Universidade Federal do Rio de Janeiro

) MUSEU NACIONAL
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA SOCIAL

Evaldo Mendes da Silva

Folhas ao vento
a micromobilidade de grupos Mbya e Nhandéva (Guarani) na
Triplice Fronteira

Rio de Janeiro
2007



Evaldo Mendes da Silva

Folhas ao vento
a micromobilidade de grupos Mbya e Nhandéva (Guarani) na
Triplice Fronteira

Tese de doutorado apresentada ao
Programa de Pds-Graduacao em Antropologia Social

Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro

Orientadora: Dra. Aparecida Vilaca

Rio de Janeiro
2007



Evaldo Mendes da Silva

Folhas ao vento
a micromobilidade de grupos Mbya e Nhandéva (Guarani) na
Triplice Fronteira

Tese de doutorado apresentada ao
Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Social
Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro

BANCA EXAMINADORA

Dra. Aparecida Vilaga — Orientadora
Museu Nacional da Universidade do Rio de Janeiro

Dr. Carlos Fausto
Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro

Dr. Otavio Guilherme Cardoso Alves Velho
Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro

Dr. Oscar Calavia Saez
Universidade Federal de Santa Catarina

Dra. Elizabeth de Paula Pissolato
Universidade Federal de Juiz de Fora



Para Ana Lucia, minha filha amada.



Agradecimentos

Foram muitas as contribui¢des de pessoas e instituicOes para esta pesquisa. Agradeco,
especialmente, aos Mbya e aos Nhandéva, companheiros de viagem, com 0s quais convivi
durante doze meses. A sua disposi¢cdo em aceitar minha presenca em momentos de convivio
nas ruas e nas aldeias foi fundamental para a realizacdo deste trabalho.

Ao CNPg/PICDT/UNIOESTE pelo apoio financeiro e institucional durante todo o
curso de doutoramento. A FUNAI, particularmente Imélio, o administrador do Posto Indigena
Ocoy; aos missionarios da Congregacdo do Verbo Divino e das Siervas del Espiritu Santo
pelo apoio recebido durante minha permanéncia nas aldeias Nhandéva no Paraguai.

Aos professores do Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia Social do Museu
Nacional (UFRJ), a quem devo minha insercao nos estudos de etnologia indigena. Sou grato,
em especial, aos professores Eduardo Viveiros de Castro e Carlos Fausto que examinaram
meu projeto de tese e o desenvolvimento da pesquisa em duas oportunidades em bancas de
qualificagéo.

Aos colegas professores do Curso de Ciéncias Sociais da Universidade Estadual do
Oeste do Parand, Campus de Toledo, pela solidariedade e apoio manifestados durante todo o
periodo dedicado a este trabalho.

A minha orientadora, Aparecida Vilaca, pela orientacdo criteriosa e enriquecedora.
Pelo apoio recebido desde a elaboracéo do projeto, no decorrer da pesquisa e na producdo da
tese. Seu empenho e incentivo foram fundamentais para a conclusao deste trabalho.

Quero mencionar algumas pessoas que contribuiram, direta e indiretamente, para a
realizacdo da pesquisa. Pedro Alves, Bernarda Centurido, Silvano Pereira, Honério Benitez,
Guillerme Almeida, Teodoro Alves, Narcisa Almeida, Siméo Villalba, Frederico Perez,
Miguel Rodriguez, Leonora Oliveira, Cornélio Alves, Lurdes Martinez, informantes Mbya e
Nhandéva, que apresentaram-me a lingua Guarani, ajudaram nas traducGes para o0 portugués e
contaram muitas historias.

Claudete que cuidou da minha filha na cidade no periodo em que empreendi as
viagens com os Guarani e que continuou conosco até a conclusdo da pesquisa.

Maria Salete Amorim, Cristina Maria Quintdo Carneiro, Alexandre Ferrari Soares,
Marcos Anténio de Morais, Marcia Calegari pela colaboracdo nestes momentos finais,

confecionando mapas, sugerindo corregdes e formatacdes no texto.



Edvaldo e Eliane, meus irmaos, pelo apoio incansavel durante todo esse tempo em que
estive envolvido neste trabalho. Minha irmé&, em diversas ocasides, cuidou da minha filha nos
momentos em que mais precisei da sua ajuda.

Ana Lucia, minha filha, companheira de todos os momentos e lugares. Seu carinho e

alegria foram meus maiores estimulos. Esta tese € dedicada a ela.



Em maio de 1912 encontrei, para surpresa minha, 0 acampamento de um
pequeno grupo Guarani paraguaios a penas 13 km a oeste de Sdo Paulo, num
pantano as margens do Tieté. Eram auténticos indios da floresta, com o labio
inferior perfurado e arcos e flechas, sem conhecimento do portugués e
falando apenas algumas palavras de espanhol. Era o que restava de um grupo
maior que aos poucos, no caminho, havia ficado reduzido a seis pessoas.
Uma crianga morreu ainda naquela primeira noite em que os encontrei. Eles
gueriam atravessar o mar em direcdo ao leste; tamanha era sua confianca no
sucesso deste plano, que quase me levou ao desespero. Alids ndo se podia
falar de outro assunto com eles. Quando lhes fiz a proposta de se
transferirem para a Reserva do Arariba, indagavam somente se ela se situava
no leste ou no oeste, e quando se certificaram que ficava a oeste, nada mais
quiseram saber a respeito. Em vao citei todos os exemplos que conhecia, de
pajés que tinham sido obrigados a desistir de plano semelhante: eles
deveriam ter sido ingénuos e ndo entenderam, mas “Mama”, ela saberia
como se canta para Tupacy (“mde do trovao”). A propria “mama”, que
estava prestes a dar a luz, também me explicou muito categoricamente que
um de seus filhos falecera hoje, mas aquele que estava para vir a0 mundo
ndo lhe passaria 0 mesmo, ele ja nasceria na “terra onde ndo mais se morre”
(Curt Nimuendaju ([1914]1987:105).



Resumo

Os Mbya e os Nhandéva sdo dois subgrupos Guarani que vivem atualmente no leste do
Paraguai, nordeste da Argentina, norte do Uruguai e nos estados do sul e sudeste do Brasil. A
pratica dos deslocamentos espaciais € um tema que se tornou classico nos estudos sobre 0s
Guarani. Esta tese € um estudo etnografico da micromobilidade de grupos Mbya e Nhandéva
que habitam a regido da Triplice Fronteira, entre o Brasil, o Paraguai e a Argentina. O
principal objetivo deste trabalho foi acompanhar os deslocamentos destes grupos, experiéncia
que permitiu compreender o sentido do caminhar enquanto pratica de transformacdo da
condi¢cdo humana.



Abstract

The Mbya and the Nhandeva are two Guarani subgroups living in the East of Paraguay,
Northeast of Argentina, and North of Uruguay and in the South and Southeastern States of
Brazil. The spatial displacement practiced by the Guaranis has become a classic theme among
those who study this population. In this context, this dissertation is an ethnographic study
regarding the micro-mobility of the Mbya and the Nhandeva groups that live in the triple
border between Brazil, Paraguay and Argentina. The main objective of this study was to
accompany these group’s displacements. From this experience, it was possible to understand
the meaning of ‘walking” as a transformation practice of human condition.
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Prologo

Ciudad del Este, 25 de agosto de 2002

Saimos as oito e meia da manha do Posto Indigena Ocoy. Aproveitamos uma carona na
Toyota de Imélio, o administrador do Posto, que levava uma paciente com sintomas de malaria ao
hospital, em Sdo Miguel do Iguacu. Na carroceria, cobertos por uma lona plastica (para tentar burlar a
fiscalizacdo da policia rodoviaria), fomos eu, o casal Nhandéva Henrique Villalba e Hipdlita Perez e
seu filho mais velho, Ademir, de doze anos. Os dois filhos menores, Edson, (seis anos) e Arlei (trés),
foram no banco da frente, ao lado da paciente, uma jovem de quem ndo guardei 0 nome. Uns vinte
minutos depois, saltamos na entrada da cidade, em frente a Churrascaria Dal Moro. Dali, sequiamos a
pé em direcdo a estacdo rodovidria, cinco ou seis quadras adiante. Nos apressamos para chegar em
tempo de tomar 0 Expresso Princesa dos Campos, as nove e meia, para Foz do Iguagu. Nosso destino
era a aldeia Nhandéva Acaray-Mi, no Paraguai, onde meus companheiros de viagem visitariam seus
parentes. Quando atravessavamos a praca da prefeitura, na altura da rua Farroupilha, avistamos
Lorenzo Rivarola, um jovem Nhandéva de 18 anos. Henrique, Lorenzo e eu sentamos num banco de
cimento, sob a sombra de um frondoso Ipé Amarelo (Tabebuia alba), enquanto Hipdlita e as criancas
procuravam um lugar no gramado. Henrique contou nosso plano de viagem e Lorenzo disse-nos que
aguardava, desde ontem, a chegada de caminhdo que o levaria para trabalhar na colheita de milho em
uma propriedade rural, as margens da BR 277. Como o caminhdo ndo apareceu no local de
recrutamento, disse-nos que nos acompanharia ao Paraguai, onde também tem parentes. A troca de
noticias sobre parentes distantes foi, alias, o tema dominante da conversa entre Lorenzo e o casal
Henrique e Hipdlita. O primeiro dava noticias dos parentes das aldeias de Kiritd e Arroyo Guazu, no
lado paraguaio, recentemente visitadas, enquanto que Henrique e Hipdlita informavam sobre o Ocoy e
Tekoa Anhetete, no lado brasileiro. Ficamos ali por mais de duas horas, entre risos contidos, longos
siléncios e baforadas de cigarros. Ademir e Edson, os dois maiores, sairam, provavelmente foram
pedir plata (moedas), aos pedestres nas ruas. Arlei, 0 menor, dormia no gramado, entre as pernas da
mée. Perto das onze horas, 0s meninos retornam, trazem um saco de pdo e uma garrafa de refrigerante
de dois litros. Pausa para as refei¢cbes. Retribuo oferecendo as bananas-da-terra que me foram
presenteadas no Ocoy pela idosa Marcelina Gonzales. Retomamos o caminho da estacdo rodoviaria,
cientes que, a esta altura, j& haviamos perdido o énibus das nove e meia.

No guiché da Princesa do Campos fomos informados que haveria um énibus para Foz do
Iguacu ao meio-dia. Sentamos nos bancos de frente para a TV, em siléncio, até a chegada do 6nibus.

Para ndo pagar passagem, Ademir, Edson e Arlei se apertam no mesmo assento de seus pais. Lorenzo
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e eu sentamos atras. Apos uma hora de viagem, através da BR 277, estacionamos na esta¢ao rodoviaria
de Foz do Iguagu. Ali mesmo tomamos o 6nibus da “Linea Internacional” para Ciudad del Este.
Saltamos perto da alfandega brasileira e atravessamos a Ponte da Amizade a pé. E mais facil chegar
caminhando em Ciudad de Este do que enfrentar o congestionamento de pedestres, automoveis e
motocicletas carregados de mercadorias.

Henrique, Lorenzo e eu seguiamos na frente. Atras vinha Hipolita, carregando Arlei nos
bragos. Ademir e Edson caminhavam displicentemente no meio da multiddo. A todo momento 0s
observava, temia que se perdessem, mas eles conheciam bem aquelas ruas. Percebendo meu cansaco,
Henrigue sugeriu que descansassemos na escadaria do Shopping Monalisa, na saida da ponte, entre as
avenidas Monsefior Rodriguez e Carlos Antonio Lopez. Depois de caminhar sob um sol de quase 40°
C, foi reconfortante sentir em meu corpo o frescor do ar refrigerado que vinha do interior do edificio.
Ademir entrou no Shopping, foi ao bebedouro, ao lado da escada rolante, encheu de dgua gelada uma
garrafa vazia de refrigerante e deu-nos de beber. Hipdlita nem chegou a descansar, tomou Arlei nos
bragos e desceu a avenida acompanhada por Ademir e Edson. Lorenzo e eu fomos comprar erva-mate,
enguanto Henrique enfileirava num degrau da escada, as oncinhas, quatis e tatuzinhos que ele esculpiu
em madeira, na tentativa de atrair compradores. O vigilante do Shopping, armado de fuzil, nos viu
sentados na escada e ndo gostou. Pediu-nos em Jopara ( o “Guarani paraguaio”), que deixassemos o
local. Rapidamente Henrique recolheu os seus bichinhos e os guardou na sua sacola de supermercado.
Como Hipolita e as criangas ndo haviam retornado, descemos as escadas e ficamos nas imediacdes,
andando entre as barracas dos vendedores ambulantes, olhando maquinas fotograficas digitais, Cd’s
piratas, 6culos e brinquedos eletrénicos. Comprei chipa, uma espécie de massa de milho com queijo,
de uma vendedora que equilibrava um enorme cesto de palha na cabeca. Comemos em pé, olhando o
movimento.

Perto das cinco da tarde reencontramos Hipdlita e as criancas sentadas na mesma escadaria
de onde haviamos sido expulsos. Traziam duas sacolas de plastico, numa havia comida (biscoitos
recheados, chipa, bananas, laranjas e uma lata de refrigerante), na outra, um pacote de roupas usadas.
Algumas mulheres e criangas pedem ou ganham dinheiro, comida e roupas enquanto andam nas ruas,
muito embora pedir ndo seja uma atividade bem vista pela maioria das pessoas. Enquanto
examindvamos as peg¢as de roupa, comentei com Henrique se ndo deveriamos tomar o 6nibus para a
cidade Hernandarias, nosso préximo ponto de parada antes de Acaray-Mi. Ele, no entanto, tinha outro
plano o qual s6 vim a saber naquele momento. Disse-me que queria entregar a um Pai (missionario
catélico) de Ciudad del Este, uma encomenda de bichinhos esculpidos e colares de sementes de
Lagrimas de Nossa Senhora (Coix lacrima). Seu Unico meio de contato com o missionario era um
namero de telefone anotado em uma pedaco de papel. Tentamos ligar pelo celular de Lorenzo, mas o
aparelho ndo funcionou naquele lado da fronteira. Ao ligar de um telefone pablico, Henrique constatou
que o numero anotado ndo existia. Mesmo assim, insistiu para que fossemos caminhando, ja

anoitecendo, ao bairro de San Miguel, a procura da casa do missionario. Caminhamos a pé por mais de
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uma hora, seguindo a margem do Paran, dali era possivel ver a cidade de Foz do Iguagu, no lado
brasileiro. Seguimos uma estrada de terra, ladeada por barracos de madeira e esgoto a céu aberto.
Numa gomeria (borracharia) fomos informados que a casa do Pai ficava ali bem perto. Chegando a
casa, um vizinho nos comunicou que 0 missionario estava em Asuncién e que nao sabia a data de seu
retorno. Resolvemos entdo que iriamos todos a estacdo rodoviaria, talvez ainda pudéssemos tomar o
onibus para Hernandarias. Com o0s pés cansados, Ademir e Edson punham os chinelos nas méos e
caminhavam descalcos. Lorenzo e eu revezavamos para carregar minha mochila. Hipdlita sempre com
0 pequeno Arlei nos bracos. Henrique a frente, nos guiava.

Ja passava das nove da noite quando chegamos na esta¢do rodoviaria. Fiquei preocupado
quando o agente de passagens disse-nos que o ultimo 6nibus ja havia partido. Hipolita e as criangas
estavam visivelmente extenuadas. Quando retornei da lanchonete com sanduiches e refrigerantes, as
criangas ja haviam adormecido, deitadas no chdo com as cabecas apoiadas sobre as pernas de Hipdlita.
Arlei dormia sobre a sacola de roupas. Depois de comer, Henrique, Lorenzo e eu fomos ver TV na
lanchonete. S6 saimos a meia-noite, quando os proprietarios baixaram as portas. Retornamos a
plataforma de embarque, onde Hipdlita dormia recostada a parede com as criangas protegidas entre as
pernas. Henrique deitou-se a seu lado, apoiando a cabega sobre seu par de ténis. Ao lado de Henrique,
Lorenzo e eu dividiamos minha mochila como travesseiro. Fomos acordados as seis da manha pelo
barulho do motor do nosso 6nibus que acabara de estacionar. A viagem até Hernandarias € rapida,
menos de uma hora, seguindo pela Super Carretera. Dali, é preciso tomar outro 6nibus, saltar no
Troncal 3, na Super Carretera, e entrar em Acaray-Mi, a cingqlienta metros da margem da rodovia.
Antes de entrarmos no Onibus, Lorenzo saiu para comprar cigarros e demorou a retornar. Quando
voltou, nosso Onibus ja havia partido. Disse-nos que demorou por que havia encontrado um antigo
pat6 (patrdo) que o teria contratado para descarregar um caminhdo de madeira. Despediu-se de nés e
foi encontrar-se com um grupo de trabalhadores paraguaios num posto de gasolina. Fomos informados
de que o proximo 6nibus s6 passaria a0 meio-dia, tempo suficiente para Hipo6lita perambular com as
criangas na cidade. Henrique e eu ficamos na estacdo rodoviéria. Para passar o tempo, pedi que me
ensinasse esculpir bichinhos com canivete e assim passamos toda a manha. Perto das onze horas
Hipdlita retorna com as criangas. Trazem chipa e refrigerante, nossa Ultima refeicdo antes de chegar no
aldeamento. Tomamos o dnibus no horario previsto e, pouco depois, saltamos na rodovia. Dali se pode
ver parte do aldeamento, formado por dezenas de casinhas de madeiras, uma cobertas de lona plastica
preta, outras de telhas de barro ou capim. Fiquei ali menos de uma semana quando entdo decidi
acompanhar um grupo que se deslocava para o Posto Indigena Tekoa Anhetete, no oeste do Parana.
Nunca mais me encontrei com Lorenzo, mas soube que havia se casado e que iria ser pai. Quanto a

familia de Henrique, dois meses depois, 0s encontrei no Ocoy.
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Introducao

Esta pesquisa foi realizada na regido conhecida como a Triplice Fronteira, area de
confluéncia dos rios Parana e Iguacu, entre o Brasil, o Paraguai e a Argentina. Esta regido é
ocupada hoje por dois subgrupos Guarani: os Mbya e os Nhandéva, distribuidos em mais de
uma centena de aldeias’. Dentre estas, a pesquisa abrangeu um total de onze aldeamentos
localizados em nove os postos indigenas. No lado brasileiro, no oeste e sudoeste do estado do
Parana: Ocoy (Posto Indigena Ocoy), Tekoa Anhetete (Posto Indigena Tekoa Anhetete),
Taquara, Lebre e Pinhal (Posto Indigena Rio das Cobras), Palmeirinha (Posto Indigena
Mangueirinha), Koendy Pora (Posto Indigena Marrecas); no lado paraguaio, no departamento
de Alto Paranad: Acaray-Mi, Kiritd e Arroyo Guazu; no lado argentino, na provincia de
Misiones: Fortin Mbororé (cf. Mapa 1).

Os critérios de inclusdo destas aldeias, e de exclusdo das demais, pdem em evidéncia
um dos propositos que norteou esta investigacdo. Quando comecei a pesquisa, meu objetivo
era permanecer apenas no Posto Indigena Ocoy, uma aldeia Nhandéva as margens do lago da
Hidrelétrica de Itaipu. Porém, logo no inicio, chamou-me a atencdo o grande fluxo de pessoas
que iam e vinham de outras aldeias. Resolvi entdo acompanha-los para saber para onde iam e
de onde vinham. O resultado foi que ao longo de toda a pesquisa permaneci em onze
diferentes aldeamentos que ocupados pelos dois subgrupos.

No entanto, o ponto de partida desta investigacdo ndo foram as aldeias. Percebi,
qguando comecei a deslocar-me com eles, que o espaco “entre as aldeias” ¢ também um lugar a
partir do qual a vida social pode ser observada e apreendida. Este desvio de foco da pesquisa
da aldeia para os trajetos entre elas, possibilitou-me abordar os Mbya e os Nhandéva de um
ponto de vista particular. Um ponto de vista determinado pela minha experiéncia pessoal de

acompanha-los em deslocamento.

!N&o existem dados estatisticos oficiais sobre a populacdo e o nimero de aldeias Guarani na Triplice Fronteira. No
Brasil, considerando apenas a area limitrofe, que corresponde ao oeste e sudoeste do estado do Parand, existem hoje sete
Postos Indigenas. Os dados disponiveis sobre a populagdo destes postos incluem os Guarani e os Kaingang somando um
total de 4.801 pessoas (ASEAI - Assessoria Especial para Assuntos Indigenas, Governo do Parana/1999). Em relacdo
aos Guarani na fronteira com a Argentina, a ENDEPA (Equipo Nacional de Pastoral Aborigen) registra que na
provincia de Misiones, separada do Brasil pelo rio Iguacu, existe hoje uma popula¢do de 3 mil Guarani pertencentes ao
subgrupo Mbya, distribuidos em aproximadamente 40 aldeias. No Paraguai, em 2002, o Il Censo Nacional Indigena de
Poblacién y Viviendas registrou que a populagdo identificada como Ava-Chiripd (que no Brasil é conhecida como
Nhandéva) é de 4.765 pessoas, distribuidas em 32 aldeamentos. Este resultado refere-se apenas ao departamento de Alto
Parand, separado do Brasil pelo Rio Parana. H4, no entanto, em menor nimero, existem popula¢es deste mesmo

subgrupo nos departamentos vizinhos, como Canindeyt, Caaguazu e Itapua.
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O fato da pesquisa ter sido feita fora das aldeias pode deixar a impressao que oS
Mbya e os Nhandéva passem a maior parte de suas vidas perambulando pelas ruas. Mas néo é
bem isso. Na verdade, o que ocorre € um movimento constante de circulacdo de pessoas,
razdo pela qual é dificil determinar “onde” ecles vivem. Se considero o espago “entre as
aldeias” como meu campo de pesquisa, a definicdo desse “lugar”, no entanto, decorre muito
mais de minha perspectiva de analise e método de investigacdo do que da constatacdo de um
lugar “real” onde eles pudessem viver.

