Uma queria ser mais do que a outra.
Entdo as oncinhas também”. Isso remete para um outro ponto: tal como
j& mencionado, havia uma hierarquia entre os rezadores (pois que uns
eram [reconhecidamente] mais fortes que outros), e essa hierarquia
resultava ndo apenas em complementaridade entre eles — pois o rezador
principal, que conduzia propriamente os rituais, costumava ser ajudado
por outros —, mas também em oposigdes'”’.

Tais oposi¢des poderiam se estender do plano individual para o
coletivo, pois que cada xamd costumava ter sua ‘“clientela”: em
momentos nos quais as pessoas precisavam recorrer aos rezadores —
para a cura de uma doenca, por exemplo — elas ndo o faziam
aleatoriamente, mas dentro de certas preferéncias, escolhendo um em
detrimento de outros. Segundo pude constatar, essas “preferéncias”
poderiam estar ligadas as relagdes (amigaveis ou ndo) entre as familias
extensas das pessoas envolvidas; a algum tipo de reconhecimento
coletivo quanto ao “poder” do xama no assunto em questdo; ou ainda
poderia estar ligada ao comportamento social dele (que, a principio,
deveria ser exemplar. Se ndo era, isso prejudicava seu prestigio).

No entanto, a despeito dessa possibilidade de
oposicao/rivalidade entre os xamas, varias pessoas afirmaram que “era
uma igreja s6. Era tudo junto”. Tal como j& mencionamos, sua
localizagdo poderia variar, mas havia sempre uma Unica casa de rezas

em funcionamento na TI Laranjinha'®".

5.5 CONCEPCOES GUARANI DE NOME, ALMA E PESSOA

O fato de o poder xamanico existir em potencial em cada pessoa
guarani tem relacdo com a concepgdo nativa de nome/alma. Tal como

190 Mello (2006) faz mengdo a existéncia dessa contraposi¢do de poderes entre xamas,
justamente indicando a dificuldade de ter acesso a esse tipo de informagédo, pois que no grupo
Mbya por ela estudado este seria um tema/assunto socialmente reprovavel.

19! Trabalhos como o de Pissolato (2007) e Albernaz (2009) mencionam a existéncia de varias
casas de reza em uma Unica aldeia.
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afirma Pissolato (2007): quem porta um nome/alma (cuja origem &
divina) adquire capacidade de viver sob a orientagdo dos
saberes/poderes enviados pelos deuses — e ai esta contida a possibilidade
da pessoa vir a ser um(a) xama.

Segundo Schaden (1962), a nocdo de alma entre os Guarani
(justamente por condensar idéias sobre concepgdo e reencaranagdo) é
uma chave importante para a compreensdo do sistema religioso. O
referido autor aponta para existéncia de uma identifica¢do entre as almas
enviadas a terra para se reencarnarem e as rezas recebidas como dadiva
do mundo sobrenatural e que, em alguns casos, sdo justamente trazidas
pelo espirito de pessoas ja falecidas para os que estdo aqui na terra'®.
Haveria assim uma comunhdo/comunicagdo entre esse mundo ¢ o outro
— onde estdo as almas e as divindades.

Assim sendo, os jovens e criangas guarani se caracterizam por
uma notavel autonomia/ independéncia : sua personalidade ¢ sempre
respeitada no interior do grupo, dado que para os Guarani ela seria
reflexo da manifestacdo de sua natureza inata (ligada a alma que anima
a pessoa). Portanto, entre os Guarani, a repressdo € quase inexistente no
processo de educagdo/socializagdo, ja que as criangas sdo muitas vezes
consideradas/reconhecidas enquanto entes queridos que retornam ao
mundo reencarnados.

Vérias vezes ouvi no Laranjinha as pessoas se referirem a filhos
ou netos como sendo o espirito (esse € o termo comumente usado) de
parentes ja falecidos: “meu neto, quando a minha filha estava gestante,
Deus mostrou para mim que ele € o espirito do meu cunhado”. Noutra
ocasido, uma mulher cujo filho havia falecido, me disse que ele havia
“renascido” também em um de seus netos: “quando a pessoa morre, ela
volta. Mas volta diferente, claro. Mas é o mesmo espirito”.

Segundo Nimuendaju (1987), quando uma crianga nasce, 0
rezador ¢ encarregado de descobrir de onde veio a alma — que ja existia
pronta (por isso a relacdo entre a alma e a personalidade da pessoa
indicada acima) e pode ter vindo de diferentes regides celestes, ligadas a
diferentes divindades: do zénite, do oriente ou do ocidente. E a essas
divindades que o rezador se dirige através de seus cantos/rezas para
descobrir a procedéncia da alma e, conseqlientemente o nome da

pessoa'”. Assim, tal como indica o referido autor, para os Guarani o

192 Conforme ja mencionado em outros momentos, podem também ser recebidas diretamente
das divindades.

193 Segundo Mello (2006), a onomastica guarani remete para um parentesco cosmologico, pois
que estaria vinculada a origem divina do nome/alma. Nesse sentido, ouvi de uma informante o
seguinte relato: “Esse menino meu, que morreu, ele era gémeo de outro. Mas em espirito. Eu
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nome ¢ idéntico a pessoa, que “€” o seu nome. Vdrias pessoas, a0 me
revelarem seus nomes guarani, recebidos ritualmente, indicaram uma
associacdo entre o significado do nome e uma caracteristica de sua
personalidade.

Ainda sobre a questdo do nome/alma, uma informante disse:
“cada nome vem de um lugar. E, por exemplo... renascer. Morre uma
pessoa, entdo o rezador vai ld e pega o ayvucué que a gente fala, pega o
espirito. E dai fica la na cruz. Aquele espirito fica para la. Ai, quando...
se uma mulher, por exemplo, quer um filho, ele [o rezador] passa
aquele espirito na mulher. Ai ela fica gestante, e aquela pessoa que
morreu vai renascer de novo. Ai o rezador conta... Se ndo é daqui que
morreu, se é de longe, ai ele sabe: ¢ o espirito de fulano que renasceu.
Por que os indios estdo acabando hoje? Porque hoje ndo tem mais nada
disso. Se morre um indio... acabou. Ninguém lembra quem é aquele la
mais. E antigamente ndo. Nascia uma crianga, era uma festa. Hoje,
nasce uma crianga, nasce um indinho ali, ninguém da bola. Mas ndo
era assim de primeiro”.

Segundo essa mulher, a chegada de um bebé e seus primeiros
meses de vida eram periodos marcados por muitos cuidados, pois a alma
da pessoa renascida na crianga deveria se sentir satisfeita e feliz com a
nova vida, caso contrario poderia novamente deixar o corpo: “a minha
irmd [...], ela ndo estava acostumando aqui, na terra. Ai tinha uma
rezadora muito temente. Aquela rezadora era igual a irmd Lica. Ai, em
espirito, ela veio e falou para a rezadora: ‘eu vou embora porque eu
ndo estou acostumando. Ndo estou acostumando com o modo do meu
pai nem com o da minha mde e ndo estou acostumando com esse
negocio de chupar (que era a mamadeira). Entdo eu vou embora’. Ai a
rezadora: ‘ndo, fica, vocé vai acostumar’. E comecou a conciliar, la
entre eles. Ai ela cresceu”.

Referindo-se a  importdncia do nome para os Guarani,
Nimuendaju (1987) afirma que quando uma pessoa esta muito doente, o
ultimo recurso tentado pelo rezador € a troca do nome. Por tras disso,
encontramos portanto a idéia de que a doenga ficaria presa ao
nome/alma, e que, entdo, renominando a pessoa o rezador a curaria. Um
dos depoimentos ja apresentados acima confirma esse tipo de
associacdo: durante um parto dificil a alma da referida mulher teria

fiquei sabendo disso em sonho. L4 no céu, eles eram irmdos. Gémeos. E a alma de um veio
para 0 meu neto, e a outra para 0 meu sobrinho”.
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deixado seu corpo, sendo que a rezadora que a acompanhava trouxe
outra alma para seu corpo, salvando-a da morte'*.

5.5.1 O nimongarai

Nimuendaju (1987, 2001) usa o termo nimongarai para se
referir tanto ao ritual de nominagdo guarani'”®, quanto ao que ele chama
de a “mais importante danga de pajelanca” (idem, 1987: 89), realizada
uma vez por ano, geralmente entre janeiro e margo — quando os produtos
nas rogas, principalmente o milho, come¢avam a madurar. Segundo o
referido autor, este ultimo era um ritual realizado com a intengdo de
buscar protecdo tanto para os homens, quanto para as plantas e animais
comestiveis, durante todo o ano que se seguiria. Durava quatro dias, e
no alvorecer do quinto dia, realizava-se o ‘“batismo” de todos os
presentes, mas sem o ritual de nominagao.

Na TI Laranjinha, as pessoas comumente referem-se ao
nimongarai como “crisma”. Tal como ja foi colocado, descobrir o nome
da crianga e da-lo a ela era tarefa do rezador. Segundo Maério, quando ja
havia algumas criangas no grupo sem ‘“crismar” — umas seis ou 0ito —
Lica mandava chama-las a casa de rezas para o nimongarai. Na ocasiao,
os pais da crianca deveriam escolher um padrinho e uma madrinha. N&o
precisava ser um membro da familia. As pessoas contam que se
costumava chamar vizinhos ou amigos. Segundo as pessoas mais velhas
com quem pude conversar, antes, o rezador fazia a “crisma” logo apos o
nascimento da crianga'®. Posteriormente é que os rezadores passaram a
esperar 0 nascimento de varias criangas, que acabavam entdo sendo
nomeadas em idades diferentes, num ritual que era coletivo.

Segundo Bertolino, as criangas que seriam “crismadas na igreja
dos indios” eram mandadas para a mata para coletar cera de abelha jatai
para fazer as velas usadas durante o ritual (chamadas de jity). A cera
coletada por elas era misturada com resina de cedro, esquentada e
esfregada em pedagos de pano ou fitas, que depois eram enrolados,
formando a “vela”.

194 Veiga (2004) menciona que quando esteve no Laranjinha, em 2003, Almerinda tinha
conduzido pouco tempo antes de sua chegada um ritual de “crisma” para duas criancas que
estavam doentes e duas que ndo tinham nome ainda, sendo que todas foram (re)nomeadas.

1% Em Nimuendaju (1987) encontramos a descri¢do do ritual de nominagao nas paginas 29-31,
e do ritual de ligado a protecdo/colheita do milho nas paginas 89-91. Além disso, ha da
descri¢ao de seu proprio “batismo”, no artigo que a revista Mana (re)publicou em 2001.

196 Tal como entre os Apapocuva, de acordo com a descrigdo de Nimuendaju (1987).
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Também os rezadores iam para a mata coletar casca de cedro,
deixadas em infusdo em recipientes também de cedro, localizados
dentro da casa de rezas, at¢ o dia do ritual. Segundo Bertolino, as
instrugdes acerca do modo como o ritual de nominagdo deveria ser feito
tinham sido deixadas pelos antigos, que “ensinaram tudo que era
apropriado para fazer isso”. Ele afirma que s6 os homens ¢ que podiam
realizar o nimongarai — 0 que, no entanto, teria mudado com o tempo
e/ou circunstancias, pois que Lica era a rezadora a frente de rituais que
me foram descritos. No entanto, as informagdes por mim obtidas de
diferentes pessoas sdo convergentes em um ponto: apenas rezadores de
grande poder (fossem homens ou mulheres) eram capazes de descobrir
os nomes das criangas.

Segundo Bertolino, seu “nome de verdade, Jejogud”, teria sido
trazido a ele pelo pai de Lica, Guard. As pessoas que receberam seus
nomes nos rituais lembram-se sempre do rezador que as nomeou, bem
como de seus padrinhos. Conforme as falas de meus entrevistados, as
relagdes entre afilhados e padrinhos era de extremo respeito e carinho'”’.

O momento da nominagdo, propriamente, acontecia de
madrugada. O rezador que ia conduzir o ritual ja estava em reclusdo ha
dias, “com o pensamento voltado'* s6 para Nanderii, que entdo revelava
os nomes. O nome era presente de Nanderii”. Era ajudado também por
outros rezadores, seus yvyrdidjd. No dia que antecedia essa madrugada,
as criangas e jovens que receberiam seus nomes participavam do que
Bertolino chama de “preparativos”: ficavam em reclusdo, também em
jejum, e apenas tinham contato com os rezadores, que ficavam junto a
eles, cantando determinadas rezas a fim de que eles as repetissem. De
madrugada (entre 3 e 6 horas da manhd) eles eram acordados e levados
para o terreiro da “casa grande”.

Mario conta que as criangas ficavam de pé, com os pais e 0s
padrinhos, e Lica ia passando e jogando com a mao em concha a agua
daquela vasilha onde as cascas de cedro tinham ficado em infusdo na
cabeca das criangas que estavam sendo “crismadas” e falando o nome
que seria delas “na linguagem”. Segundo ele, “ela que sabia 0 nome a
ser dado a cada crianga. Ndo eram os pais que escolhiam, mas os

197 Tal como menciono em meu trabalho anterior (2003), uma vez batizados na CCB, afilhados
e padrinhos transformaram-se em “irmaos”.

198 «Estar pensando em Nanderi” seria equivalente a “concentrar-se”, termo que Pissolato
(2007), a partir de sua etnografia entre os Mbya, define como sendo a atitude por exceléncia a
ser mantida em momentos onde se busca a obtengdo de capacidades enviadas pelos deuses. Por
isso a impropriedade de atitudes de dispersdo dos participantes quando dos rituais, ja percebida
nas falas de Lica apresentadas no capitulo anterior.
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rezadores”. Mas como passou a haver um intervalo maior entre o
nascimento de um bebé e o ritual de nominagio, as criancas recebiam de
seus pais ou familiares nomes em portugués, que geralmente
continuavam sendo usados mesmo apos a “crisma’™?’.

De acordo com o que foi colocado acima, ndo havia, no
Laranjinha, uma época especifica para a realizacdo desse ritual que, no
entanto, “acontecia uma vez por ano, ou entdo poucas vezes por ano.
Dependia do rezador. Os guias avisavam ou entdo pediam para que fosse
feita a crisma”, conforme relatado por um informante. E, as criangas
recebiam seus nomes, mas, em certas ocasides, todos no grupo eram
crismados — as criangas e os adultos™®.

Segundo os depoimentos por mim recolhidos a esse respeito,
ndo havia no Laranjinha uma relagdo entre a realizagdo do ritual e a
colheita do milho. No entanto, nesses rituais, as pessoas levavam as
sementes que possuiam, e que iam usar para plantar suas rogas, para que
os rezadores as benzessem. Algumas vezes, ainda, eram o0s proprios
rezadores quem traziam sementes ou mudas de certos produtos: arroz,
feijao, cana, melancia, mandioca, milho, etc. Conforme me foi dito,
Cherti € quem os mandava, através dos rezadores, para quem estava aqui
na terra. “Essas coisas, a gente tinha que plantar com fé em deus
mesmo, sendo elas ndo nasciam”. Uma outra pessoa diria: “a Lica trazia
para nos arroz, feijdo, colorau, mandioca... tudo isso ela trazia para
nos na reza. E a gente plantava e dava. Dava um arroz... vocé precisa
ver. Mas um dia inventaram de passar veneno, dai acabou tudo. Porque
ndo podia passar veneno. Ndo era como as coisas que a gente planta
hoje, esse milho que a gente planta hoje, que é do branco. Essas coisas
vinham do céu. Erva do Cheru”.

199 Na verdade, a presenga dos nomes em portugués ndo se deve exclusivamente a demora na
nominagdo, pois que eles vém sendo usados pelos Guarani ha longa data. Apenas mencionando
causas mais recentes: depois que os grupos passaram a viver sob a tutela do Estado, nas areas
para eles destinadas, os indios foram obrigados a adotar nomes em portugués, de forma que os
funcionarios do 6rgdo indigenista proibiam (ou no minimo desencorajavam) o uso dos nomes
guarani; muitas pessoas que viveram fora de terras indigenas, nas cidades ou no campo,
adotavam para si e seus filhos nomes em portugués. Ou seja: a adogdo desses nomes em
portugués esta relacionada com as relagdes travadas com a sociedade envolvente e com as
imposi¢des a que se viram subordinados no regime tutelar.

200 Justamente, quando de meus primeiros contatos com os Guarani, eu estranhava o fato de
que, as vezes, um mesmo informante referia-se a varias pessoas como madrinha/padrinho ou
entdo como compadre. Minha confusdo se devia ao fato de que, tal como mencionado por
Nimuendaju (1987), os batismos de todo o grupo realizados quando da ocasido do nimongarai,
ainda que ndo envolvessem a nominagdo (uma pessoa s6 € renomeada em situagdes especificas
e extremas), envolviam sempre a presenga de padrinhos, de forma que, ao longo dos anos,
todos acabam por virar fyvagd — compadres.
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Assim, numa comparagio com as descri¢des de Nimuendaju®”
(ibidem), é possivel dizer que, no Laranjinha, os Guarani juntaram dois
rituais diferentes em um unico, passando a nomear as criancas mais
espacadamente, quando da realizagdo desses rituais coletivos, e néo
mais logo apds seu nascimento (quando o ritual envolvia apenas o
rezador, os pais e padrinhos da crianga, sendo realizado num ambito
bem mais restrito). Isso tem que ser pensado a luz de todo o panorama
descrito nos capitulos 3 e 4, onde, entre outras coisas, menciono a
questdo de que os Guarani (como todos os outros povos indigenas)
estavam submetidos a uma politica indigenista que desestimulava
completamente as praticas culturais proprias ao grupo. Nesse contexto,
os Guarani ndo teriam sido os Unicos a fazer “adaptacdes” em seus
rituais e costumes. No caso dos Kaingang, por exemplo, o que
aconteceu foi a fragmentacdo de um grande ritual coletivo — que era o
kikikoi — em rituais mais restritos e velados, num movimento intencional
de torna-los invisiveis aos administradores e populagdo branca (cf.
Tommasino, em comunicacao pessoal). Ou seja, diante do contexto da
época, os grupos tiveram que fazer ajustes e rearranjos que
viabilizassem a manutenc¢do de antigos costumes — o que, na verdade,
fazem até hoje, pois que a retomada dos rituais de canto e reza ndo
implica numa reprodugdo do que eram os rituais no passado, mas em sua
atualizag@o diante de um novo contexto e possibilidades.

Mesmo depois que os rituais de nominagdo deixaram de ser
realizados coletivamente (ou no periodo em que deixaram de ser
realizados), muitos avos ainda davam nomes “na linguagem” a seus
netos.

De qualquer forma, esses nomes de origem divina ndo sdo, ou
ndo necessariamente sdo usados no trato cotidiano entre as pessoas. As
pessoas por mim entrevistadas sempre me revelaram seus nomes “na
linguagem”, quando era o caso de terem um, inclusive fazendo paralelos
entre sua personalidade e o significado do nome. Mas ha que se
mencionar que muitas pessoas (inclusive adultos) t€m um nome guarani
mas “ndo se lembram” dele, tendo sempre que consultar os pais para
confirma-lo. Um casal, comentando os antigos rituais de nominagao,
afirma que todos os filhos foram “crismados”, mas que “esses jovens
ndo conseguem guardar o nome deles na cabe¢a” — o que, por sua vez,
pode estar relacionado ao fato das geragdes mais jovens nao terem
fluéncia na lingua guarani.

201 e ~ . . o .
0 Que alias fornece outros detalhes ndo mencionados aqui, mas que refor¢am a idéia a seguir

exposta de que os Guarani teriam reunido em um s6 o que antes eram dois rituais distintos.
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5.5.2 Dualidade da alma: o divino e o animal

Para os Nandéva, a nogdo de alma se liga a uma idéia de
dualidade. Segundo Nimuendaju (1987), ha uma alma de origem divina
— 0 ayvucué —, e outra, que se junta a primeira apoés 0 nascimento: o
acyigud — a alma animal. As disposi¢des brandas e boas da pessoa sao
atribuidas a primeira; as més e violentas a segunda.

Ayvu significa linguagem (Schaden, 1962). Na traducdo de
Nimuendaju (1987:30), ayvucué seria, literalmente, “sopro brotado da
boca”. Justamente, a fun¢do dessa alma divina, que participa da natureza
dos espiritos sobrenaturais, ¢ a de conferir ao homem o dom da
linguagem. De acordo com o referido autor, hd uma analogia entre as
relagdes que a parte divina da alma de uma pessoa ja falecida mantém
com os familiares e amigos ainda vivos e as relagdes que ligam os
espiritos  protetores  (yvyrdidjd) aos  rezadores que  OS
recebem/incorporam: aparecem em sonho aos membros da familia e/ou
amigos/companheiros, trazem-lhes rezas, conselhos e revelagdes.

Tal como mencionado acima, o acyigud representa o carater
animal da pessoa. As qualidades do animal que contribuiu como
acyigua na formag@o da alma da pessoa no momento de seu nascimento
podem determinar seu temperamento (NIMUENDAJU, 1987). Pessoas
bondosas ou pacificas teriam o acyigud de borboleta, beija-flor ou outro
animal considerado inofensivo pelos Guarani; as bravas, o de
marimbondo; as indolentes, o de lagarta, e assim por diante
(SCHADEN, 1962)**. No entanto, conforme indicado por este ultimo
autor (ibidem), quando o acyigud se junta ao ayvucué no momento do
nascimento, ele passa a existir na crianga como potencialidade, que pode
se desenvolver (ou ndo) ao longo da vida da pessoa, de acordo com seu
comportamento. Por exemplo: o acyigud se alimenta daquilo que a
pessoa come e, portanto, mantendo certas restrices alimentares, a
pessoa pode subjugar/controlar seu acyigud.

Justamente, esse ¢ um dos objetivos das restrigdes e jejuns
praticados pelos xamas durante seus periodos de preparagdo/reclusdo:
conter o acyigud e buscar o aguyje, que seria um estado de perfeigdo
espiritual e fisica, onde o referido jejum se complementa com a conduta
moral e espiritual. Atingir o aguyje significa superar a condi¢do humana.

202 Segundo Nimuendaju (1987) os Kaingang, antigos inimigos dos Guarani, possuem, na
concepedo destes ultimos, um acyigud predador, de jaguar ou gato do mato. E, justamente, seu
acyigud predador predominaria totalmente sobre seu ayvucué: para os Guarani os Kaingang
seriam propriamente jaguares, em forma humana.
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Alcangando esse estado, a pessoa poderia atualizar o carater divino
contido em sua alma, juntando-se a Nanderii ainda em vida. Segundo
uma de minhas informantes, “a pessoa tinha que se consagrar. No que
ela falava, na forma que ela agia. Era isso que meus pais ensinavam.
Todos tinham que fazer isso. Mas no caso de um rezador, quanto mais
puro ele se mantivesse, mais forte ele era, conseguindo alcancar muitas
gragas”.

Segundo Schaden (1962), logo apds a morte de uma pessoa, 0s
dois componentes que formam sua alma voltam a se separar: a alma de
origem divina vai se reunir a Nanderii, pois que, sendo um “presente”
dele, a ele retorna; e o acyigud fica vagando pela terra®®. A resposta que
Bertolino me deu diante de uma pergunta que eu dirigi a ele acerca do
destino dos mortos estaria em consonancia com isso: “¢ muito dificil
falar em portugués, explicar... Mas ¢ como se as pessoas fossem para o
céu. A alma dela se separa, e uma vai para céu”.

Acerca da mesma pergunta outra informante disse: “Na nossa
tradi¢do, o indio, quando morre, tem o lugar dele ir: terra sem mal. E em
espirito. E um mundo espiritual”. Mas, na narrativa feita por ela a
seguir, emerge a possibilidade acima mencionada de atingir a divindade
ou de se juntar a ela sem passar pela morte: “Aqui, foi a irmd Lica
mesmo. Nos fomos para a igreja e ela disse assim: ‘vocés querem ver o
caminho do céu? Aquele que estiver preparado, vai. Sendo fica ai. Mas
ndo quero que vocés comam gordura’. E tinha uma moga... [...Jque era
muito safada. Nos todos descemos para casa. Um foi fazer pacoca de
milho, outro foi fazer canjica... Tudo para levar para ld [a casa de
rezas]. E ela me come banha. Fez comida com banha e comeu. Ah,
menina do céu. Nos chegamos ld, depois ela chegou mais atrds de nos.
A irmd Lica ja comegou a rezar, deu trés voltas na cruz... Ela disse
assim: ‘por que vocés fizeram isso? Mesmo que ninguém fosse, mas
vocés iam ver o caminho do céu’. Falava tudo na linguagem. Ai um
falava: ‘eu ndo comi’. ‘Eu também ndo comi’. Ninguém comeu. E ela
dava risada, a moga. Ai, todo mundo levantou e fomos la. Ai ela [a
Lica] veio, rezando, rezando... Ai ela falou: ‘quem foi que comeu
gordura?’ Ninguém falava nada. Ai a moga falou: ‘eu ndo comi. Eu ndo
comi ndo’. ‘Vocé comeu’. A Lica veio assim, fez assim na mog¢a, pegou

30 acyiguad costuma vagar pelos lugares onde a pessoa andou quando viva (NIMUENDAJU,
1987) e € potencialmente mau ou perigoso, tanto mais quanto a pessoa tenha se deixado levar
por suas inclinagdes anti-sociais/animais quando viva. Nesses casos se transforma em anguéry
e, vagando pelos lugares antes freqiientados, pode fazer mal a criangas e adultos, chegando
mesmo a matéa-los. O anguéry pode ser combatido por meio das rezas e outras medidas rituais
(SCHADEN, 1962).
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na mdo, deu volta na cruz e [falou]: ‘vocé que comeu, por que vocé fez
isso?’ E ela comegou a chorar. Porque foi desobediente. Ai ela [Lica]
deu aquela volta, assim, soprou, abriu a mdo dela assim e estava so
banha. Eu gostava dos rituais, menina do céu. Gostava e gosto ainda”.
(Para as consideragdes que farei abaixo, vou chamar esta fala de T1)

E preciso “estar preparado” para ir para o “céu”. A fala de Lica
citada pela narradora remete para a questdo do jejum/restrigdes
alimentares. Bem como também aponta para a questdo da importancia
da coletividade no sucesso dos rituais ¢ do que se queria alcangar
através deles. O rezador era o mediador, mas precisava do suporte do
grupo. O fato de uma pessoa ter desobedecido as
restricdes/recomendagdes, ndo permitiu o acesso do grupo ao “caminho
do céu”.

Numa outra ocasido, contando a mim historias que tinham sido
contadas a ela por sua mae, essa mesma informante me narrou a
seguinte historia: “E tem outra historia na linguagem fiandéva, que era
na casa grande também. Na igreja. E aquele dia, deus ia levar eles la
para a terra sem mal. Estava tudo pronto. Mas tinha dois rapazes que
eram muito safados. Dois indinhos que eram muito safados. Ai o
rezador falou para eles: olha, vocés ndo saiam daqui. Meio-dia nos
vamos embora daqui. Ai diz que um falou para o outro: até meio dia da
tempo de nos irmos cagar, ndo da? Ah, da sim. Entdo vamos cagar?
Entraram, e foram. Andaram, andaram, ndo mataram nada e
esqueceram que aquele dia eles tinham que ir embora para a terra sem
mal. E quando eles lembraram ja era bem tarde, la pelas quatro e meia.
Nossa, vamos embora que hoje nds vamos embora também. Chegaram
la os outros tinham ido e eles ficaram. Ai diz que eles choraram.
Chegaram na igreja e diz que estava tudo cheio de cipo por cima, como
se fizesse muito tempo que o povo tinha ido embora. E era aquele dia.
Ai diz que comecaram a chorar. Al um mogo subiu num toco [...] e
comegou a gritar e virou urutau. [...] E o outro, de tanto que ele
chorava e cavava a terra, virou tatu. Ah, mas eu acho que ndo acredito
ndo. Mas quando eles matam tatu e ficam todos alegres e falo: eu ndo
vou comer ndo. Era o mogo indio” (T2).

Aqui temos referéncia ao tema da desobediéncia e suas
conseqiiéncias (o rezador recomendou uma coisa, 0s rapazes nao
obedeceram e nao foram para o céu junto com o resto do grupo), que
sera recorrente nas historias sobre o odjepotd apresentadas abaixo. Mas
também d4 para perceber que essa historia (T2) ¢ uma variacdo da
narrativa anterior (T1). Recolhi depoimentos muito parecidos com T1,
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apenas com pequenas variagdes: deus ia mostrar o caminho do céu para
o pessoal do Laranjinha, mas X fez isso, ou Y ndo fez aquilo, e ninguém
foi.

Ja a historia indicada como T2, ouvi-a, em outras ocasioes,
desdobrada em outras. Em uma, (T2.1) havia um rapaz e uma mocga que
se apaixonaram, mas eram de tribos inimigas, ¢ ndo podiam se casar. O
rapaz insistiu junto a sua familia, que ndo mudou de idéia quanto a
impossibilidade de tal unido. Ele entdo pegou seu acanguad (diadema
ou cocar de penas) mais bonito, seus jiacad (colares), mbaracd, arco e
flecha e se retirou para a mata. Ficava 14 sozinho, ndo queria contato
com ninguém. Os pais mandaram chama-lo, alegando sentir sua falta,
mas ele estava muito triste, ndo queria voltar. Resolveram entdo dizer a
ele que seu pai morrera, para ver se ele voltava. Mas ele ndo voltou.
Disseram entdo que sua mae morrera. Isso igualmente ndo dissuadiu o
rapaz de sua reclusdo. Por fim, disseram que sua amada morrera. Nesse
momento, ele deu um grito, “encantou’ e virou urutau.

Na outra historia (T2.2), o narrador fala de uma aldeia que
estava ha meses “cantando e se consagrando”. Ndo comiam sal, nem
banha, mantinham-se puros e concentrados nos rituais de canto e¢ danga.
O rezador mais velho do grupo avisou que o caminho do céu estava
proximo, que todos deveriam permanecer ali, concentrados. Mas um
rapaz, que tinha deixado um mundéu armado na mata, estava curioso
para saber se tinha conseguido pegar algo em sua armadilha. Decidiu ir
até a mata conferir. Saiu disfarcadamente. Chegando 14, ndo havia nada
no mundéu. Voltou correndo. Quando chegou na aldeia, o povo estava
subindo pelo caminho que Cher# mandara. O caminho ainda estava 14 e
ele tentou subir. Mas Cheru ndo o deixou subir. Por conta de sua
desobediéncia ele teria sido castigado e foi transformado em caga — num
tatu.

Em T1, temos entdo um acontecimento situado no tempo (Lica
conduzia o ritual) e relacionado ao proprio grupo. T2 apresenta-nos o
mesmo tipo de “enredo”, mas sem marcagdo de tempo e lugar, s6 que
acrescido de uma referéncia a transformag@o de pessoas em animais —
T2.1 e T2.2 podendo ser considerados desdobramentos. Ou seja, ¢
possivel falar em certos modelos de narragcdo, que organizam certos
temas em torno de uma mesma conclusdo ou moral, ¢ que podem ser
desdobrados ou aglutinados: as vezes uma histdria se desdobra em duas
diferentes; outras vezes uma narrativa que, em si mesma, ja parece ter
inicio/meio/fim revela-se como apenas uma parte de outra historia que a
engloba; etc. — o que, por sua vez, aponta para a existéncia de um
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repertério de historias/enredos que forma um grande conjunto, e que
pode sofrer diferentes cortes e edi¢des. Isso sera retomado adiante, a
medida que mais dados forem apresentados.

As narrativas acima também evidenciam uma espécie de logica:
elas giram em torno de um universo comum, que aponta para relacdo
entre as esferas humana/divina/sobrenatural. Mito ¢ xamanismo
apontam um para o outro — sdo esferas que se alimentam
reciprocamente, propondo/colocando em agdo modelos para se pensar a
realidade bem como para agir nela. A vida cotidiana projeta-se nos mitos
e o inverso também.

Segundo Langdon (1996), esse principio de transformagéo
presente, por exemplo, em T2, T2.1 e T2.2, seria uma caracteristica
marcante dos sistemas xamanicos sul-americanos. A esse principio
estaria vinculada, por exemplo, a idéia de que “as aparéncias enganam”:
um animal pode ser, na verdade, um ex-humano; ou um humano pode
ser, na verdade, um animal, etc. Isto seria uma implica¢do do fato de
que, para essas cosmologias, os diferentes dominios do universo e os
seres que os habitam estdo unidos por um principio unificado de energia.
As narrativas abaixo apresentadas sobre o odjepotd sdo outros
exemplos, além dos j& mencionados, de como esse principio de
transformacao é pensado a partir da cosmologia guarani.

5.6 ODJEPOTA: CONTATOS COM SUBJETIVIDADES ANIMAIS E
TRANSFORMACAO

Além de eventos que s@o pensados pelos Guarani como
problemas/perigos que afetam o grupo como um todo (seca ou chuva em
excesso, por exemplo), ha também momentos criticos que se ligam a
determinadas épocas da vida das pessoas®™, percebidos como
potencialmente  perigosos/arriscados e que, portanto, exigem
tratamento/ac¢des especiais, de acordo com normas e ritos estabelecidos
para cada tipo de situagcdo. Segundo Schaden (1962), esse estado de
risco recebe o nome de akii ou odjékéakii entre os Nandéva. Akii é o
estado do pai nos primeiros dias apos o nascimento de um filho; da
menina quando de sua primeira menstruagdo e (entre os grupos onde
ainda se encontra tal pratica) do menino nos dias que se seguem ao ritual
da perfuracdo labial (Ibidem: 85). De acordo com o referido autor, um
dos riscos que a pessoa corre nestes periodos ¢ o de encantamento

204 N2 on 4 . . s - i

Nio s6 épocas, mas também a certos acontecimentos: a iniciagdo xamanica também pode
ser um momento de intenso risco para a pessoa, tal como ja mencionado, ndo estando ligada a
épocas ou idades especificas.
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sexual, chamado pelos Nandéva de odjepotd: a pessoa encontra/tem
contato com um animal que se afigura a ela como gente, ¢ a atrai,
tornando-a odjepotd®”. Para evita-lo, deve-se cumprir um resguardo
ligado a um conjunto de medidas profilaticas.