Para que se tenha uma idéia, uma pessoa pode chegar em uma aldeia, ficar um dia e
ir embora na manha seguinte; outra pode construir sua casa, plantar sua roca e ficar meses ou
anos vivendo ali, saindo de vez em quando para visitar seus parentes e recebendo a visitas
deles. O que mantém ativo este movimento sdo essas idas e vindas, chamadas -guata,
“passeios”, cujo desfecho ¢ imprevisivel. Quem sai de uma aldeia hoje pode retornar no dia
seguinte, no proximo més ou no préximo ano, ndo se sabe. O resultado é que todos, em
diferentes momentos de suas vidas, tiveram a experiéncia de viver um pouco em cada uma
das onze aldeias pesquisadas.

Um dos principais objetivos desta tese € entender como se constitui a vida social dos
grupos que acompanhei ao longo de seus trajetos de deslocamentos. A medida em que se
deslocam de um ponto a outro, eles estabelecem relacGes de diferentes niveis, visto que o
deslocamento espacial, ou o0 que dele decorre, estd associado a construcdo da alteridade e da
sua identidade. Nesse sentido, fazer a pesquisa de campo deslocando-me com eles foi também
uma via de acesso as interpretacfes que os Mbya e os Nhandéva fazem sobre si mesmos e
sobre o Outro. Em resumo, foi uma tentativa de falar sobre eles fazendo uma etnografia dos
seus caminhos.

A regido da Triplice Fronteira encontra-se hoje toda ocupada por pequenas e médias
propriedades rurais e inUmeras cidades de pequeno e médio porte. Os aldeamentos sdo como
pequenas ilhas em meio a extensos campos de soja, a beira de rodovias ou na periferia dos
centros urbanos. Os caminhos entre elas - meu campo de pesquisa — estdo cobertos por
estradas rurais, ruas e rodovias ligando as cidades e os paises da regido. Foi neste espaco,
pouco comum a pesquisa etnogréfica, onde pude tracar os contornos da vida social destes
grupos.

Ao deslocar-me com os grupos utilizei-me dos seus préprios meios de locomocdo,
bem como segui as trajetérias definidas por eles. Trajetos curtos, em geral dentro das cidades,
foram percorridos a pé. Os trajetos mais longos, ligando pontos distantes, foram percorridos

através das linhas de Onibus intermunicipais e internacionais. Mas ndo dependemos s6 de
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Onibus para nos deslocar; como veremos adiante, nossos deslocamentos dependeram também
de outras oportunidades de transporte que buscdvamos.

Os grupos que acompanhei eram compostos por uma ou duas familias nucleares,
embora grande parte era formada por pessoas reunidas ao acaso, gente que se juntava quando
estava disposta a se deslocar, quando as condi¢Bes atmosféricas eram favoraveis, quando
havia dinheiro para as passagens de 6nibus. Vencidos estes e outros obstaculos, punhamo-nos
a caminho num grupo de duas, trés, quatro, cinco pessoas. No entanto, nem sempre
permaneciamos juntos no mesmo grupo ao longo de toda a trajetdria de deslocamento. Um
encontro com outras pessoas no caminho, uma parada num ponto qualquer e novos membros
agregavam-se ao N0sSsSO grupo ou, ao contrario, nos dividiamos em grupos menores. Em
diversas ocasifes, tomei parte em grupos gque ao sairem das aldeias eram compostos por cinco
ou seis pessoas - passados alguns dias e alguns quilémetros percorridos, restavam apenas um
componente do grupo e eu. Todos os demais ja haviam tomado outras dire¢des. Ou, 0 inverso:
comegavamos num grupo de duas ou trés pessoas e pouco tempo depois nos viamos formando
um grupo de quatro, cinco ou mais membros. Essas unidades sociais constituidas, desfeitas e
reconstituidas durante os deslocamentos permitiram-me compreender a l6gica de um sistema

por uma perspectiva que dificilmente poderia ser acessivel se tivesse permanecido nas aldeias.

O caminhar como um modo de vida

Como se pode ver, 0s deslocamentos em que tomei parte sdo bem distintos daqueles
que aparecem nas descricGes classicas sobre os grandes movimentos migratérios dos Guarani,
guiados por lideres religiosos, os pajés. Este, alias, € um dos desafios desta pesquisa: situar
meus dados diante da problematica central nos estudos dos Guarani: a busca da Terra sem
mal. Para comecar, quero esclarecer que a associagdo entre os Guarani e a busca da Terra sem
mal ndo norteou o interesse desta investigacdo. Ou seja, ndo foi esta questdo que levou-me a
acompanha-los nos deslocamentos. O foco na mobilidade espacial surgiu de meu interesse em
entender suas implicacGes socioldgicas.

N&o se pode desconsiderar que o estudo da Terra sem mal ampliou e aprofundou o
nosso conhecimento etnografico sobre os Guarani. Trabalhos primorosos como os de
Nimuendaju ([1914]1987), Métraux (1927), Cadogan (1959), Schaden (1962) e Helene
Clastres (1978) ampliaram nosso conhecimento sobre o universo dos Guarani enfatizando a
“busca da Terra sem mal” como um elemento unificar daquela cultura. “As Lendas da

Criagdo...” de Nimuendaju foi um marco importante. Sua pesquisa descreve o deslocamento
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de diversos grupos Guarani pelo sul do Mato do Grosso do Sul, noroeste do Parana, oeste de
Sao Paulo até o litoral, no inicio do século XX. Os dados etnogréaficos apresentados pelo autor
em muito iluminam o significado dos deslocamentos dos “bandos” Apapoclva e reforcam a
busca da Terra sem mal como um movimento repleto de significados para a vida social deste
e até mesmo de outros grupos Tupi-Guarani, como demonstraria Métraux (1927).

No estudo de Nimuendaju, a terra sem mal (Yvy Maraey)" é definida como sistema
intermediario entre 0 dominio religioso e o social - um eixo que faz convergir num mesmo
plano, a sociologia e a cosmologia. Essa proposi¢éo do autor se evidencia na associacao entre
0 deslocamento em dire¢do ao oceano e o efeito da forca de atragdo exercida por um sistema
cosmologico que localiza a Terra sem mal “no alto”, no outro lado do oceano. O resultado
desta abordagem é que a horizontalidade dos deslocamentos espaciais € interpretada em linha
vertical (com destaque para aspectos da vida cotidiana como dancar e se alimentar). No plano
cosmoldgico, propiciaria o “alivio do corpo” que, tornando-se leve, ascenderia em direcdo a
Terra sem Mal. Em efeito, os deslocamentos espaciais, dentro desta perspectiva, evidenciaria
as maltiplas faces do pensamento Guarani mostrando como 0s grupos Apapocuva refletem

sobre si mesmos e sobre o0 mundo ao seu redor. Sobre isso, diz o autor:

(...) a marcha para o leste dos Guarani ndo se deveu a pressdo de tribos
inimigas; tampouco a esperancga de encontrar melhores condi¢des de vida do
outro lado do Parand; ou ainda ao desejo de se unir mais intimamente a
civilizagdo — mas exclusivamente ao medo de destruicdo do mundo e a
esperanga de ingressar na Terra-sem-Mal (Nimuendaju, [1914]1987:102).

O sentimento de “medo” e de “esperanga” de que nos fala Nimuendaju pode ser
melhor compreendido através do conceito dual da alma Apapocuva: ayvucué, alma original e
divina e acygud, a alma animal, aquela que torna a pessoa violenta e perigosa. Enquanto o
destino do ayvucué é viver como humano na Terra e elevar-se a condicdo divina pela subida
de seu corpo vivo em direcdo a Terra sem mal, 0 acygua, terd em vida uma existéncia animal
transformada em anguéry, a alma dos mortos que vaga na Terra e assusta 0S Vivos.

A raiz dessa dualidade encontraria sentido numa concepcéo tragica do mundo que, de
acordo com Nimuendaju, estaria presente nos grupos Apapoclva e em diversos grupos

Guarani e Tupi-Guarani. Nas palavras do autor:

! Em todas as citagdes de termos em Guarani conservarei a mesma grafia encontrada na fonte
consultada.
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(...) as idéias bésicas da cataclismologia dos Apapocuva (...) incluem (...)
todas as especulacdes pessimistas (...) sobre o fim iminente deste mundo,
seja atraves de grandes inundages, incéndios subterraneos ou desabamentos
da Terra (Nimuendaju, [1914]1987:114).

Ayvu Rapyta, a publicacdo consagrada de Ledn Cadogan (1959), reforcou ainda mais
as proposi¢cdes de Nimuendaju quanto a existéncia entre os Guarani de um sistema sécio-
cultural onde o sentido da vida e o destino dos homens € algar o plano divino e conquistar um
lugar junto aos deuses, ou entdo condenar-se as formas espectrais que vagam na escuridao do
plano terrestre.

Essa visdo de mundo encontra explicacdo numa hipotese histérica defendida por
Héléne Clastres (1978). Sua hipdtese é que em periodo muito anterior a conquista européia, a
centralizacdo cada vez maior de poder nas maos dos grandes chefes guerreiros teria
desencadeado um movimento interno de esfacelamento social e territorial liderado pelos
chefes religiosos. Esses lideres, os profetas, teriam pregado a supressdo da base territorial
como suporte material dos grupos, junto com a suspensao dos fundamentos sociais da vida
coletiva. Essa subsuncdo do nivel politico pelo religioso é, na hipotese de Pierre Clastres
(1990), a origem da “sociedade contra o estado”. Nao s6 porque promoveu a dissolu¢do das
grandes unidades socio-territoriais, mas porque realcou o dominio religioso no lugar antes
ocupado pela esfera politica. Com essa hipotese, os deslocamentos dos Guarani em busca da
terra sem mal sdo interpretados como movimentos proféticos, guiados pelos Carai, os lideres
religiosos “(...) de que nunca se sabe de onde vém: nem de qual lugar do espago, nem — por
conseguinte — de que ponto da genealogia. Indo e vindo constantemente, portanto sem
residéncia, estdo em toda parte e por isso mesmo em nenhum lugar” (H. Clastres, 1978:41).

Os estudos sobre aculturacdo e contato interétnico ao tratar dos deslocamentos dos
Guarani como “sintoma” de integragao ou desintegracdo cultural contribuiram muito pouco
para nossa compreensédo da organizacao social dos Guarani, e por isso ndo pude basear-me em
algumas de suas formulacgdes na definicdo dos problemas dessa pesquisa.

Em vigor entre os anos 1930 e 1960, o que chamava a atencdo dos pesquisadores
naquela época € que, decorridos quase 500 anos de contato, ainda houvesse grupos Guarani
sobreviventes. Para tanto era preciso encontrar uma explicacdo que justificasse tal
persisténcia. O caminho aberto por Nimuendaju, ao associar a busca da Terra sem mal ao
dominio da religido, ganha nessa abordagem uma interpretacdo particular. Isto pode ser
ilustrado pela pesquisa de Schaden (1962) realizada no final da década de 1940, entre diversos

grupos Guarani no Brasil. Ali a essa busca ¢ considerada “uma das chaves mestras para a
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compreensdo da cultura tribal, bem como dos fendmenos de desintegragdo cultural e
desorganizagdo social observaveis nos grupos Guarani hoje existentes em territorio brasileiro”
(Schaden, 1962:179).

A expressdo religiosa da busca da Terra sem Mal ganha o valor simbolico de um
mito - um mito que se permite maltiplas interpretacGes por parte dos sujeitos conforme a
situacdo historica de contato particular a cada grupo. Em suas palavras, a “posi¢do atual do
mito no conjunto da concepgdo-do-mundo Guarani esta, pois, estreitamente ligada as
transformaces culturais e sociais decorrentes do contacto com a ‘civiliza¢do’” (Schaden,
1962: 175).

Com esta abordagem os diferentes grupos estudados sdo posicionados numa escala
guanto ao seu grau de aculturacdo - leia-se, ajustamento psico-social ante a sociedade
nacional. Assim, para aqueles grupos que dispdem de um meio ambiente apropriado as suas
“primitivas condi¢cdes de vida” (Schaden, 1962: 165) e que desfrutam de um certo grau de
isolamento social e geografico em relacdo ao grupos nacionais, 0 mito estaria em harmonia
com as aspiracdes coletivas tradicionais. Nestes casos, a busca da Terra sem mal (cujo aspecto
enfatizado pelo autor, menos que o caminhar é a crenca no aguydjé, a ascensdo do corpo vivo
em direcdo ao céus), teria mantido o seu sentido original. Diferentemente, entre 0s grupos
onde a situagcdo de contato ¢ intensa e as “primitivas condi¢des de vida” improprias, o mito
ganharia novas versoes, todas elas preocupadas em justificar a falta de €xito na “realizacao do
sonho mitico”( Schaden,1962:162).

Desse modo, a busca da Terra sem mal adquire as feicbes de um misticismo
religioso, transformando os deslocamentos em movimentos de eclosdo social. O resultado
entre o desejo de encontrar o “paraiso” e sua impossibilidade diante da situa¢do de contato,
geraria estados de crise capazes de criar sentimentos de “frustragdo”, “desilusdo” e outros
estados de “depressao psiquica geral” (Schaden,1962:147).

Minha discordancia quanto aos estudos nessa linha de analise ndo reside em sua
énfase na situacdo historica de contato, mas no modo como s&o interpretados os efeitos do
contato no sistema nativo. Primeiro, porque definem o contato, ou as transformagées que dele
decorrem, na ordem de duas reagdes possiveis: a resisténcia ou a desintegracdo. N&o ha
espaco, nessa abordagem, para outros modos de coexisténcia socio-cultural, restando aos
Guarani duas alternativas: afastarem-se dos Brancos ou extinguirem-se fisica e culturalmente.
Esta hipotese € questionavel se levarmos em conta que boa parte das aldeias Guarani
contemporaneas localizam-se na porcdo mais densamente urbanizada da América do Sul.

Nesse sentido, deslocar-me com os Guarani num terreno que por definicdo pertence aos
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Brancos foi uma oportunidade de avaliar suas formas de interacdo. Além disso, Schaden nesta
perspectiva, acaba por reduzir o pensamento Guarani a um conjunto de reages de ordem
psiquica, deixando-nos sem saber como 0s eventos histdricos vividos séo interpretados pelo
sujeitos envolvidos.

Parece-me ser nesta questdo que se ancoram muitas abordagens contemporaneas. Ou
seja, procuram correlacionar as condi¢des atuais do contato, que impediriam uma apropriagéo
ideal do espaco, com a persisténcia de um sistema ideal de vida, o nhandereko. Como
resultado desta impossibilidade em termos de apropriacdo do espaco concreto (e,
conseqiientemente, da plena manifestagdo de seu “modo de ser”), os Guarani atuais
“responderiam” de diferentes maneiras a esta situacdo. Na andlise de Ladeira (1992:11) os
deslocamentos de grupos Mbya em direcéo aos litorais sul e sudeste se acentuam a medida em
que aumentam as dificuldades de se encontrar novas terras no interior. A “beirada do oceano”,
além de oferecer as condi¢des ecoldgico-ambientais ideais, ¢ também “onde se vislumbra o
acesso a yvy maraéy”, lugar “onde o destino dos Guarani se realiza”. Garlet (1997:140) cria
metaforas territoriais - “desterritorializagdo” ¢ “reterritorializa¢ao” - para dizer que os Guarani
no Rio Grande do Sul continuam se deslocando (ndo como antigamente, porque hoje 0s
espacos foram quase todos tomados pelos Brancos), mas de modo circular: uma estratégia de
sobrevivéncia cultural dos grupos Mbya que consiste em abandonar/retomar sucessivamente
os mesmos lugares, dando assim continuidade “as demandas culturais e a sua racionalidade
econdmico-religiosa”. De maneira analoga, Guimarées (2001:85) analisa que o deslocamento
de um grupo Mbya do Rio Grande do Sul em dire¢do ao Espirito Santo, na década de 1940,
teria como razdo primeira a busca por um “espago ideal” onde pudesse “viver de forma
perfeita o ‘modo de ser’ Mbya”.

O que se conclui destes trabalhos € que as dificuldades de apropriacdo do espaco
fisico pelos Guarani atuais se devem a persisténcia de sua ordem social que, para sua “plena
realizagdo” exigiria, em contrapartida um espago social e ecologicamente ideal. O que se pode
concluir € que seus deslocamentos espaciais resultariam de uma espécie de “perturbacao” da
ordem tradicional, que impulsionaria as pessoas a procurar novos espagos, garantindo, desta
maneira, a reproducdo e a perpetuacdo de suas condigdes sociais de existéncia, ou seja, de seu
antigo “modo de ser” no dias atuais.

No artigo “A Terra sem mal dos Guarani - economia e profecia”, Melia (1990:41) faz
uma critica, com a qual eu concordo em parte, de que certas abordagens, como aquelas que
citei acima, fazem “do povo Guarani um eterno fugitivo, pessimista e desgracado”. Com a

pergunta: “o que buscava ou o que busca, na verdade, um Guarani quando diz que busca a
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terra sem mal?”, sua critica se dirige a nog¢do de espago geografico da etnologia classica (leia-
se: Nimuendaju, Métraux, Schaden) e sua énfase na dimensao religiosa. De acordo com sua
analise, o sentido religioso do espago, que encontra sua expressao na “busca da Terra sem
Mal” dos Guarani contemporaneos, teria se constituido nos séculos posteriores a conquista, no
contexto do dominio colonial. Essa transformacdo na concepcdo do espago, argumenta o
autor, teria ocorrido em razdo da exposi¢do dos Guarani a um novo sistema de pensamento e
também pela imposicdo da sua populacdo a configuracdes espaciais alheias, como as
encomiendas ¢ as redugdes jesuiticas: a antiga “tierra fisica” dos Guarani pré-conquista, teria
se transformado na atual “tierra mistica” (Meli4,1981:11). O argumento de Melia ¢ que a
perda do antigo sentido fisico de “suelo intacto, que no ha sido edificado” (como sugere a
traducdo de Montoya (1876), para o sentido mitico de hoje como um uma terra perfeita que
estd nos céus, teria condicionado os Guarani atuais a manter um movimento perpétuo a
procura de uma lugar que nesta Terra € inalcancavel. Talvez seja por esta razdo que muitas
abordagens focalizadas nesta perspectiva, quase sempre, apontam para sentimentos
individuais ou coletivos de desencanto e frustracdo ou, de outro modo, de esperanca e
felicidade. Para ir além destas dicotomias e “insistir na dimenséo positiva” dos Guarani, Melia
propde a retomada do sentido classico de tekoa, aquele que aparece na documentagdo dos
primeiros tempos da conquista: “(...) o tekoha, com toda sua objetividade terrenal, ¢ uma
inter-relacdo de espagcos fisicos e sociais (...) significa e produz, ao mesmo tempo, relagdes
econdmicas, relagdes sociais e organizagao politico religiosas essenciais para a vida Guarani”
(Melia, 1990:36).

O argumento do autor € que mesmo com as transformacgdes historicas de sentido, a
busca da Terra sem mal dos Guarani atuais mantém seu contetdo simbdlico essencial, qual
seja: a busca de uma terra propicia (do ponto de vista sdcio-ambiental) a realizacdo do seu
“modo de ser”. Para o autor esta busca se constitui em um valor simbolico que atravessou o
tempo e continua a existir no presente dos grupos. Diferentemente das abordagens que
interpretam a busca no ato fisico de caminhar, o autor a situa no que chama de “economia da
reciprocidade”. Em outras palavras, o “modo de ser” dos Guarani teria como principio
fundamental a “busca da reciprocidade”, que ndo se expressaria apenas em termos
econémicos - remetendo também a diversos dominios da vida social, politica e religiosa
(festas convites, convites comunitarios) que uniriam populagdes espacialmente dispersas em
grandes unidades sociais, origem das amplas e complexas unidades sécio-territoriais dos
Guarani de ontem e de hoje. O que se enfatiza nestes sistemas sdo 0s atos de cooperacao,

solidariedade, proximidade fisica e social.
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A relagdo dos Guarani com o espaco fisico, nas palavras do autor, é regida por uma
“dialética de caréncia e plenitude” (Melia, 1990:39), pensamento que se traduz na concepgao
segundo a qual a Terra ¢ duplamente simbolizada como lugar de “plenitude” e de “caréncia”,
origem de duas oposi¢des fundamentais: a “Terra Boa” e a “Terra M4”. O movimento
dialético destas oposicGes poria em risco permanente os principios de reciprocidade que
regem o “modo de ser” ideal dos Guarani. Seu ideal de vida seria viver na “Terra Boa”, mas a
juncéo de fatores ecoldgico-ambientais (deterioracdo das areas de caca e cultivo) e sociais
(conflitos internos) gerariam rupturas que levariam os grupos a abandonarem a “Terra Ma” e
a buscarem a “Terra Boa”. Como resume o autor: (...) no fundo nédo é a migracdo em si que define
os Guarani, mas sim o modo particular de viver a economia de reciprocidade”. (Melia, 1990:43)

Referindo-se a “economia da reciprocidade” como a “dimensdo positiva” a partir da
qual os Guarani deveriam ser estudados, Melia propde uma mudanca de foco, menos centrado
na espacialidade (leia-se, na busca concreta da Terra sem mal) e, mais voltado ao estudo da
vida nas aldeias, pois “(...) é sobretudo na aldeia onde se realiza a plenitude da vida Guarani” (Melig,
1990:41).

Melia procura aliviar o peso simbolico do espago geografico como “terra mistica” da
etnologia cléssica, introduzindo em seu lugar o espago concreto, “terrenal” que aparece nos
primeiros registros historicos dos conquistadores. Com essa reorientacdo de foco, 0s
deslocamentos espaciais perdem forca: o sentido religioso que os impulsionavam (apontado
na etnologia classica) é desviado para 0 dominio da ecologia cultural (deterioracdo do solo e
dos espacos de caca e cultivo) e para o dominio da vida social (que se constitui basicamente
por relacdes de reciprocidade). No entanto, ao privilegiar a “economia da reciprocidade” e seu
suporte fixo ¢ “terrenal”, o tekoa (a aldeia), o autor, a meu ver, defronta-se com 0 mesmo
problema que antes havia criticado: como explicar os deslocamentos espaciais dos Guarani?
Ao situar os deslocamentos como uma anomalia do sistema, ou seja, como conseqliéncia da
quebra do contrato de reciprocidade social (brigas, desavencas, desequilibrio ambiental), ndo
estaria incorrendo no mesmo erro que antes havia apontado, transformando os Guarani em
“eterno fugitivo, pessimista e desgracado”?

Concordo com Melid no que parece ser uma sugestdo sobre a possibilidade de
abordar a organizagdo social dos Guarani com um outro olhar. No entanto, discordo da
“dimensao positiva” que ele pretende recuperar. A meu ver, a “plenitude” e a “caréncia” de
que ele nos fala, a “esperanga” e o “medo” observados por Nimuendaju ou a
“cataclismologia” e as visdes do “paraiso” apontados Schaden, sdo polaridades de um

pensamento que precisam ser consideradas em conjunto. Ao enfatizar a aldeia como nicleo da
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vida social dos Guarani, Melia destaca apenas a sua “positividade”, deixando a impressao de
que o deslocamento, a vida fora das aldeias, é seu pdlo oposto, a “negatividade”, da qual nada
ficamos sabendo.

No entanto, € preciso considerar que Melia esta se referindo a um tipo de
deslocamento especifico: a busca de terras para o assentamento de novas aldeias, enquanto
que o deslocamento em que tomei parte diz respeito a micromobilidade de pessoas entre
aldeias. Salientar esta diferenca & importante porque enfoques distintos podem produzir
resultados diversos. Na interpretacdo de Melia, o deslocamento € um momento de ruptura, de
quebra do contrato social de reciprocidade. A aldeia é considerada o lugar de expressdo da
reciprocidade, da “positividade”, e o deslocamento a sua negagao.

N&o estou dizendo com isso que a aldeia ndo seja um espaco social importante, mas
penso que considera-la como o “lugar onde se realiza o0 modo de ser dos Guarani”, como
propde Melia, restringe nosso entendimento sobre a complexidade da organizacdo social
destes grupos. Uma das questdes que Melia deixa sem resposta é: se a constituicdo das
grandes unidades socio-territoriais dos Guarani se da em razdo de rupturas sociais que fazem
com que grupos saiam em busca de uma nova terra para assentar sua prépria aldeia, falta
entender por que, ap6s esse rompimento, estes mesmos grupos continuam mantendo relacdes
entre si?

Mesmo discordando em questfes pontuais, ndo vejo incompatibilidade entre meu
trabalho e os estudos focalizados nas transformacdes histérico-culturais. Ao centrar meu foco
no ponto de vista dos grupos em deslocamento, ndo estou desconsiderando as transformacoes,
apenas procurando torna-las inteligiveis no pélo nativo. Deslocar-me com Mbya e Nhandéva
possibilitou-me rever estes pressupostos. Meus dados apontam que o espaco fora das aldeias é
também um espago social importante e, porque ndo dizer, de “positividade”. Os grupos que
acompanhei em deslocamento compartilhavam entre si os alimentos, se cotizavam para
conseguir dinheiro para o transporte, dividiam entre si os agasalhos de frio, a comida, 0s
cigarros, as bebidas - atitudes que, a meu ver, nos termos Meli&, sdo de reciprocidade.

Focalizar a pesquisa de campo no deslocamento trouxe algumas conseqiiéncias no
modo como abordo a ocupagdo do espaco. Apreender as pessoas em movimento fez-me
considerar as aldeias como pontos de passagem e ndo pontos de fixacdo da populagéo.
Assumo, portanto, que esta forma de conceber as aldeias tem a ver com os pressupostos desta
pesquisa e meus métodos de investigagéo.

Dentro desta perspectiva, quando os Mbya e os Nhandéva se deslocam ndo estdo

indo de um ponto a outro. N&do ha um ponto de partida e outro de chegada. Eles permanecem
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em mobilidade absoluta. Embora uma pessoa possa dizer que veio da aldeia X e que vai para
a aldeia Y, ela ndo identifica em seus movimentos um ponto inicial a partir do qual ela tenha
comecado a se deslocar, muito menos um ponto final onde quer chegar. O mesmo pode-se
dizer quanto aos trajetos percorridos. Ainda gque eu tenha afirmado acima que meu interesse é
no trajeto entre as aldeias, para 0s meus acompanhantes esses trajetos ndo sdo percebidos
como caminhos que levam as aldeias. Para ser mais claro, digo que deslocar-se ndo € ir de
aldeia em aldeia - se assim fosse, seria 16gico escolher o trajeto mais curto entre elas, aquele
que mais rapidamente os conduzisse ao seu destino. Mas nédo € isso 0 que ocorre. Trajetos
curtos do ponto de vista da distancia geografica entre uma aldeia e outra se transformam em
longas e demoradas travessias.

Ao interessar-me pelas interagdes sociais que ocorrem no fluxo do movimento,
procurei desviar-me da questdo das ‘“razdes” dos deslocamentos. O que meus dados
demonstram é que os espacos entre as aldeias sdo antes espacgos sociais que espacgos de
percurso. Nesse sentido, as aldeias e 0 espaco que as envolve podem ser considerados como
formando um espaco geografico e social continuo. As cidades, as estradas, as ruas, as aldeias
sdo cenarios da vida cotidiana Mbya e dos Nhandéva. Este espago, na perspectiva do
deslocamento, tem um significado especifico: ndo serve para fixar, constituindo sim um meio
para manter o movimento. Andar pela cidade, por exemplo, € um meio de se conseguir
dinheiro (através da venda de artesanato pelos adultos ou pelo pedido por esmola das
criancas). Com o dinheiro pode-se comprar comida, as passagens de énibus para visitar um
parente. O mesmo pode-se dizer das aldeias, pontos onde o acolhimento dos parentes é
importante quando se acaba de chegar, pois ali encontrardo comida e abrigo.

Qual a nocdo de territério de um grupo que se mantém em movimento? Mover-se no
espaco é também um modo de constituir territorio. E isso o que dizem Deleuze & Guattari
(1980) ao tentarem estabelecer uma distingdo entre o que denominam de “espago sedentério”
e “espago nomade”. E bem verdade que os ndmades de que falam os autores sdo grupos de
pastores das estepes, cujo movimento no espaco € ditado pelo regime das chuvas e pelos
ciclos de vida das plantas. Evidentemente ndo é este o caso dos Mbya e dos Nhandéva. Mas,
muito do que dizem estes autores pode ajudar-nos a pensar 0s seus deslocamentos.

O “espago sedentario” de que falam Deleuze & Guattari € 0 espaco da cidade,
recortado, medido, esquadrinhado, com trajetorias ligando pontos de partida e de chegada. E
chamado também de “espacgo estriado”. Ao caminhar por este espaco, analisam os autores, 0
sedentario faz a “viagem-distancia”. Seu percurso é guiado por trajetorias predefinidas que o

levam de um ponto de partida a outro de chegada. Por sua vez, o “espaco ndémade” ¢
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concebido como um espago aberto, chamado também de “espago liso”, porque, ao caminhar,
0 ndmade ndo segue uma trajetoria - ele “alisa” o espago desenhando nele seu proprio trajeto.
Seu movimento no espago, explicam os autores, ¢ feito através de “sintomas e avaliagdes
antes que de medidas e de propriedades”. Seu trajeto € “construido gragas a operagdes locais
com mudanca de direcéo (...) devido a variabilidade da meta ou do ponto a alcangar” (Deleuze
& Guattari, 1980:484-487).

Em outro texto, Deleuze (1990) retoma essa questdo, procurando solucionar o
problema que, segundo ele, vem de nossa “concepc¢do energética do movimento”. O que 0
autor pretende demonstrar é que para nds (sedentérios, ocidentais) a idéia que temos de
movimento - ou seja, de qualquer coisa que se mova - esta sempre relacionada a um esforgo
inicial, um ponto de apoio ou uma fonte de origem. Cita como exemplo dois esportes: a
corrida e o lancamento de peso. Ambos remetem ao esforco e a resisténcia de um ponto de
origem. De acordo com o autor, é possivel concebermos um tipo de movimento sem que seja
preciso nos remeter a um ponto de origem. Cita como exemplo alguns esportes em que 0
movimento define-se menos por seu ponto de origem, tais como o surf, windsurf e vdo-livre,
que “sdo do tipo: inser¢do sobre uma onda preexistente (...) como fazer-se aceitar em um
movimento de uma grande onda, de uma coluna de ar ascendente” (Deleuze, 1990:165).

Meu objetivo ao citar estes autores é problematizar alguns pontos que, a meu ver,
tornam mais claro nosso entendimento sobre os deslocamentos dos Mbya e dos Nhandéva. A
idéia de que o nomade “alisa” o espago sedentario se encaixa perfeitamente a minha
experiéncia de acompanhar dos deslocamentos fora das aldeias. Embora estivéssemos
atravessando o espaco quadriculado da cidade, faziamos o nosso proprio trajeto. Nao por
rebeldia ou inabilidade. Quando pardvamos em algum lugar, uma rodoviaria, por exemplo,
serviamos-nos daquele espaco: comiamos ali, forravamos nossos panos para dormir,
usavamos o banheiro, tomavamos café, fumavamos cigarros, contavamos histdrias. Chegar na
rodoviaria, dormir ali, ndo fazia parte de um plano. Havia escurecido, estavamos cansados e
foi o melhor lugar que achamos naquele dia para descansar. Tudo por um instante, por uma
noite ou menos. Depois iamos para outro lugar.

Esse “andar por andar”, “sem se chegar a nenhuma parte” de que nos fala Caiafa
(1985:68) em relagéo aos Punks na cidade do Rio de Janeiro, foi a chave para que eu pudesse
abordar os deslocamentos espaciais sob um outro angulo. Nosso caminhar em nada fez
lembrar-me do caminhar ansioso e apressado da busca da Terra sem mal descrito nas
etnografias. Caminhar com eles pbs-me em contato com pessoas que pouco Se comenta nas

pesquisas: 0s Guarani distantes da Casa de Rezas, sem seus apetrechos rituais a mdo, sem o
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maracé e a taquara, sem o cachimbo e a fumaca, usando as mesmas vestimentas dos Brancos
na cidade - e até sendo confundido com eles, como ocorreu em certas ocasides. 1sso
possibilitou-me enxerga-los sem o peso da religido que a etnografia tem lhes atribuido e,
ainda assim, foi possivel reconhecé-los. N&o € preciso negar a importancia da religido para
perceber que, se 0s Guarani sobrevivem, é porque souberam manter, além daquela, outras
estruturas.

A questdo que emergiu com maior intensidade na minha experiéncia de acompanhar
0 deslocamento das pessoas diz respeito aos principios de alteridade revelados nestas
situagBes. O caminhar incessante dos deuses entre 0 céu e a Terra, 0 caminhar dos humanos
sobre a superficie da Terra, 0s lugares onde se caminha, as interagdes sociais mantidas nos
deslocamentos, ativam um principio de humanizacao/desumanizacdo da pessoa - questdo que
se tornou o eixo central do trabalho que aqui proponho. Neste aspecto, a capacidade de
transformacdo da pessoa € um dos aspectos chave para a compreensao de um processo que
parece se evidenciar na pratica do deslocamento espacial das pessoas.

Essa questdo nos remete a problematica do corpo tal como vem sendo tratado no
conjunto de estudos de diversos grupos das Terras baixas da América do Sul. O que estes
estudos demonstram € que diversos dominios da vida social daqueles grupos podem ser
compreendidos através da nogdo nativa do corpo. O artigo intitulado “A construcao da pessoa
nas sociedades indigenas brasileiras” pode ser considerado um marco importante dessa
abordagem ao propor uma nogdo “fisio-logica” (Seeger; DaMatta & Viveiros de Castro
(1979:13) dos sistemas sociais amerindios. O principio destes sistemas € que as relacdes se
dao entre corpos. Dentro desta perspectiva, 0 corpo nao é um suporte pronto e acabado sobre
qual se investe significados culturais; ele é fabricado, continuamente moldado, retocado e, por
essa razdo, suscetivel a mutagGes em sua natureza.

Parte do meu esforco neste trabalho foi tentar aproximar a etnologia Guarani, que
tem se mantido marginal a estas abordagens, muito embora o carater mutante do corpo tenha
sido sempre enfatizado pelos especialistas. Transformacgfes corporais como o -jepota (acygua
ou atsygua), a transformacdo animal da pessoa, 0 aguyje, a divinizagdo dos humanos que
ascendem aos céus ou a humanizagdo da divindade pela descida das “palavras-almas” & Terra,
sdo exemplos de que a problemaética do corpo esteve sempre presente na etnologia Guarani,
embora de um modo particular. A particularidade a que me refiro reside no fato de que estas
abordagens tém procurado compreender as transformagGes corporais humanas como produto
de duas forcas opostas que compdem a pessoa e como que disputam seu corpo, puxando-o

para cima (para o céu) ou para baixo (para a Terra), alterando constantemente a sua natureza.



31

Essa disputa permanente entre a humanidade e a animalidade pelos humanos poria em
evidéncia o nucleo da sécio-cosmologia Guarani, qual seja, a tentativa de superacao e controle
dos impulsos terrestres e o desejo de atingir a perfeicdo dos deuses.

Observar o cotidiano dos meus acompanhantes nas ruas possibilitou-me perceber
outras dimensdes do corpo para além dos polos da perfeicdo divina/imperfeicdo terrestre, ja
td0 bem detalhados nas etnografias. E no caminhar que se vivencia a experiéncia de uma
humanidade em constante fabricacdo, a experiéncia da pessoa como intrinsecamente instavel
e metamorfica. Sobre a superficie da Terra caminham inUmeros seres humanos e néo-
humanos, € neste contexto que o corpo mostra seu carater mutavel que pode se identificar e se
diferenciar dos que sdo “verdadeiramente humanos” (ava ete) e dos Outros (Brancos, animais,
fantasmas). A identidade corporal é construida por meio de um esforco deliberado de
aparentamento, fazendo coincidir o processo de fabricacdo do parentesco com o processo de
fabricacdo de pessoas humanas. A producdo do relacionamento ideal ndo se constitui
exclusivamente no dominio interno da vida social, mas emerge da relagdo constante com
seres ndo-humanos. Assim, por um lado os grupos em deslocamento constituem, ao longo do
caminho, unidades de parentesco, tornam-se “parentes verdadeiros”. Mas também, ao longo
do caminho, correm o risco de se desumanizarem por terem contato com entidades néo-

humanas. Essa questao seréd explorada no decorrer da tese.

A pesquisa de campo

Comecei a pesquisa no Posto Indigena Ocoy, uma area Nhandéva as margens do lago
da Hidrelétrica de Itaipu, no oeste do estado Parana. Ali permaneci os trés primeiros meses de
campo, tentando entender como os grupos locais se organizam, de onde vinham as pessoas
gue chegavam e para onde iam as que partiam. Seus habitantes pertencem aos subgrupos
Nhandéva e Mbya. O aldeamento é originalmente Nhandéva, os Mbya chegaram no inicio da
década de 1980, quando foi criado o posto. Eles proprios reconhecem que a area € Nhandéva
e dizem que a deixar@o quando for encontrado um local para a sua aldeia.

Foi no Ocoy que comecei a acompanhar os grupos em deslocamentos. Uma das
primeiras constatacdes ali foi perceber que pessoas de subgrupos diferentes ndo se deslocam
juntas. Optei por seguir os dois subgrupos, alternando minha permanéncia entre um e outro.
Ao todo foram nove meses deslocando-me com eles, incluidos ai os periodos de permanéncia
nas aldeias, entre um deslocamento e outro. Meu tempo de permanéncia nas aldeias variava

conforme o desenvolvimento da pesquisa e de acordo com as oportunidades que surgiam para
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iniciar um deslocamento. Muitas vezes estendia a minha permanéncia para uma duas, trés ou
quatros semanas, para observar como uma pessoa ou um grupo se integrava a aldeia onde
chegou. Outras vezes, nem bem chegava, ja tomava parte em um novo deslocamento, quando
percebia que minha presenca no grupo que estava saindo seria importante para esclarecer as
interrogacBes que surgiam na pesquisa. Nesses intervalos, sempre imprevisiveis, trazia para
junto de mim minha filha, na época com oito anos, que ficou vivendo temporariamente na
cidade vizinha de S&o Miguel do Iguacu. Deslocar-se comigo e 0s meus acompanhantes era
seu grande desejo, mas conhecendo as dificuldades, preferi poupé-la.

Fazer a pesquisa de campo me deslocando de um lado a outro ndo foi uma tarefa
facil - pelo menos no inicio, quando para mim agueles movimentos pareciam totalmente
desordenados — e eram mesmo, tanto assim que para acompanha-los tive que deixar de lado o
meu conceito de deslocamento espacial, aquele que chamamos de “viagem” que, como tal, é
antecedida por um planejamento, comega e termina em pontos previsiveis. Sem planejamento
prévio do trajeto, nem dia ou hora marcados para sair, aprendi que deveria manter minha
mochila sempre preparada com o minimo necessario para viver sob condi¢fes ambientais que
se alteravam continuamente. Sem uma situacdo residencial fixa, era preciso estar equipado
para enfrentar o sol, a chuva, o frio e o calor andando a esmo pelas ruas, rodovias e estradas
rurais. No inicio da pesquisa, visando o meu conforto, transportava muitos bens de uso
pessoal: colchonete, cobertor, toalha de banho, agasalhos, roupas para troca diaria, alimentos
ndo pereciveis e diversos itens de higiene pessoal. Com o passar do tempo fui desfazendo-me
de alguns deles, o que me trouxe um grande alivio as costas. No entanto, nunca cheguei a
atingir o despreendimento de reduzir minha bagagem a uma sacolinha de pléastico de
supermercado como faziam meus acompanhantes. Ao optar por lavar minhas roupas sujas
num riacho ou numa torneira publica, tal qual meus acompanhantes (ao invés de encher minha
mochila de roupas limpas para a troca, como fazia no inicio), consegui diminuir bastante o
peso do volume transportado.

Nos dias frios de inverno, entre os meses de junho e setembro, quando a temperatura
da madrugada alcancava alguns digitos abaixo de zero, os cobertores e os agasalhos que
trouxe comigo mantinha-nos aquecidos - a mim e ao grupo que eu acompanhava - ainda que
para isso tivéssemos que nos amontoar num cantinho apertado de uma estacao rodoviaria. No
verdo, aprendi que um pano para forrar o chdo e uma cuia de tereré que ajuda a espantar o
calor sdo o suficiente, e de facil transporte.

Meu aprendizado da lingua foi muito elementar, fez-se por insisténcia minha. E que

o0 Guarani (nas variacOes dialetais Mbya e Nhandéva) é a lingua que utilizam para falar apenas
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entre si, enquanto que o portugués, o espanhol e o Guarani paraguaio (Jopara) séo utilizados
quando em contato com Brancos?. Mostraram-se bastante surpresos e satisfeitos quando lhes
pedi que falassem em Guarani comigo, para que eu pudesse aprender a lingua, mas pareciam
ndo acreditar que um Branco pudesse aprender sua lingua. “Vocé ¢ Branco”, diziam-me
“nunca vai falar direito a nossa lingua. Nem nds nunca falaremos direito a sua”. Mesmo
assim, “sem falar direito”, conduzi boa parte da pesquisa esforcando-me para manter-me na
lingua nativa. A ajuda de intérpretes ocorreu no momento da transcricdo do material gravado.

Homens jovens e adultos sdo poliglotas fluentes, enquanto que mulheres, criancas e
idosos falam e compreendem as demais linguas com dificuldade. A dificuldade maior era a
minha que, sem dominio de uma e outra variacdo, frequentemente as confundia, causando
risos e imitacGes jocosas do meu modo de falar. Para dificultar ainda mais, parece haver uma
distin¢éo entre a lingua que é falada no cotidiano (nhandeayvu: “nossa lingua”) e aquela que ¢
falada no contexto ritual da Casa de Rezas, nas curas, nas “boas palavras” dos pajé. Esta é
chamada de “verdadeira lingua” (-ayvu ete) que se diz ser utilizada na comunicagédo com os
deuses. Ndo me pareceu muito diferente da lingua falada no cotidiano, com excecéo de alguns
termos que meus proprios informantes, sem compreender bem o significado, aconselhavam-
Mme a perguntar aos pajes.