No Laranjinha, mesmo as pessoas da geracdo mais velha
afirmam desconhecer o ritual de perfuragdo do labio, do qual ndo teriam
ouvido falar nem através de relatos dos antigos™®.

Com relagdo a couvade, os entrevistados ndo me relataram
nenhum tipo de cuidado/restri¢do especifico que a pessoa deva tomar
quando do nascimento de um filho. Mas, por outro lado, a existéncia de
tais cuidados estaria implicita na questdo acima mencionada de que a
familia da crianga que nasce, especialmente seus pais, devem se
encarregar do bem estar geral da crianga — pois a alma dela precisa se
“acostumar” na terra. Numa ocasido em que estava em campo, me foi
contado que uma mulher brigara com seu filho porque ele tinha tido
uma filha, e a crianca morreu, ainda bebé. Segundo me disseram, a
mulher disse que a responsabilidade da morte da menina era de seu
filho, que bebia muito e que, entdo, “a morte da menina estava
relacionada com a ma conduta dele”.

Com relagdo a primeira menstruacdo das meninas, periodo de
crise que marca a transi¢do para uma nova fase da vida, quando entdo a
menina ja pode se casar/ter relagdes sexuais, as mulheres afirmam que
havia um periodo de reclusdo. Nessa ocasido era preciso entdo se
resguardar, para evitar os periodos inerentes a essa fase/estado: a jovem
ficava restrita a um comodo da casa (ou “ranchinho” que era
especialmente preparado para esse fim), deitada num jirau, recebendo de
sua mae ou outra mulher da familia uma dieta especifica, onde se

205 Situac@o onde, nas palavras de um informante de Schaden (1962), “o bicho se mistura com
a gente e a gente fica vivendo com o bicho toda a vida”.

26 Borba (1908), que conviveu com os Guarani na regido do Paranapanema/Tibagi a partir de
1863 até o inicio do século XX, relata no seu “Actualidade indigena” detalhes da “cerimonia
de furar os labios” realizada pelos Guarani da regido nessa época, destacando ser ela um evento
que reunia grande numero de pessoas de diferentes aldeias e que durava cinco dias, sendo
marcada por “grandes borracheiras”. Segundo ele, quando os meninos tinham entre dez a doze
anos, o grupo produzia cauim em grande quantidade, e os pais preparavam pequenos
“tembeétds, geguacas [diadema/cocar]e tucambis[colares e pulseiras]”, convidavam os
parentes e o furador de labios (que era um especialista). Os meninos ficavam um dia em jejum;
no segundo dia davam-lhes grandes quantidades de cauim a fim de embebeda-los; o furador,
com um osso de ponta aguda, produzia um orificio no labio inferior dos meninos, onde era
introduzido o tembeta. O rapaz que tinha o 1abio perfurado era conduzido a uma rede, seu pai
colocava-lhe o adorno de cabega, os colares e pulseiras. Sua mée o cobria com penas de cores
vivas. Ali ele ficaria descansando, mantendo, nos dias que se seguiam, uma dieta especifica.
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evitava sobretudo a carne de cac¢a’. Quando o tema da reclusdo
pubertaria vem a tona, mengdes ao risco do odjepota sdo recorrentes.

Apenas as mulheres da gera¢do mais velha do grupo relatam ter
passado por tal periodo de reclusdo. Laura contou que sua mae, Emilia,
se encarregou de levar a cabo a reclus@o de Rita, 6rfa que era criada por
uma mulher kaingang (que portanto ndo poderia realizar/conduzir
adequadamente o resguardo necessario a ocasido). Emilia levou Rita
para sua casa, ¢ 14 a colocou num quarto. “Eles tinham costume de
fechar o quarto com trapinho branco, paninhos... tipo cortina, sabe,
ndo deixava nem uma frestinha. Ali ficava a pessoa fechadinha durante
trés dias. Tomava banho ali... porque diz que ndo podia ficar andando,
indo ld no rio, tomar banho no rio, porque diz que os bichos... os
mandruvas®™, esses bichos do mato... diz que eles se apaixonavam... era
odjepota na mulher, na mog¢a. E a moga engravidava do bicho. [...] E ai
entdo ela ndo ia, ndo podia sair. E ela ficava ali dentro, da casa”.

Passados os trés dias, Emilia teria dito a Rita que, antes dela
sair, os rapazes do grupo entrariam ali e ela deveria estalar os dedos de
cada um: “cada dedinho, de cada mogo, das duas maos [...] porque eles
ja estdo entrando na adolescéncia, agora eles vdo se formar, vio se
tornar homens, eles vdo ser corajosos, bom cacador na mata, ndo tem
medo de nada, estd preparado. E por isso”.

Como Emilia faleceu quando Laura ainda era crianca, foi Rita
quem tomou as providéncias para o seu resguardo. “So que eu ndo puxei
dedo de ninguém. Que agora ja tinha mudado. [Mas de resto] fez do
mesmo jeitinho que a mamde fez. Encheu tudo de paninho, e trazia um
gamelinha assim para eu tomar banho, que era chdo de terra... para
tomar banho eu subia em cima de um jirauzinho, que serve para dormir,
chamava tarimba. Ali eu ficava. Ela falou: dai vocé ndo sai. Trés dias
vocé vai ficar ai. Eu trago comida, vocé dorme ai, ndo sai, ndo vai na
dgua, tomar banho no rio, nada...vocé vai ficar ai. [...] porque dai se
vocé for la, algum bicho vai ver vocé e dai vai odjepotda, vai se

209

W07 portanto um acontecimento quase individual, que envolve apenas as mulheres proximas
ou quase que exclusivamente a mie da menina, ao contrario da iniciagdo masculina, que teria
um alcance social mais amplo, conforme indicado por Borba (1908), e também por Schaden
(1962), que teve oportunidade de observar o ritual entre os Guarani Kaiowa em meados do
século XX.

28 0 dicionario Aurélio indica “mandruvd” como sindnimo de “mandorova”, que designa
certas lagartas de insetos de grande porte. Segundo Schaden (1962:116), mando rovd (sic) é a
palavra em guarani para lagarta.

299 Conforme as genealogias apresentadas (familia Lourengo), Rita casou-se com um dos filhos
de Emilia, sendo entdo, cunhada de Laura, de quem era também madrinha (conforme o ritual
de nominagdo, também ja descrito).
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apaixonar por vocé. E dai vocé fica gravida, vocé vai ter gravidez de
bicho”. Laura relatou também que durante os dias de reclusdo, apos o
banho, Rita esfregava seus pulsos com certas substincias, que ela
queimava e misturava, para evitar as colicas durante o periodo menstrual
e prevenir os futuros incdmodos da menopausa.

Na ocasido, pedi a Laura que me explicasse melhor o que era
odjepotd. Ela me respondeu com uma historia/mito: “Odjepota é o
bicho que diz que [...] ele se apaixonava pela mulher. Entdo diz que um
dia tinha uma indinha [...] e a mde falou para ela: ‘olha, eu estou indo
buscar lenha, pegar alguma coisa, mas vocé ndo vai tomar banho no
rio. Toma banho aqui dentro, ndo vai para lda ndo’. Ai diz que ela falou:
‘ndo, eu ndo vou’. E a mde saiu... saiu assim, e demorou. Ai ela falou:
‘ah, eu vou tomar um banho. Mas Ila no rio. Aqui eu ndo vou tomar
banho ndo. Aqui estd ruim’. Ai ela pegou e foi. Ai tomou banho, nisso
quando ela estava tomando banho [...] escutou aquele ‘psiu’ no meio
do mato. Al ela olhou e viu aquele rapaz muito lindo e falou: ‘ai, vocé
ndo pode me ver assim’. Ele falou: ‘ndo, o que é que tem’. Entdo ai ela
pegou e [disse]: ‘ah, mas ninguém pode ver vocé ndo. Ndo vai ld na
minha casa ndo. Quando eu quiser falar com vocé eu venho aqui, mas
vocé ndo vai para la ndo. Minha mae [...] ndo gosta’. Ai ela pegou,
tomou banho e foi embora. S6 que chegou la, [...] foi passando o tempo,
ela foi emagrecendo. Foi perdendo peso, foi ficando diferente... Ai [a
mde] falou: ‘ah, mas estd acontecendo alguma coisa com a minha filha,
o que é? Ela ndo esta doente, e esta desse jeito’. E ai ela de vez em
quando [...] escutava a filha conversando no quarto. [...] Ai ela entrava
e [dizia]: ‘mas com quem vocé esta falando?’ E ela: ‘ndo, eu ndo estou
falando’.  ‘Mas vocé estava conversando’. Mas estd esquisito esse
negocio. Ndo estd certo, né. Ai um dia ela falou: ‘eu vou sondar. [...] E
eu vou pegar’. Ai [a filha] estava conversando [...] e daqui a pouco [a
mde] foi devagarinho [...] Ai olhou assim para a fresta [...] e [a filha]
conversava e olhava assim para a parede e dava risada. Estava ali
sentada conversando. Ai quando [a mde] olhou assim ela viu aquele
bruta mandruvazdo, pendurado assim... Era ele, que acho que se
transformava num rapaz, né. E ai ja foi crescendo a barriga dela.
Crescendo a barriga dela e ela escondendo... Ai [a mae] falou: ‘ndo,
vocé tem que falar o que acontece’. E [a filha] falou: ‘é aquele rapaz
que eu encontrei ele ld no rio e [...] agora ele vem me visitar em casa. E
foiisso’. E [a mde] falou: ‘mas ndo é [um rapaz]’. Era o mandruvd que
estava .... Era odjepota na concepgdo deles, né” (T3).
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A histéria/mito me foi contada entdo a guisa de explicacdo. E
refere-se ao perigo desse encantamento sexual ¢ da importancia de se
seguir certas regras/evitagdes como medidas de profilaxia. Uma das
conseqiiéncias de se manter relagdes’® com esses animais seria a
“gravidez de bicho”. Dos exemplos que ouvi no Laranjinha, o
bicho/rapaz em questdo era geralmente um mandruva. Mas ouvi também
historias de “gravidez de bicho” que resultaram no nascimento de
cobras, ou de pequenos tatus. Durante esse tipo de gravidez a moga
emagrecia muito (apesar da barriga crescer) e o parto era muito dificil —
resultando ndo no nascimento de uma pessoa, mas de “bichos”, e ndo
raro na morte da moga.

Histdrias sobre o odjepotd fazem parte do repertdrio de historias
que meus informantes dizem ter ouvido de seus pais quando jovens.
Perguntei se havia alguma restrigdo a esse tipo de narragdo (por
exemplo, se eram histérias vedadas as criancas de pouca idade, contadas
s6 aos que ja entravam na puberdade, se eram contadas em alguma
ocasido especial, etc.), mas segundo me indicaram, ndo havia nenhum
tipo de restri¢do. Era uma historia contada em casa, geralmente nas
horas de descanso, quando a familia estava reunida, e destinada a “quem
quisesse ouvir”.

Temos aqui uma variante de T3: “Eu tenho uma historinha que
é contado... isso minha mde contava tudo na linguagem... que quando a
moga tinha as primeiras coisas [primeira menstruacdo] ela ficava
fechada num quarto um més. Ali elas ndo saiam para nada. A mde que
levava tudo para elas. Mas teve uma que desobedeceu. Ela passou perto
de um pau, que ele era tudo queimado de preto — passou o fogo la e ele
ficou preto. E ela passou embaixo, e ali tinha um mandruvd. E ela
passou ali e olhou naquele mandruvd, para ela representou que era um
mogo. E como ela bateu o olho naquele mandruva e para ela era um
mogo, ela gostou dele. Ai passou tempo e ela sempre ia ld, no pé
daquele toco de pau. Mas dai os irmdos dela desconfiaram, foram la. E
quando ela ia la, para falar com aquele mandruvd (e ele também

210 Ndo necessariamente relagdes sexuais. O simples fato de estabelecer uma relagdo de
comunicagdo — ouvir ou falar, respondendo ao chamado dessa subjetividade animal, por
exemplo — ja poderia resultar numa “gravidez de bicho”. A esse respeito, uma mulher contou o
seguinte episodio: “tinha uma moga que ia todo dia arrancar mandioca na roga. Chegava la ela
escutava aquele assobio: ‘psiu!l’. Ela voltava e falava: ‘mae, 14 na ro¢a de mandioca tem um
rapaz assobiando para mim’. E isso foi passando. Ai ela comegou a engordar, ¢ o pai dela
comegou a judiar dela, achando que ela tinha andado com algum homem. [...] Mas néo era, era
o bicho. [...] Ela ficou com um barrigdo assim. E quando nasceu era duas lagartinhas com
cabecinha de crianga”.
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conversava), ela batia assim no pau. Ai ele descia, o mandruvda. Mas
para ela era um mogo. Dai os irmdos foram la sondar. Quando ela
bateu assim perto de onde ele descia... para ela era um mogo, mas para
eles era um mandruva. E muito grande. Ai os mogos contaram para o
pai, para a mde.: ‘ela estda se engracando com o mandruva. Ela
conversa com ele. Ele responde. Mas nos vamos matar ele’. Ai diz que
arrumaram a flecha, tudo enquanto ela saiu. Eles foram la, bateram e
ele desceu. Quando ele desceu eles mataram aquele mandruva. Quando
ele acertou a flecha no mandruvd, ele estava quase desencantando, do
mandruva para o homem verdadeiro. Ai quando ele bateu a flecha aqui,
que eles foram matar ele (e mataram mesmo), ele gritou igual gente.
Mas dai ele ja tinha matado. Ai enterraram ele. E a moga ia la, batia e
ele ndo aparecia mais. Eles ndo contaram para ela que eles que
mataram” (T4).

A “gravidez de bicho”, acima mencionada, ndo era o Unico
risco/conseqiiéncia ligada ao odjepotd, bem como afastar-se do local
onde deveria estar reclusa durante o periodo menstrual ndo era a unica
restricdo imposta as jovens. Havia também as restrigoes ligadas a
alimentagdo, cujo descumprimento poderia trazer também outras
conseqiiéncias, como a perda da humanidade, tal como expresso na
narrativa a seguir: “Minha madrinha também contou da menina que
veio a menstruag¢do para ela, e a made falou: ‘olha, a gente vai no mato
buscar [...] palmito, [...] e vocé fica aqui. Mas aquela carne que estd ali
(que eles mataram anta e a carne estava em cima de um fumeiro, que
eles falam, para preparar com sal [...] para comer depois) [...], aquilo
vocé ndo pode comer. Vocé estd assim menstruada e ndo pode. Vocé
pode comer so isso (era canmjica, outra coisa...), isso ai ndo’. Ai ela
falou assim: ‘ah, entdo esta bom, eu ndo vou comer’. [...] Eles foram
para a mata, buscar palmito, sei ld o que... caga... [...] e ela ficou ali. E
aquilo la... ela falou: ‘ah, mas s6 um pedacinho ndo faz mal, né. S6 um
pedacinho... Ah, eu vou comer, ndo vou falar para a minha mae’. Foi ld
e cortou um pedacinho, assou, e comeu. E deitou de novo, ficou
deitadinha ali. Ai eles demoraram, vieram no final da tarde. Ai
[disseram]: ‘Tudo bem?’ ‘Tudo bem, estd tudo bem’. Mas com o passar
do tempo, ela foi ja criando pelo no corpo. Foi transformando. O pé
dela ja ia virando aquela pata de anta. Dai ela falou: ‘ai, filha, o que
vocé fez?’ Falou: ‘nada, made’. ‘Fez. Fez assim. Ai como vocé esta
transformando...’ Al ela falou assim: ‘¢, mas foi s6 um pedacinho que eu
assei e comi’. E ela falou: ‘é, mas ndo era para vocé comer. [...] Agora
nos ndo podemos fazer nada por vocé. Nos vamos reunir todo o pessoal,
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nos vamos embora e vocé vai ficar ai. Agora vocé vai virar um bicho e
nos ndo podemos... ndo temos nada para fazer a favor de vocé’. Ai ela
comegou a chorar, mas ndo tinha jeito. Ai foi todo mundo arrumar as
tralhinhas deles, que eles nunca tém muitos moveis mesmo, né. Ja foram
carregando tudo e foram embora. E deixaram ela ali sozinha naquela
aldeia. Naquele lugar onde eles moravam no meio da mata. E eles
foram embora para outro lugar. [...] Al ela viu que ela estava se
transformando. A mdo ja foi virando pata, la atras criando pelo... ja foi
mudando. O rosto ja foi transformando em bicho. E ela falou: ‘ah,
entdo vou morrer assim, né’. [...] E ficou ali. Ai ela deitou ali e dali ela
ndo levantava mais, porque disse que a barriga foi inchando [...] e foi
ficando aquele barrigao assim cheio de... ela so bebia dagua [...] e o
barrigdo foi aumentando. E ela deitada ali. Ai ja ndo podia levantar
mais. Ai um indinho, que [hd] muito tempo tinha saido, um jovenzinho
que tinha saido dali, tinha ido embora, ele falou assim: ‘nossa, me deu
saudade daquele lugar, daquele povo. Eu vou voltar ali. Eu vou para la.
Vou voltar para fazer visita’. E veio andando varios dias pela mata.
Chegou. Al ele viu assim as taperas estavam todas cheias de mato,
assim subindo pelas portas, pelas janelas... ja estava virando capoeira
ali. Mato, neé. Ai ele falou assim: ‘meu deus, o que aconteceu? O povo
foi embora. Aqui ndo mora mais ninguém. Abandonaram. O que serd
que aconteceu?’ Ai ele escutou. [Ele] estava ali no meio, [...] olhando
para um ranchinho, para o outro, tudo cheio de mato... e ele escutou um
gemido. E falou: ‘ih, esse gemido é de alguém. Esta doente, né. Eu vou
ver de onde vem esse gemido’. Ai ele procurou [...] e achou a casa dela.
E aquela anta enorme deitada no chdo. Aquele barrigdo... Coitadinha,
era ela. Ele falou: ‘ih, o que aconteceu?’ Ai logo imaginou. Ja sabe, né.
Ai entrou na mata, pegou remédio, trouxe, e foi dando para ela. E foi
dando remédio, e ficou ali com ela. Ele sabia que ali tinha um ser
humano, ndo sabia quem era, mas era um ser humano, porque gemia
como gente, né. [...] A primeira coisa que aconteceu foi ela despejar
aquela dagua. Saiu aquela agua, parecia um rio. A barriga até murchou.
Ai ela foi transformando, foi mudando... o pelo foi caindo, a pata ja foi
mudando, foi virando as mdos, os dedos, os pés. E ele ali. Sempre
olhando, dando alguma coisinha para ela comer, cuidando... Ai quando
ele viu no dia seguinte que ele foi olhar no rosto, era uma moga. Uma
jovem muito bonita. Ele falou: ‘mas o que aconteceu com vocé?’ Ela
falou: ‘ah, eu fiz coisa que ndo devia. Eu pensei que ia morrer. Se vocé
ndo chega eu ia morrer’. Que dali ela ndo levantava mais, né. E ele
falou: mas vocé ndo vai morrer ndo porque Nanderii ndo deixou. Ele
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até me mandou para cd, para cuidar de vocé®. Ele falou: ‘agora vocé

estd boazinha, agora eu vou levar vocé para a sua familia. Agora sim.
O encanto ja sumiu’. E ela tomou banho, se arrumou e saiu. E foram
embora andando. Andaram muito tempo. Ai chegaram no lugar onde
eles [a familia] estavam. Quando eles viram a moga foi uma alegria.
‘Minha filha voltou de novo!’ [...] Porque ela estava la morta, né...
praticamente morta. E falaram: ‘agora a gente da ela, para vocé casar
com ela. E vamos fazer a festa’. E era o casamento dos dois. Porque ela
gostava dele, e ele também. Eram dois jovenzinhos, né. Ai fizeram
aquela festa muito bonita, aquela fogueira, danga, e casaram ali. E
foram felizes para sempre” (T5).

A partir das falas acima apresentadas, o odjepotd aparece como
o resultado da desobediéncia a uma proibicdo que envolve riscos que
ndo sdo desconhecidos pelas pessoas que acabam sofrendo as
conseqiiéncias — pois que teriam sido avisadas por seus pais ou
familiares.

No risco do odjepota estaria implicita a possibilidade de
atualizagdo da comunica¢do com um (sujeito) animal — o que para os
Guarani tem uma conotagdo negativa. Ainda que a possibilidade de
comunicagdo com outros seres exista na cosmologia guarani (estando
implicita na propria dualidade da alma), para eles ela deve ser
direcionada para o dominio do divino®, € ndo do animal.

Com relag@o a essa dualidade da alma dentro da cosmologia
guarani, € possivel dizer que ela expressaria no ambito da pessoa a
matriz triddica das cosmologias tupi-guarani (cf., por exemplo, Lévi-
Strauss, 2004), marcando os poélos da animalidade e da divindade
enquanto possibilidades de superacdo da condi¢do humana (pensados de
forma negativa e positiva, respectivamente) — que aparece entdo nesta
cosmologia (como em outras da América do Sul) como uma condig¢do
que ndo ¢ definitiva/absoluta, mas intermediaria/ambigua.

211 4 . A .. . . 5
Ainda que isso ndo seja explicitado na narrativa, esse rapaz com certeza ¢ um xama/rezador.

O fato de ninguém na familia da moga poder cura-la e ele sim, indica que se tratava de um
“especialista”. A forma como ele cura a menina indica varios pontos que corroboram isso: ao
ver a anta deitada no chdo, ele ja “sabia” ou “imaginou” que se tratava de uma moga; por tras
dos ruidos de anta que ela fazia, ele reconheceu uma voz humana; vai entdo até o mato buscar
remédios com 0s quais a trata.

212 Fausto (2005), ao analisar transformagdes estruturais nas cosmologias guarani na longa
duragdo refere-se a um processo de “desjaguarificagdo” do xamanismo guarani, que ao longo
do tempo teria marcado uma associagdo positiva exclusivamente no polo da divindade, em
detrimento do polo oposto, o da animalidade. Nesse sentido, Pissolato (2007) afirma que essa
negatividade em torno das subjetividades animais poderia ser um ponto central para se pensar o
lugar da alteridade/afinidade na cosmologia guarani.
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Sao histérias que ndo apenas remetem para os perigos acima
mencionados, ligados a momentos de crise/liminaridade, e que exigem
certos cuidados (resguardo, restricdes alimentares, etc.), mas que
também descortinam todo um universo relacional/perspectivista
perpassando a cosmologia guarani.

Segundo Descola (1998), as cosmologias amerindias n&o
separam o universo da cultura do universo da natureza, de forma que
ndo apenas os humanos, mas também os animais e plantas sdo
percebidos como sujeitos sociais. Em contraste com nossa propria
cosmologia “multiculturalista” (que pressupde uma unicidade da
natureza ¢ uma multiplicidade das culturas), as cosmologias amerindias
seriam “multinaturalistas” — pressupondo, ao contrario, “uma unidade
do espirito e uma diversidade dos corpos” (VIVEIROS DE CASTRO,
1996: 116). Estas ultimas, entdo, pressupdem um “continuum original”
(Descola, 1998), onde humanos, animais e plantas inicialmente ndo se
distinguem uns dos outros — a “descontinuidade” atual sendo atribuida a
uma série de acontecimentos que, justamente, costumam estar narrados
nos mitos.

5.7 OS MITOS SOBRE A CRIACAO DO MUNDO

Tal como afirma Nimuendaju (1987), os mitos da criagdo e
destruicdo do mundo sdo o principal fundamento da “religido” guarani.
Na TI Laranjinha, foi possivel obter versdes do mito da criagdo. J4 com
relagdo ao tema da destruicdo do mundo, pode-se dizer que ele esta
implicito na propria realizagdo dos rituais de canto e reza — os rituais
enquanto mantenedores dos ciclos ecologicos e da propria ordem social
—, mas ndo foi tematizado de forma explicita em nenhuma das narrativas
por mim recolhidas. O que, talvez, esteja relacionado ao fato
mencionado pelo proprio Nimuendaju (ibidem) de que as
idéias/concepgdes ligadas aos temas da conflagragdo universal e do
dilavio nao estejam reunidas em uma “lenda” (para usar a expressao do
autor) especifica, como a da criagdo do mundo.

Com isto ndo quero dizer que o tema ndo faca parte do
acervo/repertorio de mitos/historias*® do grupo, mas apenas que ele ndo

se fez presente no que eles se dispuseram a narrar para mim?*'*,

213 Uso o termo mito/historia porque, de um ponto de vista émico, estas narrativas sao historias
que eles ouviram de seus pais ou avos; mas do ponto de vista ético/antropologico sdo mitos.
214 Veiga (2004) igualmente s6 conseguiu versdes do mito da criagdo do mundo em sua
pesquisa com os Guarani do Laranjinha.
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Algumas pessoas que foram indicadas por seus filhos, netos ou
outros membros do grupo como conhecedores de muitas historias e
eximios contadores das mesmas foram bastante evasivas diante de
minhas solicitagdes, mudando de assunto ou alegando esquecimento,
por exemplo.

Com relagdo aos mitos apresentados acima, T3, T4 e TS5, por
exemplo, foram historias contadas a mim as vezes como explicagdo para
outra coisa que estava sendo discutida/perguntada durante a entrevista
ou entdo como exemplos de historias que tinham sido contadas a essas
pessoas por seus pais, ou avés. Em todos os casos, ndo houve um pedido
explicito de minha parte para que me fossem contados determinados
tipos de narragdo, mas sim coisas que vieram a tona no proprio
encadeamento das idéias/lembrangas compartilhadas nas entrevistas ou
em momentos informais de convivio com as pessoas e/ou familias.

Mas no caso do mito da criagdo/historia dos gémeos, eu ja tinha
duas versdes dele, recolhidas anteriormente entre o grupo aqui estudado
por outros pesquisadores (Tommasino, Moraes e Dooley) e, em vérias
ocasides pedi a algumas pessoas que me contassem ou falassem sobre
isso especificamente. Mas foi dificil obter as duas versdes que seréo
apresentadas abaixo. Todas as pessoas com quem conversei (pelo menos
os adultos e a geragdo mais velha) conheciam a historia. Muitos fizeram
alusdo a ela ao falarem dos rituais na casa de rezas. Mas pelo menos
para mim, ninguém se dizia apto a narra-la. Justamente por associarem-
na aos rituais de canto e reza, muitos diziam que os antigos rezadores
eram os “que conheciam melhor a respeito”. O status pragmatico das
narrag¢des parece, portanto, ser bem diferente, pois que algumas historias
sdo contadas de forma mais casual, ao passo que o mito dos gémeos
seria uma historia “sagrada”.

Lurdes, que me narrou uma das versdes abaixo apresentadas, s6
o fez depois de um processo de negociagdo: pedi a ela que me contasse a
“historia dos gémeos”, a qual sua filha sempre fazia alusdo, mas que me
indicava sempre a mae como uma narradora “mais apropriada”, que
saberia contar “melhor” a historia; e ela me pediu alguns instrumentos
musicais para o grupo de canto e danca das criancas.

Ja Bertolino, o narrador da versdo mais reduzida, a contou
espontaneamente para mim. Estdvamos em sua casa, com sua esposa ¢
dois de seus netos, além de Laura, que fazia uma visita a eles. Na
ocasido, eu pedia a elas explicagdes sobre os animais auxiliares dos
xamas (tema que havia aparecido em entrevistas anteriores € que eu
buscava aprofundar) e a conversa acabou entrando no tema das
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“histérias de animais” — que elas afirmavam ser muitas, mas que
naquele momento ndo se lembravam exatamente de nenhuma para me
contar. Falaram que Bertolino conhecia muitas dessas historias, pois as
tinha ouvido de seu pai, Joaquim Cagador, mas ele também alegou
esquecimento. As mulheres entabularam entdo uma conversa em torno
de lembrangas ligadas aos rituais de canto e reza, na qual destacavam
“como era gostoso” participar dos rituais, dos quais sentiam saudades.
Bertolino as interrompeu, oferecendo-se para narrar o que ele chamou
de “uma historia da religido™".

A terceira versdo que apresento foi coletada por Tommasino e
Moraes, respectivamente em 1986 e¢ 1988, e narrada a elas por Lica
(conforme as datas indicam, antes de sua conversdo a CCB). A quarta
versdo foi coletada por Dooley em 1990, narrada também por Lica, que
nessa época, apesar de ndo ter se batizado ainda, ja freqiientava os cultos
da CCB. Esse “antes e depois” esta pontuado pela propria Lica, que na
ocasido disse a Dooley (1991:66): “Nos viviamos na pajelanga (lit., no
cantar). Agora, eu vivo (lit., fixo meu corpo) de outra maneira. Eu ndo
vivo mais no cantar”.

A narracdo de Lica para Dooley foi feita na lingua guarani, ¢ a
traducdo foi feita por ele, que vai indicando, entre parénteses, como
ficaria a tradugdo literal de certos trechos. No material que ele elabora a
partir de sua pesquisa nas TIs Laranjinha e Pinhalzinho em 1990 —
quando recolheu varias narrativas entre as pessoas mais velhas do grupo,
falantes do guarani — ele apresenta lado a lado a transcri¢do da narrativa
em guarani e a respectiva traducao.

Um ponto em comum que destaco a respeito das versdes por
mim coletadas ¢ a afirmag@o de seus narradores (corroborada por outras
pessoas que me falaram sobre o tema) de que se trata de uma historia
“comprida demais” e que, “se fosse contar mesmo a gente ficaria o resto
do dia aqui”. Entfo, eles contaram apenas algumas partes®'®. Isso sugere
que meus dados realmente sdo fragmentos dentro de um repertorio
muito maior, compartilhado pelo grupo, mas que ndo me foi possivel
captar até aquele momento da pesquisa®'’.

Outra questdo a ser destacada é que, entdo, as versdes do mito
ndo foram coletadas em eventos narrativos/discursivos espontaneos: elas

215 Nao consegui confirmar exatamente se isso ¢ uma classificacdo (historias de animais X
historias da religido), ou se surgiu a partir do contexto da entrevista ¢ da forma como eu
conduzia o tema.

216 A mesma afirmacgéo pode ser encontrada na versdo narrada por Lica a Tommasino e Moraes.
217 Pois mesmo Lica, que narrou a versao mais extensa, pontua algumas vezes em sua fala que
estava “resumindo” algumas partes da historia.
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foram narradas para mim?'®. No caso de Bertolino, havia uma pequena

audiéncia (sua esposa, Laura e dois netos), mas que ndo interveio em
nenhum momento na narragao.

Mas o proprio fato de algumas pessoas terem sido apontadas
como “storymasters” (para usar o termo de Basso, 1985), revela que,
entdo, existem sim contextos/momentos onde estas historias sdo
narradas a uma audiéncia e que o contador/narrador é avaliado em suas
habilidades narrativas pelos ouvintes. De acordo com meus dados de
campo, esses contextos de narragdo restringem-se a ambitos como o
doméstico?”’. As criangas indicam os avds como sendo quem costuma
lhes contar historias, ja que, como mencionado no capitulo 3, muitas
delas passam muito tempo com eles. A casa dos avds ¢ sempre um dos
destinos fixos das perambulagdes das criancas pelo espago da aldeia,
onde estdo sempre circulando em pequenos grupos em incursdes
variadas para pescar/brincar no rio, buscar frutas em algum local ou
outras coisas. Além disso, tal como também mencionado no capitulo 3,
no caso de algumas familias extensas as casas dos filhos sdo bem
proximas as casas de seus pais. Dercilio, que encabeca uma grande
parentela constituida por seus filhos, filhas, genros, noras e netos,
costuma reunir estes ultimos em torno de uma fogueira em seu quintal
em certas ocasides, dispondo-se a contar-lhes historias, segundo me
disse uma de suas filhas.

Lurdes afirma ter ouvido o mito dos gémeos de sua mae: “era
uma histoéria que ela costumava contar”. Mas Bertolino, quando lhe
perguntei quem contara a ele aquela historia, respondeu que “conhecia
deles mesmo [Cheru e seus filhos]. Ele [seu pai] contou, mas depois foi
verdadeira”. Para Dooley (1991: 66), Lica disse: “Deixe-me contar-lhe
0 que Xeruvuxu [sic], como era chamado, contou-me quando eu estava
vivendo no cantar”. Assim, varias pessoas referem-se ao mito dos
gémeos como uma historia que foi trazida a eles pelos “guias”, mas
outras, também, mencionam ter ouvido a historia de seus pais. De
qualquer forma, como jia mencionado para outras narragdes ja
apresentadas acima, ndo havia restrigdes ou um contexto especifico
ligado a transmissdo desse mito/historia: quando quem conhecia uma
versdo se dispunha a conta-la, qualquer um podia ouvir. Mas como esses
eventos narrativos eram fortemente ligados ao ambito doméstico, a

21 s ~ .
8 0 mesmo se aplica as versoes coletadas por Tommasino, Moraes e Dooley.

21 . - . A . .
° Os discursos publicos, proferidos para audiéncias mais amplas, sendo principalmente
politicos.
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audiéncia quase sempre era a familia nuclear ou membros da familia
extensa do narrador.

Basso (1985), em sua etnografia sobre mitos e rituais kalapalo,
explicita a dificuldade e as especificidades da publicagdo dos mitos
como textos — onde narrativas orais sdo fixadas num outro tipo de
veiculo/suporte, num processo que envolve sua gravagdo, transcricao,
tradugdo e arranjos de formatagdo (cada uma das etapas sendo marcada
por dificuldades especificas). Segundo ela, tal dificuldade liga-se ao fato
de que as narrativas reportam, em Si, ndo apenas uma intengdo
comunicativa, mas também evocativa, interpretativa, performativa — e
tudo isso junto confere a elas uma riqueza Unica, dificil de transpor para
o texto.

Nao ¢ minha inten¢do aqui analisar as narrativas miticas sob o
frame da performance. Como mencionei acima, nio tive a oportunidade,
em campo, de presenciar narragdes fora de um contexto marcado pela
idéia de “entrevista” — meus interlocutores sabiam sempre que minha
presenca e visitas ligava-se a uma pesquisa em andamento, da qual
estavam informados dos objetivos. Mesmo assim, gostaria de registrar
que essas narragdes desenrolaram-se de forma que ¢ dificil transpor para
o papel a atmosfera criada no momento em que esses sujeitos
articulavam sua fala, complementada por gestos, pausas, sentimentos ¢
emocdes expressos de variadas formas.

Lurdes narrou sua versdo totalmente em portugués, ressaltando
em varios momentos que ouvira a historia de sua mae “na linguagem”,
ou que os didlogos que ela narrava eram “na linguagem”?®. Bertolino,
que sempre tem dificuldades com o portugués quando diante de temas
ligados a religido e cosmologia, foi misturando o guarani ao portugués
(sendo ele mesmo o tradutor dos trechos inicialmente narrados em
guarani).

Nos dois casos, as narrativas do mito dos gémeos (ao qual os
Guarani da TI Laranjinha se referem pelo titulo “mokoi”*' — que em
guarani quer dizer “dois”) desencadearam a posterior (e espontanea)
execucdo de cantos/rezas, causando imensa comog¢do em todos os
presentes®.

Lurdes, quando comegou a entoar o canto/reza, foi
imediatamente acompanhada por seu marido com o mbaracd, que eu

220 I ica faz 0 mesmo tipo de observacgdo em sua narragao.

21 Em Dooley (1991) a histéria dos gémeos contada por Lica aparece com o titulo
“Nhandeypy guare re ijayvua” — Nossos antepassados originais.

222 Destaco que os narradores e sua audiéncia eram todos eles convertidos 8 CCB, e membros
ativos dela.
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sempre via pendurado a um canto da sala, mas nunca sendo tocado por
seu dono, Dercilio. Segundo ela, sua vontade era cantar a reza do
Kutsuvi, mas quando comecou, “a que veio” foi a do Cheru.

Bertolino executou seu canto/reza sozinho, alterando-se
profundamente. “A gente sentiu de relembrar os nossos tempos [...]
entdo vocés vao levar uma lembranca da nossa reza de presente do
mundo espiritual. Essa é a reza que era do José Inacio — Djo u. Ele ja
faleceu. Ele era rezador. Entdo a gente recebeu uma reza dele”. Sua voz,
bastante baixa normalmente, ¢ um pouco dificil de entender — pois que
ele ja sofreu um derrame —, soou clara e forte, e ele foi tomado de
grande arrebatamento, levando a audiéncia as lagrimas. Especialmente
Laura ficou bastante comovida, pois aquela era a reza que o proprio
“padrinho Djo u” entoara para sua mae quando ela estava a beira da
morte. Segundo ela, “aquela reza foi tdo forte que devolveu um pouco
de vida para a minha mae”, de forma que Rita pdde entdo se despedir de
seus filhos.

Bertolino, que se alterou muito nessa tarde de entrevistas em
que “voltou ao passado com as lembrangas”, ficaria dois dias sem
conseguir se levantar de sua cama, pois ndo sentiu-se bem, além de cair
numa profunda tristeza, segundo ele, por “saudade pelo que ndo volta
mais”.

Apresento entdo as narrativas dele, de Lurdes e de Lica,
respectivamente.

5.7.1 Versdes do mito dos gémeos coletadas na TI Laranjinha

5.7.1.1 Narrativa 1

Esse... quando surgiu, como diz... Entdo era um casal. Era um
casal de indios. Tinha a mae e o pai. [...] Diz que naqueles tempos
passados eles falavam que a pessoa plantava hoje, fazia uma plantagdo...
arroz, qualquer coisa... e ja dava. Diz que primeiramente s6 ele. Ele ¢ a
mulher dele. Ai diz que eles estavam 14 e ele levantou cedo e falou para
a mulher dele — decerto era algum rezador muito forte, também. E por
Deus também — diz que falou para a mulher dele: ‘oh, mulher vocé... eu
vou la na nossa roga ali, eu vou plantar umas frutas 14, plantar milho,
essas coisas... vou fazer uma plantinha’. Ai diz que a mulher dele falou:
‘vai, vai entdo’. E ele saiu. Saiu com a ferramenta, chegou 14, ja tinha
uma terra ja preparadinha 14 e plantou de tudo [...]: milho, feijdo, essas
coisas... A, diz que ele plantou e voltou para casa. Voltou para casa e diz
que no outro dia cedo falou para a mulher dele: ‘oh, mulher, vocé nio
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quer ir buscar verdura, buscar feijdo vara, milho verde para vocé fazer
alguma coisa ai?’” E ela falou: ‘ah, que negocio é esse? Vocé plantou
ontem. Agora hoje ja tem la... ja estd... ja produziu, ja?° Ai diz que
aquilo bateu muito nele. Diz que sempre a mulher... Ai diz que ele ficou
assim... triste, né. Diz que a casa grande era perto dele assim... [...] Ai
diz que ela falou assim: ‘ah, entdo eu vou la ver se tem mesmo. Vou 14’
Pegou um balaio... Chegou 14 diz que aquela lavoura estava tudo
granadinho. Melancia, feijao vara, essas coisas... diz que estava tudo no
jeito. Diz que ela falou: ‘oh, é verdade o que ele falou’. Diz que ela
comegou a catar. Catar... e ele nessa hora diz que ele pegou e foi na
casa... na igreja, na igreja indigena. Chegou 14 diz que ele rezou, deu a
volta assim, pegou um caminho e seguiu. Ai diz que ela chegou na casa
e ndo achou mais ninguém. Ai diz que ela estava gravida, desses dois
meninos. O tal de Jekokdo e Kutsuvi, né. Esses dois eram... Ai diz que
ela falou assim... perguntou para os meninos na linguagem... diz que ela
perguntou onde o pai deles tinha ido e eles indicaram o caminho. Tapé é
caminho. Af diz que ela seguiu atras dele também. Ai diz que pela beira
das estradas tinha muita flor. Diz que eles pediam. Eles na barriga da
mae conversavam. Conversavam, diz que pediam flor para a méae. E ela
pegava. Até uma altura diz que ela foi levando um punhado assim.
Chegou uma altura diz que tinha uma flor tdo bonita assim... diz que
eles pediram outra vez: ‘ah, uma flor! Tira para nés!” Ai diz que ela
entrou para pegar a flor e um marimbondo pegou ela, e ferroou ela. Diz
que ela, com aquela dor que ela ficou ela comegou a dar soco na barriga
dela. Diz que falou assim: ‘vocés ndo t€ém nem vida ainda e ja estdo
fazendo isso’ diz que falou assim. [...]. Ai diz que eles ficaram
quietinhos, ndo pediram nada. Ficaram quietos na barriga dela. E ela
pedindo sempre: ‘para onde € que o seu pai foi?’ Ai diz que eles falavam
assim: ‘foi por aqui’. Ai diz que ela seguia. Ai chegou uma altura numa
encruzilhada assim, diz que ela falou: ‘para onde € que o seu pai foi?” Ai
diz que eles ficaram quietinhos. Nao falaram nada. Diz que eles ja
estavam bravos, também, com a mae, por fazer daquele jeito. Ai diz que
eles falaram assim: ‘¢ para 1a’. Ja apontou o caminho errado, aonde sé
tinha fera brava, s6, naquele caminho. Onga, assim... Ai diz que ele foi:
‘vai por aqui’. Ai chegou la... chegaram numa casa 14, uma moradia e
diz que viram uma onga, uma ongona assim... Ai, a historia diz assim.
Agora... talvez ¢ uma historia, mas talvez foi verdade. Que antigamente
podia ter acontecido mesmo. Ai chegou 14 e diz que aquela onga falou
assim... como diz... ela falou assim... que o bicho também falava. Ai diz
que chegou 14 e diz que a mulher falou assim: que os filhos dela estavam
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cacando e que eles eram bravos, mas que ia esconder ela. Diz que deu
um jeito 14 e escondeu. Dali a pouco foi chegando aquelas ongas. Ai diz
que um trazia uma caga, outro trazia outra... ai chegou um que ndo
trouxe nada, né. Ai chegou assim, diz que ele ja sentiu que tinha alguma
coisa ali na casa. Diz que ele perguntou para a mée se ela tinha cacado
alguma coisa. Diz que falou para a mae dele. E diz a mae dele falou:
ndo. Disse que ela ndo tinha achado nada. Ai ele chegou e diz que ele
investiu naquela coisa, né. Diz que viu a mulher. Derrubou a mulher e
diz que ja fizeram aquele... mataram ela. Mataram e... ai que viram
aquelas duas criangas [...] e falou [a onga] para a mae dele assim: ‘fique
com as criangas que vocé nio tem mais dentes e elas sdo molinhas’. [...]
quer dizer que ndao tem mais dente, mas come as coisas molinhas.
Porque as criangas eram pequenas. Pequeninhas, nascidas aquela hora.
[...] Ai diz que ela chegou la comegou ja a querer arrumar para ela
comer eles. Diz que ela pegou um espeto e diz que ela comecava... de
todo jeito que ela fazia diz que ela mesma se saia mal. Diz que ela
pegou um espeto assim e foi fincar nas criancas assim e diz que ela
mesma se espetava toda. Diz que ndo... Ai foram ficando mais velhinhos
assim... mais velhinhos até que eles ficaram ja bem espertos. Ai diz que
os dois comegaram a saber onde € que eles estavam... e ndo sabiam. Ai
Deus... ai o pai deles... como diz... para ndo ir muito longe... ai o pai
deles ja tinha subido no céu. O pai deles ja estava 1 no céu ja. Ai ele
deixou esses dois filhos dele. Ai diz que um dia estavam os dois
tristinhos, assim... pensando como ¢ que eles iam fazer no meio
daquelas ongas. Diz que eles gostavam deles ja. Como diz: estavam
acostumados com eles. Ndo faziam nada mais para eles. Mas so que eles
ficaram... Porque eles ndo eram da terra. Eles eram do céu. Al diz que
um dia o pai deles desceu o caminho assim para eles, de cima do céu...
Af eles pegaram, os dois indios, e foram embora com o pai deles, no
céu. Ai termina a historia. Ai entdo esses dois, Jekokdo e Kutsuvi, sdo
filhos do Cherii Ucu. E filho dele. Ai entio hoje, como diz...
antigamente o rezador, ele recebia a reza desses dois: Jekokdao e Kutsuvi,
e Cheru Ugu, que era o pai deles. Entdo esse desceu e depois de muitos
anos, ele, como diz, nds estamos falando agora, mas... ai poucos tempos
depois... dez, vinte anos que aconteceu isso ai, elas [as rezadoras]
receberam a reza dos dois irmaos e do pai deles. A Lica, a Julia.[...] Que
era verdadeira, né. Porque sendo elas ndo recebiam. [...] E uma historia,
mas ¢ uma historia verdadeira. Entdo aconteceu tudo isso ai.

5.7.1.2 Narrativa 2
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Porque quem contou para mim foi a minha mae. Muita coisa
que ela contava, cantava pra gente. E eu aprendi. Entdo eu passo assim
para quem quer. [...] Entdo a minha mae contava para mim que era um
casal de indios. O indio era rezador e ela era mulher dele. E ela ficou
gravida, e era dois. G€meos. Dai ele disse para ela assim: ‘olha, mulher,
eu vou rogar’. Ai ele saiu, rocou, queimou no mesmo dia, plantou no
mesmo dia, e tudo que ele plantou ja comecou a dar. Era melancia,
abdbora, mandioca, milho... de tudo que tinha ele plantou. Depois que ja
estava tudo querendo amarelar, as melancias ja estavam boas para
chupar, ele voltou para casa. Voltou para casa e falou para ela assim:
‘olha minha esposa, pega o cesto e vai l4& na roca pegar milho,
melancia... pega o que vocé quiser 14 e tras para nds’. Ai ela ficou brava
e falou para ele: ‘imagina, vocé saiu agora mesmo, foi rogar, ja plantou e
ja estad dando? Imagina. Onde vocé esta com a cabega?’, ela falou para
ele. Ele ficou triste. Porque ele era um rezador. ‘Puxa vida, ela ndo
acreditou em mim’. Mas mesmo brava, ela foi 1a. Pegou o cesto e foi 14.
Chegou e a roga diz que estava a coisa mais linda. As melancias... tudo o
que ele tinha plantado ja estava comegando a madurar. Ai ela pegou o
cesto e comegou a catar aquelas coisas que ela queria levar. Ai quando
ela foi, ele ficou muito triste. Dai enquanto ela foi para a roga ele pegou
as coisas de reza dele, deu trés voltas em frente a cruz e saiu. Quando
ele saiu, Deus mostrou o caminho para ele do céu. Dai ele pegou e foi
embora. Quando ela chegou em casa ela ndo viu mais ele, ndo viu as
coisas dele na cruz (colar, cocar, tudo que ele tinha, né...). Ai, mas assim
mesmo 0s meninos ja conversavam na barriga dela. Os dois. Ai diz que
ela falou assim para eles: ‘para onde o seu pai foi?’ Ele falou: ‘ele foi
por aqui’. No caminho, né. Da terra. Ai diz que eles foram. Andaram,
andaram... Dai tinha muita flor na beira do caminho. Ai um deles falou
assim: ‘ah, eu quero aquela flor’. Ai ela foi 14, colheu aquela flor e foi
levando no brago. Foi levando. Ai quando foi, chegou numa certa altura,
o menino falou: ‘eu quero aquela 14’. Que era muito bonita a flor que
tinha 14. E quando ela foi pegar aquela flor, uma abelha mordeu ela.
Uma vespa, sei la. Ai ela ficou brava. Andou dando uns murros na
barriga, e falou para ele: ‘ah, vocés nem nasceram e estdo ai me
enchendo a paciéncia de estar pegando flor para vocés’. Ai eles ficaram
quietinhos, ficaram tristes também, e foram. Ai quando chegou numa
encruzilhada, eles ficaram bravos. ‘Para onde seu pai foi?’ Ninguém
respondia. ‘Para onde seu pai foi?’ Ai naquela encruzilhada, eles
pegaram assim: ‘ele foi por aqui’. Mostrou o caminho da onga. Ai
chegando 14 na casa da onga, dai a onga falou para ela assim (uma onga
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bem velha): ‘nossa, por que vocés vieram aqui em casa? Os meus netos
sd30 muito bravos [...] e eles vdo matar vocé. Assim mesmo eu vou
esconder vocé’. Ai diz que ela pegou um paneldo e pds a mulher 1a
dentro. Quando foi a tarde, os netos foram chegando. Um trouxe caca,
outro ndo trouxe... Mas diz que trouxeram muita caga. E o ultimo,
porque ndo pegou nada, veio bravo. Chegou na casa da onca e falou
assim: ‘oh vo, eu estou cheirando sangue humano’. ‘N&o’ [ela
respondeu]. ‘A senhora matou alguma coisa?’ Ai diz que a velhinha
falou para ele (a onga velha, né): ‘ndo, imagina, eu sou tdo velha. Como
¢ que eu vou cagar? Nao tem nada ndo’. ‘Nao, tem. Eu estou cheirando
sangue humano’. Ai ele falou assim: ‘mas eu vou ver onde que esta’. Ai
diz que ele deu um pulo naquela panela, destampou, viu ela e matou. Ai
quando eles mataram que foram 14 preparar a mulher para comer, os
meninhos eles tiraram, os gémeos. Ai a onga velha falou assim: ‘da
esses dois ai que eu vou cozinhar para eu comer’. A dgua diz que estava
pulando. Ai eles enfiaram os dois menininhos dentro da panela e a dgua
esfriou. ‘Nao, vou fazer assim, vou enterrar ele na cinza’ [a velha falou].
Quando enterrou os dois menininhos a cinza ficou fria. E eles foram
crescendo, foram crescendo. Um, o mais velho, na linguagem indigena —
no portugué€s eu ndo sei como € que ele chama — mas na linguagem
indigena tem um que chama Kutsuvi, que é o mais velho (que era maior
do que o outro pequeno). E o mais pequeno era o Jekokdo. Era o nome
indigena. Ai eles foram crescendo, crescendo. Ai diz que um dia eles
sairam para a mata, para matar passarinhos para a onga velha. Ai diz que
eles estavam andando, andando... Ai diz que ele deu uma pelotada 14
num jacu. Depois foi matar um papagaio. Dai o papagaio falou assim:
‘olha, deixa eu falar com vocés primeiro. Dai vocés podem me matar’.
Dai ele falou: ‘pois ¢, vocés andam matando noés, que somos oS
passaros, para levar para a onca. Porque eles que comeram a sua mée.
Vai ali para vocés ver. Os ossos dela estdo todos amontoadinhos ali’ — o
papagaio falou para eles. Ai o Jekokdo foi la e diz que estava todos os
ossos da mae dele amontoados. Ai ele pegou e foi fazer a mae dele de
novo. Ele fez, mas quando chegava no seio dela, o menino, que era o
Jekokdo pulava em cima querendo mamar. Ai desmanchava tudo. Diz
que ele tentou trés vezes, mas ai ndo conseguiu, né. Ai que ele comegou
fazer assim... fez jabuticaba, fez goiaba, fez... ah, ele fez tanta fruta! Por
causa do menino, do irmao dele. Ai foram crescendo, crescendo. Dai diz
que eles faziam mundéu, para pegar caga, mas de brincadeira. E diz que
as ongas, os tios (ele chamava as ongas tudo de tio) deles passavam e
falavam: ‘imagina se vocé vai pegar alguma coisa ai’. Ai diz que veio
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uma for¢a do céu e eles fizeram um mundéu mesmo bem grande, sabe?
Ai diz que um das ongas veio e falou assim: ‘imagina, eu vou dar um
chute nisso ai e ndo vai dar nada’. Ai diz que quando ele deu o chute no
mundéu, o mundéu caiu em cima dele. Matou a on¢a. Ai 0 menino mais
velho, que ¢ o Kutsuvi, disse para o irmdozinho: ‘vamos matar todas
essas ongas. Porque comeu nossa mae, agora nés vamos matar todas
essas ongas’. Ai diz que tinha um rio, que era daquele rio que borbulha,
que se a gente cair ali [...] ndo sai mais. Entdo ele falou: ‘eu vou fazer
uma pinguela, vocé fica pra ca e eu fico pra 1&. Quando as ongas
estiverem todas em cima da pinguela, nds viramos a pinguela e eles
caem tudo dentro da agua. E aqueles borbulhos ndo deixa sair’. Ai assim
fizeram. Ai tinha uma onca, que estava gravida, ai so ela escapou. Por
isso que ainda tem ong¢a no mundo. Assim eles falam. Ai eles mataram
as ongas. Ai eles andaram, dai eles chegaram na casa do diabo. Mas
antes deles chegarem na casa do diabo (nos falamos anhd), o diabo foi
cacar. Ai diz que eles treparam, porque o diabo vinha vindo matando
caca, tudo, colocando dentro de um cesto. Ai o mais velho, que era mais
esperto, subiu mais 14 em cima e o mais novo ficou mais embaixo. Ai
ele pegou e matou o menino. E p6s dentro do cesto também. Ai diz que
o Kutsuvi, ele fazia muita caca para passar ali para o diabo ir matando.
Para ver se dava tempo dele tirar o irméozinho dele debaixo para cle
viver novamente. Ai diz que ndo dava certo, ndo dava certo. Diz que ele
pegou e fez um veado. Aquele veado passou e ele fez aquele veado ir
bem longe para dar tempo dele tirar o irmaozinho dele do cesto. Ai ele
tirou o irmaozinho do cesto, soprou na cabega do menino, ai ele reviveu
de novo. Ai 14 longe diz que eles escutaram quando o diabo pegou o
veado, matou e ja vinha trazendo. Ai ele matou o veado, pegou o cesto e
foi embora. Ai os dois meninos acompanharam ele. Chegou na casa do
diabo, ele tinha trés filhas. Chegou 14 e diz que ele falou assim para as
filhas: “vai 14 no cesto’ (mas tudo isso que eu estou contando para vocé
minha mae contava tudo na linguagem, mas ¢ muito dificil). Ai diz que
ele chegou na casa dele e disse para a filha: ‘vai 14 no cesto, eu trouxe
um cabega preta’. Uma caga de cabega preta. Mas era o menino, que ele
pensou que estava no cesto. Af ela foi tirando as cagas e falou: ‘aqui ndo
tem ndo. Nao estou vendo caca de cabeca preta nenhuma’. Porque ele
tinha o cabelo preto, né. Ai ele falou: ‘ué, mas esta ai’. [A filha:] ‘Mas
ndo estd’. Ai eles pegaram e chegaram l4. Diz que uns meninos muito
bonitos (ai eles ja estavam rapazinhos, ja). Ai eles chegaram 14 e diz que
as mogas ficaram gostando muito deles. Ai elas falaram assim: ‘como
que vocés tém esse cabelo tdo bonito, bem pretinho?’ Ele falou: ‘nés?
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Nos fizemos assim’. ‘Faz isso com o meu pai?’ Diz que as mogas
falaram assim: ‘faz isso com o meu pai para ele ficar com o cabelo bem
pretinho?’ Af diz que ele falou: ‘estd bem, mas se ele agiientar... Nos
fizemos assim porque nods tiramos o couro do nosso cabelo, da nossa
cabeca e passamos muita pimenta’. ‘Entdo faz assim no meu pai’. Ai diz
que os dois foram 14 e tiraram o couro da cabe¢a do diabo e puseram
muita pimenta na cabega... naquele vivo, ai estourou a cabega. E ele
morreu. Mas dai, mesmo assim diz que ela falou: ndés queremos
também. E ele falou: ‘ndo, nos fazemos’. E dai, antes disso, eles foram
fazer... um gostou... era trés mocas, mas duas gostaram dos meninos, ai
eles pegaram e foram I4... [tiveram relacdes sexuais]. Mas o pequeno,
que era mais tonto, pegou doenca. Mas dai tinha o rapaz mais velho que
curou o irmdo dele. ‘Nao, agora elas vao ver. Fez isso com o meu
irmdo’. Ai eles foram e tiraram também o couro da cabeca delas e
jogaram pimenta. Ai quando jogou a pimenta nas duas estourou também
a cabeca delas, que era muito... e dai saiu muito mosquito. [...]
Pernilongo, borrachudo, essas coisas... [...] tudo saiu da cabeca das
mogas. Bom, matou tudo. Ai eles pegaram, o Kutsuvi falou para o
irmdozinho dele: ‘agora chega, né? Agora chega de nos fazermos tanta
coisa. Agora vamos pedir para o nosso pai vir nos buscar’. Al eles
pediram. Fizeram o jeroky deles, a danca deles, rezaram... ai deus
mostrou o caminho para eles irem 14 onde estava o pai deles. Af...
acabou!

5.7.1.3 Narrativa 3**
Primeira parte

Entdo os antigos nossos dizem que ele andava pelo mundo, no
mato. Ele, esse rezador, foi embora vivo. Ele ndo morreu ndo. Ele foi
embora vivo 14 para o nosso pai. Entdo ele tinha igreja de indio, [...] ele
tinha poder de indio. Por acaso ele forma roga, vai fazer roga. [...] ele
tem semente de melancia, tem milho... mas ndo milho desse ai que nds
temos agora, era outro milho deles mesmos, que agora ndo existe mais.
A turma ndo soube levar, acabou tudo. Entdo ele pegava milho, feijao,
semente de melancia, mandioca e batata, todas as coisas que eles
tinham, ele levava e plantava. Ele chegava na casa e¢ falava para a
mulher dele assim: ‘fulana, vai 14 buscar milho verde. Traz mandioca,
batata, melancia para as crian¢as’. A mulher ia 14 (ele tinha plantado
naquela horinha), chegava 14 ja a batata estava madura, mandioca, milho

223 . 1 ~ .
Chamo de “narrativa 3”, para os fins da andlise/comparag@o aqui proposta, as duas partes
do mito narradas por Lica a Tommasino ¢ Moraes, respectivamente.
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ja tinha, melancia estava madura. Agora a mulher pegava e trazia para
as criangas. Mas quando foi um dia a mulher dele traiu ele. Sabe que
mulher ¢ bicho a toa mesmo. [...] A mulher andava com outro
companheiro dele. Ai um dia ele foi plantar as coisinhas e veio falar
com a mulher dele: ‘pega a vasilha e vai buscar as coisas’. Agora, a
mulher ao invés de pegar e sair quietinha ndo, ela disse assim: ‘vocé
plantou agora mesmo, como ¢ que ja deu?’ [...] Mas mesmo assim ela
pegou um balainho que eles tinham (que faz alcinha, pde as coisas e poe
na cabega) ¢ ela foi. [...] como ela falou aquelas palavras ele sentiu, né.
Entdo o que estava dando ja abaixou. O milho estava comegando a sair a
bonequinha, o feijao estava comegando a florar [...] Dai, enquanto isso
ele pegou aquele... vocés ndo compreendem... nds falamos acanguad,
Jiagaa e mbaracd. Vocés ndao compreendem o que € isso. [...] iss0 s30 0s
instrumentos que usa para... que até hoje nds temos, 1a na nossa igreja
tem ainda. Eu ndo larguei ainda ndo. Eu posso largar quando eu morrer
mesmo. Ai eu ndo posso mais, né. Se algum quiser continuar por mim
eles continuam. [Ele pegou] o mbaraca dele na cruz e o dela ele pegou o
acanguad que pde na cabeca e aquele que pde assim no corpo [jiagad].
Pegou o dela e o dele deixou. E dali ele foi embora. Quando a mulher
dele chegou aqui, disse que a igreja estava caida a metade, ja tinha
matinho no terreiro assim. Ele tinha saido aquela hora. Ai a mulher dele
se arrependeu do que ela fez, ela comecou a chorar 14. Como ¢ que fazia
agora? E ela estava esperando para ganhar crianga, né. Estava pesadona.
Al ela pegou aquela coisa dele que ele tinha deixado na cruz, [...] € pos
na cabega. [...] Entdo ela perguntava para eles para onde que o pai deles
foi. E eles, por dentro dela eles conversavam com ela: ‘ndo mae, o
nosso pai foi por aqui’. la levando direito ela, mas quando eles
chegaram na beira do mato assim, que apareceu tanta flor bonita, entdo
ele pedia para a mae: ‘eu quero tal flor aqui’, [...] e ela ia catando. Entao
ela tinha uma saia e amarrou tudo. Aquilo diz que ja estava cheio ja a
saia dela de toda flor de toda qualidade. Ai quando ja estava pertinho de
onde o pai subiu, viu uma flor bonita assim para baixo do mato [...] e
falou: ‘eu quero aquela’. Ela foi para pegar, [mas] aquelas mamangava
ferroaram ela. Ferroou no dedo dela. Af ela ao invés de ficar quietinha
ndo, ficou brava e comecou a bater na barriga e disse assim: ‘ndo esta no
mundo ainda e estd pedindo tudo quanto ¢ coisa que enxerga e ainda
para a mamangava me ferroar’. E comegou a bater na barriga. E esses,
os dois, os meninos, ficaram sentidos aquilo. Dai ndo falaram mais para
onde o pai foi. Entdo, diz que ela falava quando chegava na
encruzilhada: ‘fala para onde seu pai foi’. Ficaram quietos, ndo falaram
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ndo. ‘Aonde seu pai foi?’ Nada. Na de trés que ela falou, eles mostraram
o caminho errado para ela. O pai tinha subido aqui, para cima, ¢ eles
mostraram o caminho para baixo, assim, aonde tinha as ongas. Dai diz
que ela desceu, assim [...] tinha uma casinha de coqueiro. Folha de
coqueiro, sabe? Tinha uma velhinha sentada no terreiro, assim, ai diz
que ela chegou e essa velhinha disse assim: ‘¢ minha filha, vocé veio
aqui, meus netos estdo tudo bravos. [...] mas ndo tem importancia,eu vou
fechar voc€ aqui”. Ai diz que tinha... parece uma bacia, grandona, mas
tinha tamba. Ai ela pds a mulher dentro e tampou. E pds debaixo de uma
tarimba que tinha assim. Quando o sol estava baixinho, aquelas ongas
vinham chegando, mas cada uma delas trazia uma caca, né? Matavam
veado, cateto, essas cagas. A Ultima que veio ndo achou nada para matar,
entdo chegou brava. Quando ela chegou, falou para a velha assim: ‘a
nossa avo achou uma caga boa para nés?’ Ai diz que ela falou assim:
‘onde que eu vou achar as coisas boas para vocés? A sua avo nao pode
nem andar mais’. Mas ela queria livrar a mulher, mas néo teve jeito. Ai
diz que essa onga entrou e ja foi para cima da bacia. A primeira ela
escapou, mas na outra ja ndo deu para escapar mais, matou ela. Agora,
quando matou ela, a velha falou assim: ‘olha, vocém lidem
devagarzinho porque ela estd com crianga’. Dai fritaram a mulher 14 e
tiraram as duas criancinhas. Eram gémeos. Entdo, a velha queria comer
essas criangas, que era molinho, né. Entdo ela falava assim: ‘ah, vamos
fazer assim, vocé faz fogo ali, pde...” Mas eu vou contar por metade que
isso ai ¢ comprido, viu? Porque eu estou com sono ja. Ai diz que a
velha, os netos dela falaram assim: ‘ah, vamos fazer fogo, ai noés
colocamos os dois dentro da agua fervendo, ai eles morrem’. Mas que
nada. Isso é por Deus mesmo. Ai, diz que ferveram a dgua numa lata
grande assim, pegaram os dois molequinhos pelo pezinho e jogaram
dentro da agua fervendo. Diz que esfriou a agua. Dai ja disseram:
‘vamos fazer fogo e enfiar’. Mas de todo jeito eles fizeram, mas as
criangas ndo morreram. Na hora, depois, diz que eles pensaram assim:
‘ah, ndo quer morrer mesmo, entdo vamos criar para nos, para serem os
nossos cachorros’. Tinha uma correia assim, diz que puseram as
criancinhas, os dois de par assim, puseram num s6. Esse, o mais
velhinho, que nds trata agora por Kutsuvi. Ele, que ele atende nods agora,
14 na igreja, quando nds precisamos, ¢ s6 nos pedirmos para ele. Ele
vem aqui na terra, explica as coisas para nds: ‘vocés fagcam assim [...]
que ndo tem perigo’. E nés fazemos. Até aqui, gragas a deus, tem dado
tudo certo. [...] Ai diz que esse, o mais velhinho, enxugou e levantou. Ja
levantou andando ja. Agora esse, o outro irmdozinho mais novo, o
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Jekokdo, que nds falamos, o outro é fraquinho. Esse ai levantou ja
procurando mamar. Ai diz que ele falou: ‘e agora? O que nods vamos
fazer com o meu irm@o?’ Ai ele comegava a andar com ele para 14 e para
ca. Andava para baixo assim, tinha mato. Ele levava o irmédozinho, o [...]
bodoque, matava passarinho e dava para o irmaozinho, para ndo chorar.
Entdo, essa velha, como diz... que comeu a mae deles, falava assim para
eles: ‘oh, meus filhos, aqui para baixo vocés ndo vao nio. Vocés sempre
s0 vao para cd, porque tem muito marimbondo’. Mas ndo era nada disso
ndo. Porque se eles fossem para 14 eles iriam descobrir que eles tinham
matado a mae deles. Entdo a velha ndo queria deixar ir. Mas um dia, diz
que ele falou: ‘mas por que n6s ndo podemos ir?’ Eles entraram para 14 e
rodearam assim e desceram [...]. Foi matando passarinho. Tudo quanto ¢
coisa que eles achavam, matavam e levavam para a velha comer. Que
eles tratavam da avod. Ai foi quando eles chegaram a uma distancia assim
para baixo, tinha dois coqueiros, ¢ ali estavam dois papagaios. Ai diz
que eles olharam assim e ja levaram o bodoque para matar. Diz que eles,
esses passarinhos, conversaram com eles. Falaram para eles assim:
‘olha, ndo vai matar logo eu ndo, que eu vou contar um negdcio para
vocés’. E ele parou. Ai diz que ele falou assim: ‘pois é, vocés estdo
tratando quem matou tua mae’. Ai o irmdozinho mais novo comegou a
chorar. Ai diz que ele falou: ‘ndo chora néo. [...] agora nds vamos largar
os passarinhos’. Esse irmaozinho dele amarrava o cip6 assim, na cintura,
[e] aquele rodeava os passarinhos mortos [...] Al diz que pegaram os
passarinhos, aqueles mais bonitinhos [...] sopravam na cabecinha do
passarinho, [e eles] iam correndo tudo. Deixaram s6 a coruja e ndo sei
que outros passarinhos feios, ¢ levaram para a velha comer. Ai ja néo
mataram mais passarinho. Ai diz que chegou 14 ela falou: ‘¢, ndo falei
para vocé ndo levar teu irmdo para 1a?” Dai ele falou: ‘ah, mas nédo ¢
nada ndo’. Dai ja lembraram o caminho das oncas que ia tudo assim
para cima e para baixo. Eles pegaram sabugo para fazer mundéu. Ai diz
que faziam mundéuzinho de sabugo. Quando de tarde as ongas
chegaram, eles falaram para experimentar o mundéu deles. E a onga [...]
j& nem respeitava, s6 chegava e chutava assim, espatifava aquele
sabuguinho assim para l4. Estd bom. Quando foi um dia o pai deles
ajudou eles. Diz que eles fizeram o mundéu de sabuguinho e daqui a
pouco deu aquele relampago ali no mundéuzinho deles e ja virou um
mundéu dele e apareceu um buraco aqui e aqui. Dai as ongas chegaram,
ja4 td3o acostumadas a estragar, ¢ [0os meninos] falaram para elas
experimentarem o mundéu deles. A onga entrava assim e ja ia matando a
onga, ¢ 0 irmaozinho dele arrastava pela perna e jogava naquele buraco.
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Outro chegava e assim foi. Mas coitadinho, era fraquinho, era novinho e
a ultima onga que veio tinha visto ele arrastar a outra [...] € ndo quis
entrar no mundéu. Mas sé que essa também nao ficou brava com eles.
Decerto o pai deles ajudava [...]. Dai eles sairam. Tem mais para tras,
mas eu ndo vou contar tudo ndo. Dai eles foram para baixo, j4 a velha
ficou para 14 e eles sairam. Entdo diz que eles chegaram na beira do rio
assim, andando os dois indo para a mata afora. [...] Entdo o irmdozinho
dele as vezes estava com fome e ele fazia jabuticaba, fazia gabiroba,
fazia melzinho para dar para o irmdozinho dele. E assim foi criando o
irmaozinho dele. Quando foi um dia ndo sei o que aconteceu 14, diz que
ele ficou com raiva do irmdo. O irmdozinho mais novo ficou para 14 e
ele ficou para ca do rio. Mas s6 que conversavam. De 14 ele conversava
com [0 outro]. Ele ficou com do6 do irmao. [...] Ai entdo ele falava assim
[...]: ‘essa fruta a gente come?’ [E o outro] falava: ‘come, mas s6 que
tem que assar’. E ai ja aparecia foguinho para ele. Ele para ca e [0 outro]
do lado de 14 do rio. Entdo fazia foguinho ali, ele colocava aquela fruta
no fogo, quando arrebentava assim ele pegava e comia. Quando ele
enchia a barriguinha, decerto ele falava: ‘ndo quero mais’. Ai ele fez
assim: a hora que arrebentou aquela semente, dai ele pulou o fogo para
14. Quando viu ja estava junto com o irmao dele.
Segunda parte