Todas as vezes que acompanhei pessoas em deslocamento foi porque permitiram-me
estar em sua companhia. Pouquissima vezes recebi uma negativa, ainda que em alguns casos a
aceitacdo vinha com um misto de estranheza, distanciamento afetivo e incbmodo siléncio
entre nds - as vezes quebrado ao longo do caminho, outras vezes ndo. No entanto, na grande
maioria dos casos, fui muito bem aceito e acolhido por todos. Estdo acostumados com a
presenca de Brancos nas aldeias (professores das escolas indigenas, enfermeiros e médicos
dos postos de salde, administradores dos postos, religiosos, agricultores vizinhos, visitas
frequientes de alunos das escolas na cidade que fretam 6nibus para conhecer o aldeamento) e
o0s Brancos parecem habituados a vé-los na cidade.

A novidade era um Branco caminhando com eles. Ao contrério do que eu imaginava
ndo precisei dar muitas explicages sobre porque queria acompanha-los. A noticia de minha
presenca e intencdes de pesquisa parece ter se espalhado rapidamente nas aldeias facilitando o

contato com meus acompanhantes. Eu me identificava como pesquisador e eles diziam: “se

2 Apesar das diferencas dialetais os Nhandéva e os Mbya entendem-se sem dificuldades. O falar Nhandéva é
muito proximo ao Jopara, com material Iéxico do espanhol adaptado & morfossintaxe do Guarani. Esta é uma
das razdes que leva os Mbya a afirmar que a sua variacdo dialetal é a “verdadeira lingua” dos Guarani, falada
pelos antigos Guarani das matas. Os Nhandéva contestam dizendo que s6 os antigos é que falavam a “lingua
verdadeira”, e que hoje os dois subgrupos falam “misturado”.



34

vocé ndo esta contra nos, estd do nosso lado, entdo tudo bem, venha conosco”. Desta relagdo de
confianca estabelecida entre nds surgiu um pacto de convivéncia que ndo exigia de nenhuma
das partes justificativas bem fundamentadas para estarmos juntos. Para mim eles diziam que
iam visitar seus parentes, “passear”, para eles eu dizia que estava fazendo uma pesquisa.

A noticia de que um Branco andava por ai com eles espalhou-se de tal modo que
surgiram boatos de que eu havia decidido viver com eles; de que eu era um agente do governo
fazendo um levantamento das aldeias para conseguir mais terras, e até mesmo o boato de que
eu era filho de Guarani com Branco, e estava em visita aos meus parentes indios. Minha
provavel ascendéncia indigena, visivel em meus tracos fisicos, deixava a duvida, surgindo dai
0 meu apelido de Guarani ramigua, individuo “semelhante”, “parecido” com Guarani mas
gue ndo é um Guarani.

Muitas vezes na cidade, junto aos Guarani, eu era confundido com um deles. Nestas
ocasides, 0 que contava ndo era sO a aparéncia fisica e as roupas surradas que eu vestia. O fato
de estar no meio deles, falando a sua lingua, fazia muita gente supor que eu era um deles. E
isto tinha aspectos positivos e negativos. Certa vez ganhei pées velhos e sobras de comida
guando entrei num restaurante acompanhado de dois jovens Mbya que queriam comprar
cigarros. Situagéo inusitada para mim, mas que deixou meus acompanhantes muito satisfeitos.
A oferta de comida, roupas e dinheiro dos Brancos aos indios quando estdo na cidade € muito
freqliente — seja porque os préprios indios pedem ou porque os Brancos oferecem. Em
diversas ocasifes em que estdvamos na cidade, as mulheres e as criangcas que estavam em
n0sSso grupo saiam para pedir roupas e comidas nos bairros e, mais tarde, nos encontravamos.
Nessas ocasifes eu sempre ficava com os homens. Sentdvamos numa praga publica, num
canteiro central e aguardavamos o retorno delas.

Quando comecei a pesquisa ndo imaginei que tivesse que atravessar as fronteiras do
Brasil em direcdo ao Paraguai e a Argentina. S6 fiquei sabendo que 0os meus acompanhantes
dirigiam-se para além das nossas fronteiras quando comecei a deslocar-me com eles. Tinha
autorizacdo da FUNAI (Fundacio Nacional do Indio) para pesquisa em cinco postos
indigenas: Ocoy, Tekoa Anhetete, Rio das Cobras, Mangueirinha e Marrecas, mas nao tinha
nenhuma garantia de que pudesse entrar nas aldeias naqueles paises. Ter em maos 0s papéis
emitidos pela FUNAI ajudou-me nas primeiras vezes em que entrei nos postos indigenas no
Brasil. Os Huvixa kuery, caciques, vice-caciques e 0 pajés principais ja haviam sido avisados
sobre a minha chegada. Como estavam de acordo, me aguardavam. Quanto as aldeias no
Paraguai e na Argentina, entrei em contato com o INDI (Instituto Paraguayo del Indigena) e o

INAI (Instituto Nacional de Asuntos Indigenas), da Argentina. A burocracia e a demora em
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contestar 0 meu pedido levaram-me a seguir o conselho dos proprios indios. Deram-me o
telefone do padre polonés Pai Pablo, da Congregacdo do Verbo Divino, que had mais de vinte
anos trabalha com os Nhandéva no Paraguai, nas aldeias de Acaray-Mi, Kiritd e Arroyo
Guazl. Muito gentil, o padre pediu-me que aguardasse alguns dias para conversar com as
liderancas locais. Poucos dias depois, por telefone, deu-me o sinal verde de entrada. Quanto a
aldeia Mbororé, na Argentina, o contato foi feito através do Mbya Casemiro, que estava no
Ocoy a época e se dispds a ir a Argentina comigo para apresentar-me as liderancas e ao
administrador do Parque Nacional Iguazl, area contigua ao brasileiro “Parque Nacional do
Iguacu”, que circunda as Cataratas do Iguagu. Mbororé fica nas bordas do parque. Recebi a
autorizacdo das liderancas depois de explicar-lhes meus objetivos de pesquisa.

Mesmo entrando e saindo das aldeias com muita freqiiéncia, em cada vez era preciso
conversar com as autoridades locais para explicar-lhes o0 motivo de meu retorno. O fato de
sempre chegar acompanhado de um grupo, ajudava-me na recep¢do. Meus acompanhantes
adiantavam-se nas explicagoes, ndo so6 falando de minha pesquisa sobre a “histéria deles”,
mas dizendo também que eu era um Branco que estava do “lado deles”. Isso bastava para que
me deixassem entrar e ficar nas aldeias, momento em que me indicavam o local onde eu
deveria dormir e me alimentar. Na maioria das vezes ocupei 0s prédios das escolas, da
administracdo ou dos postos de saude. Na auséncia dessas constru¢des, dormia na Casa de
Rezas e, muito raramente, na casa de uma familia. Quanto a minha alimentac&o, normalmente
as familias que estavam mais préximas do local em que eu dormia me alimentavam. As maes
pediam gue as criangas me levassem um prato de comida.

Influenciado pela experiéncia descrita por muitos etnégrafos, imaginei que com o
tempo os meus informantes quisessem me “batizar” com um nome sagrado e entronizar-me
em seus rituais, mas, ao contrario, fui visto o tempo todo como um Karai, Branco para 0s
Nhandéva ou um Jurua, Branco para 0os Mbya. Esta, dentre outras, era a designacao pela qual
me identificavam. Viam-me como um Branco a favor deles (e, como disse, também parecido
com eles), mas ndo como um deles. Essa distingédo ficou patente em diversas ocasides. N&o s
nos locais que escolhiam para eu ficar nas aldeias, mas também no uso que faziam da minha
presenca entre eles.

Sempre que uma situacdo exigisse um interprete ou mediador com os Brancos, era a
mim que recorriam. Assim, por exemplo, em situacdes aparentemente simples, como comprar
uma passagem de dnibus e explicar ao motorista que queriamos saltar as margens da rodovia
BR 277, no trevo Trés Pinheiros; em situa¢bes divertidas como quando me fizeram

convencer uma mulher Branca a comprar ndo apenas um, mas trés ou quatro colares de
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sementes, ou em situacOes tensas, como na ocasido em que policiais da imigracdo argentina
suspeitaram, sem raz&o aparente, que um dos rapazes que estava conosco transportava drogas.
Apresentar-me como Branco e pesquisador, ajudou o jovem a livrar-se do constrangimento
das revistas policiais.

Concluida a pesquisa em fevereiro de 2003, voltei ao campo quatro vezes: nos meses
de maio, junho, julho e agosto daquele ano. Nestas ocasides, permaneci por no maximo trés
dias em quatro diferentes aldeias: Ocoy, Tekoa Anhetete, Acarai-Mi e Mbororé. Como fiqueli
morando em Foz do Iguacu até o ano de 2005, tive ainda a possibilidade de encontrar-me com
alguns companheiros de deslocamento no centro da cidade. Tanto nas aldeias, como na
cidade, estas foram ocasiGes em que aproveitei para a confirmagdo de dados, tirar ddvidas
guanto a traducdo de entrevistas gravadas, esclarecer pontos que ficaram pendentes. Em cada
retorno experimentava um sentimento de tristeza por ndo encontrar muitas pessoas que eu

queria ou precisava rever: “foram passear”, informavam-me.

A organizacao da tese

A tese se organiza em quatro capitulos e uma conclusdo. No capitulo 1 apresento a
area geografica dos nossos deslocamentos. Adiciono algumas informagdes historicas sobre a
presenca dos Mbya e Nhandéva na regido, mapas, dados populacionais, descricdo breve de
cada uma das aldeias pesquisadas, nossos principais pontos de passagem enquanto andavamos
nas cidades. Devo admitir que encontrei muitas dificuldades na reconstitui¢do histdrica destes
grupos na regido considerada. De um lado pelo excesso de informacéo, de outro por sua
escassez. Explico: esta regido corresponde ao antigo Guaird, palco de disputas territoriais e
experiéncias reducionais que remontam aos primeiros séculos da conquista. Trata-se de um
periodo histérico com um grande volume de registros sobre a presenca dos Guarani, sobre 0s
quais se debrugam muitos especialistas. Como néo tive acesso a esta documentac¢ao, nem sou
especialista no assunto, apresentei um breve relato daquele periodo baseando-me em fontes
bibliograficas. Neste aspecto, ndo apresentei nada de novo, nem era a minha intencdo. Apenas
condensei as idéias de alguns autores selecionados sem muito critério, com Unico objetivo de
situar minimamente o leitor no contexto histérico e geografico da pesquisa. Por outro lado,
deparei-me com um enorme Vvazio historico no que diz respeito a presenca dos Mbya e
Nhandéva nesta regido entre o término da experiéncia jesuitica em 1767 e os dias atuais.
Lancei médo entdo de algumas poucas fontes bibliograficas regionais, e com elas reconstitui

um quadro de informacOes bastante superficial. Ainda no Capitulo 1 tentei sistematizar
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algumas informagdes historicas recentes, colhidas em depoimentos orais dos meus
informantes sobre os Ultimos quarenta ou cinguienta anos. Sdo informag6es que precisariam de
um maior aprofundamento, e deveriam cobrir um nidmero maior de informantes. No entanto,
fiz o que foi possivel fazer num tempo muito curto. Apreender a historia de uma area
geogréfica sobre a qual os sujeitos tém apenas vagas lembrancas de suas passagens me ajudou
a vislumbrar uma perspectiva histérica que para mim mostrou-se surpreendente.

O Capitulo 2 € dedicado aos sentidos que envolvem o caminhar. Diversos seres e as
poténcias simbdlicas a eles associadas caminham sobre a superficie da Terra, deslocam-se dos
céus em direcdo a Terra e da Terra em direcdo aos céus. Esse caminhar constante em varias
direcdes enseja um complexo processo de producdo de parentesco, possibilitando-nos uma
interpretacdo do significado dos dominios terrestre e divino em termos da teoria indigena da
“relag¢ao”.

Em confronto com a ordem cosmoldgica apresentada no Capitulo 2, o Capitulo 3 é
uma etnografia dos caminhos, desenvolvida a partir da minha experiéncia em acompanhar 0s
deslocamentos espaciais. E uma apresentacdo da vida social vivida nas ruas das cidades por
onde passamos: 0S preparativos que antecedem a saida dos aldeamentos, a organizacdo das
unidades de deslocamento, 0s encontros e desencontros nos caminhos, os desafios a
sobrevivéncia na cidade, a ocupacao dos lugares.

O Capitulo 4 descreve a chegada dos caminhantes nas aldeias, a recepcdo organizada
pelos anfitrides e todo complexo de relagbes que envolve a integracdo dos recém-chegados.
Vindo de longe, o recém-chegado €, pela distancia fisica e social que o separa dos seus
anfitrides, decorrente do contato com diversos tipos de seres no caminho, simultaneamente
um parente e um inimigo. Como parente serd muito bem recebido e abrigado. No entanto,
exatamente por ter vindo de longe, por ter andado em diversos caminhos, ndo se sabe se sua
condicdo é ou ndo humana. Os rituais de incorporacdo ou de expulsdo dos recém-chegados
revelardo que a humanidade e o parentesco sao concebidos como dominios coextensivos.

Finalmente, sob o titulo de ConsideracGes Finais, procuro fazer algumas notas sobre
o caminhar dos Mbya e Nhandéva. A intencdo é propor um olhar alternativo a imagem que
aparece com freqiiéncia na etnologia contemporanea, apresentada nesta Introducdo, que
mostra os Guarani como um povo que vive uma “busca’” incessante: seja em sentido concreto,
quando se quer encontrar razbes que justifiquem seus deslocamentos, seja em sentido
simbdlico, quando o deslocar-se no espago parece emergir como um suporte “para” assegurar
a humanidade/divindade da pessoa. Concluo dizendo que ndo possivel desconsiderar estes

aspectos que, sem duvida, séo parte dos sentidos do caminhar destes grupos. No entanto, estas
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abordagens parecem captar uma negatividade que ndo observei nos deslocamentos que
acompanhei. O caminhar dos Mbya e dos Nhandéva parece encerrar o sentido da vida,
fundamentando o principio segundo o qual tudo o que tem vida esta em movimento.

Estou consciente de que esta tese apresenta limitacfes. O leitor sabe que os Guarani,
entre todos 0s grupos das terras baixas, sdo os que apresentam maior volume de informacées
historicas e etnograficas. Essa questdo, por si mesma, justificaria uma revisdo bibliogréafica
maior e mais consistente do que aquela que é apresentada aqui. O mesmo pode ser dito das
questdes tedricas da antropologia contemporanea, notadamente os estudos amerindios,
tratados aqui de maneira bastante superficial. Talvez tenha faltado félego. Por outro lado,
desde o inicio do trabalho pensei em estabelecer um recorte bastante preciso do universo
pesquisado: meu interesse era compreender como a vida social se constitui no intervalo entre
uma aldeia e outra. Era esse o ponto obscuro na etnografia dos Guarani que me interessava
investigar. O resultado da opcdo em pesquisar num espaco social que, ao nossos olhos, €é
exterior a0 mundo nativo, foi uma etnografia que, em diversos aspectos foge aos padrdes
convencionais. N&ao apresento em detalhe aquilo que forma a base minima das descri¢des
etnograficas: o espaco da aldeia, a distribuicdo espacial dos grupos sociais, o ciclo da vida
alded, os rituais religiosos, as genealogias. De maneira analoga, ao se enfatizar a vivéncia nos
caminhos, aqueles tracos que as etnografias dos Guarani consideram como sendo préprios de
sua fisionomia, como o discurso religioso e os diversos elementos da religido, ndo aparecem
com tanta forca. No entanto, é justamente sobre estas questdes que a etnografia dos Guarani

mais tem se ocupado. Neste trabalho, tudo isso sera pouco visivel.
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Capitulo 1

Andando no tempo

A distribuicéo espacial dos subgrupos

As aldeias Guarani espalham-se por uma extensdo de mais de 1 milhdo de km? na
porcdo mais urbanizada e densamente povoada da América do Sul. Estendem-se desde a
regido da Bacia Platina, cujos principais formadores sdo os rios Parang, Paraguai e Uruguali,
aos litorais do sul e sudeste brasileiros. Esta area abrange parte do centro-sul do Brasil, o leste
do Paraguai, o sudeste da Bolivia, o nordeste da Argentina e o norte do Uruguai. S8o0 como
pequenas “ilhas” dispersas em meio a uma paisagem fisica e humana bastante diversificada®.

O mapa abaixo nos da uma idéia das areas onde as aldeias dos subgrupos estéo
localizados. As aldeias Mbya ocupam a extensa regido da bacia platina aos litorais sul e
sudeste brasileiro. As aldeias Nhandéva (cuja populacdo €é conhecida por diversas
denominacdes como Chiripa, Ava Guarani, Ava Katueté) localizam-se as margens do médio
Parana, entre Brasil e Paraguai. Os aldeamentos dos Pai Tevytera (Caiua) localizam-se entre o
sul do Mato Grosso do Sul e o leste do Paraguai. Sdo também considerados subgrupos dos
Guarani os Chiriguano-Chané do sudeste da Bolivia e os Aché-Guayaki ou Guayaki do
Paraguai®. Quantificar o nimero de pessoas e de aldeias Guarani é uma tarefa dificil, em parte
pela propria morfologia social do grupo. Suas aldeias surgem, desaparecem e reaparecem na
mesma velocidade em que as pessoas se movimentam de um lugar para outro. Considerando-
se apenas os trés subgrupos Mbya, Nhandéva e Pai Tevyterd, calcula-se em 40 ou 50 mil
pessoas, sendo 30 mil apenas no Brasil (I.S.A, 1993), 10 mil no Paraguai (INDI, 1990) e 3 mil
na provincia argentina de Missiones (Argentina Indigena/INCUPQ, 1992).

® Na classificagdo das areas etnograficas brasileiras Mellati (1997) aponta os Guarani atuais como pertencendo a
duas areas etnograficas contiguas: o Médio Parana e o Planalto Meridional Brasileiro. Sobre outros sistemas de
classificacdo de areas etnograficas brasileiras, sugiro: Galvédo (1960); (Melatti, 1980).

* Os primeiros teriam migrado, em perfodo anterior & conquista espanhola, da regido do Chaco em direcdo a
Cordilheira dos Andes bolivianos, onde teriam se mesclado aos Chané (Arawak). Quanto aos Aché-Guayaki,
Pierre Clastres (1995) desenvolve uma hip6tese confusa, mas ndo menos fascinante de que seriam grupos
Guarani que "regrediram” a um patamar cultural anterior, voltando-se para a caca e coleta, com diferencas
sociais bastante elevadas se comparados aos Guarani atuais. Ao leitor interessado em conhecer melhor estes
subgrupos sugiro duas obras memoraveis. Sobre os Chiriguano-Chané: Combés & Saignes (1991). Sobre os
Ache Guayaki, Clastres, P. (1995).



Mapa 2
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As areas de deslocamentos
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Acompanhei os deslocamentos de grupos Mbya e Nhandéva dentro de uma érea de

aproximadamente 400 km2. Boa parte dessa &rea fica em territorio brasileiro, a oeste e

sudoeste do estado do Parand. Ndo avancamos muitos quilémetros da fronteira do Brasil em

direcdo aos territorios argentino e paraguaio. Na Argentina nossos deslocamentos ndo foram

além de Puerto lguazu, cidade fronteirica a menos de 10 km de Foz do Iguacu. No Paraguai

nossa incursao se distanciou no maximo uns 80 km da fronteira com o Brasil. No estado do

Parana as cidades de Foz do lguagu, no extremo oeste, e Guarapuava no sudoeste, sdo as

divisoras de nossa area de deslocamento. Entre estas duas cidades, ligadas pela BR 277, estdo

localizados os postos indigenas Ocoy, Tekoa Anhetete, Rio das Cobras, Mangueirinha e

Marrecas e as diversas cidades por onde passamos, tais como Sdo Miguel do Iguacu, Céu

Azul, Diamante do Oeste, Cascavel, Laranjeiras do Sul, Nova Laranjeiras, Guaraniagu. Em

Foz do Iguagu, onde a rodovia termina, seguiamos duas bifurcac@es rodoviarias: em direcdo



41

ao Paraguai, atravessdvamos a Ponte da Amizade sobre o rio Parana e chegavamos em Ciudad
del Este. Seguiamos de 6nibus um pequeno trecho da Ruta Internacional e alcan¢avamos a
Ruta de Hernandarias, rodovia que da acesso aos aldeamentos Acaray-Mi, Kiritd e Arroyo
Guazl. Na Argentina, apds atravessarmos a ponte Tancredo Neves sobre o rio Iguacu,

seguiamos a pé ou de dnibus até Puerto Iguazu, que é vizinha ao aldeamento Mbororé.

Mapa 3

Area de deslocamentos dos grupos Mbya
e Nhandéva na Triplice Fronteira

S
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Fonte: Guia Quatro Rodas-Rodovidrio , 2004

E bom esclarecer que as areas de deslocamento aqui descritas para os dois subgrupos
ndo podem ser vistas como dois territorios de limites precisos. Na verdade, sdo areas de
deslocamentos mais freglientes das pessoas em visitas aos parentes das aldeias mais proximas.
Isso ndo quer dizer que as caminhadas dos dois subgrupos mantenham-se limitadas a estes
espacos. Os deslocamentos descritos pelos Mbya citam areas geograficas distantes, nos
estados do Rio Grande do Sul e Santa Catarina, nos litorais do Parana, S&o Paulo, Rio de
Janeiro e Espirito Santo e na provincia de Misiones, distante da fronteira com o Brasil.
Diferentemente, os deslocamentos Nhandéva parecem se dar dentro de um espago
geograficamente menor, na area onde estdo localizadas as seis aldeias Nhandéva onde

permanecemos. Cinco delas localizam-se proximas a represa da Hidrelétrica de Itaipu, na
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fronteira Brasil/Paraguai: Ocoy, Tekoa Anhetete, Acaray-Mi, Kiritd e Arroyo Guazu e uma na
regido sudoeste do Parané (Koendy Pord, no Posto Indigena Marrecas).

Né&o tenho dados para explicar a razdo pela qual a visita entre parentes se da mais com
mais frequéncia entre um determinado conjunto de aldeias que nem sempre estdo
geograficamente proximas. A populacdo dos cinco aldeamentos Mbya desta pesquisa, além
das visitas freqlentes que fazem entre si, visitam e recebem visitas de parentes de
determinadas aldeias do litoral de Sao Paulo e do Rio de Janeiro, tais como: Guarau, Itinga,
Aguapeu, Rio Branco (no litoral paulista) e Araponga e Parati-Mirin (no litoral fluminense).
Outros aldeamentos Mbya que estdo geograficamente bem mais préximos, como os de Rio
d’Areia, Laranjinha, Pinhalzinho e as dezenas de aldeias Mbya da provincia de Misiones,
embora sejam descritos como locais onde vivem seus parentes, ndo sdo locais visitados ou de
onde se recebe visitas. O mesmo se d& com a populacdo do conjunto de seis aldeias
Nhandéva. Apesar da proximidade geogréfica deste conjunto com dezenas, talvez centenas,
de aldeias Nhandéva no Paraguai, ndo ha nenhum fluxo de deslocamento permanente de
pessoas entre eles.

Minha hipdtese é que as populacbes que se mantém ligadas por visitas freqlentes,
mesmo estando geograficamente distantes, devem ter vivido geograficamente proximas no
passado, talvez ocupando um mesmo aldeamento que, mais tarde, se desmembrou. De acordo
com meus informantes, os aldeamentos Lebre e Taquara, por exemplo, sdo assentamentos de
grupos que deixaram o Pinhal nas décadas de 1970 e 1980. Os grupos se deslocaram uns
cinco ou seis quildmetros de distancia dentro da propria area do posto indigena Rio das
Cobras e constituiram seus préprios aldeamentos. Relatam também que o mesmo teria se dado
com grupos que sairam de Palmeirinha e Pinhal e se deslocaram para o litoral sudeste. Neste
caso parece que teriam se juntado a grupos que ja haviam se assentado. No ano 2000 um
grupo deixou Palmeirinha e fundou um novo aldeamento na periferia da cidade de Piraquara,
distante 300 km, na regido metropolitana de Curitiba.

Entre os Nhandéva o processo é semelhante. Em 1997 um grupo deixou o Ocoy e
ocupou uma &rea de preservacao ambiental, conhecido como Refdgio Bioldgico, pertencente a
Hidrelétrica de Itaipu. Depois de muitas disputas judiciais, naquele mesmo ano, o grupo
concordou em deixar o local e transferir-se para o recém-demarcado Posto Indigena Tekoa
Anhetete. Em 2000 um novo grupo deixou o0 Ocoy e se instalou no Posto Indigena Marrecas,
onde fundaram Koendy Pord numa pequena area cedida pelos Kaingang.

No entanto, & bom salientar, a constituicdo dessas areas de deslocamento nem sempre

pode ser atribuida apenas ao desmembramento de aldeias. Certamente existem diversos
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fatores que influem na producdo destes espacos. Lembro-me que nos meus primeiros meses
no Ocoy presenciei a chegada de um homem Nhandéva desconhecido da populagdo. Ele vinha
de um aldeamento Nhandéva proximo a cidade de Porto Lindo, sul do Mato Grosso do Sul.
Parece ter conduzido seu grupo em direcdo a cidade de Guaira, no estado do Parand, onde
teria se assentado. O homem veio para pedir ajuda aos moradores do Ocoy dizendo que seu
grupo estava passando fome num terreno na periferia da cidade. Ndo acompanhei 0s
desdobramentos deste episddio, envolvido que estava em acompanhar os deslocamentos
espaciais. Tudo que sei é que a partir deste primeiro encontro as populacdes dos dois
aldeamentos iniciaram contato, com trocas de visitas freqientes. Uma familia vinda do
assentamento em Guaira se instalou no Ocoy e com ela comegaram a chegar outros parentes
vindos inclusive de Porto Lindo. Até onde fui informado havia quatro familias originarias do
assentamento em Guaira vivendo no Ocoy. Se um fluxo de idas e vindas se estabelecer entre
os aldeamento é bem provavel que o Mato Grosso do Sul torne-se a mais nova rota de
deslocamentos dos Nhandéva do Ocoy.

Com os exemplos acima estou considerando a producao das areas de deslocamento a
partir dos assentamentos e visitas entre parentes. No entanto, outras modalidades de
deslocamento sdo também capazes de produzir novos espacos. Como pude observar, muitas
pessoas se deslocam para areas distantes em busca de trabalho nas propriedades rurais nos trés
paises, principalmente nos periodos de plantio e colheita. Se eu fosse seguir estes
deslocamentos espaciais certamente teriamos um desenho do espaco bem diferente deste que
apresento aqui. Neste aspecto, esclareco que as areas de deslocamento descritas nesta tese sao
como a fotografia de um instante, s&o 0s rumos que meus acompanhantes tomaram enquanto

caminhavamos juntos.

Os Mbya e os Nhandéva na Triplice Fronteira

A confluéncia dos rios Parana e Iguacu marca o limite dos trés paises. O rio Parana
(represado num trecho de 170 km para formar o lago da Hidrelétrica de Itaipu) separa 0s
territorios do Brasil e Paraguai; o rio Iguacu demarca os limites entre o Brasil e a Argentina.
As cidades de Foz do Iguacu, no estado do Parana, Puerto Iguazu, na provincia de Misiones e
Ciudad Del Este, no departamento de Alto Parana, sdo os principais pélos urbanos em cada
lado das fronteiras. A agricultura, principalmente o cultivo de soja, milho e trigo, é o que

fomenta a economia regional. O turismo, alavancado pelas Cataratas do Iguagu, e o comércio
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de produtos importados do Paraguai constituem-se também em atividades econémicas
importantes para o desenvolvimento da regido.

Os aldeamentos se localizam sobre duas formas do relevo bem distintas. Os
aldeamentos Nhandéva (com excecdo de Koendy Pord) estdo localizados nas planicies que
margeam o rio Parana, um entalhe profundo escavado no Planalto de Guarapuava. S&o terras
planas ou levemente onduladas, com altitude média de 190 m. Até o inicio do século XX
abrigavam densas florestas tropicais fluviais. O clima é subtropical dmido, com verdes
quentes e invernos com ocorréncia de geadas. As chuvas sdo bem distribuidas ao longo do
ano.

Nas terras altas situadas as margens direita e esquerda do rio Iguacu localizam-se as
aldeias Mbya (e a Nhandéva Koendy Pord). As altitudes variam entre os 600 e os 1.200m
predominam as florestas subtropicais com manchas de florestas de Pinheiro do Parana
(Araucaria angustifolia). O clima é quente e chuvoso no veréo e frio e seco no inverno, com
ocorréncias de geadas.

Com a colonizacdo agricola das fronteiras a partir da década 1930 e, mais tarde, com a
inundacdo produzida pela construcdo da hidrelétrica no inicio da década de 1980, a mata
original foi praticamente extinta. O Parque Nacional do Iguagu, com 106,6 kmz, é a Unica area
de floresta nativa ainda preservada. As florestas de Pinheiro do Parand das terras altas, de
grande valor comercial, foram quase completamente devastadas. Hoje, as margens do rio
Parana, inundadas pelo reservatdrio, sdo ocupadas por extensos campos de soja, principal
produto agricola da regido. As terras altas, pouco férteis, sdo utilizadas para a pastagem,
plantio de trigo e cevada.

Os Mbya, Nhandéva e os Kaingang (Jé Meridionais) sdo os trés grupos indigenas a
ocupar esta regido atualmente. Os Kaingang vivem no lado brasileiro, nas terras altas cortadas
pelo rio Iguagu, no oeste e sudoeste do Parana. Partilham com Mbya os Postos Indigenas Rio
das Cobras (18.681 ha.) e Mangueirinha (17.308 ha.). O Posto Indigena Marrecas (16.538 ha.)
é Kaingang, como ja foi dito possui uma aldeia Nhandéva.

As aldeias estdo cercadas por extensos campos de soja, outras estdo tdo préximas da
cidade que se confundem o quadriculado urbano. Uma cerca de arame e uma placa
informando ser “area indigena” avisa aos transeuntes que ali ¢ “proibida a entrada”. Em boa
parte dos aldeamentos o acesso se da por estradas rurais. Em muitos deles, pode-se encurtar o
caminho furando a cerca de algumas propriedades rurais. Outros aldeamentos, como Acaray-
Mi e Palmeirinha, beiram a rodovia e é preciso ficar atento as paradas dos 6nibus para ndo

deixa-las passar. Mbororé é tdo proxima a Puerto Iguazu que ao menor burburinho dos turistas
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as criancas correm em direcdo ao centro da cidade para pedir plata (dinheiro) ou vender
artesanato.

As casas sdo feitas com materiais disponiveis na area dos postos ou aqueles
encontrados enquanto se caminha na cidade: pedacos de tabuas, lonas plasticas, latdo, capim,
folhas de palmeira, papeléo, tijolos, telhas de barro ou amianto. Pratica-se a agricultura de
coivara, sendo a mandioca, o milho e o feijdo os cultivos principais. A criacdo de galinhas,
patos e porcos, criados a solta aumenta um pouco a oferta de carne. Sem areas de florestas a
caca é inexistente e a pesca dificultada pelo alto nivel de contaminagao dos cursos d’agua por
agrotoxicos das lavouras vizinhas. Boa parte dos alimentos consumidos € comprada na
cidade. O dinheiro é obtido através de trabalhos ocasionais nas propriedades rurais vizinhas.

Os Postos Indigenas Rio das Cobras, Marrecas, Mangueirinha, maiores em extenséo,
ainda possuem franjas de mata secundaria e manchas de floresta de Pinheiro do Parana. No
entanto, sendo areas de dominio de grupos Kaingang, restam aos Guarani apenas 0s terrenos
no entorno dos aldeamentos. A 4gua encanada ja chegou no Ocoy, no entanto, em boa parte
dos aldeamentos a agua é obtida de pocos perfurados pela populacdo e corregos. A luz
elétrica, mesmo quando se esta ao lado da maior hidrelétrica do mundo, é privilégio apenas
dos postos de saude, escolas e das administragcBes dos postos indigenas. Em aldeamentos
como o Ocoy, perigosas ligacdes clandestinas fornecem energia as casas proximas.

Foto 1

Casas na aldeia Palmeirinha
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Descricdo das aldeias pesquisadas

Subgrupo Nhandéva:

1) Posto Indigena Ocoy: localiza-se as margens do lago da Hidrelétrica de Itaipu, no
municipio de S&o Miguel do Iguacu, Parana. Tem 231 ha. e 620 pessoas moradores em
média®. A érea foi demarcada pela FUNAI em 1982 como compensacdo pela inundago da
antiga aldeia Jacutinga, submersa apds a construcdo da Hidrelétrica de Itaipu. As Unicas
construcdes de alvenaria com agua e luz elétrica sdo a sede do Posto da FUNAI, uma escola

de ensino fundamental e um Posto de Saude.

2) Posto Indigena Tekoa Anhetete: localiza-se proximo ao municipio de Diamante
do Oeste, Parana, a 100 km ao norte do Ocoy. Tem 1744 ha. e 300 moradores. Com a
demarcacdo desta area, os planos da direcdo da Hidrelétrica de Itaipu era que toda a
populagdo do Ocoy se transferisse para este posto, o que ndo ocorreu. Avaliam como
imprépria a localizacdo do Posto Indigena Ocoy as margens do lago, em area que deveria ser
de mata ciliar. O Posto tem uma escola de ensino fundamental e um posto de salde. Nao

existe administrador da FUNALI, e quem responde por ela é o administrador do Ocoy.

3. Posto Indigena Marrecas: localiza-se proximo ao municipio de Guarapuava,
sudoeste do Parang, tem 16.538 ha. Os 58 moradores da pequena Koendy Pord ocupam um
local de dificil acesso. Saltando na estacdo rodoviaria de Guarapuava é preciso pegar outro
Onibus até a cidade de Turvo. A partir desse ponto caminha-se por uns cinco ou seis
quilémetros em estradas rurais e trilhas no meio do mato. H4 uma escola e um posto de salde,

mas localizam-se em area Kaingang, distante uns cinco quilémetros.

4. Area Indigena de Acaray-Mi: situa-se no departamento de Alto Parana, Paraguai,
a 80 km da cidade de Foz do Iguacu, as margens do rio Acaray, afluente da margem direita do
Parana. Possui 2.700 ha. e uma populacdo estimada em 650 habitantes. A area € administrada

5S40 nlimeros estimativos, fornecidos pelos préprios moradores.
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pelos padres da Congregacéo do Verbo Divino. Boa parte da &rea é ocupada por lavouras de
soja, cuja producdo € organizada através de uma cooperativa administrada pelos padres.

5. Area Indigena de Kirito: encontra-se a 80 km ao norte de Acaray-Mi, proximo ao
rio Itabé Guazu, afluente do Parand, no departamento de Alto Parand, Paraguai. Possui 1.062
ha. e tem uma populacdo estimada em 450 habitantes. Tal como as terras de Acaray-Mi, foi
adquirida pela Congregacdo do Verbo Divino para abrigar as populacdes Nhandéva

desalojadas quando da inundacéo pela Hidrelétrica.

6. Area Indigena de Arroyo-Guazu: situa-se a 130 km ao norte de Kiritd, na divisa
dos departamentos de Alto Parana e Canindeyd, Paraguai. E um grande agrupamento de
aldeias Nhandéva, com uma populacéo total estimada em mais de 2.000 habitantes. As freiras
da congregacdo Siervas del Espiritu Santo mantém escola e um posto de salde. Os
aldeamentos principais sdo: Pilico Kue, Chopa Kue, Ka'a Guazu, Arroyo-Guazu Azul,
Arroyo-Guazu Centro, Koenju, Yaryty Miri, Ypora Poty, Jukury e Yryvaja Ygua. Permaneci

apenas no Arroyo Guazu Centro.

Casa Nhandéva no Ocoy
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Subgrupo Mbya:

1. Posto Indigena Mangueirinha: situa-se no sudoeste do Parana, a margem esquerda
do rio lguacu, possui 17.308 ha. ocupados em maior parte por grupos Kaingang (1.617
habitantes)®. A aldeia Palmeirinha tem uma populacio estimada em 220 habitantes. Existe

uma escola exclusiva para as criangas Mbya e um posto de saude.

2. Posto Indigena Rio das Cobras: situa-se no sudoeste do Parand, as margens do rio
das Cobras, afluente do Iguacu, possui 18.681 ha. — é a maior area indigena do estado. A
maior parte de sua populacdo € Kaingang (2.270 habitantes). A populacdo Mbya esta estimada

em 320 habitantes divididos em trés aldeamentos: Lebre, Taquara e Pinhal.

3. Area Indigena Fortin Mbororé: situa-se na provincia argentina de Misiones,
fronteira com o Brasil. A aldeia se localiza entre o Parque Nacional Iguazu e a periferia da
cidade de Puerto Iguazu. Possui 600 ha. e uma populacdo estimada de 250 pessoas. Além
desta, existem dois outros pequenos aldeamentos: Yriapu € Mboca’i constituidos por grupos
de Mbororé que se afastaram e fundaram seus proprios aldeamentos.

A seguir descrevo em poucas palavras um grande periodo historico que comecga no
século XVI, com a chegada dos colonizadores aos dias atuais. Como foi dito na Introducéo, o
objetivo ndo é uma descricdo historica deste periodo, empreitada que exigiria muitas paginas
e muito estudo para um ndo-especialista. Minha intencdo é apenas mostrar ao leitor que
existem ligacbes entre os Guarani do passado e aqueles apresentados aqui. Caso contrario,

poderiamos ficar com a impressdo de haver um vacuo histoérico entre eles.

O tempo dos caminhos

Fontes historico-documentais dos primeiros anos da conquista ja faziam referéncia a
existéncia de indmeras “provincias”, termo pelo qual ficaram conhecidas as multiplas
unidades socio-espaciais de dimensdes e populacBes variadas que ocupavam de modo
disperso e descontinuo grandes extensdes de terras que abrangiam desde a Bacia do Prata ao

rio Tieté, da ilha de Cananéia ao interflivio Parana-Paraguai (Susnik & Chase-Sardi,

®As estimativas sobre a populagdo Kaingang foram obtidas através da Casa Civil/Governo do Estado do Parané —
Assessoria Especial para Assuntos Indigenas (ASEAI/1995)
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1995:43). Os autores comentam que muitas “provincias” foram identificadas pelos
conquistadores em referéncia aos nomes de rios proximos ou de acordo com os “caciques
principais”. Assim, tornaram-se conhecidas na histéria da conquista “provincias” tais como:
Carios, Tobati, Guarambaré, Itati, Mbyasa, Guayra, Tayobd, Yguasuense, entre outras
(Susnik,1979:22-46).

O que as fontes historicas demonstram é que nos séculos XVI e XVII, na medida em
gue as frentes conquistadoras avangavam, o termo “Guarani” foi se tornando uma designacao
genérica, extensiva a todos 0s grupos que apresentavam entre si certa homogeneidade
linguistica e cultural (Meli4,1988:17:29). Forcados pela situacdo histdrica a se deslocar e a se
reagrupar em novos arranjos socio-espaciais impostos pelos conquistadores, muitos grupos
que antes viviam em “provincias” distintas passaram a viver juntos nos ‘“pueblos”, nas
“encomiendas”, nos engenhos de acucar e nas reducdes jesuiticas, de modo que suas antigas
aglomeracOes socio-espaciais foram se dissolvendo e novas unidades sociais, orientadas pela
ocupacdo colonial, foram se constituindo.

O poder politico dos caciques e pajés, as guerras e as aliancas entre indios e
conquistadores, a atuacdo dos padres jesuitas e dos bandeirantes paulistas, os grandes
deslocamentos populacionais forcados pelas circunstancias historicas, sao lances da historia
da conquista e da colonizagdo que precisariam ser considerados aqui se quiséssemos entender
melhor todo o processo historico que produziu os subgrupos atuais. Como ja justifiquei acima,
falta folego e, principalmente, conhecimento de minha parte para aceitar esta tarefa.

Sendo assim, proponho darmos um grande salto historico em direcdo ao final do
século XIX. A escolha desse periodo ndo é aleatoria. De acordo com Melia (1987), esse
periodo inaugurou a moderna etnografia dos Guarani estabelecida a partir do estudo dos

13

Guarani “sobreviventes”, “grupos periféricos, estranhos ao corpo politico do estado,
“selvagens”, porque ainda “livres no mato” (Melid, 1987:34). Em geral, os pesquisadores
aceitam, ao menos como marca distintiva de seus campos de investigacdo, a separacdo entre
os chamados “Guarani Historicos” e os “Guarani etnograficos”. Os primeiros seriam 0S
Guarani do passado, assimilados a sociedade nacional e que compdem as populagdes de
paises como o Brasil, o Paraguai e a Argentina. Os “etnograficos” seriam aqueles que os
viajantes do final do seculo XIX encontraram as margens do rio Parana e que, uma deécada
depois, Nimuendaju teria encontrado se deslocando em direcéo ao litoral paulista. No entanto,
essa distin¢do é, como foi dito, apenas para destacar um campo investigativo, ja que boa parte
dos estudiosos consideram que 0s Guarani contemporaneos sdo os descendentes de diversos

grupos de lingua Guarani que, em diferentes periodos historicos, e em circunstancias diversas,
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estabeleceram contato com o0s conquistadores e colonizadores (Melia, 1988:19).
Independentemente das relagdes historicas e sociais estabelecidas no passado, compartilho o
que diz Monteiro (1992) ao afirmar que sdo considerados Guarani aqueles grupos que
apresentam aspectos socio-culturais consistentes com um “modo-de-ser” que aparece tanto
nas fontes histdricas, quanto nas etnogréficas (Monteiro, 1998:476). Neste aspecto, penso que
podemos considerar os Mbya e os Nhandéva que vivem hoje na Triplice Fronteira como uma
populacdo que é parte integrante e inseparavel dos antigos Guarani das fontes historicas do
passado colonial.

Registros historicos sobre a presenca de grupos Guarani na regido conhecida hoje
como Triplice Fronteira sdo muito antigos. Um dos registros mais antigos € do explorador
espanhol e governador do Rio da Prata Alvar Nufiez Cabeza de Vaca. Em 1542, partiu com
suas tropas do litoral catarinense e, seguindo uma das trilhas abertas pelos indios, o conhecido
“Caminho de Peabiru”, cruzou o atual oeste € sudoeste do Parana, atravessou o rio Parana, na
foz do rio lguacu e dali atingiu a cidade de Asuncion. Ao longo desta trajetoria entrou em
contato com diversos grupos Guarani, registrando em seu didrio suas primeiras impressoes.
Vale lembrar que o explorador ja tinha contato com os Guarani na llha de Santa Catarina,
sendo alguns deles parte das tropas organizadas nesta expedi¢cdo. Sobre sua passagem por esta
regido diz:

Estes indios pertencem a tribo dos guaranis; sdo lavradores que semeiam o
milho e a mandioca duas vezes por ano, criam galinhas e patos da mesma
maneira que nds na Espanha, possuem muitos papagaios, ocupam uma
grande extensdo de terra e falam uma s6 lingua. Mas também comem carne
humana e tanto pode ser dos indios seus inimigos, dos cristdos ou de seus

proprios companheiros de tribo. E gente muito amiga, mas também muito
guerreira e vingativa (Cabeza de Vaca, [1555]1999:129).