Separaram depois se juntaram outra vez. Dai [...] no meio do
mato, ndo tinha casa, ndo tinha nada. Estavam os dois gémeos no meio
do mato. Dai foram indo [...] quando eles chegaram no mato verde
assim que estava tudo comegando, [...] esse irmao mais velho, Kutsuvi,
falava assim: ‘vamos trepar na arvore, vamos ver se nds damos um jeito
de fazer quati’. Ai eles tinham o poder. O pai deles era... tinha o poder,
ja tinha subido, né. Entéo s6 esses dois indios que estavam aqui na terra
andando. S6 dois indios. J4 tinha tido a mae deles, o pai ja tinha ido. Ai
diz que o irmdozinho mais novo falava: ‘entdo vamos’. Ai esse Kutsuvi
subiu em cima, arrumaram uma arvore. Mas diz que era alta assim, que
tinha galho por todo lado. Ai diz que o Kutsuvi subiu l4 em cima [...] no
ultimo galho [...] e 0 mais novo ficou mais embaixo. Dai ali, sei 14 o que
eles fizeram, mas diz que aquele galho tampou de quati [...]. Al diz que
ele falou assim: ‘agora nds vamos dar um grito aqui, que as vezes tem
gente por ai que vem ai. A gente vai matando e vai jogando por ai’. Ai
diz que esse Kutsuvi comegou a gritar 1a. [diz que] muito longe escutava
aquela voz. [E alguém] vinha vindo pelo meio do mato. Quando eles
viram, saiu aquele homem. Mas diz que um bicho feio barbudo,
cabeludo. Ai diz que esse Kutsuvi falou: ‘ai meu deus! Aquele 14 come a
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gente. Como é que a gente vai fazer agora?’ [...] O irmdozinho, o
Jekokdo, estava mais para baixo trepado. Dai diz que ele chegou
debaixo da arvore assim, ele olhou para cima, esse bicho com diz ai... Ai
diz que ele falou assim para o irmfo: ‘bom, agora nds vamos fazer
assim: eu vou pegar o quati, eu jogo o rabo dele na minha mao assim,
mas vou jogar bem longe. Enquanto ele vai buscar 14, vocé desce e trepa
na outra arvore, esta bom?’ Ai diz que eles pegavam os quatis pelo rabo
assim. Mas diz que jogava longe. Mas quando o irmaozinho dele olhava
para baixo para descer, o bicho ja estava olhando para cima. E assim foi.
Ele foi jogando mais longe, longe. Mas que nada, ndo tinha jeito. Entdo
o ultimo, ‘agora eu vou jogar bem mais longe. Enquanto ele vai 14 o
meu irmao desce’. Ele pegou esse quati, mas diz que jogou como daqui
quase em Santa Amélia. Ai diz que quando ele olhou que o irmaozinho
ia descer, o bicho estava 14 embaixo. Ele falou: ‘acabou agora’. [...] Dai
ele desceu. Ai ele vinha descendo, quando ele chegou numa altura assim
[...] bateu na cabecinha do menino assim, em matou, né. Dai diz que ele
pegou, tinha uma balaio assim e punha aqueles quatis. [...] Ele pos o
menininho embaixo, ¢ em cima ele pos os quatis. Ai diz que ele ficou 14
pensando: ‘e agora? O meu irmdo morreu ¢ eu vou ficar sozinho’. Diz
que [...] esse bicho pegou o balaio, pds nas costas e foi embora. Ele
desceu [da arvore] e foi acompanhando também. [...] De vez em quando
ndo tinha picada, ele deixava o balaio ali, e [...] ia fazer picada [...].
Quando ja ele chegou numa altura [...] ja estava perto da casa dele, ele
demorou mais para vir. Dai diz que ele falava sozinho assim o bicho:
‘agora eu vou fazer picada até 14 em casa’. Ai diz que [...] esse irmdo, o
mais velho, [...] chegou 14 e tirou os quatis fora, e tirou o irmdozinho
morto. Diz que deu umas trés sopradas assim no alto da cabega do
menino e o menino viveu. Dai disse: ‘agora nos trepamos aqui e nos
vamos fazer veado bem aqui nesse pé de arvore’. [...] daqui a pouco
veio o bicho. [...] Ai diz que quando ele veio aquele veado saiu dali. Diz
que esse bicho correu, correu atras, mas ndo deu para matar. Ele veio
embora, chegou, pds o balaio nas costas e se mandou. Dai eles desceram
os dois e foram acompanhando o bicho. Ai diz que chegou na casa, tinha
duas mocas. Mas diz que o cabeldo dessas meninas, das filhas desse
bicho, como diz, [...] era aquele cabeldo comprido. Ai foram indo, foram
indo atrds. Chegaram na beira da casa assim, enxergaram a casa, mas
ndo chegaram logo ndo. [...] Esse homem chegou 14 e falou para as
filhas: ‘cuidado, mexe devagar que tem carne diferente ai’. [...] As
meninas foram tirando aqueles quatis para fora [...] e ndo tinha outro
diferente. Tinha s6 a pedra dentro do balaio embaixo. Ai diz que as
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meninas falaram assim: ‘pai, mas ndo tem carne diferente aqui nao’. [...]
‘Ah, entdo fugiu’. Mas tudo falando na linguagem, né. Porque agora se
eu falo na linguagem, vocés ndo compreendem. Entdo tem que contar
em portugués. Entdo dai foram limpar essa caga toda. Dai eles [os
irmaos] chegaram la. Mas antes de chegar, falou assim: ‘vamos dar um
jeito no nosso cabelo, dai n6s chegamos 14 e eles ndo vao matar nos
ndo’. Ai diz que... sei 14 o que fizeram no cabelo [...] de uma hora para
outra diz que os cabelos dos meninos ficaram bem amarelinhos mesmo.
Numa parte preto e numa parte bem amarelinho. Ai chegaram la. [...] o
velho [...] encontrou eles [e disse]: ‘vamos chegar’. E as meninas ja
vieram abragando os moleques e mandou sentar. [...] Diz que as meninas
falaram assim: ‘como € que vocés fazem para ficar com os cabelos de
vocés assim?’ ‘Ah, nds tiramos o couro da cabega [...] depois noés
passamos pimenta. Nos sentamos no sol, dai nasce o nosso cabelo desse
jeito’. [...] “Ah, vocés podiam fazer assim para o meu pai’. ‘Ah, mas o
seu pai ndo vai aglientar’. Ai o velho falou: ‘Néo, eu agiiento sim. Pode
fazer que eu agiliento’. Dai eles pediram a faca para cortar [...]
comegaram a tirar o couro da cabe¢a do homem [...] Bom, tirar a casca
diz que ele agiientou ainda. Dai passaram a pimenta naquela carne viva
e ja ndo deu para agiientar. Daqui a pouco ele comegou a gritar e a correr
[...] a cabeca do velho arrebentou, dai ele morreu. Dai as meninas: ‘ah,
agora o nosso pai morreu mesmo, fiquem com a gente aqui. Faz de
companheiro’. Dai eles ficaram com as meninas. [...] Diz que o
molequinho mais novo, o Jekokdo, pegou doenca dessas meninas. [...] O
Kutsuvi ficou bravo e disse: ‘espera ai. Voc€s passaram doenca de vocés
no meu irmao, mas nds vamos acabar com vocés também’. Quando foi
um dia diz que ele falou assim para elas: ‘vamos queimar o campo’? [...]
‘Vamos’. ‘Entdo vocés ficam aqui, dai depois ndés vamos por fogo e
vocés correm’. [...] Dai eles puseram fogo no cabelo e elas comegaram a
correr. [...] aquele fogo foi queimando o cabelo, [e elas] correndo para 14
e para ca. [...] correram para o lado de uma agude, de uma agua que
tinha ali, mas ndo deu para chegar. Quando chegaram na beira da agua,
uma caiu ¢ a outra também. Ja arrebentou a cabega delas. [...] Eles
falaram: ‘vamos ficar aqui uns dias depois n6és vamos embora’. Eles
foram. [...] Andaram, [...] corriam, escondia no mato, vai dali [...]
quando chegou numa altura, ja fazia muito tempo que eles estavam
andando no mato, outra vez s6 comendo [...] fruta. Gabiroba, jabuticaba,
sO essas coisas do mato, que eles mesmos faziam. [...] Quando foi um
dia [...] ele falou assim: ‘bom, hoje o nosso pai vem buscar nds. Entdo
nds vamos ficar aqui’. Dai diz que eles ficaram no meio do mato. [...]
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Quando foi um outro dia, tinha um pé de arvore comprido assim, eles
estavam sentado embaixo da arvore. Mas a arvore ndo tinha galho, néo
tinha folha. [Era] s6 um pau mesmo comprido. Quando eles viram, de
repente, 14 para meio dia mais ou menos, diz que deu aquele trovao
longe assim bem em cima [...] deu aquele relampago forte. Diz que eles
olharam para aquele pau assim no rumo e apareceu uma escada. Uma
escada de pau [...]. dai eles foram subindo. Foram subindo os dois,
quando eles chegaram no fim [...] deu outro relampago, dai diz que
nenhum viu mais nada. Quando eles [...] acordaram, eles ja estavam la
em cima, junto com o pai deles.

5.7.1.4 Narrativa 4***

Vou contar sobre nossos antepassados originais. Nos viviamos
na pajelanca (lit., no cantar). Agora, eu vivo (lit., fixo meu corpo) de
outra maneira. Eu ndo vivo mais no cantar. Eu vivo (lit., fixo-me) de
outra maneira. Mas deixe-me contar-lhe o que meu pai grande?”, como
era chamado, me falou quando eu estava vivendo no cantar. Entdo, ele
foi 0 nosso original/comeco. Antigamente, esse tipo vivia (lit., plural)
longe. Deixe-me contar-lhes como ele subiu (lit., plural) para o céu pelo
cantar. Entdo, meu pai grande, como ¢ chamado, se casou. O nome da
sua esposa era Mulher Flor Amarela®®. Entre nds existem também
[mulheres com o nome de] Mulher Flor Amarela. Ele plantou um
pouquinho. Hoje em dia vocés plantam algumas coisas, vocés que sao
brancos. Depois de plantarem algo, h4 uma demora para verem o
produto. Antigamente ndo era assim. [Nosso grande pai] plantou um
pouco de milho, batata doce, arroz, coisas assim, plantou um pouco de
feijao, mandioca, coisas assim, por onde as plantou, quando terminou,
ele veio chegando outra vez. Disse a esposa: “Vai, traga [0 produto
d]aquilo que plantei”. Ele (lit., eles) foi [plantar], e tudo j4& madurou.
Assim foi antigamente. Mas ela, sua esposa, ficou nervosa com ele,
visto que ele [ou ela] vivia de outra maneira. Quanto a ela, ele disse:
“Que fique assim”. Ele ia se pensando no céu. Mais uma vez ele foi
plantar alguma coisinha e veio outra vez para sua esposa. Ela estava

\

sentada em uma rede. Disse a sua esposa: “Flor Amarela, pegue sua

224 Dooley (1991) apresenta as duas versdes (guarani/portugués), numerando as frases para
facilitar a localizag@o do leitor. Como aqui s6 apresento a versao em portugués, suprimi essa
numeragdo e a divisdo em paragrafos. Todos os acréscimos entre parénteses ou colchetes sdo
do proprio Dooley.

25 Na transcrigio do texto em guarani o termo é “Xeruvuxu” ou, para usar a grafia de
Nimuendaju: Cheru Ugu.

226 Na transcrigdo do texto em guarani: Kunha Poty Ju.
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cesta. Vai, traga melancia, milho, feijdo, batata doce ¢ mandioca que
plantei. Vai trazer para comermos”, disse. Outras pessoas chamam de
“bacucu” algo semelhante a nossa batata doce, mas ¢ diferente. Foi para
buscar coisas assim, que tinha plantado, que ele falou a sua esposa.
Entdo, sua esposa disse: “Como € que vou buscar aquilo que vocé
acabou de plantar agora? [...]”, disse. Mas mesmo assim ela pegou a
cesta, colocou-a em sua cabega, ¢ saiu. Quando chegou 14, o que ele
tinha plantado assim [esta palavra, comum neste texto, muitas vezes ndo
tem traducdo feliz em portugués]*’, o milho amarelinho, coisas assim
ndo havia produzido. E assim, a fala da esposa também terminou. [As
plantas] ndo haviam dado mais para seu dono (lit., pai). Assim, a esposa
foi indo [para a roga]. Olhou e olhou por toda a parte, mas ndo viu nada
[para trazer]. Tinha um pouquinho de milho, um pouquinho de arroz, e
s0. Ela voltou. Quando ela chegou, ndo achou mais seu marido. Na casa
grande, o lugar de dan¢a, na mesinha havia algumas coisas, como se
fossem abandonadas ha tempo. Havia capim atras da casa, que estava
caindo em pedacos. As penas do passarinho kuje [?] estavam todas
estragadas. E como maldi¢@o, deixou o cocar e colar [dele] para sua
esposa. Entéo ela veio. Nao achou seu marido mais. Ela estava gravida.
[Nosso grande pai] deixou os que agora se chamam “Jekokavy” e
“Kuxuvi”, quando ele saiu (lit., plural). Entdo, ela chegou [na casa].
Pegou o colar que estava na cruz, colocou na sua cabeca o cocar do seu
marido, e colocou o colar também. Ela fez 14 um batismo?%, e chorou. O
caminho se revelou a ela. Entdo, ela saiu por ele. Ela estava gravida.
Quando chegou numa encruzilhada, perguntou [ao filho ndo-nascido]:
“Por onde foi seu pai?” Ele respondeu: “Foi por aqui”. Ele conduziu sua
mae corretamente. Entdo, ele [o filho] viu essa arvore florida. Assim, ele
pedia e pedia pelas [flores] que cresciam a beira do caminho.
Antigamente, ou melhor, hoje em dia nos vestimos com saias curtinhas,
que ndo era o costume antigamente. [Aquelas eram compridas, bem até
o chdo. Ela pegou [sua saia] [?]. Havia flores ao longo [do caminho].
Entdo, quando ele disse “[Pegue-as] para mim, ajunte-as para mim”, ela
as juntou [na sua saia]. Encheu sua saia até aqui [com gesto]. Ela estava
chegando ao lugar de onde seu marido foi para céu. [Seu filho] estava
para conduzi-la aquele lugar. Entdo, ele viu outra flor na beira do
caminho. “Mae, tira essa flor para mim”, disse. Quando ela foi para 14,
vespas a morderam, picou na mao. Entdo, ela bateu e bateu sua barriga.

227 Nio fica claro a que palavra exatamente ele se refere, mas a frase em guarani a respeito da
qual ele faz o comentario ¢ a seguinte: omae vy ma je ari avati ju'i ojaty’i va'ekue ma, a’e
nunga’i ma tei ma opa jevy ma.

28 Na transcrigdo do texto em guarani o termo usado ¢ “nhimongarai”.
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“Esse ainda nfo nasceu, mas estd fazendo com que as vespas me
piquem”, disse. Falou assim, estava zangada. Entdo, chegaram [onde
saiu] um caminho, com outro saindo por 14, e mais outro assim. Neste
lugar estava de pé uma arvore muito alta. Tinham chegado ao lugar onde
meu pai [expressdo da narradora] subiu e foi embora. Entdo, “Por onde
foi seu pai?” ela perguntou. Ele ndo disse nada. “Por onde foi seu pai?”
ela perguntou. Ele ainda nao respondeu. “Por onde foi seu pai?” ela
perguntou. “Por aqui!” respondeu a mae. Ele estava levando sua mae
para um covil de ongas. Entdo, foram indo. Eles desceram para um vale
assim. Onde eles foram havia um ranchinho (lit., receptaculo) feio, feito
de palmito. L4 estava sentada a avo das ongas®. Estava sentada de
costas. Chegaram la. A avd das oncas disse: “O que estd fazendo [aqui],
mulher? Chegou num lugar onde meus netos ndo sdo bem comportados.
Mesmo assim, venha para ca e deixa-me escondé-la”, disse. Ela a levou
[e colocou] dentro de algo. Ali a colocou, e tampou. Jogou [o
receptaculo] num canto. De tardinha, ela ficou escutando outra vez.
Todas as oncas vieram chegando. Cada um veio chegando. Uma trouxe
um veado, outra caititu, porco-do-mato, coisas assim trouxeram a avo.
Uma, que veio bem no ultimo, ndo trouxe nada que matou (lit., para
matar). Ela veio irada. Chegou assim. Disse a avo: “Vovo, hoje a tarde
tem peixe para comer”. Entdo, ela replicou: “Ah, como eu vou fazer?
Como € que eu, sua avd, que ndo caminho mais, posso achar [comida]
para vocés?” Entdo ela entrou. Agarrou-se na mulher, naquele
[receptaculo] fechado onde tinha sido colocada. Apenas uma vez ela
esquivou-se dela. Mas entdo ela a matou. Entdo, sua avé disse: “Nao
judie aquele que sera meu filho, devagar agora. Esse é remédio para o
desdentado”, ela disse. [...] Entdo, cortaram sua barriga, partiram-na
bem. Havia duas criangas. Entdo ela, a onga, disse: “Esta ¢ bem mole,
esta a vovo vai comer”. Tirou ambas as criangas. A avo ia apontando
espetos. A agua posta ali ja estava fervendo, mas ainda assim fizeram
um grande fogo. Ali tinha uma lareira. L4 pegaram as criangas assim.
Colocaram os pés delas na agua fervente. Colocaram-nas dentro. Mas a
agua estava fria. Entdo, mudaram-nas para o proprio fogo, as levaram a
lareira. A lareira estava fria. Entdo, “Agora vamos espetd-las com
varas”, disse. Mas quando a avd das ongas tentava espeta-las, errou seu
dedo e o cutucou. “Soquem-nas no pilao”, disse. Levaram-nas ao pildo e
vieram para socé-las. Mas entdo disse a avo: “Ah, se for assim, vamos
desistir mesmo. Levem-nas 14 no sol. Deixe-as secar para serem nossos
animais de estimacgdo”, disse. Numa peneira do tipo que tem por ai

22 Na transcrigdo do texto em guarani o termo usado ¢ “jagua jaryi”.
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colocaram as duas [criancas] no sol. Aquele que iriamos chamar de
Kuxuvi foi-se secando e ficou sentado. Ficou sentado e olhou em redor.
Nem chorou. Ficou de pé. Depois de pouco tempo seu irmao mais novo
Jekokavy ficou sentado também. Ele comegou a chorar. “Eu quero
mamar”, disse. Entdo, [seu irmdo mais velho] disse: “O que vou fazer
com meu irmaozinho?” Mas seu pai, meu pai, fez com que as coisas nao
eram dificeis para ele [Kuxuvi]. Ele fez mel para que seu irmiozinho
mamasse. Dai, levou-o embora. Depois de viajarem arduamente o irmdo
mais velho, Kuxuvi, disse: “Vamos por aqui e cagar passarinhos”. Entdo
foram assim. Entdo, a avd das ongas disse: “Nao leve seu irmaozinho
por la. Tem vespas por ai. Sdo bravas”. Entdo, disse: “Esta bom”. Entdo,
foram indo assim e cacavam passarinhos. Realmente queriam agradar a
avo das ongas. Entdo Kuxuvi disse: “Por que serd que a vovo ndo nos
deixou ir por 1a? Vamos por 14 (lit., por aqui). Vamos entrar (0 mato),
vamos. Vamos sair daqui. Vamos ver o que €”. Entdo sairam. Num vale
onde foram, eram duas pitangueiras, do tipo que plantamos. Elas tinham
fruta. Nelas, tinham o que nosso povo chama de parakau (papagaio).
Estavam sentados ali. Estavam comendo pitanga. Ele tinha levado algo
para mata-los. Entdo, um dos papagaios disse: “Favor ndo me matar, vou
lhes contar algo. Vocés estdo realmente agradando aquela que comeu sua
mae. S3o eles que mataram sua méae”, disse. Entdo, Jekokdvy comegou a
chorar. Ele ndo o matou. Jekokdvy tinha uns passaros amarrados junto
com um cip6. Tinha muitos passaros que estava levando bem amarrados.
Kuxuvi os pegou pelas suas cabegas. Soprou em todos, e todos voaram.
Ele havia carregado corujas, rabos-de-palha, gralhas, e passaros assim.
Todos esses passaros bonitos voaram mais uma vez. Entdo, vieram mais
uma vez ao lugar da avé [das ongas] entdo Kuxuvi, ou melhor Jekokavy,
comegou a chorar [pensando na mae]. “Entdo, o que tem seu
irmdozinho?” disse ela. Ele respondeu: ‘“Nada (lit., ndo), s6 que as
vespas o morderam”. Entdo ela disse: “Eu ja lhe disse: ndo leve seu
irmdozinho para 14”, ela disse. Entdo ele comegou a distrair (lit.,
enganar) seu irmaozinho [para ele esquecer da morte de sua mae].
Depois disso, [Kuxuvi] disse: “Vamos daqui”. Numa encruzilhada,
fizeram um mundéu pequeno usando sabugos de milho. Chegaram uma
por uma. [A cada uma disseram:] “Meu parente, meu tio, experimente
meu mundéu”. Entdo, a onga diria: “Ah! Para mim esse tipo de coisa
ndo ¢ nada”, e ia la. E iria destruir com chutes o que eles chamavam de
“meu pequeno mundéu”. E assim fizeram. Depois disso veio seu pai,
meu grande pai. Tudo isso terminou. Através dos seus filhos ele iria se
vingar das ongas por comerem a esposa. Entdo ele disse [a narradora ndo
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terminou a frase]. Quando ele chegou assim, eles fizeram outra vez o
pequeno mundéu e puseram no lugar. Pelo que nés chamamos de meio
dia, com relampago ele fez descer uma cruz [em cima do] mundéu que
eles fizeram. Ele o fez em cima deles, com reldmpago. No mundéu
apareceu aquilo que chamamos de ferro. Era um mundéu grande e firme.
Depois de um tempo, chegaram todas as ongas. [A eles] disseram: “Tio,
experimente nosso pequeno mundéu”. “Ah! Essa coisa ndo ¢ nada para
n6s”. E dai iriam realmente entrar nele. Assim pertinho [?] apareceu um
buraco na terra. Para ele o irmaozinho iria arrastar as ongas que haviam
caido [no mundéu] e joga-las dentro. Iria jogar [todas] [?] ali dentro.
Depois de um tempo, ele se cansou. Era uma que iria ser [despachada]
assim, e dai outra veio e ele a viu. “Tio, experimente nosso mundéu”, ele
disse. Ela deu muitos gritos. Ela ndo entrou no mundéu. [ Kuxuvi] ficou
com raiva com o irmaozinho, [e disse:] “Vocé ndo matou todos os que
eram para matar”. E assim que fizeram. Depois, [ Kuxuvi] disse: “Vamos
e facamos guavirobas”. Foram descendo. Havia um riachozinho que
corria em baixo da mata. Nele jogaram um toco de pau. Em breve a
agua aumentou (lit., veio). Depois de algum tempo a dgua comegou a
ficar perigosa. Cortaram uma arvore ¢ a deitaram atravessada assim.
Atravessaram nela. Fizeram [arvores] guaviroba na beira do mato.
Assim como existem por aqui, as [arvores] guaviroba deram frutas que
estavam maduras. Aquele encheu seu boné, como ¢ chamado, que ele
levava. Levaram [as frutas] para a (lit., sua) avd. A avo (lit., mae) disse:
“Onde vocés acharam isso?” “Longe, no outro lado da 4gua, tem
muitas”. Agora, tinha 14 uma onga gravida. “Ah, se nos levassem para
1a”, [disseram as ongas]. “Nos os levamos”, disseram. Eles quase ja
acabaram com as onc¢as. Entdo ela disse: “Vamos”. Foram ¢ vieram a
beira da agua. “Vao ter que passar por aqui agora”, disseram. Cada uma
vinha chegando devagar. Entdo veio a grdvida. Se estivessem
suficientemente longe [da beira] quando a madeira seria virada, iriam
cair na agua. Ora, o irmdozinho estava longe [no outro lado]. De 14 ele
virou a madeira. Vez apés vez [as ongas] iriam cair na agua e as
criaturas aquaticas™’ iriam comé-las. Mas a gravida pulou para tras e
escapou para a beira da dgua. Ali deu a luz a cria (lit., viu suas criangas).
Entdo, [Kuxuvi] ficou zangado outra vez e fez seu irmaozinho ficar no
outro lado da agua. Ele ficou neste (lit., no outro) lado. Ele ndo [queria]
deixar seu irmaozinho ir onde ele iria. Mas no lugar que foram, viram
uma arvore com sua fruta. Aquele [Jekokdvy] perguntou: “Irmao mais
velho, € este um tipo que comemos?” “Comemos”, disse. Visto que [a

280 palavra usada em guarani € ypory.
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fruta] era vermelha, o irmaozinho [disse]: “Este tipo s6 é bom se o
colocarmos na brasa (lit., fazemos um fogo)”. “Faca um fogo”. Entdo,
comeram essa fruta. Entdo sairam outra vez. Aconteceu assim outra vez.
Entdo [Kuxuvi] teve pena do irmdozinho. Ele disse: “Quando ja tiver
comido [a fruta], coloque uma , duas, trés [das sementes na brasa],
coloque a fruta pequena. Quando estourar, vocé passa para o outro lado
do fogo e vem”. Entdo, ele fez assim. Em breve estava outra vez com
seu irmdo mais velho. Entdo, foram embora. Eles foram, por onde
forem, o anhay [veja Nimuendaju] iria também chegar logo. [Kuxuvi]
disse: “Fazemos quatis”. Eles foram, e haviam muitos [nas] arvores.
Todos ficavam 14 em cima. La fizeram mais quatis. Por onde eles
olhavam (lit., olhdvamos), havia quatis. Os galhos das arvores estavam
pretos [deles]. Entdo disse [Kuxuvi]: “Trepa”. Entdo [Jekokavy] trepou
mais longe [que Kuxuvi, que também estava na arvore]. Trepou. Entéo,
ele gritou: “Aquiiii tem quatiiiis (lit., caudas listradas)”. De longe se
ouviu “Hyyyyy”. [Kuxuvi] disse: “Atenc¢do!”. Fez seu irmaozinho subir
[mais ainda]. Em pouco tempo veio chegando o avd dos anhay. Tinha
consigo uma cesta (lit., pena de galinha). Entdo Kuxuvi pegou um quati
no rabo. Enrolou-o na sua mio. Entdo ele o jogou [para distrair o anhay
e deixar Jekokdvy descer]. Jogou-o para longe (lit., para onde). Jogou-o
assim. Mas quando olhou, [0 anhay] o estava trazendo de volta. Desta
maneira ele os jogou e jogou. Restava apenas um. Aquele ali ele olhou
e olhou. “Como meu irmaozinho vai descer outra vez? Se eu jogar este
longe, enquanto [0 anhay] for [para la], ele vai poder descer”, disse.
Mas quano ele olhou, veio [0 anhay] olhando (lit., com rosto) para cima.
“Agora ja acabou”, disse olhando para cima. “Resta um s6”, disse assim
para Jekokdvy. Assim, ele [Jekokdvy] desceu (lit., veio) escorregando.
Quando chegou [no chéo], [0 anhay] bateu na cabeca dele com um pau
que carregava e 0 matou. Colocou-o também na sua cesta. [Kuxuvi
disse] “O que vocé fez? Matou meu irmaozinho? Agora ou agir mesmo
(lit., grande)”, disse. Enquanto [0 anhay] estava ocupado assim em
baixo da arvore, um veado foi correndo embora. O anhay foi correndo
atras dele. Enquanto isso, ele [Kuxuvi] desceu. Pegou seu irmaozinho ¢
o tirou [da cesta]. Soprou em cima da cabega dele assim. [Jekokadvy] se
levantou outra vez, e [Kuxuvi] o fez trepar [na arvore]. “Nos
escondemos aqui”, disse. Dentro de pouco tempo [0 anhay] chegou
outra vez. Pegou a cesta e a colocou em cima da cabeca. Foi indo pelo
caminho. Eles foram atras dele. Quando estava para chegar em sua casa,
ele estava falando para si: “Agora vou deixar a cesta aqui. Daqui vou
fazer caminho até a minha casa, e entdo vou voltar e leva-la”, disse,
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enquanto ele ia embora. Entdo, [Kuxuvi] pegou seu irmaozinho, jogou
fora todos os quatis [Nota: talvez apenas nesta altura ele tirou seu irméo
da cesta]. Colocou pedras na cesta. Em cima delas, colocou os quatis
outra vez. Ele tinha duas mocas [filhas]. Elas trangavam seu cabelo
assim. Seu cabelo era comprido. Entdo foram olhar. [Uma delas] disse:
“Oh, ja vem o pai outra vez. O que ele tem?”, disseram. “Isto aqui ndo é
coisinha pequena”, disse. E dai: “Tenham cuidado em mexer ai. No
fundo tem alguma coisa que ndo conhecemos”, disse. Entdo, as mocas
tiraram os quatis. Nao acharam nada. Havia apenas pedras por dentro.
Ela disse: “Pai, o que disse que tinha aqui? Nao tem nada aqui dentro.
Essa s3o apenas pedras”. Entdo ele disse: “Bem, eu devo té-lo comido
entdo”. Entdo, prepararam (lit., maltrataram) os quatis. Depois disso,
[Jekokavy] disse a Kuxuvi: “Como é que chegamos 147" Ele respondeu:
“Vamos amarelar nosso cabelo”. Como ele fez com seu irméozinho! Ele
disse: “Como seus cabelos sdo amarelos brilhantes!” E eles foram e iam
chegando. Entdo, na casa do anhay, ele estava sentado atras da casa.
Entdo, as mogas disseram: “Puxa, que rapazes bonitos vém chegando!”
Entdo perguntaram: “O que vocés fizeram com seus cabelos?” “Somos
descascadores”, replicaram. “Descascamos nossas cabegas”, disseram.
“Entdo, esfregamos com pimenta. Depois, quando nos sentamos no sol,
nosso cabelo sai assim”, disseram. Entdo, as mocas disseram: “Ah, se
pudessem fazer assim com o cabelo do meu pai”. “Seu pai ndo € um que
agiiente isso”, disseram. “Eu agiiento”, disse ele. “Estd bem”, disseram
eles. Entdo, fizeram o avd dos anhay sentar atrds da sua casa.
Descascaram [sua cabega] com uma faca bem afiada. Cortaram fora o
cabelo do anhay, junto com sua pele. Ele apenas sentou ali e dizia: “Hy,
hy, hy, piry, piry, piry”. Entdo, terminaram de descascar sua cabega.
Entdo, mandaram trazer pimenta, ¢ a esfregaram. Ele ndo suportou. Em
pouco tempo sua cabega estourou. Entdo, as mocas disseram: “Oh, o que
vamos fazer agora?” “Fiquem aqui, aqui mesmo”, disseram [os irmaos].
E assim fizeram. Esses rapazes eram muito espertos. Entdo, coabitou
com (lit., maltrataram) as mulheres anhay. Entdo seu irmdozinho
Jekokavy disse: “Eu também”. Mas Kuxuvi o fazia diferente. Havia
Kuxuvi coabitado com elas usando uma flecha de ponta grossa para
passarinhos. Mas o chamado Jekokdvy o fez ruim. Fez de tal maneira
que pegou a chamada doenga. Ele fez com que ficasse Kuxuvi zangado
com ele por agir assim. Entdo, [Kuxuvi] disse: “Vamos por fogo no
capinzal”, mas estava para por fogo no cabelo delas. Iriam acabar com
elas. Entdo disse: “Vamos por fogo no capinzal”. “Estd bem”, disseram
elas. Entdo ele disse: “Amarrem seus cabelos”. Entdo, elas amarraram
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seus cabelos completamente. [...] Entdo, foram longe. No lugar onde
foram, puseram fogo nos cabelos delas. “Corram!”, disseram. Entdo, as
mogas correram. As duas foram correndo, com o fogo chegando cada
vez mais perto. Uma caiu; chegou numa agua e quase entrou. Quando
caiu, sua cabec¢a estourou. A cabega da outra estourou também. Isso
aconteceu quando seus cabelos estavam todos queimados.