A viagem de reconhecimento do explorador, embora tenha sido pouco promissora em
termos do interesse que a motivara - encontrar minas de ouro e prata - marcou a presenca do
dominio espanhol na regido. Como sabemos, o que sucedeu as expedi¢des exploratorias foi a
fundacdo das primeiras povoacdes coloniais. Asuncion, fundada em 1536, torna-se o principal
nucleo do poder econdmico e politico dos espanhdis. Rivaliza com Sao Paulo, fundada pelos
portugueses em 1554. Entre estas duas cidades localizava-se a antiga Provincia do Guaira,
dominio espanhol que compreendia a regido localizada entre os rios Parand, a oeste, o0 Tieté e
Anhembi, ao norte, o Iguagu ao sul e, a leste, a linha imaginaria do Tratado de Tordesilhas
(Schallenberger, 1998:16).
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A fundacdo dos ndcleos povoadores exigia uma enorme transferéncia de bracos para
manter o sistema de producdo colonial e a solugdo encontrada pelos colonizadores foi utilizar
a mao-de-obra indigena. Em 1556 o governador da Provincia do Paraguai, Domingo de Irala,
introduziu o sistema de trabalho das encomiendas forcando o deslocamento de grandes
contingentes populacionais indigenas para as areas de producdo agricola. Para termos uma
idéia do que isto representou em numeros, estima-se que entre 200 a 800 mil indios tenham
sido reunidos somente no Guaira (Melia, 1989:296).

O cenério colonial se complexifica a partir de 1610, com a fundacdo das primeiras
reducdes dos padres jesuitas. De um lado, o interesse dos missionarios em transformar “gente
rastica em cristdos civilizados” (Montoya [1639] 1985:22), de outro, encomenderos espanhois
e bandeirantes paulistas em busca de bragos para o trabalho nas colénias. Por volta de 1750
havia mais de 120 mil indios reduzidos em trinta povoados missioneiros. Eram indios
pacificados e treinados para os trabalhos essenciais a vida das povoac@es coloniais, 0 que
explica a frequéncia dos ataques organizados de bandeirantes e encomenderos as reducdes
jesuiticas, obrigando esta populacdo a buscar reflgio em areas cada vez mais distantes dos
povoados coloniais (Quevedo,1998:253). Os padres jesuitas, por sua vez, ao reduzir os indios
nas missdes alegavam ser esta uma necessidade de defesa contra as “entradas” dos cagadores
de escravos nas florestas (Flores, 1997:115).

O mais conhecido ataque, por seu poder de destruicdo e mobilizagdo humana, ocorreu
em 1631, chefiado pelo “bandeirante” Raposo Tavares. Ele liderou uma grande expedi¢do de
ataque que saiu de Sdo Paulo em agosto de 1628, com mais de 400 portugueses e “2.200
indios tupis aliados” (Montoya [1639] 1985:133), em dire¢do ao Guaira. Amedrontados, mais
de 12 mil indios missioneiros foram obrigados a de deslocar do Guaira em dire¢do a Provincia
do Uruguai, ao sul, onde fundaram as reducdes de Loreto e San Ignacio (atual provincia de

Misiones, Argentina). O proprio Montoya organizou a retirada descendo o rio Parana:

(...) fabricaram-se, em tempo brevissimo, 700 balsas, sem contar canoas
soltas em quantidade, embarcando nelas mais de 12.000 almas, as quais
importavam nas Unicas a escaparem deste tdo tempestuoso dilavio. (...) o
ruido da ferramentas, a pressa e confusdo, davam a impressdo de aproximar-
se o juizo final (...) Chegaram os Paulistas ao ‘pueblo’ ja despovoado,
investiram contra as portas dos templos e, encontrando resisténcia em abri-
las, por estarem bem trancadas, fizeram-nas em pedagos (Montoya,
[1639]1985:135).

Em 1750, com a assinatura do Tratado de Madrid, firmou-se o acordo entre as coroas

portuguesa e espanhola que passava grande parte do Guaira ao controle portugués. Mas € com
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a expulsdo dos Jesuitas, em 1768, que a entdo prospera provincia sofre um brusco decréscimo
populacional e mergulha em profunda estagnacdo econdmica. Este periodo, que vai da
expulsdo dos Jesuitas ao final do século XIX, representa, na avaliacdo de Melia (1987), “um
vazio quase total na producao etnografica Guarani de primeira mao” (Melia, 1987:31). O que
ocorreu foi uma transferéncia do po6lo de producdo econémico da Provincia Guaira para as
minas de ouro descobertas em Minas Gerais. As poucas noticias sobre o antigo Guaira vem de
viajantes ocasionais, demarcadores de fronteiras a servico dos governos provinciais e
nacionais e dos extratores de erva-mate e madeira que exploravam a regiao.

No inicio do século XIX comegam as guerras de independéncia do Paraguai (1811),
Argentina (1816) e Brasil (1822), mas é s6 ap6s a Guerra da Triplice Alianca, também
chamada de Guerra do Paraguai (1865-1870), que as trés fronteiras internacionais serdo
reconhecidas.

As informacdes historicas resumidas acima nos ddo uma idéia do quanto é dificil fazer
afirmagdes precisas sobre o passado historico dos Mbya e Nhandéva atuais. Serdo eles os
descendentes de grupos que se refugiaram nas matas, mantendo-se por quase quatro séculos
sem contato com os colonizadores? Sera que seus antepassados viveram nas reducdes
jesuiticas? Na secdo seguinte, veremos que 0s historiadores tendem a considerar como mais
provavel a hip6tese de que os Guarani antigos, desde a conquista, viveram mudltiplas
experiéncias culturais, alternando periodos de vivéncias na mata, mais ou menos distantes dos
colonizadores, com periodos de contato mais intenso, nas reducdes jesuiticas ou como
trabalhadores nas cidades e nas propriedades rurais dos colonizadores. Fica evidente também
que os trés subgrupos que conhecemos hoje (Mbya, Nhandéva e Pai Tevyterd) teriam se

constituido a partir dessas experiéncias vividas no contexto colonial.

A cidade e a floresta

As fontes documentais do final do século XIX e inicio do XX referem-se aos grupos
indigenas que viviam nas matas as margens do médio Parana como “Monteses” ou “Kaigua™’.
Susnik (1979/1980) explica que estes termos eram utilizados pelos colonizadores para

identificar os diversos grupos Guarani, que até pelo menos o final do século XIX viviam

’ Koenigswald (1908:02) enumera algumas grafias que podem ser encontradas para o termo Kaygua: cayua,
caygua, caaygua, cayagua, cagoa, cayoa, caygoa, cayowa, caingud, caa-owa, cahayaba, cahuahiva, cabaiva e
ubayha. Nimuendaju (1987:16) ao identificar as diversas “hordas Guarani” diz que o termo Kaigua é utilizado
no Paraguai para denominar as “diversas hordas Guarani da mata”. Termo que, de acordo com autor, foi
“transfigurado pelos brasileiros em Caiua, Cayuases etc.
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refugiados em pequenas areas residuais de floresta na serra de Maracaju, e entre os afluentes
Monday, Acaray e Iguagu (Susnik, 1979:180-190).

Em 1840, quando o espanhol Félix Azara percorreu a margem esquerda do Parana, a
servico do governo paraguaio, observou gue 0s monteses “aunque carecem de religion y leyes
tienem alguna noticia del cristianismo adquirida por los indios desertores (...) hay entre ellos
descendientes de los que fueram cristianos (...)” (Azara, [1847]1990:142).

Esta situacdo observada por Azara nos diz sobre como os diversos grupos Guarani
sobreviveram fisica e culturalmente aos seculos que se seguiram a conquista e a colonizagéo.
Diferentemente do que se poderia supor, sua sobrevivéncia ndo foi garantida somente pelo
isolamento geogréfico e social nas matas, mas também por atitudes que combinavam diversos
modos de interacdo com a sociedade colonial e pos-colonial. Essa questdo é levantada por
Branislava Susnik (1979:181) ao identificar, nos séculos XVII e XVIII, a existéncia de duas
unidades sdcio-espaciais caracteristicas daquele periodo: o “pueblo” (tava) e o “monte” (ka’a)
nas quais os Guarani encontravam-se duplamente inseridos. A autora explica que os “Guarani
dos pueblos” eram compostos por “gente criolla, mestiza o Guarani” (1979:181), empregados
nos povoados coloniais, principalmente na extracdo de erva-mate. Distintos dos “Kaygua-
Monteses”, “indios infieles”, que atacavam aqueles que ousassem adentrar seus territorios
(Susnik, 1979:184). Seu argumento € que teria havido, ao longo de todo periodo colonial, um
fluxo continuo de “pueblinos” e “Kaygua-Monteses” circulando entre as aldeias na mata e os
povoados coloniais. De um lado os “profugos ‘cristianos’ o bautizados de los ‘tava’ y
refugiados de las revueltas fracasadas” (Susnik,1979:181) buscavam reflgio nas matas
fugindo ao assédio de missionarios e colonizadores, de outro lado, os Monteses que saiam da
floresta em busca de trabalho ou de protecéo contra os ataques dos colonizadores.

A partir de meados do século XVII, prossegue a autora, apds a expulsdo dos padres
jesuitas, houve um grande fluxo de “Guarani de los pueblos” em direcdo aos territorios dos
Monteses, criando condi¢fes para o surgimento de uma clara distingdo étnica e social entre
eles, surgindo dai “una conciencia de dos ‘oréva’ mutuamente discriminatorios” (Susnik
1979:181). Essa observagdo é importante porque aponta uma possibilidade de entendermos
como teriam se constituido os atuais subgrupos. A autora conclui que os antigos “Guarani de
los pueblos” seriam os antepassados dos atuais Chiripa (Nhandéva), enquanto os Mbya e 0s
Pai Tevyterd seriam, por sua vez, os descendentes diretos dos Monteses. Anos antes, num
artigo de 1962, Leon Cadogan havia sugerido hipétese semelhante, dizendo que os Guarani
que retornaram as matas, findas as redugdes jesuiticas, seriam 0s antepassados dos atuais

Chiripa e que no convivio com os Monteses teriam passado por um processo de
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“reguaranizacion” (Cadogan, 1962:44). Ainda assim, argumenta, os Chiripd sdo o subgrupo
“més aculturado” e “aparaguayado” entre os demais subgrupos (Cadogan, 1959:66)°.

Como podemaos perceber, parece haver um consenso entre estes pesquisadores de que
0s trés subgrupos atuais teriam se constituido em funcdo de experiéncias historicas distintas
no contexto colonial, e que as matas as margens do médio-Parana teriam atuado como um
local de gestacdo das suas identidades. Na secdo seguinte, apresento a fase posterior desse
processo, momento em que o territorio Kaygua € definitivamente conquistado pelos
colonizadores. Tem inicio a dispersdo daqueles grupos em direcdo a areas geograficas bem

distantes das margens do Parana, como os litorais sul e sudeste brasileiros.
A grande disperséo

O final do século XIX parece ter sido o momento critico no processo de
desestabilizacdo dos territérios dos Kaygud. As poucas fontes historico-documentais
disponiveis sobre este periodo demonstram que o0s ervateiros, madeireiros e as frentes de
colonizacdo agricola, oriundas dos trés paises, que ha séculos pressionavam a desocupacao
daquelas terras, finalmente, tiveram éxito.

Uma das melhores fontes de informacao sobre a dispersdo dos antigos Kaygué nos é
apresentada por Nimuendaju ([1914]1987). Sua obra d& noticias sobre os deslocamentos de
diversos “bandos” que, “demandando o mar”, teriam deixado o atual sul do Mato Grosso do
Sul (area que corresponde ao territério Kaygua) entre 1830 e 1913. Nessa grande onda
dispersiva os grupos teriam chegado também em diversos pontos do planalto meridional e dos
litorais sul e sudeste brasileiros. E dificil tracar o itinerario seguido por cada grupo, nio
apenas porque as informacgdes de Nimuendaju sdo muitas vezes imprecisas e confusas, mas
principalmente pelo modo como se dava o deslocamento. Ao longo das caminhadas 0s grupos
se formavam e se dissolviam, se fundiam ou se separavam, dando origem a novas unidades
sociais. O resultado é um emaranhado de caminhos ligando as margens do médio Parana ao
oceano Atlantico. Para se ter uma idéia, tomemos a descric¢do do itinerario seguido por alguns
grupos Apapocuva: sua trajetoria inicia-se no sul do Mato Grosso do Sul, passa pelo interior
paulista e atinge o litoral paulista. Ali os Apapocuva se juntam a grupos que ja haviam

chegado ao litoral e retornam para o interior paulista. No entanto, a certa altura, tomam a

® O viajante Juan Bautista Ambrosetti (1895) j se referia & existéncia de distingdes subgrupais entre os Guarani
da margem esquerda do Parand, deixando-nos a informacéo de que haveria entre eles os Chiripa, os Apuitere,
Baticola ou Baa-bera (os trés Gltimos Melia diz tratar-se dos atuais Mbya (1987:33).
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direcdo do oeste estado do Parana até alcancar a foz do rio lvai, afluente do rio Parana.
Daquele ponto seguem novamente para o interior paulista onde sdo interceptados pelo préprio
Nimuendaju que os convence a permanecer na Reserva do Araribd. De acordo com as
informacdes do autor, membros desse mesmo grupo seguem outra vez para o litoral paulista.

O exemplo Apapoclva nos mostra como é dificil tracar um percurso que nos dé
alguma pista sobre a historia dos Mbya e dos Nhandéva na Triplice Fronteira. Em minha
opinido, sendo esta regido a ponta sul do territério Kaygua, o mais plausivel é considera-la
como uma area de passagem e assentamento de diversos grupos Guarani que sobreviveram na
regido sob maior ou menor pressdo dos colonizadores aos longos de todos estes séculos. N&o
me parece, como ocorre em determinadas area dos litorais sul e sudeste, que esta area seja de
ocupacdo recente. As fontes historicas apresentadas aqui demonstram que a regido manteve-se
ocupada por diversos grupos Guarani desde a conquista no século XVI1 aos dias atuais. Ndo
quero dizer com isSO que seus ocupantes atuais sejam remanescentes diretos dos Guarani da
conquista. Considerando sua mobilidade e os deslocamentos for¢ados que estes grupos
viveram em mais de quinhentos anos de contato, seria uma hipétese absurda. Mas ndo me
parece de todo absurdo imaginar que esta area manteve-se “viva” ao longo dos séculos como
rota de passagem e assentamentos de diversos grupos que vao e vém em direcdo ao litoral
Atlantico ou para o interior em direcdo a bacia platina e médio Parana.

Cruzando as informacdes fornecidas por Nimuendaju entre 1830 e 1913 com aquelas
apresentadas por Schaden (1962), correspondentes a década de 1940, é possivel, grosso modo,
demonstrar um esquema com as principais rotas de deslocamento dos grupos Guarani num
periodo aproximado de cem anos (1830-1940). A dificuldade de se cruzar as informac6es dos
dois autores ¢ que as unidades sociais identificadas por Nimuendaju sao dezenas de “bandos”,
“hordas” em deslocamento no espago. Schaden, por sua vez, identifica as unidades sociais em
trés grandes subgrupos (Mbiia, Nandeva e Kayovéd). De todo modo, o préprio Schaden
reconhece que as informagdes sobre as “migracdes recentes” que ele descreve partiram
daquelas fornecidas por Nimuendaju no comec¢o do século. Como meu interesse nesta secéo €
tratar dos subgrupos, adotei a perspectiva de Schaden que diz respeito aos deslocamentos dos
subgrupos.

Partindo dos antigos territdrios Kaygué, teriamos as seguintes rotas de deslocamento:

a) leste do Paraguai/sul do Mato do Grosso do sul, passando pelo interior de S&o Paulo
até atingir seu litoral. Esta rota teria sido seguida por grupos Nhandéva (principalmente

Apapocuva).
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b) leste do Paraguai/nordeste argentino, passando pelo interior do Rio Grande do Sul,
até atingir o seu litoral. Esta rota teria sido seguida por grupos Mbya.

c) leste do Paraguai/nordeste argentino em direcdo ao oeste do Parand. Esta rota teria
sido seguida por grupos Mbya e Nhandéva. Os Mbya teriam seguido o rumo leste, em direcéo
a bacia do rio Tibagi, no Parand, de onde teriam atingido o sul do estado de Séo Paulo e,
finalmente, alcancado o litoral sudeste. Sobre os deslocamentos dos Nhandéva (com excegéo
dos Apapoclva que estdo bem documentados por Nimuendaju) sdo poucas as informacoes
disponiveis. Na obra de Nimuendaju as margens do rio Parand, entre Brasil e Paraguali,
aparecem como a principal area de deslocamento de diversos pequenos grupos como 0S
Avachiripa, Yvytyigua, Catanduva, Jatahy, Taflygud, Oguauiva, Apapocuiva, (Nimuendaju,
[1914]1987:14), grupos que sdo considerados por Schaden (1962) como pertencentes ao
subgrupo Nhandéva.

Estas rotas de deslocamento podem ser visualizadas no mapa 4. Ele representa a ampla
area entre a Bacia do Parané e o oceano Atlantico, espaco através do qual os Guarani teriam
se movimentado entre o final do século XI1X e meados do XX. Conforme as descri¢bes de
Nimuendaju, na medida em que 0s grupos se movimentavam este espaco foi aos poucos
pontilhado de aldeamentos, formando uma extensa rede de aldeias e caminhos. Se comparmos
estas antigas rotas com as areas de ocupacdo das aldeias Guarani atuais, veremos que 0S
contornos sdo muito semelhantes.

Uma vez que grupos Mbya e Nhandéva teriam atingido a regido de confluéncia dos
rios lguacu e Parana, resta-nos saber como este espaco geografico foi apropriado pelos dois
subgrupos. Tanto as informacgdes de Nimuendaju, quanto aquelas fornecidas por Schaden
levam-nos a supor que ja haveria uma clara distin¢do entre os dois subgrupos, de modo que
cada um teria tracado o seu proprio rumo migratério estabelecendo uma rede de pontos de

passagem (aldeias) na regido.
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Mapa 4

AREA DE DESLOCAMENTO DOS SUBGRUPOS MBYA E NHANDEVA A PARTIR
DOS "TERRITORIOS KAIGUA" - SECULOS XIX E INICIO DO XX
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Os aldeamentos Mbya na Triplice Fronteira seriam parte de um extenso corddo de
aldeias ligando o médio Parand aos litorais sul e sudeste. Informantes idosos Mbya contam
que nas décadas de 1930 até meados de 1940, era possivel alcangar as aldeias de seus parentes
no litoral sudeste caminhando a pé, de aldeia em aldeia, desde a foz do rio Iguacu, passando
pela bacia do Tibagi, vale do Ribeira no sul de Sdo Paulo e litoral. Viagens que duravam
muitos meses, ndo apenas por que a distancia era enorme, mas também por que 0s grupos iam

parando nas diversas aldeias ao longo do caminho.
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As margens direita e esquerda do rio Parand, entre os afluentes Iguacu (sul) e
Paranapanema (norte), aparecem como area de predominio das “hordas” que Schaden retine
sob a denominacdo de Nandéva. Um dos “bandos” identificados e localizados por
Nimuendaju as margens deste rio - 0s avachiripa — interessou-me especialmente, porque as
informacdes oferecidas pelo autor coincidem com o que me disseram alguns informantes
Nhandéva. Eles localizam a &rea ocupada por suas antigas aldeias (até aproximadamente a
década de 1940) as margens do Parand, entre os afluentes Iguacu e Piquiri, na margem
brasileira, e Acaray e Monday, na margem paraguaia. Alem disso, eles reconhecem o termo
avachirip4 como umas de suas autodenominagfes. No entanto, os avachiripa nao seriam os
Unicos a ocupar esta por¢do do médio Parand. Nimuendaju d& noticias da existéncia de
diversos outros grupos aparentados entre si e estabelecidos naquela mesma regiao.

Cotejando as informacGes de meus informantes com aquelas apresentadas por
Nimuendaju e Schaden, teriamos, conforme ilustra 0 mapa abaixo, duas areas de ocupacdo e

passagem dos Mbya e Nhandéva.

MAPAS
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Se, como vimos, faltam-nos informacfes sobre a historia desses grupos na regido,
mais dificil ainda é encontrar informagdes sobre como eles teriam se organizado neste espago.

O que se sabe € que até meados do século X1X havia, além de grupos Kaingang, madeireiros e
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ervateiros, cuja atividade extrativa ndo foi capaz de fixar povoamentos. Em torno dos portos
do rio Parand, que serviam ao escoamento dos produtos extraidos na mata, existia pequenos
povoados. Somente apds a guerra do Paraguai (1865-1870) é que comecgaram a se concretizar
0s projetos estatais de ocupacéo efetiva das trés fronteiras.

Os trabalhos de Pires (1975) e Ribeiro (2002) sdo dos poucos que envolvem pesquisa
historica sobre 0s grupos Guarani locais. Embora estejam focados nos processos historicos de
desestabilizacdo dos territérios indigenas ante a presenca do colonizador, oferecem
informacBes importantes acerca de sua constituicdo antiga.