5.7.2 Comentarios preliminares

Nas trés primeiras versdes apresentadas, que foram narradas
para os pesquisadores em portugués, o uso do termo “ai diz que...” pelos
narradores ¢ bastante recorrente, marcando um estilo de narragdo
bastante distinto do que temos em T2, T3, T4 ¢ T5. Esta historia, como
as outras, foi ouvida por seus narradores de seus pais (ou, mesmo, dos
“guias”/divindades). Mas aqui hd uma marcag¢do que ndo encontramos
nas outras, e que, inicialmente, interpretei como estando relacionada a
uma certa incredulidade diante do que estava sendo narrado. No entanto,
do que pude perceber a partir do contexto e entrelinhas de conversas
posteriores com os narradores e outras pessoas (nas quais tentei obter
exegeses), 0 que tal marcagdo parece destacar € o fato de que a historia
dos gémeos foi contada a eles: alguém disse que aconteceu assim. E
algo que entdo estd sendo repetido. Ao buscar explicagdes ou exegeses a
respeito desse mito, um comentario muito recorrente na fala das pessoas
com quem conversei a respeito (na verdade, a Unica “explicagdo” que
me davam) era o de que se tratava de uma histéria “que acompanha o
indio ha muito tempo”, ou “uma histéria que vem passando de geragdo
em geragdo”®!. E, se num primeiro momento fiquei decepcionada com
tal explicac@o, posteriormente percebi que, na verdade, tais afirmagdes
eram muito significativas, pois que apontavam para uma consciéncia,
por parte dos Guarani, de sua participagdo na constru¢do de uma
tradicdo — pensada aqui como algo que percorre uma extensa distancia
no tempo sem se romper. E, nesse sentido, os mitos — como também as
rezas, de certa forma — estariam fortemente relacionados, para eles, com
seus ancestrais. E isso é o que garante sua for¢a e sua validade (“¢ uma
historia, mas ¢ uma historia verdadeira”). Na longa duracdo, o que se
transmite sdo os mitos — o que nos faz pensar nos dispositivos
socialmente construidos para garantir essa transmissao. A experiéncia e
habilidades do narrador sdo acionadas para que a historia consiga

21 Justamente, o cacique Jodo Roberto, ao narrar uma versdo desse mito para Borba em 1874,
teria dito, a guisa de introdug@o, “que era uma historia longa, que desde os primeiros tempos os
paes [sic] contavam aos filhos e esses aos seos [sic] filhos” (Borba, 1908:63).
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permanecer na memoria dos ouvintes, possibilitando a execugdo de
réplicas — ainda que estas, por sua vez, possam implicar em
adaptacdes/modificagdes.

Lévi-Strauss (1993:49) afirma que, justamente, os mitos podem
ser transmitidos pela tradi¢do oral porque possuem “uma estrutura que
dirige a ateng@o e ecoa na memoria do ouvinte”. E isto, segundo ele,
valeria tanto para um ouvinte indigena quanto ndo indigena, ja que, no
trecho acima citado, ele fazia referéncia a um mito coletado por Thevet
por volta de 1505 entre os Tupinamba da regido do Rio de Janeiro. Ao
publicar o mito em 1575, Thevet reconheceu que mantivera apenas
alguns dos episddios que lhes foram narrados, omitindo outros. No
entanto, Lévi-Strauss acredita que Thevet, como qualquer outro ouvinte,
ndo escolheu guardar, do que ouviu, “qualquer coisa”, pois que as
seqiiéncias por ele apresentadas se articulam com as que foram
recolhidas e apresentadas por outras pessoas, precedendo ou sucedendo
a versdo de Thevet, de modo a formar um conjunto maior e articulado
entre si.

“Ai, a historia diz assim. Agora... talvez ¢ uma histdria, mas
talvez foi verdade. Que antigamente podia ter acontecido mesmo”. /
“Diz que naqueles tempos passados eles falavam que a pessoa plantava
hoje, fazia uma plantacdo... arroz, qualquer coisa... ¢ ja dava”. Nessas
duas frases, retiradas da narrativa 1, temos uma indicacdo de que
“antigamente”, se refere a um outro tempo, onde, de fato, o que esta
sendo narrado aqui fazia sentido ou era possivel. A ordem das coisas era
outra. “Humano” e “animal” se confundiam, pois que “os bichos
falavam”; bem como as esferas divina e terrestre, pois que Chéru, ou
Deus (para usar a expressdo dos proprios narradores em alguns
momentos) ainda estava na terra — sua ida para o “céu” marcando uma
divisdo entre o divino e o terrestre, ainda que o mito aponte para a
possibilidade de comunicagdo entre tais esferas. Isso indicaria que, na
concepgdo do grupo, cada tempo/época possui certas caracteristicas
especificas, de forma que o que era possivel antigamente, ja ndo ¢ mais
hoje, por exemplo, onde uma nova ou diferente ordem das coisas esta
em vigor.

Por outro lado, se nas etnografias sul-americanas é possivel
encontrar varios exemplos de como acontecimentos histéricos podem se
transformar em eventos miticos (por exemplo o contato com os
brancos), na narrativa 1 ocorre um pouco o contrario: eventos miticos
sdo referidos dentro de uma marcacdo histérica quando Bertolino diz
que “dez, vinte anos depois que aconteceu isso” (no caso, 0os eventos
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narrados na historia dos gémeos), as rezadoras receberam as rezas dos
irméos e de seu pai.

Outro ponto interessante ¢ que a homologia e
complementaridade que se pode observar entre mito e ritual, expressas
nas referéncias aos mesmos temas e personagens/divindades e no fato de
que ambos esclarecem e ao mesmo tempo reforgam principios
cosmologicos que ordenam o mundo e valores morais que devem reger a
ordem social. Nos mitos, a aderéncia (ou ndo) dos personagens a
codigos socialmente significantes de conduta faz com que eles
personifiquem ou representem diferentes julgamentos éticos e morais
que, por sua vez, sdo transpostos para o plano da sociabilidade/convivio
do grupo.

Os mitos enquanto conjunto textual socialmente significante
para os narradores e para os ouvintes. A medida que um narrador conta
repetidas vezes um mito para sua audiéncia (por exemplo, os pais para
seus filhos ou os avos para os netos), uma compreensibilidade a respeito
do mundo se configura na mente dos ouvintes, pois que a narrativa vai
(re)confirmando a légica interna dos modelos nela presentes. Tal como
coloca Basso (1985), a estrutura discursiva e a forma narrativa do mito
codificam os eventos transformando-os em matrizes interpretativas e/ou
explicativas®?. Claro que ha que se considerar também que os mitos se
prestam a diferentes interpretagdes, pois estas estariam sempre
relacionadas as experiéncias pessoais dos que os ouvem. Entfo, uma
crianca, por exemplo, extrai desse tipo de narrativa certa
compreensao/conhecimento, que vai se aprofundando a medida que,
seguindo seu processo de socializacdo, ela possa perceber outras
conexdes e significados morais e éticos.

Segundo Nimuendaju (1987:110), seria “impossivel exigir de
um indio a tradu¢do numa lingua européia de mitos como o Iypyrir*™
que se conformasse ao espirito do original”. E isso porque, segundo ele,
existem concepcdes cosmologicas fundamentais implicitas nessas
narrativas que precisariam ser explicitadas mas que, no entanto, sdo
absolutamente naturais e 6bvias para o Guarani que, entdo, dificilmente
se dard ao trabalho de explicitd-las ou traduzi-las. Acho que minha
dificuldade em obter exegeses sobre os mitos se liga um pouco a isso.
No entanto, a impressdo que tenho ao reler esses mitos, que foram

22 Onde “explicagdo”, para Basso (1985), significa concretizagdio de principios
epistemologicos — formas de usar e organizar o pensamento de modo a tornar claras as formas
de se orientar no mundo.

23 “Iiiypyru” (que quer dizer “o principio”) ¢ o titulo em guarani da versdo apresentada por
Nimuendaju (1987) do mito dos gémeos.



264

narrados para mim portugués, é que essa tradugdo feita por eles revela
um conhecimento bastante profundo/significativo de nossa cultura e
que, entdo, os narradores, sabendo para quem falam, buscam sempre
pontos de ressonancia que facilitem a apreensdo dos mesmos por quem
os estd ouvindo: a antropdloga, ou seus netos, etc. A interpretacdo que o
narrador guarani faz do mito a partir do universo simbdlico de sua
propria cultura é transposta para o universo simbdlico ocidental — o que
se torna possivel pela longa convivéncia em comum, vivenciada na
trajetoria de vida desses sujeitos. De qualquer forma, para Lévi-Strauss
(2003: 242), “a substancia do mito ndo se encontra nem no estilo, nem
no modo de narracdo, nem na sintaxe, mas na historia que ¢ relatada”,
de forma que seu valor persiste a despeito da tradugdo. “O mito esta,
simultaneamente, na linguagem e além dela” (ibidem:240).

5.7.3 Comparando as versdes™*

Para a comparagdo, as narrativas acima serdo referidas por N1,
N2, N3 e N4, respectivamente.

Nas narrativas 1 e 2, seus narradores indicam que a principio
existia um casal. Em N1, Bertolino diz: “primeiramente ele”, e em N2
Lurdes diz: “o indio era rezador e ela era mulher dele”. A mulher estava
gravida. Ele faz uma roga, onde planta varias coisas (milho, abdbora,
mandioca, melancia, etc.”’). Em N1, quando ele retorna para casa as
coisas ja estavam maduras. Em N2 isso acontece no dia seguinte. Mas
de qualquer forma, ele pede a esposa que va até a roga buscar os
produtos. E ela se irrita diante de tal pedido, duvidando da afirmagdo do
marido de que sua roga ja produzira frutos. O marido se ressente com
isso, pois “ele era um rezador” (N2) e a esposa ndo acreditara nele. De
qualquer forma, nas duas versdes, mesmo contrariada ela vai até a roca
onde, de fato, estava tudo maduro. E ela entdo colhe vérias coisas para
levar para casa.

2% Na literatura etnologica é possivel encontrar muitas outras versdes desse mito. Ha, por
exemplo uma versao no classico Ayvu rapyta, do Cadogan (1992); varias versdes na coletdnea
organizada por Garcia (2003); uma versdo mbya no trabalho de Mello (2006); entre tantas
outras. No entanto, as versdes de Borba (1908) e Nimuendaju (1987) sdo freqiientemente
referidas na comparagdo apresentada a seguir por conta de estarem ligadas mais diretamente
aos Guarani do Paranapanema (pois que coletadas entre grupos que sdo seus ascendentes),
além de possibilitarem também uma comparagdo de versdes no tempo (a de Borba foi coletada
em 1874 na regido do Tibagi/Paranapanema, ¢ a de Nimuendaju no inicio do século XX entre
os Guarani do Arariba).

23 . . ~ . .
5 Produtos que faziam parte da alimentagdo “tradicional” do grupo, conforme narrativas de
varias pessoas sobre sua infancia/passado.
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Lica, igualmente, refere-se ao homem como sendo um rezador
(N3), que “subiu ao céu pelo cantar”® (N4). Em N4, ainda, a narradora
menciona o nome de sua mulher: Kunhd Poty Ju — Mulher Flor
Amarela®’. Mas em N3 e N4 a narradora faz uma marcagio diferente:
num primeiro momento, ele fazia a roga, os frutos amadureciam
prontamente, ¢ sua mulher ia busca-los. Mas em N3, Lica menciona que
a mulher teria traido seu marido, e que, depois disso, quando ele foi
plantar e na volta pediu para a mulher ir até a roga buscar comida, ela
teria duvidado dele. Em N4, a traicdo ndo ¢é mencionada, mas
igualmente a esposa fica nervosa com o marido diante do pedido. Mas
nessas duas versdes, quando ela chega na roga, “o que estava dando ja
abaixou” (N3), ou “o que ele tinha plantado [...] ndo havia produzido”>*
Justamente, em N4 Cheru ¢ apontado pela narradora como dono, ou
“pai” das plantas.

Em N3 teriamos entdo a presenca de uma terceira figura/pessoa,
pois Lica diz: “a mulher dele andava com outro companheiro dele”. No
mito coletado por Nimuendaju essa terceira figura seria Nanderii
Mbaecuad, pai de um dos filhos da mulher, Nandecy, que estava gravida
de duas criancas. E, nesse sentido, é extremamente interessante notar
que Dooley, em sua traducdo, indica que Lica sempre se refere a esse
personagem no plural.

Nas narrativas apresentadas acima, Cheru ¢ o pai dos gémeos
(pois nelas s6 encontramos meng¢do a uma terceira figura em N3), cujos
nomes sdao Jekokau e Kutsuvi. Na versaio do mito de criagdo
apresentada/analisada por Nimuendaju, os “herdis culturais” s&o
Nanderuvucii e Nanderu Mbaecuad que, por sua vez, sio os pais de
Nanderyquey e Tyvyry, nascidos de Nandecy. Nimuendaju menciona ao
apresentar sua versdo do mito que, logo depois da concepcdo dos
gémeos, a figura de Mbaecuad “sai de cena”™.

No que vem a seguir, todas as versdes concordam: ressentido, o
rezador pega suas “coisas de rezas”, seus acanguad, jiagad € mbaracd

236 Confirmando a possibilidade ja mencionada em narragdes como T1 e T2.
237 Na versdo de Nimuendaju ela é chamada de Nandecy.

B8 0 que confirma uma correlagdo ja apontada anteriormente, de um fluxo de energia
interligando os seres vivos e a divindade (por exemplo a afirmacdo de que a ma conduta dos
homens ndo era boa para o “corpo” dos “guias”; ou entdo que as sementes trazidas pelos
rezadores deveriam ser plantadas “com fé”, pois eram de Cherui, etc.).

%9 Na versdo de Nimuendaju, Mbaecuda sé aparece nos paragrafos II e III. Na versdo de
Borba a presenga de uma terceira figura também fica subentendida, pois a mulher, como nas
outras versoes, fica zangada diante do pedido para ir a uma roga recém-plantada e diz a seu
marido que o filho que ela espera ndo era dele.
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(a diadema de penas ou cocar, os colares e o instrumento masculino que,
segundo Nimuendaju, “sdo os apetrechos habituais da danga de
pajelanca”), faz a danga/saudacdo ao redor da cruz (nimbodjeré) e vai
embora. A narradora de N2 diz: “Deus mostrou o caminho para ele do
céu”. E em N3, temos a afirmagdo de que ele “foi embora vivo 14 para o
nosso pai”. Estaria implicita entdo a idéia de que Cheru, cujo nome
significa “meu pai”, segundo a tradu¢do de Nimuendaju (1987:74), teria,
também ele, um “pai”.

Em N3, antes de ir embora ele pega seu mbaracd, mas os
colares e diadema da mulher, deixando para trds os seus, “como
maldi¢do” para a esposa (N4).

Segundo Nimuendaju (1987), o comportamento dele diante do
desentendimento com a mulher € tipico de um Guarani (ou, pelo menos,
¢ o tipo de comportamento idealmente correto ou esperado de uma
pessoa dentro da cultura desse grupo): ndo ha discuss@o ou briga, ele
ndo fica com raiva, mas sim triste e, entdo, vai embora.

Quando a mulher retorna da roga, ndo encontra mais o marido.
Em N3 e N4, Lica diz que quando ela retorna, ele tinha acabado de ir
embora, mas parecia que ja fazia muito tempo, pois “a igreja ja tinha
caido a metade, ja tinha matinho no terreiro”*’. Ela pega os objetos
deixados por ele na cruz, e passa a usa-los (N3 e N4), faz “um batismo e
[...] o caminho se revela a ela (N4).

Ela vai entdo atras do marido. Ela estava gravida de gémeos —
ou, pelo menos, de duas criangas, ja que, na versdo de Nimuendaju, cada
uma das criangas ¢ filha de um pai diferente. Em N3 ha mencao ao fato
de que a mulher teria tido relagdes sexuais com outro homem, mas o
fato de que cada crianga tinha um pai diferente ndo ¢ destacado pela
narradora’!. De qualquer forma, tal como veremos adiante, os
narradores fornecem certos detalhes que indicam que as criangas nao
sd0 “gémeas” (apesar de estarem sendo gestadas juntas/pela mesma
mae) — ou pelo menos ndo sdo idénticos/iguais.

Outro ponto em comum entre as versdes € que os dois meninos
j& conversavam, mesmo estando dentro da barriga da mae. Ela pergunta

240 0 mesmo tipo de situagdo descrito em T2 e T5: logo depois dos grupos abandonarem certo
local, ele ja estava coberto de mato — como se tivesse passado muito tempo, quando na verdade
ndo passou (ou ndo passou do ponto de vista de uns e passou do ponto de vista de outros).
Parece que na mesma narragdo, os fatos apontam para a presenga de esquemas temporais
diferentes, ou logicas diferentes regendo situagdes que a principio parecem estar situadas numa
linearidade — quando na verdade néo estdo.

241 Na versdo de Cadogan (1992) havia inicialmente uma Unica crianga (Sol), que faz para si
um “irméo” (Lua).
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a eles para onde seu marido/pai deles foi, e eles vao indicando o
caminho. Apenas em N4 o texto parece indicar que o didlogo se trava
apenas entre a mae ¢ um dos filhos, pois Dooley o indica sempre no
singular (“ele [e ndo eles] conduziu sua mie corretamente”Y*.

Ao longo do caminho que os meninos vao indicando tinha
muitas flores e eles vao pedindo para a mie pegar aquelas que eles
gostavam e queriam. Ela vai fazendo a vontade dos meninos, e ja estava
carregada de flores, quando, ao tentar pegar mais uma, ¢ picada por um
marimbondo (N1)/ uma vespa (N2 e N4)/ uma mamangava (que é um
tipo de abelha, em N3). Ela fica brava e bate em sua propria barriga,
repreendendo os meninos, que se ressentem diante da atitude da mae.
Ela chega entdo diante de uma encruzilhada, e novamente pergunta aos
filhos para onde foi seu pai. Eles ficam quietos. Ela insiste até que por
fim eles indicam uma dire¢do. Mas € a dire¢do errada. Eles mostram “o
caminho da onga” (versdo 2). “O pai tinha subido [...], e eles mostraram
o caminho para baixo” (N3), onde havia “um covil de ongas” (N4)*.

Seguindo o caminho indicado por seus filhos, Kunha Poty Ju
(para usar o nome referido em N4) chega a casa das ongas. Era “uma
casinha de coqueiro” (N3)/ranchinho de palmito (N4), e estava 14 nesse
momento apenas uma onga velha (N2). Em N1 o narrador refere-se ao
personagem que acaba de entrar em cena ora como onga, ora Como
mulher. J4 Lica refere-se ao personagem ora como “uma velhinha” (N3),
ora como a avo das ongas — jagua jaryi (N4). A mulher/on¢a, que de
qualquer forma era velha, fala para a mulher de Cheru (“que os bichos
também falavam”, N1) que seus netos sdo muito bravos e que a
matariam se a encontrassem ali. Em N1, o narrador menciona que a
onga se refere a filhos, mas as versdes 2, 3 e 4 falam em netos. De
qualquer forma, nas quatro versdes a velha on¢a se dispde a esconder a
mulher. Mais tarde, os netos/filhos da onca foram chegando. Cada um
trazia uma caga. O ultimo que chegou vinha sem nada, mas sentiu o
cheiro/a presenga da mulher, descobriu o esconderijo — ela estava dentro
de uma bacia (N3)/panela (N2) com tampa — e a matou.

Em nenhuma das versdes a(s) onga(s) devora(m) a mulher crua.
Em N2, a narradora diz que quando eles mataram a mulher, foram
prepara-la para comer; em N3 a narradora diz: “fritaram a mulher”. Os
gémeos sdo reservados para a onga velha, pois ela ndo tinha mais dentes,

242 A mesma marcagdo ¢ encontrada em Nimuendaju e Borba.

243 Aqui temos um paralelo com a idéia presente, por exemplo, em T1 e T2, pois, segundo Lica
(N4), “ela estava chegando ao lugar de onde seu marido foi para o céu. [e seu filho] estava para
conduzi-la aquele lugar”. No entanto, ela agiu mal, ficando zangada com ele, ¢ por isso ndo
conseguiu ir para o céu, sendo morta, em seguida, pelas ongas.
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e a carne deles era mole. Novamente, as narragdes indicam que a velha
vai preparar/cozinhar a carne antes de comer. Ela os joga em agua
quente, mas a agua esfria (N2, 3 e 4); tenta assa-los nas cinzas, que
também ficam frias (N2, 3 e 4); tenta matd-los com um espeto, mas
acaba atingindo a si mesma (N1 e 4); tenta soca-los num pildo (N4) mas
também ndo consegue**. Em suma: as ongas tentam matar os meninos
de varios modos, mas ndo conseguem. Aqui, temos entdo uma primeira
referéncia explicita a natureza divina/sobrenatural das criangas, que
“ndo eram da terra, [mas] do céu” (N1)**. Resolvem entdo cria-los,
“para serem o0s nossos cachorros” (N3), ou “nossos animais de
estimacao” (N4). Mas também em N4, em certo trecho, a avo-onga teria
dito a seus netos-onca: “nao judie daquele que sera meu filho”. No que
seguira da narragdo em N4, por exemplo, em varios trechos a avo-onga
se refere a eles como “meus filhos”, e 0os meninos se referem as ongas
como “meu parente” — “minha avo” ou “meus tios” —, além do fato de
que cuidam/sustentam a avo-onga, pois levam para ela o produto de suas
cacadas. Portanto, em diferentes momentos da narrativa, ha uma
preocupagdo em explicitar relacdes de parentesco entre os personagens
(marido/mulher, mae/filhos, avd/netos, tios/sobrinhos, etc.).

Conforme as narradoras de N2, N3 e N4, o irmdo mais velho
chama-se Kutsuvi, e 0 mais novo chama-se Jekokdu. Segundo Lica (N3),
apods serem tirados da barriga de sua mae pelas ongas, “o mais velhinho
enxugou e levantou, [...] andando ja. Agora, [...] o irmdozinho mais
novo [...] é o fraquinho. Esse ai levantou ja procurando mamar ”**, E
Kutsuvi fez mel para que seu irmaozinho mamasse, porque “seu pai [...]

24 Nas versdes aqui comparadas (nesse caso incluidas as de Nimuendaju e Borba), a forma
como as ongas tentam matar as criangas indica uma espécie de “conjunto de possibilidades”,
combinadas de diferentes formas nas versdes: agua quente; fogo/lareira/cinzas; espetos de
madeira; e pildo. Mais adiante, quando os irmdos ¢ que tentam matar as ongas, as
possibilidades presentes nas diferentes narrativas também apontam para um conjunto (ainda
que mais restrito) de manobras, que podem aparecer juntas ou ndo (o mundéu e a ponte sobre
um rio).

M5 A ongas ndo conseguem mata-los mas, mais adiante, o irmao mais novo ¢ morto pelo anha,

ainda que posteriormente ressuscitado por seu irmao.

246 Aqui, temos uma referéncia explicita ao fato de que os irmdos tém

comportamentos/atitudes/caracteristicas bem diferentes. Um ¢é “fraquinho”, o outro “forte” —
nao sendo, portanto, um par idéntico, ou simétrico: sdo quase que opostos. Segundo Lévi-
Strauss (1993:66-67), “os gémeos ocupam um lugar eminente na mitologia amerindia. Trata-se,
no entanto, de mera aparéncia, pois a razao de sua importancia e do papel que os mitos lhes
reservam esta justamente no fato de ndo serem gémeos” — pois que seus comportamentos ou
qualidades sempre contradizem sua suposta condi¢do. Segundo ele (ibidem), esses mitos
representam a organizagdo progressiva do mundo e da sociedade em uma série de biparti¢des
onde as partes ndo sdo iguais e, justamente, tal desequilibrio garantiria a dinamicidade e
funcionamento do sistema, colocando-o em movimento.
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fez com que as coisas ndo eram dificeis para ele”* (N4).
Posteriormente, ele vai “criando” o irmdozinho, matando passarinhos
com um bodoque para alimenta-lo (N3). Eles vao crescendo entre as
ongas, que ja ndo tentam fazer-lhes mal, e de quem os meninos passam a
gostar.

A narrativa de Bertolino (N1) termina aqui**®. Segundo ele, os
meninos, apesar de acostumados com as ongas, comegam a ficar
espertos ¢ a saber onde estavam. Um dia, eles estavam tristes, e seu pai,
que ja estava no céu, teria descido para eles o caminho de 14. Eles entdo
subiram até seu pai, Cheru Ucu, no céu.

Os meninos entdo andavam pelos arredores da casa das ongas,
matando passarinhos, alguns dos quais levavam para a velha onga
comer. Em N3 e N4, hd uma interdi¢do a determinado lugar, ao qual a
avo-onga os aconselha a ndo ir, sob o pretexto de que la havia
marimbondos (N3). Mas o real motivo € que, se fossem 14, descobririam
a verdade sobre a morte de sua mae — o que até entdo era ignorado por
eles. Mas os meninos descumprem a proibicao e vao até esse local cagar.
A medida que iam matando os passarinhos, o irmdozinho mais novo os
prendia em um cinto ao redor de sua cintura. Quando foram matar dois
papagaios em uns coqueiros (N3 e 4, em N2 era apenas um) os passaros
contaram para eles o episodio da morte de sua mae: “vocés estdo
tratando [de] quem matou tua mae”**. Depois disso, o mais velho pega
os passarinhos presos na cintura de seu irmao, sopra em suas cabegas ¢
eles saem novamente voando (N3 e 4)*. Eles deixam s6 a coruja e
outros passarinhos “feios” para levar para a avd-onga, € ndo matam mais
passarinhos (N3). Retornando a casa, ela os repreende por irem ao local
proibido, mas eles ndo revelam sua aventura, nem dao sinais de terem
descoberto a morte de sua mae.

Em N2 eles simplesmente estavam cacando e chegam a
determinado local onde, depois de matar um jacu, um dos meninos vai
matar um papagaio, que diz a eles que as ongas tinham matado sua mae,
indicando ainda o local onde estavam os ossos. Um dos meninos tenta
“fazer a mée dele de novo”. Ele ia fazendo, mas quando chegava nos

247 Aqui, inicia-se uma relagdo que perdura por toda a historia: o mais velho/forte cuida do
mais novo/fraco. Em N2, N3 e N4 sdo evidentes a paciéncia e cuidados do irmdo mais velho
com o mais novo.

248 Ele avisara ao inicio de sua narrag@o que contaria apenas uma parte da historia.

249 Novamente aqui a mengao ao fato de que os animais podiam falar (sendo dotados, portanto,
de uma caracteristica humana).

250 Aqui temos entdo uma nova mengao aos poderes/habilidades divinas ou extra-humanas dos
meninos — ou, pelo menos, do mais velho.
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seios, 0 irmdo mais novo tentava mamar ¢ desmanchava tudo. Tentou
trés vezes sem sucesso e desistiu®'. Mas por causa do irmido mais novo,
teria feito frutas (goiaba, jabuticaba...) — 0 que, como em N3 e 4, remete
para seus poderes e habilidades.

Eles fazem entdo um mundéu. Em N3 e 4, era um mundéu feito
com sabugos de milho, em N2 a narradora diz que era um mundéu “de
brincadeira”. Nas trés versdes as ongas faziam tro¢a do mundéu armado
pelos meninos.

Em N2 a narradora menciona que um dia “veio uma for¢a do
céu” e eles fizeram um mundéu bem grande’”. Uma onga chegou
fazendo troga, deu um chute nele, mas o mundéu caiu em cima dela e a
matou®*. Os meninos resolvem entdo matar todas as ongas, pois elas
tinham matado sua mde. Nessa versdo, a narradora menciona um rio
“que borbulha, que se a gente cair ali [...] ndo sai mais”. Eles decidem
fazem uma pinguela®™ e posicionar-se um em cada margem do rio.
Quando as ongas estivessem atravessando, eles virariam a pinguela,
jogando-as no rio. E assim fizeram. Mas uma onga que estava gravida
escapou. “Por isso que ainda tem on¢a no mundo”.

Em N3 e 4, a narradora também refere-se ao que tinha ficado
apenas implicito na versdo acima: eles recebem ajuda de seu pai, que
manda um reldmpago sobre os sabugos, transformando-os em um
mundéu grande e de ferro, pois “através de seus filhos ele iria se vingar
das ongas por comerem sua esposa” (N4). Fez aparecer também um
buraco. As ongas, que estavam acostumadas a sempre estragar o
mundéu de sabugos dos meninos, sdo convidadas por eles a
“experimentar” o mundéu (agora transformado com o poder de seu pai).
Uma a uma elas vao entrando e morrendo e o irmaozinho mais novo as
arrasta pela perna até o buraco. Uma das ongas vé a cena e se recusa a
entrar no mundéu. A narradora indica ainda que também “a velha [onga]
ficou para 14 e eles sairam” — indicando, como em N2, que eles ndo
tinham matado todas as on¢as. Mas em N4 a vingan¢a dos meninos
ainda prossegue. Eles fizeram arvores (guavirobas) na beira de um

251 Nas versdes de Borba e de Nimuendaju (paragrafo XVI) encontramos este mesmo episodio,
em que o irmdo mais velho tenta (re)fazer a mae, que no entanto € destruida pelo mais novo,
quando ele tenta mamar nos seios dela.

22 Na versdo de Borba, 0 mesmo passaro que conta aos irmaos sobre a morte de sua mae
também ensina os meninos a fazer mundéus.

23 As ongas ndo tinham conseguido matar os meninos, mas eles descobrem que podem mata-
las.

2% Uma pinguela é uma espécie de ponte improvisada, geralmente um tronco de que se servem
as pessoas para atravessar de um lugar a outro. Mas segundo o dicionario Aurélio, designa
também uma espécie de gatilho em certos tipos de armadilha de caca.
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riacho. Em seguida, jogando ali um pedago de pau, “a dgua aumentou
[...] comecou a ficar perigosa”. Os meninos atraem as ongas para 14 —
aparentemente elas adoravam guavirobas e vao até 14 para comé-las. Tal
como em N2, eles fazem uma pinguela e posicionam-se um de cada
lado/margem do rio. Quando as ongas estivessem suficientemente longe
da margem, no meio da ponte improvisada, eles deveriam virar/tirar a
pinguela, jogando-as na agua. E foi o que fizeram. As ongas cairam na
dgua e as criaturas aquaticas’™ as comeram. Mas uma — que estava

255 Em N4, a palavra em guarani que Dooley traduz como “criaturas aquéticas” é ypory. Essas
criaturas sao mencionadas também por Nimuendaju e, para ir mais longe, nesse caso, em varias
das versdes do mito dos gémeos encontradas na coletdnea organizada por Garcia (2003) —
igualmente referidas como ypory e com a mesma tradugdo. Em outra das narrativas coletadas
por Dooley em 1990, o termo aparece novamente, numa historia contada por Bertolino, cujo
titulo e tradugdo do mesmo seriam, respectivamente: Ypory reko re ijayvua/ Os habitantes d
“agua. Tal com a tradug@o de Dooley da a entender, aqui essas criaturas figuram como humanos
(ou que pelo menos possuiam certas caracteristicas humanas, pois falavam, cagavam, tinham
barcos, bordunas, etc.) que vivem embaixo da dgua. Reproduzo o texto aqui porque, realmente,
ele aponta para um enredo/temas que ndo estdo presentes em outros mitos/narrativas aqui
apresentadas: “Era antigamente um homem, um pai. Eles sempre andavam pensando em [irem
a outras] aldeias. Viajavam pensando em [outras] aldeias. Os viajantes foram por agua, num
barco. Chegaram numa aldeia que ficava na beira do rio. Chegaram na aldeia. Os de 14 viviam
comendo dos nossos, dos nossos antepassados, eram antropofagos. Entdo, chegaram 1a. [As
pessoas de 14] eram bravas. Os homens eram habitantes da dgua. Viviam assim dentro da agua,
e iriam sair no barranco, onde viviam. O filho e o pai estavam por ali, mas ndo conversavam
com [os habitantes de 14]. Naquele lugar eles sabiam fazer mundéus. Eles iriam pegar coisas
assim, o que n6s chamamos de o'kue ['carne'], e outros chamam de xo'o ['carne']. Pegaram uma
anta, mas ndo foi para todo mundo que repartiram a carne. Um, que ndo foi dado carne, matou
a bordunas uma pessoa que morava 1a. Aquele que morreu a bordunas foi repartido. Com isso,
o pai e o filho ficaram com medo. Tinham chegado a um lugar de antropofagos. Entdo, [0 pai]
disse: “Como, meu filho, vamos sair deste lugar? Chegamos num lugar de antropofagos.
Mesmo que eles falem conosco, eles vivem na agua.” No dia seguinte vieram chegando [os
antrop6fagos]. “Para onde vocés estdo indo?” disseram. Eles disseram: “Voltamos para nossa
aldeia antiga. La ¢ que vamos andar de dia [?]”, disseram. A [?] o seu filho disse: “Aqui vdo
repetir isso [?].” Na noite seguinte ele disse: “Vamos sair daqui.” Entdo, fugiram e foram
embora. [Os antropdfagos] souberam que eles fugiram. Entdo, foram atras deles. Foram atras
deles, mas [com resultados imprevistos]. Ora, [0 pai] era pajé (lit., ele cantava), junto com seu
filho. Os que vinham atras deles chegaram de barco [para onde eles partiram], mas o vento ¢ os
passarinhos haviam apagado seus rastos. Entdo vieram outra vez, voltaram. Entraram na agua
neste lado do barco [onde estava o pai ¢ o filho] e foram na agua. No lugar onde [0 pai ¢ o
filho] foram, havia uma colmeia tipo irapua. La pararam. Hoje me dia ndo conhecemos, nao se
conhece os que antigamente andavam na agua. Entdo, pararam. Encostaram seu barco no
barranco, no barranco o encostaram. [O pai] disse ao filho: “Suba ali onde tem a colméia.
Derruba o mel para comermos,” disse-lhe. “Esta bem”, disse. Entdo o pai ficou ali. Um pouco
depois sairam [da agua] os habitantes da agua. Muitos tinham vindo por agua, com suas
flechas. Um pouco depois [o filho] percebeu, através do cantar, sobre seu pai. Fizeram uso [?]
das flechas e dos arcos. [O filho] percebeu, através do cantar, que, da agua, haviam flechado
seu pai. Mataram seu pai. Juntos mataram seu pai. Enquanto isso, viram [o filho], que estava 14
no alto. Vendo-o, disseram: “Desce dai”. Ele ndo iria descer de 1a. Entdo, atiraram contra ele
com flechas, mas seu pai verdadeiro o fortaleceu. Ele estava em perigo. Em perigo, ele desceu.
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gravida — pulou para tras, escapando e conseguindo, assim, ter a sua
cria®®, Kutsuvi fica com raiva do irmdo, que teria virado a ponte no
momento errado, e deixa-o na outra margem do rio. Vao andando mata
afora, mas cada um de um lado (esse trecho ¢ também retomado em
N3). Mas s6 que mesmo assim eles conversavam e iam andando juntos.
O mais novo ia perguntando para o outro: “essa fruta a gente come?”, e
ele falava: “come, mas s6 que tem que assar”, e fazia aparecer fogo para
o irmdozinho. Depois de um tempo, Kutsuvi teve pena de seu irmao
mais novo e disse a ele para que colocasse algumas sementes da fruta no
fogo. As sementes estouraram e Jekokdu pulou/passou para o outro lado,
juntando-se novamente ao irmao®’.

Continuam a andar pela mata. Em N3 e N4, eles resolvem subir
em uma arvore e comegam a fazer quatis e a gritar, para ver se atrajam
alguém/alguma coisa. Em N2 e 3 as narradoras mencionam que o irméao
mais velho ficou num galho mais alto, e 0 mais novo em um galho mais
baixo. Mas em N2 essa intencdo de atrair alguém ndo esta explicita. A
narradora apenas diz que eles estavam na arvore e o “diabo”**, que
vinha pela mata cacando, mata 0 menino mais novo e o coloca em um
cesto. O mais velho entdo comeca a fazer animais de caga para que o
“diabo” se distraisse matando-os, enquanto ele tentava retirar o irmao do

Ele tinha junto um facéo, uma faca grande, como ¢ chamado. Fez muito mal aos habitantes da
agua. Eles estavam em perigo. A um deles, cujos dedos ele havia cortado todos, ele disse:
“Saia. Se tiver mais de vocés, venham outra vez. Agora ¢ so6 eu aqui,” disse. Ele [ficou]
sozinho, com seu facdo, na beira do rio. Cavou na terra e enterrou mal-e-mal seu pai, e o
deixou mesmo. Desceu no rio para a briga. Depois de ir 14 longe, no dia seguinte olhou por tras
e, la atras dele, vinham muitos deles. “Venham de novo.” Havia muita agua correndo, muitas
ondas e espuma, onde o barco estava. Naquilo todos foram agua abaixo, todos cairam. Os
outros, os habitantes da agua, todos cairam e foram embora. Logo depois ele foi indo. todas as
flechas boiaram. Mas dos [habitantes da agua], nenhum boiou. O que tinha ali alimentou-se
deles. Os que se alimentavam de outros, acharam o que se alimentasse deles. A dgua acabou
vermelha, de todo o sangue. Os habitantes da agua foram levados (lit., foram) por um tempo.
Ele veio outra vez sozinho. Ele (lit., eles) foram pensando em outra aldeia. Em briga. Esse
pequeno é o que conto. E s6” (Bertolino em entrevista a Dooley, 1991). A violéncia do enredo
me chamou a atencdo e tentei obter exegeses/explicagdes a respeito quando estive em campo.
Mas o proprio Bertolino afirmou nio se lembrar da historia, a0 passo que outras pessoas
afirmaram desconhecer tal enredo. Essa narrativa confirma um ponto a que ja me referi
anteriormente: os mitos/historias que coletei sdo apenas uma parte de um acervo que, ao que
tudo indica, é bem maior.

2% O mesmo encadeamento é encontrado nas versdes de Nimuendaju e Borba: primeiro os
irmaos tentam matar as ongas com um mundéu; depois fazendo-as atravessar um rio.

27 Na versdo de Borba encontramos exatamente o mesmo desfecho.

258 A narradora, a respeito do termo escolhido por ela em portugués, afirma: “[em guarani] nds
falamos anha”. De qualquer forma, nenhuma se refere ao personagem como sendo humano.
Nesse ponto da historia, a narradora 3 refere-se aos irmaos como as inicas pessoas (“indios”)
que andavam na terra.
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cesto. Ele faz um veado, que corre para bem longe, atraindo a atengéo
do “diabo” e assim ele consegue retirar seu irmdo do cesto, fazendo-o
reviver com um sopro na cabega.

Mas em N3 e 4 eles gritavam tentando atrair alguém/alguma
coisa e, de fato, alguém veio chegando através da mata, aproximando-se
do local onde os gémeos estavam. Quando estes o viram, era um
homem, “mas diz que um bicho feio, barbudo, cabeludo” (N3). Em N4 a
narradora refere-se a ele como “o avd dos anhay”. Kutsuvi, o mais
velho, teria dito: “aquele 14 come a gente. Como ¢ que vamos fazer
agora?” Ele tentou arremessar os quatis bem longe do lugar onde
estavam, para que o anhay fosse atras da caga e eles tivessem tempo de
descer. Mas ndo conseguiram distrai-lo, e ele acabou matando o mais
novo, que estava mais embaixo, com um golpe na cabeca. Colocou o
menino num balaio onde estavam os outros animais que ele cagara, e foi
embora, sendo seguido por Kutsuvi. Em N2 e N4, Kutsuvi faz um veado,
que passa correndo pelo anhay, que vai atras da caga, para mata-la
também. Em N4 ndo fica explicito que Kutsuvi tivesse “feito” o veado.
Mas de qualquer forma, nessas duas versdes ele aproveita esse momento
para resgatar o irmaozinho morto, ressuscitando-o ao soprar em sua
cabeca. Em N3, o “resgate” acontece num momento em que o anhay,
com a cesta cheia de caca, estd se dirigindo para sua casa e vai, de
tempos em tempos, largando a cesta no chdo para abrir uma picada.
Quando estava quase chegando em sua casa, demorou-se um pouco mais
nessa operacdo, de forma que Kutsuvi teve tempo de resgatar seu irmao
morto, ressuscitando-o, como em N2 e N4, ao soprar em sua cabega®.
Nesse trecho, a narradora (provavelmente misturando suas
versdes/opcdes) “repete” um ato da histdria, justamente em sua outra
possibilidade: o anhay deixa a cesta no chdo para fazer uma picada,
“abrir caminho” até sua casa, e Kutsuvi resgata o irmao.

De qualquer forma, em todas as versdes, o anhd ou anhay
ndo da pela falta do menino em seu cesto, pois Kutsuvi colocara pedras
ali dentro, e continua seu caminho, sendo agora seguido pelos dois
irméos. Chegando a sua casa, o anhd comenta com suas filhas (que em
N2 sdo trés, em N3 e N4 sdo duas) que trouxera uma caga diferente. Um

260

259 ~ . . . caa
%9 Nas versdes de Borba ¢ Nimuendaju, onde também encontramos esse episodio, é o irmao

mais velho que morre, sendo resgatado e ressuscitado pelo mais novo.

260 A respeito desse personagem, Nimuendaju menciona que estaria implicita a idéia de que
eles ja existiam antes dos gémeos, pois em nenhuma das versdes do mito por ele conhecidas
havia referéncia ao fato de terem sido criados. O mesmo se pode dizer, creio, das ongas. De
qualquer forma, as narrativas evidenciam que se trata de uma figura algo grotesca ou brutal. As
atitudes dos gémeos em relagdo a ele e suas filhas no que se segue da narrativa podem ser
consideradas maldosas e/ou maliciosas.
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“cabega preta”, diz a narradora em N2. Mas as meninas, ao inspecionar
o cesto de seu pai, ndo encontram nada diferente, apenas animais
comuns e, no caso de N3 e N4, as pedras que Kutsuvi colocara no lugar
de seu irmao.

Exatamente nesse trecho as duas narradoras (em N2 e N3)
destacam que estdo traduzindo algo que, na verdade, era para ser
falado/contado “na linguagem”.

Os meninos entdo chegam até a casa do anhd. A essa altura, diz
a narradora de N2, “ja eram rapazinhos”. Em N3 e N4, antes de ir até 14,
eles fazem algo que deixa seus cabelos metade pretos, metade amarelos
(N3), e apenas bem amarelos e brilhantes (N4). Nas trés versoes eles sdo
bem recebidos, e as filhas do anhd gostam deles. Elas ficam encantadas
com seus cabelos, e pedem a eles que fagam o mesmo com o cabelo de
seu pai. Eles retiram o couro cabeludo do anhd e passam pimenta. Sua
cabeca estoura ¢ ele morre.

Nas trés versdes (N2, N3 e N4) os irmaos ficam morando com
as mocas e tém relagdes sexuais com elas. Mas o mais novo pega uma
doenga. Isso porque, segundo explica a narradora em N4, Kutsuvi tinha
usado uma “flecha para passarinhos” para ter relagdes sexuais com as
mogas. Mas Jekokdu nio®'. Em N2, Kutsuvi cura seu irmdo, € nas trés
versdes decide vingar-se das mogas. Em N2 eles fazem com elas o
mesmo que tinham feito com seu pai: retiram o couro cabeludo e
passam pimenta. As cabegas delas estouram e, de 14, saem mosquitos
(“borrachudo, pernilongo...”). Depois disso decidem pedir para o pai vir
busca-los. Fazem o jeroky, a “danca de pajelanca”, para usar o termo de
Nimuendaju, ¢ deus mostra o caminho para eles irem até seu pai.

Em N3 e N4, a vingancga contra as mogas ¢ um pouco diferente.
Os rapazes chamam-nas para ir queimar o campo. O cabelo delas era
muito comprido. Sob o pretexto de fazer a queimada acima mencionada,
colocaram fogo nos cabelos delas, que ainda tentam chegar em um
acude/na agua, mas sem sucesso: antes disso suas cabecas explodem.
Aqui acaba a narragdo em N4.

Em N3, os irméos ainda continuam a andar pela mata, comendo
frutas que eles mesmos faziam e outras “coisas do mato”. Até que um
dia, um deles disse ao outro: “hoje o nosso pai vem nos buscar”. E
ficaram no meio do mato, sentados embaixo de uma arvore que ndo
tinha galhos nem folhas, era “s6é um pau [...] comprido”. Por volta do

261 . . N . . .
*" Justamente, esse mesmo detalhe é mencionado na versdo de Nimuendaju (paragrafo

XXXIX): o mais novo tinha realmente “comido” sua mulher — ficando doente —, ao passo que o
mais velho usara sua “pequena flecha de passaro” para deflorar sua mulher.
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meio dia um trovao atinge essa arvore, e nela aparece uma escada, por
onde eles sobem, indo juntar-se a seu pai.

5.7.4 Algumas conclusdes
5.7.4.1 Variagdes sobre um conjunto

Um ponto que ganha muita evidéncia ao compararmos as
versoes do mito (as quatro coletadas na TI Laranjinha ¢ mesmo as
versdes de Borba e Nimuendaju, referidas apenas em alguns momentos)
¢ a importancia da estrutura e dos detalhes da narrativa. Ao olhar para o
conjunto ¢ possivel perceber episddios bem marcados: o
desentendimento entre o casal e a partida do marido, ressentido com sua
mulher; a mulher que, com a ajuda dos filhos, sai a procura do marido; o
episddio envolvendo as ongas; o episodio dos quatis; etc. Assim,
conforme as versdes, temos mais ou menos episddios — seu conjunto
podendo ser desmembrado em unidades menores que podem ser
suprimidas ou ndo. E cada um desses episodios, por sua vez, pode ser
desdobrado dentro de possibilidades mais ou menos fixas (pois podem
ser encontradas no conjunto das outras versdes, tal como indicado, por
exemplo, na nota 32). Assim, o enredo reduzido que encontramos em
N1 se situa, na verdade, dentro de um conjunto/enredo maior, que pode
se fracionar de diferentes formas nas falas de seus narradores. Mesmo
em N3 e N4, para as quais temos uma Unica narradora, ¢ possivel
perceber os desdobramentos possiveis dentro da historia narrada (bem
como, igualmente, o fato de que eles articulam-se em torno de
possibilidades que ndo sdo aleatdrias).

Na versdo de Bertolino, reduzida, ndo ha mencdo ao episddio
envolvendo os quatis. Mas uma vez, me contando o que ele afirmava ser
um episodio ligado a uma cagada na mata com seu pai, ele teceu uma
narrativa que lembra muito o episddio, na qual ele teve que subir numa
arvore (que estava cheia de quatis) para espanta-los ou joga-los para
baixo. L4 embaixo, seu pai ia matando os quatis — 0 que me parece um
outro exemplo de algo que mencionei acima: o enredo de um mito pode
tanto ser contado como algo que aconteceu, sem marcagdo especifica de
quando ou onde, como também com personagens/pessoas/lugares/tempo
reconheciveis. O exemplo parece indicar também uma outra
possibilidade: a transformagdo de mitos em matéria historica (ainda que
aqui estejamos diante de um exemplo “simples”, o mesmo procedimento
que encontramos aqui poderia ser aplicado a outros contextos): o acervo
de variantes contidas na mitologia de um grupo fornecem uma série de
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modelos que permite as pessoas “pingar” e estabelecer pontos
significativos da memoria (pessoal ou coletiva).

Ainda sobre as variagdes: certos episodios “avulsos” que ouvi
em campo, por exemplo, assemelham-se a certas partes da versdo de
Nimuendaju — o que demonstra sua relagdo com o mito dos gémeos/da
origem. Um desses episodios “avulsos” referia-se a origem do fogo, mas
numa versdo bem diferente da que aparece em Nimuendaju (nos
pardgrafos XX VI a XXVIII). Na versdo dele, os urubus sdo os donos do
fogo. Na versdo que vai abaixo, ¢ a onga:

Antigamente s6 a onga tinha acesso ao fogo. S6 ela podia se
esquentar e cozinhar. Os outros animais faziam planos para pegar o fogo
da onga, mas tinham medo, porque ela era forte e era brava. E quando
ela saia de casa para trabalhar na roga, ela deixava a cigarra vigiando. O
coelho, como era rapido, decidiu tentar pegar o fogo quando a on¢a néo
estivesse em casa. Mas a cigarra deu o aviso, e a onga veio correndo.
Um dia, o coelho conseguiu pegar o fogo e saiu correndo. A cigarra deu
0 aviso, mas quando a onga chegou, o coelho tinha se langado no rio e ja
estava cruzando para a outra margem. Mas estava assustado, soltou o
fogo e ele acabou se espalhando pela mata. Os outros bichos ficaram
todos apavorados. Entdo chamaram o sapo, e pediram para ele engolir as
brasas, para apagar o fogo. E foi o que ele fez: engoliu uma brasa, e o
fogo apagou. Quando apagou, cada bicho conseguiu pegar uma brasinha
e levar embora. E foi assim que tinham conseguido tirar o fogo da mao
da onga (T6).

Posteriormente, num texto de Schaden, que fala sobre a origem
e a posse do fogo na mitologia guarani, encontrei entre as varias versodes
ali mencionadas e analisadas uma muito parecida com T6: “A onga foi
cacar para matar bichos. A cigarra estava 14 em cima, trepada numa
arvore. A cigarra gritou para ela: ‘O onga, venha logo, compadre, que
seu fogo ndo estd mais aqui’. Chegou a onga, ficou brava com a cigarra
e quis mata-la. Al a onca falou: ‘Por que vocé deixou apagar o meu
fogo?” A cigarra disse: ‘Eu ndo tenho nada que cuidar de seu fogo’.
Dizem que o sapo estava escondido, estava perto do rio. E o coelho
estava junto. O coelho mostrou o fogo a onga: ‘Esta aqui o seu fogo’,
disse a ela. Ai a onga atropelou e o sapo caiu nagua [sic] e o coelho
também. O sapo engoliu brasa e o coelho amarrou um ti¢do nas costas.
Os dois foram para o outro lado. E a onga ficou do lado de cé e até agora
come carne crua” (SCHADEN, 1976: 312).

O outro episoédio “avulso”, que ouvi de uma mulher na TI
Laranjinha, descrevia a morada de Nandecy, mencionada no final da
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versdo de Nimuendaju (paragrafo XLVI). Referia-se a dois jovens
rapazes que, navegando de canoa em um rio, chegaram a uma ilha. La,
havia muitos pés de banana e de jabuticaba, flores e passaros. Nandecy
veio recebé-los, dizendo que poderiam morar ali. Era uma mulher
bonita, com cabelos bem compridos e usava um manto azul. E tudo ali
crescia espontaneamente. Ninguém precisava trabalhar para produzir os
alimentos. Se a pessoa pegava uma banana de um cacho, logo crescia
outra. Os rapazes resolveram voltar e chamar o resto do seu grupo.
Levaram cachos de frutas para alimenta-los durante a viagem — pois que
as frutas eram repostas nos cachos tdo logo eram colhidas — e também
para provar aos outros que o lugar para onde queriam leva-los de fato
existia. Mas também quiseram se aproveitar, pois achavam que, levando
essas coisas que ndo tinham fim, nunca mais passariam necessidade ou
precisariam trabalhar. Logo que deixaram a ilha, perceberam que as
frutas que iam comendo ndo apareciam novamente. Fora da ilha, as
coisas eram diferentes. Retornaram para seu grupo, mas nunca mais
conseguiram achar o lugar dessa ilha (T7).

Acredito que a versdo a seguir (T8) seja uma variagdo de T7. Eu
a ouvi de um homem que, na época, estava morando no acampamento
do Posto Velho. Ele, por sua vez, afirma que ouviu a histéria de sua avd
e que se tratava de um fato “veridico”, pois a avé dele tinha conhecido o
tal rapaz que ¢ o protagonista da historia. Esse rapaz era marinheiro,
tinha ido “servir” na Marinha. Ele fazia parte da tripulacdo de um navio.
Esse navio, certa vez, atolou em um lugar onde o mar virava barro.
Avistaram uma ilha. O rapaz guarani desceu num barquinho menor para
ir até 14. Os outros (que ndo eram indios) também tentaram ir até 14, mas
ndo conseguiam. Na ilha, o rapaz reconheceu as pessoas: elas falavam a
sua lingua e ele encontrou até alguns parentes. Mas falaram para ele que
ele ndo podia ficar 14 ainda, e ele teve que voltar para o navio. Segundo
o narrador, sua avo lhe disse que aquela era a “terra escondida”. Como
ela ficava na beira do mar, por isso os indios andavam por aquelas
bandas antigamente. Para os que chegavam 14 e eram puros, Tupa
mandava uma canoa. Mas nem sempre era preciso procurar esse lugar,
porque para aqueles que se consagravam, o caminho do céu vinha/descia
onde eles estavam (de forma que, entdo, T8 é também uma variacao de
T1 e T2).

Em todas as versdes aqui apresentadas, as variagdes vao se
completando. Episodios que ndo ficam tdo claros em uma versdo, sdo
mais desenvolvidos (contados com mais detalhes) em outra; ou detalhes
que sdo omitidos em uma, mas encontrados em outra, permitem fazer
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novas conexdes, ligando as vezes uma histdoria ndo apenas a outra, mas a
varias outras. E como se, entdo, as diferentes versoes fossem “variagdes
sobre um acervo de ficgdes” (Calavia Saez, 2006).

5.7.4.2 Contextos locais e globais
Nimuendaju (1987), ao analisar ao analisar o mito Ynypyru,

indica que a base do enredo que o compde é formada por elementos que
se encontram em outros grupos amerindios, sendo, portanto, “arqui-
indigena” (ibidem:129). Com relagdo a isso, ele destaca, por exemplo,
caracteristicas encontradas no conjunto mitico Tupi-Guarani, como a
seqiiéncia dos herdis culturais genealogicamente relacionados e o tema
da conflagracdo universal seguida de diltivio. Ele procura também
diferenciar o que, no mito e na cosmologia dos Guarani, seria o
resultado da influéncia do contato com o cristianismo e do contato com
outros povos — como os vizinhos Kaingang. Sobre este ultimo ponto, ele
menciona o fato de que a mitologia destes ultimos, ainda que muito
diferente da mitologia guarani, também se baseia numa “lenda de
gémeos” (ibidem: 121). Outro ponto em comum mencionado pelo
referido autor é o motivo ou episdédio que ele chama de “matanga de
jaguares™? — e que, na opinido dele, seria inclusive um motivo
“originalmente” kaingang.

Se a presenca de motivos em comum na mitologia de grupos do
mesmo tronco-lingiiistico (Tupi-Guarani) ou de grupos vizinhos é
facilmente deduzida ou explicada, o que dizer diante do fato de que os
mesmos temas podem ser encontrados na mitologia de grupos nio tém
qualquer relagao lingiiistica ou histdrica especifica com os Guarani? Nos
mitos yaminawa reunidos por Calavia Sdez (2006), por exemplo,
encontramos “versdes” da histdria da ascensdo ao céu (T1, T2, T2.1 e
T2.2), temas/motivos presentes no mito dos gémeos (N1, N2, N3 e N4),
¢ uma variante das versdes da moga que se relaciona com um mandruva
(T3 e T4). Abaixo, seguem as versdes yaminawa resumidas.

A ascensdo ao céu: Um homem que era um pajé poderoso foi
matar curimatd no lago. Foi enfeiticado pelas cobras do fundo da agua,
disfarcadas de tracaja. Voltou para casa e disse para suas mulheres que

22 Ele se refere a0 episddio a partir de um trecho que estd em Borba e que transcrevo aqui:

“viram que os tigres eram maus e comiam muita gente, entdo na passagem de um rio fundo,
fizeram uma ponte de um tronco de arvore e, depois de todos passarem, Cayurucré disse a um
dos de Camé, que quando os tigres estivessem na ponte puxassem esta com forga, afim de que
elles cahissem na agoa e morressem. Assim o fez o de Camé; mas, dos tigres, uns cairam a
agoa e mergulharam, outros saltaram ao barranco e seguraram-se com as unhas; o de Camé
quiz atiral-os de novo ao rio, mas, como os tigres rugiam e mostravam os dentes, tomou-se de
medo e os deixou sahir: eis porque existem tigres em terra ¢ nas agoas” (BORBA, 1908: 22).
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estava com febre e que iria morrer. E de fato morreu. Pouco tempo
depois, de seu umbigo nasceu um cipd. Seus parentes, que estavam
tristes por sua morte, comecaram a tomar esse cip6 ¢ mandaram um
mensageiro avisar os outros que eles estavam indo para céu, atras de seu
chefe que havia morrido, e que, entdo, viessem junto. Mas chegando na
casa dos outros, o mensageiro comeu ¢ em seguida dormiu, esquecendo
de dar a noticia. Enquanto isso, a casa onde estavam tomando o cip6 e
cantando foi subindo até chegar ao céu. Quando o mensageiro se
lembrou do recado, a turma foi correndo para ver. Mas onde estava a
casa anteriormente, s6 encontraram mato fechado, e ficaram com muita
raiva do mensageiro, pois agora iam ficar ali para sempre. O mensageiro
tentou chamar os que subiam, e de tanto chamar se transformou num
passarinho, o bapodée™®.

O menino yuxi: Era uma mulher que estava gravida, e a crianga
ja falava na barriga. “Vamos visitar o tio?” A mae retrucava que ele nem
tinha nascido ainda e ja& queria visitar o tio. Mas de tanto a crianga
insistir, a mulher decidiu visitar seu irmdo. No caminho, de dentro da
barriga, a crianga pedia para ela pegar folhas ou flores. Quando foi pegar
uma flor a pedido do filho, a mulher levou uma ferroada de kava, e
bateu em sua barriga para mata-la, dizendo ao filho: “Podia esperar
nascer para pedir coisas”. A crianga ndo gostou. A mulher chegou num
lugar onde tinha dois caminhos. Perguntou ao filho qual era o caminho
bom, mas ele ndo falou mais. A mulher pegou o caminho ruim, que dava
na casa de Rwannawa. O filho disse a ela que o caminho escolhido era o
errado e que ela estava indo para onde comiam gente. Mas era tarde
demais. Os Rwannawa mataram a mulher, tiraram a crian¢a de sua
barriga e a entregaram a um casal de velhos que ndo comiam gente e
ndo tinham filhos. O menino cresceu rapido e seu pai logo fez flechas
para ele, que todo dia trazia alguma coisa para sua made. Mas as
escondidas ele ia matando os Rwannawa. Uma menina descobre e conta
aos outros, mas quando eles tentam matar o menino, ele enfeitica uma
borduna e mata todos os Rwannawa, poupando apenas seus pais
adotivos, que indicam a ele o local onde estio enterrados os ossos de sua
mae. O menino, por fim, encontra os ossos de sua mae, os arma e
enfeitica, fazendo-a viver novamente®®,

Yuxisirowo, o monstro: Era uma menina que ndo queria saber
de marido. Ao invés de arrumar um marido, foi se juntar com um
“minhocdo”: Nuimawa, a solitaria. E ficou gravida desse minhocdo: mas

263 Ver Calavia Séez (2006: 404), M12, para a versdo na integra.
26% Ver Calavia Séez (ibidem: 439), M37, para a versdo na integra.
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em sua barriga, ao invés de uma crianca, tinha s6 “coisa imunda”
(cobras, minhocas, etc.). A menina mantinha o minhoc3o escondido
embaixo do romate, e sempre que saia pedia para que a mae ndo fosse
varrer nesse lugar. Um dia a menina saiu para pescar e sua mae, curiosa,
levantou o romate, encontrando Nuimawa. “E por uma minhoca que a
minha filha ndo quer saber nada de marido!”: e o mata. A filha chegou e,
vendo o que acontecera, ficou muito brava e foi procurar Yuxisirowo™.

E importante ressaltar que a intengdo aqui ndo é fazer qualquer
compara¢do entre mitos guarani e yaminawa (pois seria uma
comparacdo absolutamente incontrolavel), mas apenas mostrar que as
narragdes guarani ndo sdo um acervo isolado e especifico, mas parte de
um acervo pan-indigena. Tal como Lévi-Strauss demonstra em varias de
suas obras, os mitos amerindios formam um conjunto pelo menos
continental — e, nesse sentido, o contexto narrativo deles nunca é apenas
local: as variagdes fazem parte de um “didlogo” travado de norte a sul
nas Américas.

Em Histoéria de Lince, por exemplo, Lévi-Strauss (1993) esta se
referindo a um conjunto mitico que se estende pelos dois hemisférios da
América, pois que versdes proximas/relacionadas entre si podem ser
encontradas na América do Norte, Brasil e Peru, em narrativas
recolhidas entre os séculos XVI e XX. Assim, o referido mito (que narra
a historia de Maira-Pochy) coletado por Thevet no século XVI estaria
relacionado com outros, colhidos no século XX por Nimuendaju e
Cadogan (justamente, versdes do mito dos gémeos) entre os Guarani,
“parentes proximos dos antigos Tupinamba” (ibidem:50); e outros ainda,
encontrados entre povos da América do Norte e que Lévi-Strauss
(ibidem), teria agrupado sob as rubricas “historia de Lince” e “as ladras
de dentais”.

As versdes do mito guarani coletadas por Nimuendaju e
Cadogan figuram também na primeira e segunda partes do volume I das
Mitolégicas, no qual Lévi-Strauss analisa um grande conjunto de mitos
sobre a origem/posse/roubo do fogo.

Por outro lado, ¢é preciso ressaltar um outro ponto: dizer que as
narracdes guarani fazem parte de um acervo pan-indigena, ndo quer
dizer que elas (ou que o conjunto dos mitos amerindios) fagam parte de
uma espécie de “folclore indigena” indiferenciado. De fato, os mitos de
um povo sdo variantes dos mitos de outros povos, e dentro da propria
mitologia de cada povo cada mito recombina elementos de outros. Mas,
justamente, é possivel também encontrar mecanismos/dispositivos que

265 Ver Calavia Séez (ibidem: 433), M35, para a versdo na integra.
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“individualizam” os mitos nesse vasto acervo: 1) existem sempre
variagdes de detalhe, que se alimentam de materiais significativos para o
narrador (podendo ser detalhes “locais” ou, totalmente pelo contrario,
detalhes que s@o selecionados pelo seu exotismo); 2) as recombinagdes
de episoédios: os mitos formam quebra-cabegas que comportam
multiplas solugdes; 3) ha também a questdo do status pragmatico que
cada povo da a uma mesma narragdo: para uns ¢é histdria, para outros
historia sagrada, uns dizem que isso aconteceu mesmo, outros que ¢é
crendice, para outros é piada, uns transformam-no em memoria pessoal,
outros em matéria xamanica. Num exemplo j4 mencionado acima,
Nimuendaju (1987) afirma que tanto a mitologia guarani quanto a
kaingang se fundam em mitos que falam de gémeos. Mas, no caso dos
Guarani, esse mito ¢ um dos fundamentos da “danca de pajelanca” ou do
xamanismo em si (ligado a uma cosmologia especifica); no caso dos
Kaingang, o mito dos gémeos ¢ o fundamento da divisdo da sociedade
em clas e do culto aos mortos.

Enfim, historia (e consciéncia historica) €, entre outras coisas,
isso: o processo de variar e também de dar valores cambiantes a um
acervo de narragdes.

No caso dos Guarani do Paranapanema, o corpus mitologico
pode ser pensado como um dos Jocus centrais de sua continuidade
cultural. Tal continuidade, no entanto, existe em contrate com
transformagdes. Mas tal como entrevemos na variagdo das narrativas
miticas, esta transformacdo nunca ¢ aleatdria, pois estaria submetida a
certas possibilidades ja contidas na cultura e cosmologia do grupo.

CONSIDERACOES FINAIS

A intengdo da pesquisa que resultou nesta tese foi levantar e
apresentar dados sobre a historia, cosmologia, mitologia, parentesco e
politica dos grupos guarani fiandéva que vivem na bacia do rio
Paranapanema, de forma a recuperar a trajetoria por eles percorrida ao
longo das ultimas décadas e subsidiar uma reflexdo sobre a percepgao
do tempo e da histdria no interior desses grupos.

Ainda que os Guarani tenham um contato antigo com os
brancos, os acontecimentos do século XX modificaram de forma ainda
mais profunda a conjuntura na qual eles estavam inseridos,
transformando radicalmente o espago e as relagdes entre os grupos ¢
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exacerbando questdes e conflitos ligados ao regime tutelar do drgdo
indigenista e as restricGes materiais e territoriais que passaram a fazer
parte de seu cotidiano.

Os dados coletados durante a pesquisa mostram que a apreensao
da dimensdo temporal pelos Guarani estd sempre vinculada as proprias
trajetorias e experiéncias vividas por eles, nas relacdes sociais e de
parentesco (“na minha infancia...”, “antigamente...”, “no tempo dos
antigos”, “no tempo do SPI..” ou “no tempo do administrador X...”,
etc.) ¢ nas relagdes com o espago (“na época em que aqui era so
mato...”, “quando a gente cacava...”, “quando os indios podiam andar
por ai...”, etc.).

E, justamente, na fala dos mais velhos fica muito marcada essa
diferenca — entre a forma como se vivia antigamente, e a forma como se
vive hoje. Para muitas pessoas da geracdo mais velha, o passado ¢ um
tempo acabado, perdido, “que ndo volta mais”. Os jovens, no entanto,
sentem-se a vontade no espaco-tempo presente, voltando sua atengdo
para novos focos de interesse. Essa ruptura apontada na fala da geragdo
mais velha estaria assim ligada muito mais a diferengas geracionais que
a uma caracteristica da forma como os Guarani pensam o tempo
historico. Tal como coloca Pereira (2004), o estilo de vida dos antigos
descrito pelos Guarani ndo se refere simplesmente a uma situagdo
histérica pretérita: ele informa o modelo ideal da formagdo social,
veicula conteidos prescritivos que informam a conduta social perfeita,
que assegura, entre outras coisas, a convivéncia social pacifica.

Assim, a forma como hoje os Guarani se diferenciam de outros
grupos (sejam eles indigenas ou ndo) ndo ¢ a mesma de seus
antepassados — pois o campo de relagdes nos quais eles estdo inseridos ¢
outro — mas continua, em certa medida, sendo referenciada neles — e
num passado, portanto, que ndo deixa de estar inscrito na vida atual do
grupo como um modelo para a agdo. A temporalidade guarani, nesse
sentido, encontra-se inserida em uma ordem cosmologica propria, da
qual extrai modelos e significados. No entanto, a estrutura
administrativa das reservas, e¢ a propria vivéncia fora das areas
demarcadas, possibilitou que os Guarani se familiarizassem com a
temporalidade ocidental, imposta ou veiculada, por exemplo, na
marcacdo anual, nos meses ¢ semanas divididos em dias tuteis e de
descanso, no periodo letivo e no tempo das férias escolares, etc. E,
justamente, o presente trabalho procurou mostrar que, familiarizados
com isso, os Guarani transitam muito bem entre os dois universos de
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referéncia e podem estar usando esquemas temporais diferentes a
depender do momento ou situagao.