Juntos, os dados das pesquisadoras cobrem um periodo de aproximadamente 120 anos:
do final do século XIX aos dias atuais. Baseiam-se, sobretudo, em fontes historico-
documentais locais (companhias colonizadoras e érgdos da administracdo estadual), mas ha
também alguns depoimentos orais. Uma das informacdes historicas mais antigas diz respeito a
um conflito entre grupos Guarani e Kaingang as margens do rio lguagu. Seu registro é
importante porque mostra como os avanc¢os migratorios dos Guarani “abriram passagem” em
territério Kaingang. Por outro lado, é surpreendente constatar que no final do século XIX,
apos 300 anos de conquista, grupos Guarani ainda estivessem utilizando as mesmas taticas
guerreiras de avanco territorial de seus antepassados. Com base em fontes documentais da
antiga provincia do Parana e de relatos orais colhidos na década de 1970 entre liderangas
Kaingang, Pires (1975:40-47) explica que, na medida em que os grupos Mbya avancavam
pelo oeste do Parand com destino ao litoral sudeste, os Kaingang que ali viviam eram
gradativamente expulsos para o sul em direcdo as terras altas e de clima frio nas florestas de
Araucéria’. Estas informacdes fazem supor que os grupos Mbya recém-chegados teriam
forgado a criacdo de um enclave territorial em pleno territorio Kaingang.

Os Brancos comecam a se fixar na regido nas ultimas décadas do século XI1X, quando
sdo instaladas as bases militares em torno das quais surgiriam 0s primeiros povoados: a
Col6nia Militar de Chopim (1882), as margens do rio Iguacu, sudoeste do estado do Paran4, e
a col6nia militar de Foz do Iguacu (1898), no extremo oeste, que deu origem a cidade de Foz
do Iguagulo. Em 1901 é fundada a cidade argentina de Puerto Iguazu, na outra margem do rio.

As iniciativas dos governos em ‘“nacionalizar as fronteiras” ocorrem, paradoxalmente, com a

’De acordo com Pires (1975:40) estes grupos Kaingang teriam vindo do estado de S&o Paulo em época muito
anterior a chegada dos Guarani. A autora retne varios documentos historicos que evidenciam a presenca de
grupos kaingang no sudoeste do Parana desde pelo menos 1800, época dos primeiros registros historicos sobre a
presenca deles na regido.

N fronteira brasileira as frentes de colonizacdo avancaram no sentido leste/oeste, ou seja, de Curitiba em
direcdo ao rio Parana. Deste modo os Kaingang, que ocupavam com os Guarani o sudoeste do Parang, na divisa
com a Argentina, foram empurrados em direcdo ao oeste e noroeste do estado. Em meados do século XIX séo
criadas os primeiros aldeamentos Kaingang na regido de Palmas e Guarapuava.
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concesséo da exploragdo comercial da madeira e da erva-mate a grandes empresas de capital
estrangeiro, como a companhia Mate Laranjeiras S/A, que atuava no oeste do Parana, a
Companhia de Maderas del Alto Parana, que explorava a area contigua em territorio argentino
e La Industrial Paraguaya, na margem esquerda do rio Parané, em territério paraguaio™”.

Com a expansdo da industria extrativa surgem as estradas necessarias ao escoamento
da producdo: elas cortam de ponta a ponta as areas ocupadas pelas aldeias guarani, ligando as
areas produtoras de mate e madeira das margens do rio Parana ao oceano atlantico através da
estrada Foz do Iguacu/Guarapuava, construida no inicio do seculo XX, que ligava o extremo
oeste do Parand ao porto de Paranagua, no litoral do estado.

E nesse periodo que serdo criados os primeiros aldeamentos indigenas na regio,
destinados aos Kaingang e aos Mbya das margens do rio Iguacu: Pinhalzinho (1912), Guarany
e Jacutinga (1914). Com vida curta, estas areas serdo invadidas por posseiros e entregues a
colonizacgdo agricola pouco depois (Pires, 1975:40)*. Alguns depoimentos que colhi entre os
Mbya indicam que, uma vez expulsos das margens do Iguacu no sudoeste do Parana (na
divisa entre o Brasil e Argentina), teriam buscado abrigo em areas onde viviam seus parentes:

a) no oeste do Parana: distante do rio Parana, na area que corresponde aos atuais
municipios de Cascavel e Toledo (onde a pressdo das frentes de expansdo s6 chegaria mais
tarde, na década de 1940);

b) na provincia de Misiones (Argentina), ainda pouco povoada por Brancos naquele
periodo:

¢) nos litorais sul e norte de Sdo Paulo e em diversos trechos da Serra do Mar.

Na década 1930, com a crise no chamado “ciclo da erva-mate” e o declinio na
extracdo da madeira, a etapa seguinte no processo colonizador regional foi a limpeza do

terreno e sua preparacdo para a implantacdo das col6nias agricolas, levado a cabo por

"Desconheco a existéncia de pesquisas histéricas sobre o trabalho dos Guarani nos ervais na Triplice Fronteira.
Uma oOtima leitura para quem se interessa pelo assunto é o livro de Rafael Barret (1929). O livro, menos
preocupado com dados histéricos e etnograficos, faz uma dendncia a0 mesmo tempo crua e comovente das
condigBes de trabalho semi-escravas dos Nhandéva das margens do rio Parana nos ervais no Paraguai no inicio
do século XX. Obtive alguns depoimentos de velhos Nhandéva que trabalharam na extracéo de erva-mate nas
décadas de 1920,30 e 40 e que confirmam a dureza do trabalho, como carregar nos ombros pesados fardos de
erva-mate da mata até os portos no rio Parand ou permanecer por horas a fio junto as fornalhas de secagem das
folhas.

2Mota (1994:67) as comentar sobre as iniciativas oficiais de se criar 4reas indigenas nesta regido diz que elas
eram freqlientemente invadidas por fazendeiros interessados em expandir suas pastagens. Além disso, argumenta
o autor, a falta de apoio oficial, a pouca terra disponivel aos indios, as epidemias de variola e a “extrema
indigéncia” a que eram expostos, fazia com que muitos indios abandonassem as areas recém-criadas. O autor
avalia que o plano de criacdo destas areas tinha por objetivo pacificar os indios hostis que atacavam os pequenos
povoados e caravanas de viajantes e, assim, abrir espago para a expansao das atividades pecudrias
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companhias colonizadoras. S&o empresas de capital privado que se apropriaram das terras e
depois as venderam para pequenos e médios agricultores. As Companhias que mais se
destacaram nesta iniciativa foram a brasileira Industrial Madeireira e Colonizadora do Rio
Parana S/A (MARIPA) e as argentinas La Cia. Eldorado Colonizacion y Explotacion de
Bosques Ltda. S.A. e La Sociedad Colonizadora Alto Parand Culmey. Na fronteira paraguaia,
como vimos, a colonizacdo agricola se deu sem a media¢do de companhias colonizadoras,
sendo mais comum a invasao de terras por parte de agricultores brasileiros e paraguaios.

Se acompanharmos a trajetoria das frentes de colonizacdo no final do século XIX até
as trés primeiras décadas do século XX, nos trés paises, teremos o0 seguinte quadro: no estado
Parand, como j& foi dito, ela seguiu do leste em direcdo aos campos de Guarapuava, atingiu a
Bacia do Iguacu, no sudoeste, e s6 alcancou as margens do Parand, no oeste, mais tarde, por
volta do final da década de 1930. Na provincia de Misiones, Argentina, ocorreu 0 mesmo. Em
1881, com a autonomia politica desta provincia (antes ligada administrativamente a provincia
de Corrientes) ocorre um surto de migragdo de colonos que irdo ocupar inicialmente a Bacia
do Iguacu e Uruguai, na divisa com os estados brasileiros do Parana, Santa Catarina e Rio
Grande do Sul. Porém, em poucas décadas, estas frentes atingirdo a area de confluéncia dos
rios Iguacu e Parand. No Paraguai, o fenémeno das frentes de colonizagdo ocorreu um pouco
mais tarde. Na verdade, a ocupacdo da margem paraguaia do Parana foi resultado do avango
das frentes colonizadoras brasileiras sobre aquele pais, na década de 1960. Neste periodo,
muitos agricultores brasileiros atravessaram a fronteira em busca de terras para o cultivo de
soja, passando a ser conhecidos como “brasiguaios”. Esse atraso na chegada das frentes
colonizadoras as margens do Parana ajudou alguns grupos Nhandéva a manterem-se mais ou
menos livres de pressdo para abandonar suas terras, até pelo menos o inicio dos anos 1960.

As décadas de 1930/40 e 50 sdo especialmente marcantes na histéria dos dois
subgrupos. E o periodo em que se implantam e se desenvolvem na regido os projetos de
colonizagdo agricola. No oeste do Parana os colonos vém do Rio Grande do Sul e de Santa
Catarina - sdo descendentes de alemées e italianos que migram em busca de terras para a
agricultura familiar. Processo idéntico ocorre nas terras vizinhas da Argentina e do Paraguai.
E o periodo de delimitacio das areas indigenas pelos governos nacionais. Entre as décadas de
1940/50 séo criados trés postos indigenas no sudoeste do Parana: Mangueirinha, Rio das
Cobras e Marrecas. Foram criados para abrigar inicialmente as populagbes Kaingang -

somente mais tarde é que os Mbya que ainda ocupavam terras as margens do rio Iguagu sdo
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levados para Mangueirinha e Rio das Cobras. Até hoje eles sdo tratados como “hdspedes
permanentes” pelos Kaingang (Pires, 1975:46)".

Sobre as aldeias Nhandéva nesse mesmo periodo, o trabalho de Ribeiro (2002) traz
informacBes importantes O primeiro aldeamento Nhandéva foi criado em 1912, chamado
Col6nia Guarani, area de 500 hectares no que é hoje o bairro Trés Lagoas, em Foz do Iguacu.
Como frequentemente ocorria, poucos anos depois a area foi tomada por agricultores. Como
havia ainda terras disponiveis as margens do Parana, na medida em que a colonizacdo agricola
avancava os grupos Nhandéva iam se entrincheirando em pequenas manchas de floresta ainda
livres. Sobre essa forma de ocupacdo dos espacos, informantes disseram-me que até as
décadas de 1940/50 e 60 havia mais de vinte e cinco aldeias as margens do rio Parana entre 0s
afluentes Sao Francisco, Sdo Francisco Falso e Arroio Guacu (margem brasileira), e entre 0s
afluentes Acaray, Arroio Pirapytd, Arroio dos Hermanas e o rio Itabo Guazu (margem
paraguaia.

E dificil avaliar se esta busca por areas de floresta por grupos Nhandéva significava o
desejo de manterem-se longe dos Brancos ou se assim procediam por que os Brancos iam
confiscando suas terras e 0s empurrando para areas ainda ndo ocupadas. Levanto essa questao
apenas para comentar que as informacGes historicas disponiveis nesse periodo indicam que
havia contatos freqlentes entre Brancos e grupos Nhandéva. Aqui também parece se repetir
aquele modelo de contato que vimos em periodos historicos anteriores, em que 0s indios
mantém-se ligados aos seus aldeamentos, mas desenvolvem diversas atividades de trabalho
juntos aos Brancos, alternando vivéncia nas aldeias e povoados Brancos. Como veremos
adiante, esse modelo perdura até hoje.

Os registros histéricos indicam que a utilizacdo da mao de obra Mbya e Nhandéva
nesta regido ja ocorria desde o seéculo XIX. Eram empregados na extracdo de erva-mate e
madeira, no transporte destes produtos até os portos, no carregamento dos navios, na abertura
de estradas para o0 escoamento da producdo. Com o inicio da colonizagdo agricola na década
de 1940, os indios sdo utilizados como méo-de-obra na construcdo de estradas, pontes e na
construcdo civil, auxiliando na fundagdo dos assentamentos agricolas.

Ribeiro (2002) chama a atencdo para o fato de que nas fontes historico-documentais

sobre a colonizacdo do oeste do Parana, os Nhandéva aparecem identificados como

13 Esta ndo parece ser uma situacdo particular dos Guarani locais. Coelho dos Santos (1971:421) avaliando as
condicdes de vida dos Guarani em diversos postos indigenas no sul do Brasil, na década de 1970, diz: “(...)Os
Guarani, por sua vez, vivem nas reservas indigenas praticamente como intrusos, pois ndo had um dnico Posto no
sul do Brasil para eles especialmente criado. Assim eles estacionam nos postos existentes, criados para atender
Xokleng e Kaingang. E, evidentemente, nestes postos os Guarani se tornam minorias, vivendo marginalizados de
tudo que ali ocorre”
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“paraguaios” ou “‘estrangeiros”. Assim, em muitos episodios, a passagem deles entre as
fronteiras foi considerada uma ameaca a soberania nacional. A autora argumenta que boa
parte dos trabalhadores que extraiam erva-mate e madeira no lado brasileiro, os chamados
mensus', eram, na verdade, os “guarani modernos” que se comunicavam em espanhol com os
colonizadores porque viviam a se deslocar entre o Brasil e o Paraguai (Ribeiro, 2002:167).
Essa informacgéo ser& importante para entendermos, mais adiante, a dificuldade dos Guarani,
na década de 1980, para “provar” sua identidade étnica aos Orgdos indigenistas quando
tiveram suas terras inundadas pela hidrelétrica de Itaipu.

O quadro que se tem sobre a ocupacdo Mbya e Nhandéva nas décadas de 1950 em
diante é bastante desolador. As aldeias Mbya as margens do Iguacu jA ndo mais existiam.
Restavam pequenos aldeamentos Mbya entrincheirados entre as inimeras col6nias agricolas
na regido de Cascavel, Toledo e Marechal Candido Rondon. Meus informantes disseram que a
desocupacao dessas areas foi feita pela policia, outros dizem que foi por soldados do exército.
Contam que eles chegavam em caminhdes e obrigavam os moradores a abandonar suas casas.
Ameacados por armas, 0s moradores subiam nos caminhdes e eram levados para 0s postos
indigenas de Rio das Cobras e Mangueirinha. Com medo ou por ndo aceitarem a
transferéncia, uma parte da populagéo foi procurar abrigo nas aldeias de seus parentes em
Misiones ou no litoral sudeste. No entanto, contam que as terras em Misiones, tal como o
oeste paranaense, sofriam o mesmo processo de substituicdo da floresta pela agricultura.
Assim sendo, o litoral sudeste tornou-se a alternativa mais adequada para quem ndo queria
viver nos postos indigenas.

Informantes contam que depois de serem levadas aos postos indigenas de
Mangueirinha ou Rio da Cobras, muitas familias retornavam, a pé, para o mesmo local de
suas antigas aldeias. Irritados, os soldados (ou policiais), com a ajuda dos colonos, ateavam
fogo nas casas e rogas, ou passavam por cima com tratores para impedir a reocupagdo das
terras. Diversos informantes ndo continham as lagrimas ao falar de seus parentes (filhos, pais,
mées e irmaos, familias inteiras) mortos em emboscadas ou em conflitos pela desocupacgéo
organizados por Brancos armados.

No Paraguai, em 1965, sob ameaga de invasdo dos colonos brasileiros, os padres e a
freiras das congregacdes do Verbo Divino e Siervas del Espiritu Santo que atuavam junto aos
Nhandéva desde o inicio do século XX, compraram alguns hectares de terra para abrigar 0s

grupos desalojados pelos invasores.

14 Nas palavras de Bonato (2002:126) “(...) mensus, palavra de origem espanhola que significa mensalista, ou
aquele que recebe por més”.
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Na margem brasileira do rio Parana no final da década de 1960 restava apenas uma
Unica aldeia Nhandéva, chamada Jacutinga, entre o rio Ocoy e o cdrrego da Jacutinga,
afluentes do rio Parana. De acordo com meus informantes, a aldeia foi perdendo terras na
medida em que os colonizadores iam conquistando espaco para a agricultura. No inicio da
década de 1970, a aldeia encontrava-se superpovoada (meus informantes falam em 120
familias).

Em 1977, um ato expropriatorio do governo federal coloca esta area a disposicdo do
INCRA para fins de assentamento de colonos, que seriam retirados da area do Parque
Nacional do Iguacu (Almeida, 1995). Parte da populacdo da Jacutinga, agora apenas uma
estreita faixa de terra cercada por propriedades rurais, parte em dire¢cdo ao Paraguai. Uma
outra parte resiste até que, na década de 1980, comecam os trabalhos de desocupacdo desta
area, que seria inundada pelo lago da hidrelétrica. Sem um trabalho de investigacdo historico
e etnogréfico adequado, argumenta Almeida, os dirigentes da Itaipu, em acordo com a
FUNALI, destinam um area de apenas 231 hectares aos Nhandéva, espremida entre o lago e as
propriedades rurais, no Municipio de S&o Miguel do Iguacu. E o atual Posto Indigena Ocoy™.

Essas questdes ficardo mais claras a seguir, através dos depoimentos dos meus
informantes. Procurei reconstituir através da memaoria um pouco do passado histérico sobre a
presenca dos Mbya e Nhandéva nesta regido. Comeco descrevendo as dificuldades que se
apresentaram nesta etapa da pesquisa, principalmente por tratar-se de um espaco de
passagem, ndo de fixacdo das pessoas. Em seguida apresento alguns episddios dessa

memoria.

>Almeida (1995), em laudo antropoldgico sobre os Nhandéva do Posto Indigena Ocoy, aponta uma série de
dificuldades enfrentadas por este grupo para “comprovar” sua identidade étnica juntos aos drgdos oficiais como a
FUNAI e o INCRA (Instituto Nacional para Colonizacdo e Reforma Agréria). Além da questdo da
“nacionalidade” dos Nhandéva que se deslocam entre as fronteiras, o etnégrafo cita outro problema que dificulta
a demarcacdo de terras. Ocorre que nem sempre é possivel aos técnicos responsaveis pelos laudos antropol6gicos
estabelecerem relagdes historicas e sociais entre 0 grupo e um espago territorial especifico. Esta situacdo,
argumenta Almeida (1995) “cria fatos juridicos” que acabam por favorecer empresas, colonos e fazendeiros que
se apoiam na alegacdo de que os Guarani seriam “ndmades” - sem direito, portanto, a reivindicar uma érea
especifica. O etnografo levanta ainda o problema de que boa parte dos grupos Nhandéva que na década de
1970/80 viviam na margem brasileira do rio Parana, foram considerados “indios isolados”, “dispersos” ou em
“processo de acultura¢do” pelos 6rgaos responsaveis pela demarcacdo das terras indigenas no Parana. O autor
chama a atengdo para o fato de que os funcionarios designados para contatar aqueles indios, desconheciam
aspectos essenciais da sua organizagdo social. Assim, os pequenos aldeamentos localizados pelos funcionarios as
margens do Parand, argumenta Almeida, ndo eram “grupos de indios dispersos”, mas sim “comunidades/tekoha
Guarani insertas em amplo contexto social especifico” (Almeida, 1995). Este e uma série de outros equivocos
apontados em seu laudo contribuiram para que, em meados na década 1980, apés a inundagdo pela hidrelétrica, o
Posto Indigena Ocoy, com 231 ha. fosse demarcado.



65

Andar e conduzir a memoria

Minha idéia inicial para esta etapa da pesquisa era conversar com pessoas mais velhas
com o objetivo de reconstituir um pouco da memoria historica dos dois subgrupos nesta
regido. Enfrentei logo no inicio um problema: onde encontrar esses idosos ou idosas? Eles
existiam nas aldeias, o problema é que eles pouco ou nada sabiam informar sobre o passado
do lugar, porque ndo haviam vivido apenas ali. Comecei a perceber que teria dificuldades em
reconstituir a memoria local se insistisse em aprisiona-la aos limites da regido da Triplice
Fronteira. E, se caso optasse por ampliar minha investigacdo histdrica para outras areas
geogréficas citadas por meus informantes, corria o risco de me perder num emaranhado de
dados da memdria dificeis de ordenar. Para que se tenha uma idéia o informante Mbya,
Solibrano da Silva, 63 anos, relembrando os locais por onde havia vivido desde a infancia,
citou passagens suas por Santa Catarina, litoral do Parand, provincia de Misiones e litoral de
Sdo Paulo. De fato, de cada um destes locais por onde ele passou havia registros muito
precisos em sua memoria. Lembrancas da sua infancia numa aldeia “que os Brancos
tomaram”, no inicio dos anos quarenta, préximo ao municipio de Iguape, litoral sul de Sao
Paulo. Memorias das visitas aos parentes em aldeias préximas, na planicie litoranea e na serra,
caminhando a pé em “belos caminhos” (-ape pord) abertos na Mata Atlantica. E também o0s
deslocamentos de grandes distancias, como a visita que ele, seus pais e trés irmdos menores
fizeram a parentes em Misiones. Solibrano era adolescente e tem boas memorias desse
periodo. Ndo foi uma viagem planejada por sua familia. Na verdade, como ele mesmo diz,
eles “foram andando, até chegar na Argentina”. No comego da viagem, quando deixaram 0
litoral, andaram uns trechos a pé, parando para descansar na mata. Ao aproximarem-se da
divisa dos estados de Sdo Paulo e Paranad conta que havia muitas estradas e que pegavam
carona em caminhdes que transportavam madeira. Passavam dias morando em acampamentos
de madeireiros Brancos. Trabalhavam na derrubada de arvores, na carga e descarga dos
caminhdes e depois conseguiam carona para seguir em frente. No norte do Parana,
descansaram em Laranjinha, e foi nessa aldeia que seu irmd@o menor morreu de sarampo. Foi
ali também que se separou de seus pais e seguiu sozinho para trabalhar com Brancos numa
fazenda de café na regido de Londrina. O “patrdo era muito ruim”, comenta, dizendo que
passava fome e que chegou a ser surrado. Com dezenove anos, partiu em direcdo ao Posto
Indigena Rio das Cobras, onde reencontrou seus pais e os dois irmdos. Numa viagem de
caminhdo ao oeste catarinense (contratado por madeireiros), conheceu sua esposa, Benicia,

recentemente falecida. Ap0s o casamento o casal foi viver em Misiones, junto aos pais dela,
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num aldeamento chamado Tekoa Jagua Pytd. Tempos depois, quando nasceu o segundo filho
do casal, eles retornaram ao Rio das Cobras. Mas estes ndo foram os Unicos deslocamentos
que Solibrano descreveu. Houve retornos ao litoral paulista, antigos e recentes.
Deslocamentos em varias dire¢fes e por razdes diversas, como mortes ou desentendimentos
familiares, procura por oportunidade de emprego, ameacas de invasao de terras pelos Brancos
e inumeros “passeios” em visitas aos parentes em outras aldeias.