Outro ponto que o trabalho procurou ressaltar é que as
transformacgdes existem em contraste com continuidades, num cenario
dindmico onde o novo/antigo, o interior/exterior, o local/global, a
identidade/alteridade articulam-se numa dialética complexa. Justamente,
a cosmologia guarani (¢ 0 xamanismo) seria um dispositivo chave de
mediagdo e articulagdo. Dentro do tema da mudanca e da historia,
destaco a contribuigdo dos trabalhos de Peter Gow (1991, 2001), que
apontam para a transformagdo como um processo inerente a
sociocosmologia dos grupos amerindios, que sempre tiveram a
“aculturacdo” por origem e fundamento da “cultura” e a exterioridade
social como um poélo em perpétuo movimento de interiorizagdo — ele
chega a falar de uma “tradigdo da transformagdo” (2001:14). Na mesma
linha, Calavia Saez (2006) fala da “transformac¢do como um amago, ¢
ndo como um acidente, das sociedades indigenas”. Essa continua
(re)constituicdo que os coletivos indigenas fazem do mundo ao seu
redor, a partir de contextos socio-histéricos diferenciados, ¢ sempre
intrinsecamente significativa para eles (ibidem: 303), afinal, um coletivo
humano ndo pode ser constituido sendo pelo que ele proprio constitui,
de forma que o que a historia faz dos povos indigenas ¢ inseparavel
daquilo que eles fazem dela.

Voltando a um ponto ja mencionado na dire¢do de algumas
conclusdes: ainda que os Guarani possam usar esquemas temporais
diferentes, ndo ha, na elaboragdo da percepcdo do tempo historico, uma
énfase em marcos ou acontecimentos especificos indicando rupturas
e/ou descontinuidades entre um “antes e um depois” — como, por
exemplo, o contato com os brancos (episddio marcante na historia de
certos grupos) ou a propria conversao. Diferente do que acontece com
outros grupos, os Guarani de Laranjinha ndo costumam ‘“demonizar” o
passado ligado ao xamanismo, ¢ a conversdo ¢ pensada muito mais em
termos de continuidade (e de possibilidade de restaurar ou retomar
certos padrdes sociais), ndo sendo, também, um ponto final ou sem
retorno — apenas no curto periodo a que remetem as narrativas por mim
coletadas, os rituais ligados a casa de rezas foram abandonados e
retomados pelo menos duas vezes. Nesse sentido, a religido pode ser
pensada como um registro fundamental do tempo histérico no interior
do grupo por mim estudado.
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Novamente evocando Peter Gow, agora num texto de 2010:
segundo ele, o percurso normal das coisas em antropologia é o
pesquisador ser submetido ao caos, seguindo-se a isso um longo
trabalho de ordenacdo a partir de esquemas teodricos e analiticos. No
entanto, haveria uma outra situacdo — com a qual ele se viu confrontado
justamente no campo dos mitos: deparar-se com uma ordem pré-
existente, sem ter a menor idéia do que tal forma possa significar e,
menos ainda, qual seja sua origem (ibidem: 12). Isso porque, se num
primeiro momento, o conteudo de um mito pode parecer absolutamente
contingente, quando olhamos para conjuntos mais amplos podemos
perceber que tais narrativas, aparentemente arbitrarias, se reproduzem
com os mesmos caracteres e segundo os mesmos detalhes no interior de
amplas regides geograficas ao longo do tempo (cf. por exemplo, Lévi-
Strauss, 2003). A “unidade” estudada pelo pesquisador, dissolve-se
assim em conjuntos de que ele nem desconfiava. E isso ¢ um ponto
importante no caso dos Guarani, pois muitas vezes, sublinha-se muito a
conexd0 de certas narrativas miticas com aspectos da
cosmologia/xamanismo do grupo, sem que a conexao com conjuntos
maiores seja explicitada e explorada. Ou entdo, ha uma énfase nas
narrativas de carater mais “sagrado”, em detrimento de outras — como as
“historias de animais”, por exemplo.

Assim, as versdes narradas a antropdlogos por certas pessoas
em determinados lugares sdo pequenos momentos dentro de um vasto
processo que ocorre tanto no interior de sistemas locais como se articula
a redes de relagdes supra-locais. E, tal como colocado por Pereira
(2004:299), “cada narrativa ou registro atualiza a estrutura inteira e
completa, na forma como ¢ efetivada pelo narrador”.

Segundo Lévi-Strauss (2003), um mito diz respeito, sempre, a
acontecimentos passados: “antes da criagdo do mundo”, “ou durante os
primeiros tempos”, em todo caso, “faz muito tempo”. Mas o valor
intrinseco atribuido ao mito provém de que estes acontecimentos, que
decorrem supostamente em um momento do tempo, formam também
uma estrutura permanente, que se relaciona simultaneamente ao
passado, ao presente e ao futuro. Nesse sentido, eles podem ser
pensados como modelos para a ordenagdo e compreensdo da realidade.
Os mitos, enquanto “acervo de ficcdes” (Calavia Saez, 2006), fornecem
uma série de modelos que permitem pingar e estabelecer pontos
significativos da memoria. Um fato interessante que emerge dos dados
apresentados em meu trabalho, ¢ a possibilidade de caminhos que tanto
fazem da histéria mito, como apontam a transformag¢do de mitos em
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memoria histdrica: mitificagdo das biografias, ou a biografizacdo dos
mitos.

Outro ponto que acho importante destacar ¢ que, tal como
coloca Calavia Saez (2005) os mitos sdo sensiveis ao curso da historia
justamente porque, sendo submetidos a uma estrutura mobil — conforme
demonstrou Lévi-Strauss — , sua normaliza¢do ndo se opde a mudanca,
mas a exige como condigdo permanente. Gow (2001), remetendo-se as
Mitologicas, afirma que o que emerge da analise de Lévi-Strauss, é que
0s mitos ndo seriam estruturas “estaveis” até serem perturbados pela
historia mas, pelo contrario, eles existiriam por causa da historia, para
amortecer os efeitos das perturbagdes na ordem dada, mantendo a
coeréncia dos significados no todo. Os mitos gerariam a aparéncia de
estabilidade, a ilusdo de serem algo que ndo pode ser afetado pelas
mudangas do mundo, mas fariam isso justamente por meio de
incessantes transformagdes — marca de sua absoluta historicidade.

Por fim, pensando na historicidade enquanto pratica social que,
no interior de diferentes sociedades, remete para certos “acervos” que
sdo guardados, organizados ¢ manuseados de formas igualmente
diferentes, menciono o trecho de um texto de Calavia Saez (2005) que
foi o ponto de partida para esta pesquisa: “no estudo da historia indigena
o importante ndo seria encontrar historia onde supostamente cla néo
existia, mas reencontrar, na invengdo do sujeito, na variagdo mitica, na
mimese de outros relatos, os tragos originais da pratica da historia,
tantas vezes apagados pela historiografia” (ibidem: 49-50).
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ANEXO A

Mitos guarani coletados por Borba e Nimuendaju
As versdes a seguir foram transcritas literalmente, com a mesma grafia e

divisdo em paragrafos, tal como encontradas nas obras indicadas. A
versdo de Borba ndo ¢ uma transcri¢do literal. Ele reconta uma historia
ouvida de um Guarani em 1874, que na ocasido servia (com outros
indios) de guia em uma expedigdo pelo rio Parand. No caso de
Nimuendaju (1987), ele apresenta duas versdes: uma em guarani e outra
que ¢ traduzida por ele (por isso as marcagdes em pardgrafos, que sdo
aqui mantidas, ainda que apenas a versdo em portugués esteja transcrita
aqui).

Versdo coletada por Borba em 1874, retirada de “Actualidade Indigena”
(1908).

Elles eram s6 dous, marido e mulher; esta estava gravida; no
marido fez uma roca, queimou-a, mandou a mulher plantar. Logo que
Ella voltou o marido disse-lhe: Va trazer milho verde para comermos.
Ainda agora plantei a roca e voc€ ja quer que tenha milho verde,
respondeo a mulher. V4, o milho ja esta bom, disse-lhe o marido. Mas a
mulher que estava cansada, ndo queria ir; entdo elle lhe disse: va,
porque meo filho, que vocé traz, também tem vontade de comer; esta
zangada disse: Vocé diz que o filho também tem vontade de comer, pois
saiba que elle ndo ¢ seo. O marido ouvindo isto entristeceo e foi-se,
deixando a mulher. Esta ndo vendo o marido, affligio-se e principiou a
proculal-o; achou seo rasto e seguio-o. Encontrou o cajado delle fincado
junto a um olho d’agoa, seguio o rasto, mas a terra estava secca e
perdeo-o. Nao podendo seguil-o chorava.

O filho que Ella trazia no ventre lhe disse: siga o caminho &
direita. Quando chegou ao cimo de uma serra avistou o marido que
principiava a descer outra, perdeo-o de vista; adiante de onde o tinha
visto achou uma encruzilhada, ficou irresoluta e chorava; o filho desse-
lhe: siga & esquerda, meo pae vae perto. Logo adiante tinha umas flores,
i filho pedio-as, a mae indo apanhal-as foi mordida por um marimbondo
que nellas bebia mel. Em outra encruzilhada, o filho disse-lhe que
seguisse a direita, e vendo umas flores pedio-as; a mae indo apanhal-as
foi mordida por uma vespa grande; com a dor encolerisou-se e deo com
a mao sobre o ventre onde estava o filho, ralhando com elle. Quando
deo com outra encruzilhada perguntou ao filho por onde tinha o pae,
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mas este ndo quis mais responder. A mae tomou 4 esquerda e foi dar &
casa dos tigres: era uma grande gruta 4 beira de um precipicio; a entrada
estava deitada a avo dos tigres; a mulher perguntou se tinha visto pasar
seo marido ¢ a avo dos tigres disse-lhe que os Unicos seres vivos que
via, eram s seos netos que agora andavam cagando e que se a vissem
também a comeriam. A mulher estando com fome pedio-lhe alguma
cousa para comer ¢ ella deo-lhe uma perna de veado, guassu. Acabava
apenas de comer, quando sentio passadas dos tigres que vinham
chegando. A velha, (Jary), a escondeo debaixo de uma peneira
(urupema). Os tigres, (jaguareté), foram entrando com suas cagas
mortas; uns traziam passarinhos, inambus, macucos (inambu-guassu),
outros veados, guassu, tatetos (faetettt), porcos do matto (/ajassu), por
ultimo veio um tigre que ndo tinha cagado; chegado & porta farejou e
disse: hu, ha, hu! Minha avd tem carne boa escondida, mas eu hei de
come-a. ¢ entrando foi direito 4 peneira e vio a mulher, tirou-a para fora
e matou-a. a velha pedio que lhe deixassem o filho que a mulher tinha
no ventre, para ella comer, porque a carne devia ser mole e ella ndo
tinha dentes. Os tigres comeram a mulher e deixaram os filhos, (eram
dous, gémeos), em uma gamella; a velha foi espetar as creancas e ndo o
ode conseguir porque elles desviavam-se da ponta do espeto. A velha
pegou em uma pedra (ita) para quebrar-lhes a cabeca; mas elles sempre
desviavam-se; pol-os depois em um pildo (engud) e elles saltavam
quando ella erguia a mé. Cangada, a velha deixou-os no chao; quando os
tigres foram cagar, o maior dos irmios Dereke)”” levantou-se e pedio 4
velha que lhe fizesse um arco e flecahas para cagar. A velha o fez e elle
cacava passatinhos para si e para a velha, que com isto vivia alegre; mas
o irmdo menor, Derevuy ndo comia e chorava de fome. Entdo o irmdo
maior procurou nos escrementos dos tigres e achou os ossos da mae;
juntou-os, mas faltava o osso da coxa e um brago; collocou-os na forma
natural, foi collocando também a carne; estava ja com oS seios
promptos, quando Derevuy saltou sobre elles para mamar e
desmanchou-os. Derekey tornou a principiar a collocal-os, ¢ o
irmadsinho, impaciente por mamar, desmanchou-os. Derekey desanimou
de reconstruir sua mae; o irdo chorava, e elle, encolerisado, deo com o
pé no tronco de uma arvore, furando-a vio que della sahiam uns
pequenos insectos. Metteo a mao e esta veio molhada, levou-a a boca e
era doce, era mel; entdo deo ao irmao, e este, quando tinha fome, ia ao
tronco, bebia mel e assim se foi creando.

266 Segundo Borba (1908), Erekey significa irmdo mais velho e Erevuy significa irmdo mais
mogo.
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A abelheira era das que chamamos Mandagaia (caipotd).
Quando as furamos, nunca lhes comemos os filhos, sempre deixamos
algum mel para creal-os; isto em lembranga de Ella ter alimentado nosso
pae. E elles foram crescendo, cagavam muitos passaros que comiam e
davam & velha tigreza; esta vivia satisfeita e os estimava.

Em uma occasido, em que elles andavam cagando, viram um
jacu e uma arara (guad); dahi guarani. Preparava Derekey sua flecha
para matal-a, quando a arara lhe disse: Para que vive vocé matando os
passaros, para dal-os a comer 4 tigre jary que comeo tua mae, em logar
de matal-a e aos netos e procurar teo pae?

Ficou Derekey admirado de ver a arara falar, e esta disse-lhe
tudo o que tinha acontecido & sua mae; que seo pae ainda seria por elle
encontrado; ensinou-os a fazer mundeos; deo-lhes uma pedra pequena
para por em cima do mundeo, e que fossem matar os tigres. Voltaram &
gruta; fizeram um mundeo junto ao precipicio; e os tigres vinham
chegando de uma a um; viam o mundeo e perguntavam para quisera
aquillo. Derekey dizia-lhes que era para cagar ratos; elles duvidavam;
elle dizia: experimente, entre vocé; o tigre entrava, o mundeo batia,
matava-o e Derekey rolava-o para o precipicio. Ja faltava s6 um tigre
fémea e Jary que estava na grua. Chegou o tigre, ndo quis entrar,
arrodeou o mundeo € vio os outros mortos; ficou com medo e disse: ndo
me matem, eu accompanho voces.

Chamaram a Jary e pozeram-se a caminho. Chegaram a um rio
fundo, Derekey dobrou uma arvore fina e comprida, sobre o rio, passou,
chamou a Jary e a tigreza para passar; quando elle vinham no meio da
arvore, elle a saccudio; Jary cahio no rio e morreo, a tigreza saltou para
traz e firmou-se no barranco com as unhas. Derekey gritou ao irmao que
a derrubasse 4 agoa, mas este, com medo, a deixou sahir e fugir. Por
culpa de Derevuy é que ainda existem tigres. Derekey ficou zangado
com o irmao, por ter deixado escapar a tigreza e largou a arvore antes de
passar, e este ficou s6 de um lado do rio e sem ter o que comer; e assim
foram margeando o rio, cada um por um lado. O irmdo mais novo teve
fome e vendo umas fructas pretas, muito bonitas, pegadas aos galhos da
arvore, perguntou ao irdo se podia comel-as; este disse-lhe que as
comesse que eram jaboticabas (naparum). Mais adeante vio outras
fructas pretas com a mesma forma, porem menores € nas pontas dos
galhos; Derekey disse-lhe que as comesse e que guardasse os carogos,
pois eram piunas (nopurumete). Disse-lhe que fizesse fogo e pozesse as
sementes nelle; logo que o fogo ficou bom as sementes principiaram a
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arrebentar e fizeram o irmaozinho saltar para o lado do rio onde estava
Derekey.

Andavam os dous pelo matto, alimentavam-se de fructas e de
mel; para furar as abelheiras serviam-se de lascas de pedras (itagy). Em
uma occasido viram um bando de quatis numa arvore; suas flechas eram
pequenas, ndo os matavam; gritaram a ver se alguém os ajudava,
responderam perto. Dahi a pouco, appareceo-lhes um homem de estatura
mediana, reforcado de membros, com os olhos verdes e o corpo
vermelho, trazendo na mao um grande cacete. Elles conheceram que era
0 Anhan. O Anhan mandou Derekey trepar na arvore para sacudir os
quais; qundo estes atiravam-se de cima, o Anhan os matava a paoladas,
deixando escapar as fémeas prenhes.

Faltava s6 um; Derekey ndo queria sacudil-o com medo que o
Anhan o matasse também. Mas este lhe disse que o derribasse. Sacudio
o galho, o quati que era o chefe do bando e activo, saltou muito longe e
0 Anhan ndo o pode matar. Ficou zangado e, quando Derekey descia,
deo-lhe uma paolada e o derribou. Fez um grande cesto (jacd) de cip0s,
poz Derekey e os quatis dentro e foi carregando na cabeca. Mas a carga
era muito pezada, o matto muito basto; 4nhan cangou e desceo o cesto,
sentou-se e, limpando o suor com a mao, disse: € melhor fazer primeiro
um caminho e depois carregar o cesto; do contrario cango ¢ nao ando, e
poz-se a fazer o caminho com o cacete. Quando j4 ia longe Derevuy
acercou-se do cesto, tirou os quatis e Derekey. Em logar deste, poz no
cesto uma pedra e os quatis, levou o irmdo e escondeo-o. Anhan
carregou o cesto e levou-o 4 sua morada e Derevuy chamou o irmao;
mas este ndo respondia, parecia morto. Derevuy pol-o de pé, entdo elle
falou e disse tinha fome; Derevuy colheo umas guavirovas e elle as
comeo e ficou forte e foram seguindo o caminho do Arhan. Este,
chegando 4 morada, a filha veio encontral-o e disse: Meo pae, (xeru)
quanta caga. — No fundo do cesto esta a melhor, respondeo o Anhan. A
filha tirou os quatis, virou o cesto e cahio a pedra; o Anhan ficou
zangado e disse: Eu j& vou procurar minha caga boa, e sahio correndo;
Derekey e Derevuy avistaram de longe o Anhan, pozeram uma pedra
grande no caminho e esconderam-se. O Anhan tropepou na pedra, esta
levantou-se transformando-se em veado e correo dizendo: p — Méé, méé
— O Anhan correo atraz, Derekey com um cipé fez uma lacada e, quando
o veado ja cangado, passou perto, lagou-o, chamou o Arhan e entregou-
o acelle.

O Anhan convidou-os a morar com elle. Derekey acceitou e
moraram juntos. Derevuy casou com a filha do Anhan, que era moga
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bonita. Esta teve um filho. Uma occasido em que o Anhan andava
examinando se as arvores estavam fortes para resistir ao vento que tinha
de vir, Derekey e Derevuy fugiram levando o filho. Andaram muito
tempo; cangados, pararam numa montanha.

Derekey subio a uma arvore alta e gritou: Nhanderi, Nhanderu
(nosso pae); o pae respondeo ao longe: — Peju pd ée xe co apui aicotd,
(venham todos eu aqui estou.) Elles foram e quando chegaram aonde
estava o pae, viram que elle era um homem branco, com a barba e o
cabello louros; a cara pintada de urucu. Tinha cinto, pulseiras e diadema
de pennas vermelhas, (quacuaa, geguaca, tucambi), os olhos eram como
a luz do fogo; ficaram com medo e conheceram que o pae delles era
Tupan, que governava tudo. O pae perguntou-lhes pela mae, elles
contaram o que tinha acontecido a ella e os trabalhos porque tinham
passado. Vamos para minha morada descangar; como vocés querem
andar? Perguntou o pae. — Eu quero o dia, disse Derekey. — Eu quero
andar no escuro, disse Derevuy. —Pois Derekey seja o sol e Derevuy a
lua; Derevuy, & noite, dormio na rede da tia. Esta, para o conhecer de
dia, pintou-lhe a cara com tinta de genipapo, mandiupd, ¢ é por esta
causa que a lua tem manchas. Derekey foi sempre casto e puro. O sol é
limpo e sem manchas. Elles sdo nossos paes e vivem caminhando
sempre para chegar & morada de Nhandejara que é Nhanderamoi-
tubixda, nome pelo qual o conhecemos. Nhandejara significa nosso
senhor (nosso avo grande) e foram os carahis que nos ensinaram a
chamal-o assim. Tupan ¢ o nome do trovdo; ndo o adoramos como
dizem. Do filho de Derevuy e da filha da tia principiou a nossa gente.

Inypvru. Versdo coletada por Nimendaju, retirada de “As lendas da
criacdo e da destruicdo do mundo...” (1987 [1914

I. Nanderuvugii veio sb, em meio as trevas ele se descobriu sozinho. Os
Morcegos Eternos lutavam entre si em meio as trevas. Nanderuvugti
tinha o sol no seu peito. E ele trouxe a eterna cruz de madeira; colocou-a
na dire¢do do leste, pisou nela e comecou (a fazer) a terra. Hoje a eterna
cruz de madeira permanece como escora da terra. Quando ele retira a
escora da terra, a terra cai. Em seguida ele trouxe a agua.

1. Nanderuvugii achou Nanderii Mbaecuad junto de si. E Nanderuvugii
disse Mbaecuad: “achemos uma mulher!” E entdo Nanderii Mbaecuad
falou: “como podemos achar uma mulher?” Disse Nanderuvugii: “nds a
acharemos na panela de barro”. E ele fez uma panela de barro e ele
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cobriu a panela de barro. Algum tempo depois Nanderuvugii disse para
Mbaecuad: “véa ver a mulher na panela de barro!” Nanderii Mbaecuad; a
mulher estava na panela de barro. E ele a trouxe consigo.

III. E Nanderuvucii fez sua casa em meio a escora da terra. E disse
Nanderuvugii para Mbaecuad: “va e experimente a mulher!” E Nanderii
Mbaecuaa foi provou a mulher. Ele ndo queria misturar (confundir) o
seu filho com (o) (de) Nanderuvucii ¢ Nanderii Mbaecuad deu a seu
filho um inicio especial. E uma ¢é sua mae: Ela tem o filho de
Nanderuvucu e também o filho de Nanderii Mbaecuad ambos em seu
ventre materno. Entio Nanderii Mbaecuad foi (embora).

IV. E Nanderuvugii fez roga. Enquanto ele ia e fazia, realizava-se atras
dele a época do milho (verde). E ele veio para casa comer. E (ele disse)
a sua mulher: “va na nossa roga, traga milho verde, queremos comer”. E
a mulher de Nanderuvucii disse a seu marido: “agora mesmo estavas
fazendo roca e ja me dizes: ‘va, traga milho!” Nao tenho teu filho no
ventre, tenho o filho de Mbaecuad no ventre!” E a mulher de
Nanderuvugii pegou o cesto de carregar e foi na roga.

V. E Nanderuvucii pegou os colares de peito, o maraca e também a cruz
de madeira; o diadema de penas ele pds sobre sua cabeca. Ele saiu,
rodeou (a casa), foi (embora). Ele chegou a trilha do Jaguar Eterno,
plantou a cruz de madeira, desviou atras de si (a mulher da sua pista).
VI. Sua mulher voltou da roga e chegou em casa. Quando ela chegou,
Nanderuvucii ndo estava (14). Sua mulher pegou a cabaca, muniu-se
também com a taquara (de danca), saiu, rodeou (a casa), seguiu seu
marido, caminhou.

VII. Ela entdo andou um pouco ¢ seu filho queria uma flor. Ela colheu a
flor para seu filho e caminhou. E ela bateu com a mdo no lugar da
crianga e perguntou a crianga: “para onde foi o teu pai?” — “Ele foi para
14!” Ela entdo caminhou um pouco e seu filho queria novamente uma
flor. Ela colheu novamente a flor, e entdo uma vespa a picou. E ela disse
a seu filho: “Por que vocé quer flores, quando vocé ainda ndo esta (no
mundo) e deixa que eu seja mordida pela vespa?”’ Seu filho ficou
zangado.

VIII. E ela caminhou novamente e chegou a cruz de madeira: e
novamente ela perguntou a seu filho: “para onde foi o teu pai?” — “Ele
foi para 1a!” Ele mostrou o atalho do Jaguar Eterno. Ela foi e chegou a
casa do jaguar. A avo do jaguar disse a ela: “venha aqui, deixe que eu a
esconda dos meus netos. Meus netos sdo extremamente bravos!” Ela a
cobriu com uma grande bacia.
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IX. E a noite chegaram seus netos e trouxeram muitos pedagos de porco
do mato para a sua avd. Aquele que vinha atras ndo tinha matado nada.
Ele foi chegando para perto. “Ja vou achar tuas coisas, mae-avo!” E ele
pulou sobre a bacia, quebrou a bacia e matou a mulher de Nanderuvugii.
A avo-onga disse: “Ja ndo tenho dentes, neto! Tragam-me os gémeos,
tirem-nos para mim, coloquem-nos na agua quente que eu vos comerei!”
X. Eles os levaram para coloca-los na agua quente. E os colocaram na
agua quente. E nela meteram a mao: a agua quente havia esfriado. E:
“tragam-nos aqui, para soca-los no pildo!” Eles os trouxeram, socaram-
nos (no pildo) e socaram sua (propria) coxa. “Tragam-nos aqui, para
colocé-los sob a cinza!” E eles os trouxeram novamente e os colocaram
(sob a cinza). E meteram a mao na cinza: ela estava novamente fria.

XI. Nanderyquey (ja) via um pouco. E a avo-onga disse: “vou pois cria-
los, netos! Levem-nos para o sol numa peneira de cabelo, netos!” E eles
os levaram numa peneira de cabelo para o sol. Nao demorou muito, e
Nanderyquey (ja) se ergueu um pouco, 0 irmdo mais novo engatinhava
um pouco. E de noitinha ele se ergueu totalmente. Ele (Nanderyquey)
foi e pediu uma flechinha de passarinho: “faga flechinhas de passarinho,
tio!” E o jaguar fez-lhe flechinhas de passarinho. Ele matava, sem
cessar, muitas borboletas no patio.

XII. Quando ficou mais forte, ele andava na capoeira e matava pequenos
passaros com seu irmaozinho. A avé-onga disse-lhes: “ndo vao para 14,
brinquem por aqui, netos!” E: “Por que a avo nos diz: ‘ndo vao brincar
14, irmaozinho?’ Vamos verificar!” E ele foi com o seu irmaozinho.

XIII. E ele achou um jacu. Atirou nele, e ele veio caindo. E ele (o jacu)
falou: “por que atiras em mim, para alimentar aqueles que mataram sua
mae? Sugue a flechada de mim!” E ele sugou a flecha (para fora), curou
o0 jacu e se foi com o seu irméozinho.

XIV. E veio um papagaio. E ele contou logo: “foi aquela avo 14, que
matou a sua mae!” E ele chorou com o seu irmaozinho: “enquanto nds
estavamos nos formando, ja perdiamos aquela que foi a nossa méae!”
XV. E Nanderyquey foi com seu irmdozinho, e eles desceram a lagoa.
“Vamos lavar o rosto, irmaozinho, sendo a avd vé que choramos!” E eles
lavaram o rosto. Enquanto eles lavavam o rosto, as margens da lagoa se
distanciaram mais e mais. E (ele disse) a seu irmdozinho: “chega de
lavar o rosto, deixemo-lo assim!”

XVI. E entdo o irméozinho queria mamar. E ele achou o esqueleto da
sua mae. Ele fez (novamente) a sua mae. O irmiozinho desejava mamar
e finalmente tornou a destruir a mae. Assim (por isso) as mulheres nao
tém seus seios igualmente bonitos (simétricos).
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XVIIL. E eles voltaram para junto da avo-onga. Caminhando, eles
chegaram. “Por que os seus olhos estdo tdo inchados, como vocés ai
vém, netos?” — “Nao, as vespas nos picaram!” — “Veja s6, ndo vao 14, eu
sempre disse a vocés.”

XVIIL E eles foram novamente matar passaros. Eles foram novamente
na mesma dire¢do. O irmdozinho queria mamar. “Ndo vamos mais fazer
a mae, irmaozinho, deixe eu fazer frutas para ti!” E ele pisou contra uma
arvore. Ele pisou contra uma arvore e fez jabuticabas. O irmaozinho
provou estas e disse a seu irmao: “carogos grandes demais!”

XIX. E ele caminhou novamente e pisou novamente contra uma arvore e
fez guaviraeté. Ele as provou novamente: “também elas sfo
(demasiado) carnudas, irmao!” E andou novamente e pisou contra uma
arvore e fez guaviraju. Ele as provou novamente: “estas sim, sdo um
pouco doces para mim!”

XX. E ele foi e trouxe as guaviraeté e guaviraju. As guaviraju, que ele
tinha trazido, ele escondeu da avé-onga. As guaviraeté, que ele tinha
trazido, ele mostrou a avo-onga.

XXI. E eles sempre voltavam a capoeira. Faziam um mundéu com um
talozinho de milho como tranca. E veio um jaguar: “o que vocés fazem
aqui?” “ — Estamos fazendo um mundéu, tio.” “— A coisa ndo presta;
nada cai nela!” Ele chutou o mundéu deles com o pé. E Nanderyquey o
trouxe de volta e o colocou no mesmo lugar. Veio ainda um outro: “o
que vocés fazem aqui?” “ — Eu deixo meu irmdozinho brincar.” “ — A
coisa assim ndo presta, nada cai nela!” Ele empurrou novamente o
mundéu deles com o pé; Nanderyquey o trouxe de volta e o colocou no
mesmo lugar.

XXII. E: “A noite vamos dormir junto ao nosso mundéu, irmaozinho!”
E eles foram e fizeram fogo junto ao seu mundéu. Vigiavam seu
mundéu. E ao alvorecer uma grande vela desceu sobre o mundéu. E (ele
falou) a seu irmaozinho: “Desceu algo sobre o nosso mundéu,
irmdozinho”. Eles foram ver seu mundéu e tocaram com a mio o seu
gatilho: bem esticado estava o gatilho. Apareceu também o abismo
eterno (ao lado).

XXIII. E de manha cedo veio novamente um jaguar: “ndo caiu nada no
seu mundéu, meu sobrinho?” — “Niao, nada caiu (nele).” E o jaguar
disse: “a coisa ndo presta, realmente nada cai (nele)!” — “Mas entre e
experimente o nosso mundéu!” O jaguar entrou e caiu no mundéu.
Tiraram-no e o atiraram no abismo. E veio novamente um outro: “Caiu
um camundongo no teu mundéu?”’ E ele disse: “ndo caiu nenhum
(nele)”. E: “A coisa ndo serve, nada cai (nele)!” — “Mas sim, entre ¢
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experimente nosso mundéu!” Ele entrou, caiu também (nele) e o que
veio depois dele foi o fedor dos seus excrementos. Tiraram-no, jogaram-
no novamente no abismo e foram embora e caminharam.

XXIV. E entdo: “Sempre avante, irmdozinho!” Ele foi e trouxe
guaviraeté para a avo. “De onde vocés as trouxeram, meu neto?” —
“Trouxemo-las do outro lado da grande fonte.” — “S3o muitas, as que
vocés acharam?” — “Achamos muitas 14.” — “Vamos amanha apanha-las
para vocés!” E a Oncga Prenhe (disse): “Se ja ndo estivesse escuro, eu
iria ja, de manha, sim, vamos!”

XXV. E bem cedo: “Vamos!” Eles foram (e ele disse) ao irmaozinho:
“Cuide-se para ndo ter medo e (ndo) torcer o cabresto, irmaozinho!” E
os jaguares vieram e (se) atiraram na agua. Ele gritou: “Cuide-se
irmaozinho, ndo tenha medo por minha causa, irmaozinho!” E ele fez
com que a agua ficasse muito pior (mais turbulenta). O irmdozinho teve
medo por seu irmao e virou o cabresto. Os (animais) da 4gua devoraram
realmente os jaguares; um Unico (apenas) atravessou: a On¢a Prenhe.
Enquanto ela vinha pulando para a terra, um animal aquatico (j4) lhe
cortou (mordeu) o tenddo de Aquiles. Quando ela atravessou, teve seus
filhotes. E entdo voltaram (para casa). Quando eles voltaram, também a
avo-onga caiu no mundéu. E: “Por que torceste logo assim o cabresto,
irmédozinho? Assim para o futuro ndo poderemos acabar completamente
com aqueles que mataram nossa mae!”

XXVI. E: “Vamos entdo com certeza ter fogo, irmaozinho! Vou me fazer
fedorento, e vamos ver se ndo conseguimos fogo”. Nanderyquey fez o
sapo, que deveria engolir um pouco de fogo. E se deitou e fedeu.
XXVII. Os urubus se reuniram e fizeram fogo. O caracara esperava num
toco de arvore. Nanderyquey olhou um pouco e o caracara viu: “Aquele
14, que queremos comer, esta piscando!” Os urubus disseram: “A estoria
esta errada, ele ndo vé mais”. Eles foram e bicaram as o6rbitas dos seus
olhos: “Onde ele esta vendo? A estéria esta errada, ele ndo esta mais
vendo! Levem-no rapidamente para o fogo, jogem-no rapidamente 14
dentro e vamos comé-lo rapidamente!”

XXVIIIL. E eles o agarraram pelos pés e pela cabega e o jogaram no
fogo. E entdo Nanderyquey sacudiu seu corpo e espalhou o fogo. Os
urubus voltaram. O chefe dos urubus disse: “Olhem o fogo!” E

Nanderyquey perguntou ao sapo: “Nao engoliste fogo?” — “Eu nao
engoli!” — “Nao engoliste nem um pouco?”” — “Em vao engoli um pouco,
pois certamente agora ele ja apagou”. — ‘“Vomite, e veremos se

realmente (ndo) hd ainda um pouco”. Ele vomitou, eles verificaram,
(ainda) havia (brasa), e eles atigaram o fogo.
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XXIX. Em seguida ele fez uma cobra de uma vela e se deixou picar por
ela. Seu irmdozinho foi cura-lo, trouxe remédio, curou seu irméo e o fez
ficar bom. Entéo ele fez vespas. Também por estas ele se deixou picar;
isto ndo doia. Deixou-se entdo picar por outra cobra e morreu. O
irmaozinho assoprou no alto da cabega de seu irmdo e fé-lo renascer.
XXX. E entdo: “Vamos para 14, irmaozinho!” Eles foram. Eles foram
longe, e o irmaozinho disse ao seu irmdo: “N&o ha semelhantes a nos
aqui na terra, irmao?” E seu irmdo (disse): “Ha. Sim, deixe-me fazer
quatis aos quais chamarei”. E ele pisou contra um cedro, um cedro
carregado de frutos e fez quatis. “Mas agora vamos subir numa arvore
irmaozinho!” E ele gritou: “Ai tendes caudas listradas que deveis matar,
tio! Agora fiz caudas listradas que deveis matar!” E A7idy veio e ele
gritou: “O que clamas, meu sobrinho?” — “Nao, estou chamando estas
caudas listradas, que deveis matar, tio”.

XXXI. E Arigy aproximou-se: “Sobe e joga-os para mim embaixo!” E
ele subiu e jogou os quatis (para baixo) e acabou com os quatis. E
Nanderyquey disse: “Cuida para nio me matar também, tio!” E ele
disse: “Nao, eu ndo te mato, podes descer”. Quando ele vinha descendo
e se aproximou do chdo, ele 0 matou a pauladas e o jogou lado. E no que
ele estava sendo morto, ele estalava sem parar.

XXXII. E Aridgy arrancou (folhas de) caeté, embrulhou também os seus
excrementos e entdo amontoou os quatis. No fundo do cesto ele colocou
Nanderyquey, sobre ele colocou os quatis e (entdo) (ele) fez um
caminho para o levar. E ele veio e levantou o cesto: ndo conseguiu,
Nanderyquey se fazia pesado. E ele o levou, levantou-o e o levou. Ele o
levou longe, arriou-o e fez um novo caminho.

XXXIII. E o irmaozinho veio, tirou os quatis que estavam sobre seu
irmdo, soprou seu irmdo no alto da cabeca e fé-lo renascer. Ele
(Nanderyquey) colocou uma pedra debaixo dos quatis e subiu com seu
irmdozinho (numa arvore). E A7dy voltou e agora entdo ele levou (o
cesto) e eles ficaram para trés.

XXXIV. E caminhando A7dy chegou em casa. As duas filhas de Aridy
(falaram): “O que mataste, pai?” — “Néo, ndo vao la procurar, eu trouxe
uma cabeca-preta”. E as filhas do 47idy foram 14 e tiraram em vao todos
os quatis. “Tua cabeca-preta ndo esta 14, pai!” — “Ent@o por certo ele se
escondeu, vou pois procurar!” Ele foi e procurou: “Ele se evaporou, vou
voltar e procurar no meu rastro, logo o reencontrarei!’ E ele foi.

XXXV. Justo entdo os gémeos faziam entre si um veado de cedro seco.
E A#idy voltou, o veado pulou e correu (de medo) a sua frente; ele o
perseguiu e o trouxe de volta para junto deles (os gémeos) para mata-lo.
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Ele quebrou gravetos nas narinas dele (do veado): “Foi isto que me
farejou!” Os gémeos desceram novamente do alto (da arvore) e
ressuscitaram o veado. A7idy mesmo voltou para casa.

XXXVI. Os gémeos (falaram): “Vamos a casa dele!” Eles foram e
chegaram as vizinhangas da casa. (Ele disse) a seu irmaozinho: “Sopre
no alto da minha cabega!” Ele assoprou e apareceu uma flor no alto da
cabega do seu irmdo. Este também soprou no alto da cabega do seu
irmdozinho ¢ fez também aparecer uma flor; e eles caminharam.
Caminhando, eles chegaram a casa de A7idy.

XXXVIL E as filhas de A7idy (falaram): “Ai vém nossos irmaos!” E eles
passaram. “Por que vocés ficaram assim, meus irmaos?” — “Temos
urubu com pimenta no alto da cabega”. — (Nds) também (queremos) ter
para nos o pai assim como vocés estdo!” — “Seu pai ndo agiienta”. —
“Por que vocés ficaram assim?” — “Noés nos escalpamos”. — “Nao, eu
também quero meu pai para mim assim como vocés estdo!” — “Pois
entdo va buscar pimenta, irmaozinho!” Ele trouxe pimenta e ele trouxe
taquarembo; ele escalpelou A7idy e esfregou pimenta com urucu. “Va
para o sol!” Ele foi para o sol. “Tente agiientar, pai!” Ele foi e sentou-se;
algum tempo depois ele quis se levantar. — “Vé, ele ja ndo agiienta
(mais)!” Depois de algum tempo ele se levantou. “V¢, ele ja ndo agiienta
(mais)!” Ele correu: “Piry-piry- piry!” Ele correu e pouco depois sua
cabega estourou. Seu cérebro se transformou em mosquitos € em
bariguis também.

XXXVIIIL. E: “Casemos entdo com as filhas dele, irmdozinho!” Eles
casaram com as filhas dele e dormiram com as suas esposas. De noite
veio o irmdozinho e durante toda a noite o irmdozinho vomitou. Cedo
pela manha, ele veio e perguntou a seu irmadozinho: “O que te aconteceu,
irmaozinho?” — “Eu mesmo realmente ‘comi’ a minha mulher”. E: “Nao
fui eu mesmo quem ‘comeu’ minha mulher, com minha pequena flecha
de passaro ‘comi’ (deflorei) minha mulher”.

XXXIX. “Vamos pois tocar fogo no campo”. E “Vamos também levar
nossas esposas”. E eles foram. “Noés queremos tocar fogo no campo,
vejam se correm!” E eles tocaram fogo no campo, ¢ eles disseram as
suas esposas: “Vejam se correm!” Elas correram. As irmas correram
para a margem da lagoa, e quando chegaram perto seu cabelo pegou
fogo e suas cabecas estouraram. Os mosquitos € os bariguis também se
acabaram.

XL. E ao caminharem, veio novamente um Afdy. E eles fizeram seu
chamariz no banhado dos passaros. E A47idy também veio e espantou os
passarinhos. “Va buscar pimenta, irmaozinho!” E ele trouxe pimenta ¢
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amassou e a colocou na agua. Depois de algum tempo A7idy voltou,
desamarrou seu pénis, jogou seu pénis na agua e o lavou. Depois de
algum tempo ele o tirou e o amarrou novamente; entretanto, ele nio
estava bem. Ele o desamarrou, tornou a joga-lo na agua e a pimenta
queimava no seu pénis, € entdo ele saiu correndo: “Piry-piry- piry!”
Também ele caiu no abismo.

XLI. E ao caminharem, ele (Nanderyquey) fez a mandassaia. O seu
irmdozinho j& estava um pouco mais forte. E ele preparou (tornou oco)
um maraca e queria seguir o rasto de seu pai. Ele reuniu os Afidy para
que estes dancassem e instruiu os Afidy na danga. Depois de quatro
meses, o pai deles veio a eles e Nanderuvucii foi e levou seu filho. Ao
caminharem, Nanderyquey atormentou seu pai (com pedidos e
perguntas); o irmdozinho foi logo mamar no peito materno. E entdo
Nanderyquey pediu ao pai o equipamento dele. E ele deu seu
equipamento ao filho. E ele se escondeu novamente do seu filho e foi
deter a perdigdo (do mundo) e apenas o Jaguar Azul o vigia.

XLII. Nanderyquey esta sobre nos (no zénite), ele agora cuida da terra e
sustenta a escora da terra. Pois, se ele a retira, a terra cai. Hoje em dia a
terra (ja) ¢ velha, nossa tribo ndo quer mais se multiplicar. Devemos
rever todos os mortos; a escuriddo caira, o morcego descera e todos os
que estamos aqui na terra teremos um fim. O Jaguar Azul descera para
nos devorar.

XLIII. Quando os jaguares mataram Nandecy, Nanderuvugii veio e
levou seu sopro. Hoje em dia ela existe, ele a tornou forte de novo para
si. E Nanderuvugii fez a pessoa do Tupd. E Nandecy chama por Tupd no
seu leito e Tupd vem. Empossado como chefe supremo no seu apycd, ele
vem com dois criados nos bordos do apycd. Quando ele se aproxima da
casa de Nandecy, ele nio troveja mais. Ele faz o apycd contornar (a
casa), desce diante do semblante de Nandecy e ali conversam.
Entrementes, seu ornamento labial faisca continuamente.

XLIV. Danga-se todo o ano, e entdo vem (revela-se) o caminho ao pajé.
Quando o tempo se esgota, vem-lhe o caminho. Vamos entdo com ele na
diregdo do leste e chegamos a agua eterna. E nosso pai (o pajé) a
atravessa, seus filhos (discipulos) vdo entdo pela terra e a 4gua para eles
¢ seca.

XLV. Atravessamos e chegamos ao jabuticabal. Ali, se queremos chegar
4 casa de Nandecy, esta a grande e velha plantagio e o bananal. E nos
atravessamos e entramos na mata. E nossa boca fica seca e 1a tem mel
que bebemos. E nos atravessamos e chegamos a lagoa da dgua pegajosa;
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14 ndo bebemos e finalmente a nossa boca fica seca. Entdo seguimos e
chegamos a agua boa e ali bebemos.

XLVI. De 14 vamos a casa de Nandecy. Ao nos aproximarmos vem ao
nosso encontro a arara e nos pergunta: “O que meu filho deseja comer,
diz Nandecy!” Entio lhe contamos: “Queremos comer mbujapé doce e
também queremos comer bananas amarelas!” Entdo o seguimos e
encontramos o sabid. Ele nos encontra e pergunta: “O que meu filho
deseja comer?” Nos lhe contamos: “Caguijy quero comer (beber)”. E ele
volta a Nandecy. Ao chegarmos, Nandecy chora. Nandecy fala:

XLVII “Na terra a morte ¢ o fim de voc€s. Nao voltem para 14, fiquem
agora aqui!”
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Anexo B — Genealogias das familias guarani.

A seguinte legenda acompanha os graficos de parentesco aqui ap-
resentados:

Guarani

Kaingang

Xetd

Pessoas com ascendentes de duas etnias indigenas

Nao-indio
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Familia Lourengo - L1
T.l. Laranjinha

Francisco Emilia
Lourenco

Laura
Augusta
Moraes

Pedro de
Moraes

RitaBarbosa | Julia Francisco
dasSilva Lourenco Filho (1)

Belmiro Rute
Lourengo Lourengo

o1 - Airmé de Rita vive no Araribé.
02- As filhas do primeiro casamento
Romildo de Francisco vivem no Arariba.
Viegas

José Roberto
Moraes

Mirian Auina Alessandra

Familia Lourengo - L2

Tl Laranjinha Belmiro Rute
Lourengo

Célia ﬂsvaédo Agostinho Klalria Doraci Amauri
endes i elena
Rodrigues Silva Marcolino Lourengo Bueno
Rosivaldo Wagner Valdecir Rosimeire Aline Joyce Amauri lami
Bueno Bueno Bueno Lourenco

Gisele Mateus Leticia
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Familia Lourengo - L4
T.l. Laranjinha

Maria de
Lourdes.

Elizete Lidia
Lacinto

Aparecida Nilson

Maria
Delfino
Jacinto

Maria Bliseu
Aparecida

Eurides
Ribeiro

Evandro  Gustavo  Everton

iton Eiton
bane pedro Mario
Jacinto Jacinto Lourenco Roulno
Sampaio
»
.
53
Willer Raquel Toiane Rafacla Wallace
Familia Lourengo - L4.1
T.. Laranjinha
Rita Barbosa Janudrio
daSilva Alves (ver A1)
Jorge
Lourenco

ul
Ferreira Aparecida
Lourengo

Vanessa Jorge Beatriz Valdecir Marcia Darci Selma Rodrigo Rosana
Ferreira Ferreira Ferreira Ferreira Ferreira Ferreira
Portela Portela Portela Portela Portela

Kauane Ana

Portela
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Familia Lourengo - L5
Tl Laranjinha

Francisco Julia José Almerinda

Lourenco Norato

Filho
Sérgio Lorival Leonelton iy

Suzana Cleusa O. oriva Pedro Juraci Nunes de Selma Wilson Adilson
Lourenco Lourenco Loureno B ) (Nelson)
W &) ® il Lourenco Faula 0 ing) Lourenco | Norato Norla(o
L52 J4 L51 NSA

Adriel Andréia

Sérgio
Aparecido
Gabriel (2)

1. Sérgio e Lourival moram em Pinhalzinho.

3.Cleuza e Suzana séo irmas.
4. Leonelton mora na A.l. Barao de Antonina.

Victor Willian Gabriel

Familia Lourengo - L5.1
Tl Laranjinha

Francisco Julia

Lourengo

Leonelton Wilson José da
Nunes de Morato iva
kaiows) (2
Paula (3) falowaa)
Rivael Nunes
de Paula
Valdinei Vania Valmir Denis
Nunes Lourengo André
depaula de Paula Norato (4)
Maicon  Natan  Jonathan Wellison ~ Willian ~ Walef ~Céssia

1.Valdinei Nunes de Paula e Vania Lourengo de Paula moram na Al Pinhalzinho.

2. José da Silva ( Zezinho - Kaiow4) e Denise Alves ( Claudenise ) moram na Al Pinhalzinho.

3. Leonelton Nunes de Paula moram na Al Barao de Antonina. Ele cria o filho que teve com Selma.
4.Valmir André Norato mora em Laranjinha.

Juvéncio Pirai

2. A Familia de Sérgio Aparecido Gabriel mora em Pinhalzinho.

Denise
Ives
(Claudenise)

José da
Silva

Armaldo
Sampaio



Familia Lourengo - L5.2*
T.. Laranjinha

Francisco Julia
Lourenco (Il)
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Cleuza O. Lourival
Lourengo Lourengo
Eliana Clemilson Vaniela Lourival Juliana Marcito
Pimenta Lourengo Lourenco Lourengo Lourenco Joao de
Veiga Junior
* Atualmente, esta familia mora na T.l. Pinhalzinho.
Familia Candido de Lima - CL
Tl Laranjinha
Antonio Juvelina Jost Amerinda
Pedroda siva Norato
(D.Julia)
Maria Adison Wison (Nelson) Seima dia
Josk Norato orsto Lourenco arges
Anténia Vicente racema valdi s Vari Aparecida \
Cindido Cindido Gmargo |detima
dellima delima
= vania Valmie Anquises Kaua
w581
Midei Migueli
Valdemar Fitima
Mendes
delima

XX XX

Eder Leando. Fanciele Francane  Jéssica Alex Jamina Eloisa

Paula

Indianara



312

Familia Alves - A1
T.. Laranjinha

Antonio Cecilia Luis
Alves Deominda (nao indio/negro)
/ Utida

Ve 71

Jilio Marisa
Alves Utida
dasilva
Denise
Ver A2

A A

Maria | s Ver Sk.1
(Kaiows)

Zezinho,
Jose da Silva Amaldo Ana
, Kaiows) 2 Sampaio India

Josiane Josiele Adriane Elisandra Adriano Iderson Reinaldo yario Aquito
Raul
Sampaio (ver C2,J1)

Dilma
Naseimento

1. Januario Alves mora na All. Pinhalzinho.
2. José da Silva (Zezinho/Kaiowa) e Denise Alves (Claudenise)

" N Luiza Wesley
moram em Pinhalzinho. IN. Adriano

Sampaio Vicente
Familia Alves - A2
T.. Laranjinha
Januario Cecilia

Alves Deominda Utida

i Mt Denise Ales Armaldo St
dlio arisa ; ; ezinho
Alves Utida (Claudenise) Sampaio José da Silva
dailva (Kaiowd)
Al Al
Valmir Ednaldo Ronivaldo Ronaldo Regiane Rogério Regina Agnaldo Reginaldo Nelson

Familia Norato

- s Juvelina Pedro ‘
T.I. Laranjinha Anténio ! José "
Célia
Vargas Selma Wilson (Nelson) Adilson Elza
Loureno Noratov(1) Norato Vargas
Regiane Viviane Fabiane Elias Fernanda Otavio Douglas Marcelo Marcos
Arquises Isaura Indianara A Valmir

1.Wilson anteriormente se chamava Nelson.
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Familia Rodrigues - R
Tl Laranjinha

Mbokaji

Joaquim Kunhatsu

Teresa Anténio Janudrio Cecila Matias
Amerinda ives Alves Alves (1) Deominda
(ver familia Norato) Bertolino Rodrigues Utida
Rodrigues
Verfamilia
Matias
Cleonice ; Paulo
Fodrigues Henrique Marciano frineu
de Campos de Campos
Willan Paulo Jodo Paulo AnaTeresa . S
Henrique Henrique ‘de Campos Campos 1. Januario mora na T.l. Pinhalzinho.
de Campos de Campos

Familia Camargo - C1
T.l. Laranjinha

Comélio
Agostinho
Camargo
Nelson Maria
Agostinho Antonia
Smargo Bianco
Julio José Maria Silvana Nelson Paulo Antonio Luis H. enrique L.
César Cléudio José César Luis Camargo amargo
Camargo Camargo [ Camargo Camargo
Zenilda Mari Rosilda
Ferreira Aparecida
de Lima
Camargo
a
Elizabeth [sménia
@ sk1
Moisés. Claudinei Caique

AAe

Daniel lucas  Eduardo  Marcos Robson  Angélica
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Familia Camargo - C2
T.. Laranjinha

Nelson Maria MérioR. Maria Guarani
Agostinho Antdnio Sampaio Brito
Camargo Bianco
Nelson Elisabeth
Luis Jacinto
Camargo Camargo
Vanderson Ailton Andréia

Familia Camargo - C3
T.l. Laranjinha

Osvaldo

Nelson Maria Zulmira
Agostinho Anténio
Camargo Bianco

Rosilda

Henrique
Luis

Camargo

Abmael Elen
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Familia Familia Silva (Kaiowa) - Sk 1
T.. Laranjinha

Maria Aparecida
daSilva (Kaiows)

Denise Alves Selma Alcides Maria Eunice

(Claudenise Lourenco  da Silva da Silva
1
Al L5.1
Paulo Isménia Eder Evandro Roseli Rosilei Elber
César daSilva
Camargo (4
1. Denise e José moram na A.l. Pinhalzinho
Familia Lourenco - L3
Tl. Laranjinha
Egidio Amélia
Gago
Pedro Joaquina
Eorosdor Loengo
ceciia Jodo
Eraigo &S
Dercilio Maria de Rosa Jaci Elias. Rute Belmiro Irene. Anténio Francisco
daSilva Lourdes | daSilva (k) | Lourengo Lourengo (I)
verhis
(ALS. Jer)

Wirley (2) Suel Creuza Esmeralda Marlene
Abreu de
Oliveira
Abia de Licio André  Lucimara Jeferson Fabiana Elvis Nice
Oliveira de Oliveira Silva /]
Marcolino 7

1.D. Jovina é prima de Candido Marcolino e de Juvelina Pedro da Silva (D. Julia).

2.Wirley mora em Maringd. Os outros irmaos e D. Jovina Moram em Ararib (SP).
Elan Elvis de Oliveira
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Familia Jacinto - J1
Tl Laranjinha

Jorge it
Lourenco Barbosa

daSilva

Julio Aparecida Nelson Elizete L.
Ferreira Lourenco Jacinto

Portela

Maria
Aparecida

Elton Eriton Evandro  Gustavo  Everton
Familia Jacinto - J2
T.l. Laranjinha
Julio
Britc
Jacinto

Lidia

Matias

Ver familia
Matias

Maria
Idalina

Guars
(Francisco)

Julio Atllio Maria de
Biito Ribeiro Lourdes
Jacinto Jacinto
Eurides Amaldo Ana
Ribeiro Sampaio India
Albane Mario Juraci
Jacinto Jacinto Brito
’ ’ JAA ‘ ‘ ‘ A
Willer Raquel Taiane Rafaela  Wallace
Maria Jorge Rita
Delfino Lourenco
Jacinto

Albane Lidia
Jacinto Lourenco
/ Jacinto
4 |
Marcio Silvana " 5 Simone
Lourenco e Andréia Lourenco
Jacinto Jacinto
Jeferson Jefet Jéssica Ester

Barbosa
da Silva

Anderson
Jacinto



Familia Jacinto J4
T.. Laranjinha
Julio

Brito
Jacinto

Maria
Delfina
Jacinto
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Francisco Julia

Lourengo

Juraci Pedro
Brito Lourengo
Elde Paula Eliete Débora Eliéder
Lourenco Lourenco Lourenco Lourenco Lourenco
Familia Jacinto J3
T.l. Laranjinha
Julio Maria Rita
Brito Delfina Jorge Barbosa
Jacinto Jacinto Lourenco da Silva
Mério Eisete
lacinto ourengo
y4 Jacinto
7
Emerson Nadia L. Valéria Elis Amaué Inaué Elon Mario Eric Eloi Mulher
Alves Jacinto Lucas Junior Kaing.
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Familia Marcolino
Tl Laranjinha
Artur Leopoldina
Marcolino dos Santos

Maria Agostinho
Helena Silva
Marcolino

Teresa

Pedro

Maria Valdivino Marlene Wison de
dos Santos daSiva Oliveira
7
Wanderley
dos Santos |
Valdecir Rosimeire Almir Silvio Lucimara Licio André
Marcolino de Oliveira
Marcolino
L2 1. Maria Helena e seus irmaos nasceram em Laranjinha.

2.Toda a familia mudou-se para A.l. Arariba - SP.

3. Apenas Maria Helena, depois de 11 anos, voltou para Laranjinha
com sua familia nuclear.

4. Os irmaos (Tereza e Pedro) sao casados e vivem na A.l. Arariba.

Familia Matias - Mat

T.. Laranjinha
Janudrio Cecilia / | Matias

Mariza Denise Benedito Rosalina
Matias Martins
Matias
Valmir Joana Valdir Neusa Valdemir Fabio Tiago Daniel Suzana
Matias Soares Matias
‘ A Isaura Flavio
. Batista Matias
Raiane Milena Robson Luana Luan

Vieira Vieira
Matias Matias
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Familia Sebastiao da Silva

T.. Laranjinha Sebastiao Maria ALves
dasilva daSilva

Maria Helena
Marcolino (1)

Valdivino
daSilva

Zulmira
da Silva
Severino

Osvaldo Edson

Aparecida
Severino daSilva i

Candido
da Silva Marcolino (1)

Henrique Rosilda José Micael Rafael Claudinei  Josildine
Luis Severino Roberto Marcolino  Marcolino
Camargo Camargo

a

1. Maria Helena e Candido, apesar do sobrenome, néo sao parentes.

Familia Emiliano Medina
T.. Laranjinha Francisco

Emiliano Simone
Medina

Jonas Jonathas
Medina Medina

Emiliano e Simone Mudaram-se para a A.l. Apucaraninha.
Ele era pofessor na escola da A.l. Laranjinha.
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Familia Isaac da Silva
T.I. Laranjinha

Paulina

Gregério Iracema

Isaac Joana
daSilva Melo Silva

Helena Maria Isaac Paula Jussara samuel Santina
Colo?nesi da Silva
/ dasiva Filho

Willian M. Iracema Valdir
Colognesi Candido
da Silva de Lima

Jodo
de Oliveira

=

Familia Oliveira
T.l. Laranjinha

esnaiy

Cristina

eipnio
op [seus]

rees

erenio
speiqy

epesaws3

obiewed
euInot

(o]
]

enon
apol

3

ouljodsely
OIS

R0 9p
Uosijar elew

eueiqey

uejg
sapano
ap euely

eumbeof

S

o3uainoq

Joel (2)

obiewey
oipib3
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Familia Silva
T.l. Laranjinha

Cecilia
Camargo

Joaoda
Silva

Dercilio
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Pedro
Coroado

Joaquina

Lurdes

Jucélio Fléavio Nilda

Claudia Celice

N YVYYEXYY

Familia Galdino
T.l. Sdo Jerobnimo

Antdnio
Galdino

Delcina
Marques
Galdino

Dirceu M.
Galdino

Meire
Jorge
da Silva

Ednéia
Marques
Galdino

Daniel
da Silva
Galdino

Gilsa

Dantelvan Flavia
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Familia Idalina Marques
T.l. Sdo Jerénimo

Waldomiro Idalina

Ribeiro Marques

dos Santos
Juliano Irismar Ivone Jaime
Aparecido Santos Pirai
de Jesus

Jeane Jean Jaine

Familia Jerdnimo Batista Dias
T.l. Sdo Jerébnimo

Jerénimo Jodo Ana Luisa
Batista Dias Batista Dias Soares

Luzia batista
Soares Ramos
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Familia Leonice Vieira da Cruz
A.l. Sao Jerébnimo

Anténio Leonice
Rodrigues Vieira
da Cruz da Cruz
Alexandro Julio Leonilda Nelson Eliane Elizandra (1) Aparecido Neuza
César Vieira Vicente
da Cruz Candido
Walleson
. B : 4 B Candido
1. Elizandra é filha adotiva e é Kaingang. daCruz
Familia Leopoldina Vieira
T.I. Séo Jerénimo
Benedito Leopoldina
feira Vieira
Valdete Floriza Julia Nelson Alice Joaquim Jerdnima Orides Maria | Joao Joao Cemira Emidio Castorino
Rodrigues | Vieira Vieira Pedro Vieira de Paula Vieira Vieira Rosa Maria “Surdo” Vieira Ferreira José de
deLima Correia deMelo Oliveira
Vi 7
7
w23 w21 w22
Familia Leopoldino Vieira - LV 2
T.. Sao Jerénimo Benedito Leopoldina
Vieira Vieira
Valdete Floriza
Vieira Vieira
Aparecido  Rosangela  Carlos Rosilda Leonardo  Roberto Benedito Regina José Rosimeire
[0} Rod. de Lim de Lima Jorge (2) Milton

V3 Lv3

Rosimara Jonas Jayne
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Familia Leopoldina Vieira - LV 2.1
T.. Séo Jeronimo

Benedito

Leopoldina
Vieira Vieira

Joao Maria Verirmaos em LV 1
Maria 0sa
Correia Correia
Aparecida Luciano Sueli Anténio Juliano Inelci Valdecir Lidia sabino
m Correia Morais Correia Correia Correia Correia
Aline Tamires Guilherme Josuel Igor Natanael
! - Daniele
1. Aparecida mora em Ibipora - PR. Correia
wa
Familia Leopoldoina Vieira - LV 2.2
A.l. Séo Jer6nimo
Benedito Leopoldina
Vieira e
José Cemira Emiidio Joo
Castorino Vieira Ferreira “Surdo”
de Oliveira de Melo Porfirio
Silmara Josiane Ageu Aparecida José Roque Santilia
elo Ferreira
de Melo
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Familia Leopoldoina Vieira - LV 2.3
T.. Séo Jerénimo

Benedito

Leopoldina
Vieira

Teresa
) Santos
Joaguim de Paula

de Paula de Paula

Vieira

Dario Maria Ronaldo Leandro Maria JuarezNunes | Leonelton Selma
dos Santos dos Santos Luzia Santos de Paula Nunes de Paula| Lourengo
Morais Morais de Paula
Tomas Angeltia Joilton Gerli Rivael
Nunes
de Paula
Familia Leopoldoina Vieira - LV 3
T.I. Séo Jerénimo
Benedito Leopoldina
Vieira Vieira
. Valdete Ercilio Maria dos Santos Dival Maria de Fti
Leopoldina Rodrigues dos Santos Moraes daSilva Jorge da sia
Moraes
Carlos Rosangela José Rosemeire Ronaldo Leandro Reinaldo Edna
Cabrera (1) deima (2) Milton dos Santos dos Santos Jorge
delima Moraes Moraes a Silva
Amanda
Moraes
deLima

1. Carlos Cabrera é um Guarani Kaiowa. Veio da A.l. Amambai - MS.
2. Rosangela e Carlos tém quatro filhos, mas ndo conseguimos o nome e o sexo deles.
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Familia Leopoldina Vieira - LV 4
T.l. Sdo Jerénimo

Joio
“Surdo"
Porfirio

Emidio
Ferreira
de Melo-Ver LV'5.

santilha
Porfirio
Moraes

Moraes

Angela  Mauricio Jocinei Maria Sidnei Inelci Eduardo | Roque Sueli Serlene
do Carmo Correia (1) Correia (1)

Maria dos Santos Maria
oraes Moraes
Elizabeth Jefferson Edinilson Tiago Aline Angélica
Moraes Moraes Géng
Moraes
Wesley I
v3 w21

1. Inelci e Sueli sdo irmas. Ver LV 2.1.

Familia Leopoldina Vieira - LV 5
T.. Sao Jerénimo

Benedito

Leopoldina
Vieira Vieira

Ver LV4 Jodo Emidio

“Surdo” Ferreira
Porfirio de Melo
Luizde Aparecida Domingos Etelvina
Oliveira de Melo dasilva Marques
Oliveira
Mércio Luciana de Fabio Jr. Elisangela Joana Jodo Paulo Analine de Mirle oberto
Daka (1) Oliveira de Oliveira de Oliveira Paula de de Oliveira Oliveira Aparecida Carlos da Silva
Oliveira de Oliveira

Remilson de
Oliveira Daka

. . . R Luis Fernando Noemi
1. Marcio Daka é da etnia Fulni-6, provavelmente de Pernambuco.



Familia Leopoldina Vieira - LV 6
T.l. Séo Jeronimo

Leopoldina
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Carneiro (?) Maria
Carneiro (7) Vieira
Tereza Messias
Carneiro Guimaraes
Guimaraes
Edison Rose (?)l Renato Adilson Juliana Dionisio Rosana Joao
Guimaraes 2 Timéteo Guimaréaes Nato Amaral Nato
Carneiro Vi /
7 7
Wellington
" Srei . Guimaraes
Nielson Laércio Tatiele Elaine Gislaine Amaral
Ferreira Ferreira Timéteo Nato Nato
Guimaraes Guimaraes
Luzinaide
Pirai

Amaral
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Familia Lico Martins Nogueira
T.l. Sdo Jerénimo

Aparecida Lico Leandrina
Martins Sutil
Nogueira Nogueira

Ruth de Maria Leonice Juraci Moisés Doraci
Souza Nogueira Nogueira Nogueira Nogueira Nogueira
Nogueira o))
Jane Josuel Jurema
Nogueira Nogueira Nato
Cleiton Tiago Renan
1. Lauro é o Unico filho de Lico que vive em area indigena. A
Os demais vivem no estado de Séo Paulo.
2. Doraci, vitiva do filho de Lico, vive com os filhos na A.L.S. Jerénimo. Jaciara Eliel Janaina

Familia Oracia Alves Ferreira
T.l. Sao Jerbnimo

Orécia
Alves Ferreira

Gilberto Aparecida
Pereira de Lourdes
Padilha

(M

1. Trata-se de filho adotivo. Mora na A.l. Sdo Jerénimo
apenas Oracia Alves Ferreira. O filho sempre morou fora da érea.
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Familia Rosa Lourenco da Silva/ Jacy Elias da Silva - RLS
T.l. Sao Jerénimo

(1) Rosa
Lourenco
da Silva - ver irmaos em L3 (Al Laranjinha)

Jacy
Elias
da Silva

Lucemilda Maria
Rodrigues da Silva

Kleber
da Silva

Jurandir Jocilene

Fidéncio

Scheila Enayara Robson Joao
Francisco

Ty da Silva

1. Rosa é filha de Pedro “Coroado” e Joaquina Lourenco. Nasceu na A.l. Laranjinha.
SUas irmas moram na A.l. Laranjinha.

Familia Vargas - V1
T.l. Sdo Jerénimo

Alcides| Paulina Xavier
Vargas Vargas

T

Mendes  Silvia

" N Maria A i o A
Natalino Teresa Aparecido s Jerénima o Isabel Lucidio  Eulete Julio J. N José "
Vargas  Vargas Vargas c°r"°;5‘°a° Vargas Pompilio 31525 Jorge  Vargas dasilva Maria Vargas Emestina  \rgas Alves

v2 V3 V4 V5
Familia Vargas - V2
T.I. Séo Jer6nimo
Jerénima Pompilio Maria

Vargas Bines de Jesy
? Canie\é-lx— q
‘ i Ourilda Odete Dalvenir Marlene Jandira Maria  Nair  Francisco Lesica Iracema ‘ |
ul

Nadir Carriel  Carriel Carriel  Carriel

Creuza (I) Creuza (Il)
V. Carriel
Carriel
Carriel

Maria Luiza Adio Nelson ~ Joraci
V. Carriel Vargas

V.Carriel V.Carriel V.Carriel Carriel

TI.Bardo
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Familia Vargas - V3
T.l. Séo Jerébnimo

Alcides Paulina Xavier
Vargas Vargas

Lucidio Izabel

Jorge Vargas
7
Maria do Sidnei dos Claudemir Fatima ~ Duval  Iracema Adriano  Jodo Rose  Meire Dirceu  Regina Benedito José Reginaldo
Carmo Santos  Jorge Jorge  daSilva Geraldino Jorge  delima  Luis
Moraes daSilva  daSilva
Elizabete
Moraes
LV4
Familia Vargas - V4
T.. Sao Jerénimo
Julio Eulete
Jerionimo Vargas
da Silva
Wilson Silvio Valdir

Leonardo Angelina
Vargas Vicente
da Silva Candido

Priscila
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Familia Vargas - V5
T.I. Sdo Jeronimo

Maria José Ernestina
Vargas
Marcelo
Vargas
Carlos Dario  Otavio Doraci santilio Juraci
% Vargas Vargas Vargas

Elza Adilson gl Nelson  Gerson Rosa
Vargas Norato  Vargas Norato  Vargas argas
Vs A ‘

Flavio Fabio ? Armaldo Erenice

Familia Vargas -V 5.1
T.l. Sdo Jerénimo

Maria José Ernestina Nazarét de jesus
Vargas

Maria

Gerson
Rosa

Vargas
Correia Maria Noel
Rosalina Nazareno
Martins
Adalgisa Candido
Martins
Claudinei Claudia Juliano Luciano
Vargas Vargas
Rosiene  Ronildo  Rosalina  Jodo Cauana  Camila
Gilberto Rosangela Francisco

Fidéncio
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Pompilio Bines Jerénima
Carriel Vargas
Nelson Joraci Fidéncio
Vargas Vargas
Valdirene Valdenido Erica
Familia Vargas - V7
T.. Séo Jerénimo
Pompilio Bines Jeronima
Carriel Vargas
Maria Luisa Bines Adéo Domingos
de Barros Barros
Sueli Bines Mirian Jonas Valéria Rosilene de Barros  Solan: Samil
Daka de Barros 9e amira

Manoel Daka

Daniele Izanoel Izael



	INTRODUÇÃO