Fui percebendo que para reconstituir a memoria historica da Triplice Fronteira teria
que considera-la como area de deslocamento contiguo a outras areas geograficas distantes.
Sem forcgas para tal empreendimento, resolvi organizar uma rede de informac6es para poder
localizar alguns informantes aptos a narrar apenas 0s episodios locais, independentemente de
terem nascido nesta area. Importava apenas que tivessem alguma memoria de sua passagem
pela regido nos Gltimos quarenta ou cinquenta anos. No entanto, esta busca néo foi tranqila.
Quando alguém me dizia que conhecia uma pessoa que atualmente vivia na aldeia x ou y e
que ela poderia me informar sobre aquele periodo histérico eu partia imediatamente ao seu
encontro. Mas, nem sempre a alcangava: “acho que foi ao Paraguai”, diziam-me 0s Nhandéva,
no lado brasileiro, ou “foi para Sdo Paulo” (referindo-se as aldeias do litoral paulista), diziam
0s Mbya. No caso de pessoas que estavam fora do conjunto de aldeias pesquisadas eu
interrompia a busca.

Aos poucos fui percebendo que reconstituir a historia daquele espaco territorial a partir
da memoria de seus moradores era uma tarefa impossivel (ou pelo menos impropria) levando-
se em conta que é um espaco de mobilidade, ndo de fixacdo das pessoas. A freqiiéncia com
que elas se movem de um lugar para outro ndo permite a aderéncia de uma memoria coletiva
ao espaco geografico. S8o ocupantes de um espaco itinerante, estdo de passagem, vieram de
outro lugar e em breve estardo partindo.

Isso ndo significa que sejam incapazes de armazenar conhecimento historico, guardar
e organizar suas lembrancas passadas. O conhecimento histérico de que dispdem reflete a sua
condicdo de guataha, “caminhante”: sdo lembrancgas de suas passagens, idas e vindas através
deste territorio de confluéncia dos rios Iguacu e Parand. Este espaco geografico é visto como
uma superficie de percursos. Deste modo, o que pude registrar destas memorias sao episodios
vividos durante suas passagens.

Isso nos remete a questdo do “lugar” da memoria historica dos Mbya e dos Nhandéva.
Se ela ndo se cristaliza num determinado territério, onde ela se encontra? Sera possivel
falarmos em memodria coletiva quando ndo existem grupos que se mantenham minimamente

estaveis no espago € no tempo? A figura do “homem-memoria” (Le Goff, 1996:427), o



67

guardido da memodria coletiva entre 0s povos sem escrita, parece uma figura ausente entre 0s
Mbya e os Nhandéva. Sua memoria histérica ndo se acumula num determinado espago, nem
se perpetua num determinado grupo. Ao contrario, ao invés de se acumular num grupo ela se
pulveriza, ao invés de se perpetuar no espaco ela é transportada pelas pessoas. O que ndo quer
dizer que ela desapareca ou se apague. Continua a existir, mesmo “fora do lugar”, porque esta
nas pessoas. Esse “estado da memoria” dos meus informantes criou situagdes curiosas. Muitas
vezes, na tentativa de reconstituir a memdria historica na Triplice Fronteira, meus informantes
descreviam com muito mais riqueza de detalhes suas memorias de outros lugares. Esta
situacdo fez com que eu abandonasse o critério que antes havia definido, de conversar com 0s
moradores antigos, pessoas que estavam ha mais tempo nos aldeamentos. Em diversas
ocasides, pessoas recém-chegadas nas aldeias tinham muito mais informacdes sobre o passado
daquela regido do que os moradores mais antigos. Muitos recém-chegados tinham lembrancas
de suas passagens antigas pela regido, enquanto que muitos moradores antigos, que estavam
nas aldeias ha dois, trés, quatro anos, por ndo terem se deslocado aqui no passado, pouco ou
nada sabiam sobre esta regido.

A grande mobilidade das pessoas através de um amplo espa¢o produz um universo
heterogéneo de experiéncias historicas. Isto dificulta qualquer tentativa, por parte do
pesquisador, de enquadrar os Guarani num continuo historico quanto ao “grau de integragao
na sociedade nacional”, nos moldes propostos por Darcy Ribeiro (1996:254). Um mesmo
informante pode narrar episédios impregnados pela presenca dos Brancos e, em um outro
momento, descrever sua vida vivida no mato por varios anos longe do contato com 0s
Brancos.

Os Mbya e os Nhandéva chamam de nhanerembypy nhepyré reko nhemombe 'u, as
historias relativas a criagdo do mundo pelos deuses. As ymaguare nhemombe’u, S8 as
“historias de antigamente”, também chamadas de casos (com acento hispénico) no falar dos
Nhandéva. Enquanto as primeiras tém uma estrutura fixa e invariavel, ou seja, sdo contadas da
mesma maneira (com pequenas variacoes) pelos dois subgrupos, as ymaguare nhemombe 'u,
Ou casos, sdo narrativas pessoais ou no maximo circunscritas memoria de pequenos grupos
familiares que passaram pela regiao.

O que poderemos depreender dos episodios a serem narrados a seguir € a gradativa
transformacéo de um espaco que era aberto a passagem dos grupos Mbya e Nhandéva em um
espaco medido e esquadrinhado por estradas, cidades e fronteiras internacionais. As narrativas
deixam evidente que o contato com os Brancos nédo constitui um problema em si. O problema

comeca quando a presenca dos Brancos cria uma barreira a mobilidade.
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As narrativas cobrem um periodo aproximado de oitenta anos, das primeiras décadas

do século XX aos dias atuais.

Os Mbya vao a guerra

Um episddio dos mais antigos descreve um conflito entre grupos Mbya e,
provavelmente, grupos Kaingang, no oeste do Parand, no inicio da década de 1920. A
narrativa foi feita por Maria Benitez, uma senhora Mbya de 88 anos, no Posto Indigena Ocoy,
casada com o Nhandéva Gerdnimo Alves, de 87 anos. Pela idade da informante hoje e sua
idade presumivel a época do episodio, € possivel situar sua ocorréncia por volta de 1920.

O registro é importante porque faz referéncia ao modo como podem ter se dado 0s
deslocamentos de grupo Mbya das margens do rio Iguacu, no sudoeste do Parana, na divisa
com a Argentina, em direcdo ao oeste do Parand, muito provavelmente tentando abrir um
caminho em direcdo ao litoral sudeste. No periodo de ocorréncia do episédio é quase certo
gue este caminho ja existia, e que o conflito pode ter ocorrido com pequenos grupos Kaingang
que resistiram a ocupacao.

Maria conta que, quando crianca, ela, seus pais, seus irmdos e outras cinco familias
sairam de uma aldeia as margens do rio lguacu, na divisa com a Argentina para visitar
parentes num aldeamento Mbya as margens do rio Memdria, distante aproximadamente 300
km, na area que corresponde hoje ao municipio de Toledo, no oeste. No caminho, quando o
grupo atravessava o rio Guarani, afluente da margem direita do Iguacu, foi atacado por um
grupo que Maria chama de Tupi - denominacdo que os Mbya e os Nhandéva aplicam a todo
grupo indigena ndao-Guarani.

O ataque foi dirigido aos homens que haviam saido para cacar, enquanto as mulheres e
as criancas descansavam numa paraje, pequena area de acampamento que se abriu na floresta
para o abrigo dos caminhantes. Eles voltaram assustados para avisa-las que haviam sido
atacados por flecheiros Tupi. Dois deles, um solteiro e um casado, haviam sido mortos. Com
medo de seguir caminhando, o grupo permaneceu escondido na mata por trés dias. Enquanto
procuravam se esconder dos agressores, dois xondaro (rapazes solteiros) voltaram ao
aldeamento de onde haviam saido, para pedir reforco para revidar o ataque. Enguanto
esperavam 0 retorno dos rapazes todos falavam baixinho, o choro das criangas era abafado
pelas mées, o fogo, ndo podia ser aceso, tudo para ndo chamar a atencdo dos Tupi. Para se
alimentar comiam os frutos do apepu e da guabiroba que encontravam caidos. Trés dias depois,

0S rapazes retornaram acompanhados de mais de vinte e cinco homens, armados de arco e flecha,
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foice, facdo e espingardas. N&o haviam encontrado nenhum Tupi, mas tinham uma boa noticia
para o grupo: com medo de ataques os Tupi teriam fugido e abandonado sua aldeia, h& poucos
quildmetros do acampamento. Deixaram para tras suas casas € rocas a até mesmo alguns
pertences como panelas, baldes, bacias, enxadas e até roupas. A terra era boa, havia muita
caca e um rio ali bem perto. O grupo fundou ali sua propria aldeia e logo novas familias foram
chegando. Os Tupi nunca mais foram vistos.

A redescoberta dos Brancos

A narrativa feita pelo pajé Mbya Manoel Firmino, 76 anos, na aldeia Palmeirinha,
Posto Indigena Mangueirinha, mostra que embora o contato com os Brancos fosse muito
antigo e bastante freqiiente, as criancas e as mulheres pouco os conheciam. O proprio Manoel
conta que até os 13 ou 14 anos nunca havia visto um Branco de perto. N&do que ndo houvesse
Brancos na regido onde nasceu. Seu pai freqiientemente trabalhava com Brancos na extracéo
de erva-mate e madeira as margens do rio Iguacu, no lado argentino, perto do atual municipio
de Deseado. No entanto, como ele era pequeno nédo participava dessas frentes de trabalho, ndo
sabia falar portugués, nem espanhol como seu pai e os homens mais velhos. Conta que nesta
época tinha muita curiosidade para saber como era um Branco fisicamente, o que eles comiam
e como era a sua lingua. Seu pai e outras pessoas mais velhas Ihe contavam. Mas, como ele
era pegueno, costumavam inventar estorias para zombar do medo que ele dizia ter. Uma
destas historias dizia que os Brancos matavam os Mbya, abriam-lhes a barriga enquanto ainda
estavam vivos e retiravam-lhes com as maos as entranhas para cozinhar e fazer sabdo num

grande tacho de metal®

. Outra estoria, ndo menos aterradora, contava que os Brancos
matavam e comiam os Mbya caso os encontrassem no mato. E por isso que os Brancos teriam
barba e bigode: eram os cabelos dos Mbya presos entre seus dentes'’.

Seu primeiro encontro com Brancos teria ocorrido as margens do rio Iguacu, no lado

brasileiro. Manoel conta que ele e sua familia vinham da Argentina visitar parentes. A

16 Esta estéria fez-me lembrar de Leandro, um velho Nhandéva do Ocoy com deficiéncia auditiva: toda vez que
nos encontravamos ele sorria e fazia um gesto esfregando as maos apontando-me a barriga. Intrigado, perguntei
a seu irmdo o que ele queria me dizer. O irmdo respondeu-me que sendo eu um Branco Leandro queria
jocosamente dizer-me que ndo fizesse sabdo com suas entranhas!

7 |Ladeira (1992:25) explica, sem referir-se as fontes, que o termo Jurua, utilizado pelos Mbya para denominar
os Brancos, em significado literal seria: “(...) ‘boca com cabelo’”, uma referéncia a barba e ao bigode dos
europeus portugueses e espanhois conquistadores”. O vocabulario de Guarani/Portugués organizado por Assis
(2000:51), também traduz o termo Jurua como: “bigode, barba que nasce na labio superior”. Montoya (1876)
traduz o termo yurua como “boca abierta”. Apesar destas informacdes considero prematura qualquer associagao
entre o que diz meu informante e os sentidos apresentados pelo termo.
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caminhada era longa, mais ou menos trés dias pela mata. A travessia pelo rio era feita nos
barcos que transportavam erva-mate. Ja em territorio brasileiro, a certa altura o grupo
encontrou uma trilha estreita que parecia desbastada a facdo ha poucos dias. Seu pai e irmaos
mais velhos sabiam tratar-se de uma trilha aberta pelos Brancos: era assim que comegavam as
estradas, disseram-lhes. Seguindo adiante o grupo viu um acampamento aparentemente vazio.
Havia sinais de fogo pelo chdo, ferramentas de trabalho, roupas e panelas - evidéncias de que
0s Brancos estavam por perto. Caminhando mais um pouco ja era possivel ouvir bem perto 0s
motores dos caminhdes. O grupo foi avancando aos poucos pela estrada. Ndo € que tivesse
medo dos Brancos, afinal seu pai os conhecia bem e entendia sua lingua. E que corria a
noticia, na época, que a “policia” (provavelmente soldados dos batalhdes de fronteiras)
estariam impedindo a passagem das pessoas entre 0s paises. Avaliando que pudessem ser
presos ou até mortos, o grupo decidiu que era preciso encontrar um outro caminho. Mas 0s
Brancos ja estavam por todo lado, recorda-se Manoel: ndo havia mais como continuar a
caminhada sem que se deparassem com Brancos nos caminhos.

Seu pai avaliou que talvez a melhor estratégia fosse ir a frente e verificar quem eram
0s Brancos que estavam adiante na estrada. De qualquer maneira, ele voltaria imediatamente
para avisar sua familia. Manoel, sua mée e seus quatro irmdos mais velhos ficaram escondidos
na mata as margens da estrada. Ao longo da estrada seu pai teria visto inimeras barracas de
lona e muitos soldados uniformizados e armados. Mas sentiu-se encorajado para a
aproximacdo porque, de longe, viu que havia parentes seus trabalhando com os soldados. O
pai retornou para onde estava a familia, contou o que havia visto e decidiu que se aproximaria
dos soldados, e talvez mesmo conseguisse trabalho com eles. Caminharam por mais de meio
dia até avistarem um acampamento com barracas de lona. Era a primeira vez que Manoel via
um Branco. “Tive medo”, confessa, “naquele tempo os Brancos nos matavam”. Caminharam
sem facdes ou flechas que usavam para cacar nos caminhos. Deixaram guardados no mato
para pegar mais tarde. A recepcao dos soldados foi pacifica. Ofereceram comida e trabalho no
carregamento de caminhdes de toras. Seus parentes ofereceram-lhe abrigo em sua propria
paraje, uma cabana coberta de folhas de palmeira as margens da estrada. Sua mae ganhou
panelas como pagamento para lavar e cozinhar para os soldados. Seu pai ganhou roupas e

ferramentas.
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O caminho do sonho

Outro episodio de encontro com Brancos é narrado por Guillermo, pajé Nhandéva do
Ocoy. Desta vez, a passagem pela fronteira foi barrada e o grupo teve que buscar um caminho
alternativo. Guillermo afirma que na época tinha dezoito anos. Como me disse que tem hoje
noventa e trés anos, presumo que o episddio tenha ocorrido na década de 1920. Seu grupo
saiu de uma aldeia no Paraguai e ia participar de uma cauinagem oferecida pelo pajé de uma
aldeia na margem brasileira: “onde todos se alegravam e ficavam bébados de cauim”.

O grupo era composto por quatro ou cinco casais e seus filhos, e muitos rapazes
solteiros interessados em encontrar possiveis esposas. Guillermo foi com seus pais e trés de
seus irmaos maiores. Os rapazes solteiros, excelentes flecheiros, andavam a frente do grupo
para defendé-lo dos possiveis ataques de oncas. Com eles seguia também o tocador de mimby,
flautista que anunciava a chegada dos visitantes. O som dos angu’a, 0s tambores dos
anfitrides, era o sinal das boas-vindas aos visitantes.

Antes da viagem as mulheres cozinhavam mandi’o (mandioca) e jety (batata-doce) e
preparavam mbojape (bolinho de massa de milho assado) e mbeju (beiju) para alimentar o
grupo na viagem. Aos homens cabia prover a carne de caga, para o que faziam pequenas
incursGes na mata a beira dos caminhos. Matavam com flechas, espingardas ou armadilhas
capivaras, pacas, veados, tatus.

Para chegar as margens do rio Parana, o grupo seguiu um caminho antigo, utilizado
somente pelos Nhandéva, mas que nesta época ja era usado como via de transporte dos
produtos dos ervateiros e madeireiros para escoamento em dire¢do aos portos do rio Parana.
No local conhecido como Paso Kue, hoje inundado pelo reservatério da hidrelétrica, tomou
um barco carregador de erva-mate e entrou em territorio brasileiro. Depois de andar uns
poucos quilémetros em territorio brasileiro, o grupo foi interceptado por soldados do exército
que, confundindo-o0 com paraguaio, exigiu que retornasse. Os soldados disseram: “se vocés sio
brasileiros podem ficar, mas se forem paraguaios tem que ir embora”. “No6s ndo entendiamos direito o
karai ayvu (a lingua dos Brancos), explicou-me Guillermo, “e eles ndo entendiam o nhandeayvu
(nossa lingua). Os soldados diziam “volta, volta” e apontavam a beira do rio. “Ficamos com medo
das armas deles”. O grupo concordou em voltar, mas como era noite foi-lhes permitido dormir
ali mesmo onde estavam. Naquela noite o pai de Guillermo, que era pajé, sonhou que
caminhava num tape pord, um “caminho bonito” na floresta: estreito, sinuoso e quase

fechado pela mata. Enquanto ele caminhava podia até mesmo sentir o mbiroy, a sensacao de
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frescor na pele de quem caminha na mata. Era muito diferente dos -ape U (“caminhos pretos”)
estradas asfaltadas por onde se caminha hoje.

Seu pai acordou, fumou o cachimbo e contou 0 sonho. Disse que sentia muita raiva
dos Brancos e que nao queria voltar. Juntou o grupo bem cedo, fazia muito frio e ainda tinha
estrela no céu. Mandou que todos o acompanhassem. Tomaram outro caminho no meio do
mato, “o mesmo caminho que ele viu em sonho”. Fizeram mencao de voltar, apenas para enganar
os soldados, e entraram numa trilha na mata que os levou, dois dias depois, a aldeia de

destino.

O cerco aos caminhos

Os episodios sobre a transferéncia dos Mbya e Nhandéva para as areas delimitadas
pelos governos, os postos indigenas, mostram que ocorreram diversas situaces de
enfrentamento, fuga e negociacbes com os Brancos. Mas o que chama a atengdo nestes
episddios é que, além de tudo isso, ha ainda outro componente em particular que fazia com
que rejeitassem, de inicio, a vida nos postos: a possibilidade de perderem a sua liberdade de
locomogéo.

Até o final da década de 1970, os Mbya e os Nhandéva alternavam periodos vivendo
em éareas delimitadas pelos governos e vivéncias em seus proprios assentamentos, livres do
controle oficial. Do final da década de 1970 em diante todas as areas por eles ocupadas se
encontravam sob a jurisdicdo de governos e/ou instituicdes religiosas. Em determinadas
situacdes, a criacdo destas areas, administradas por Brancos, representou ameaca a mobilidade
dos seus moradores. O problema maior era a incompreensdo e, muitas vezes, a recusa por
parte dos administradores, em permitir que os moradores visitassem seus parentes em outros
lugares e que recebessem a visita deles. Essa incompreensao subsiste até hoje. Nas conversas
gue mantive com diversos administradores, o assunto principal era a dificuldade que eles tém
em implantar e desenvolver projetos agricolas ou de criagdo animal como alternativa de renda
e de producdo de alimentos nos postos indigenas Mbya e Nhandéva. O comentério mais
freqliente ¢ que os “Guarani ndo param” e que por isso os projetos iniciados sdo sempre
interrompidos.

A narrativa feita pela Mbya Maria Gongalves, de 72 anos, da aldeia Pinhal, Posto
Indigena Rio das Cobras nos ajudara a entender melhor essa questdo. Ela conta que no inicio
da década de 1940 todos os moradores de um aldeamento préximo ao atual municipio de

Toledo foram obrigados pela “policia” a transferirem-se para o Posto Indigena Mangueirinha.
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Em décadas anteriores, comenta, havia um grande nimero de pequenas aldeias naquela regido
mas a populagdo foi se dispersando a medida em que os Brancos chegavam. Por diversas
vezes seu grupo ja teria sido levado de caminhdo pela “policia” ao Posto Indigena
Mangueirinha, aproximadamente 200 km da cidade de Toledo, mas sempre retornavam ao
local e reconstruiam as aldeias. A recusa em permanecer naquele Posto, deve-se, de acordo
com Maria Goncalves, ao administrador da época que, com a ajuda dos Kaingang, tentava
controlar a entrada e a saida dos moradores. Para entrar e sair da area era preciso pedir
permissdo ao administrador e aos caciques Kaingang. Como as visitas e a chegadas de
parentes eram frequentes, os conflitos comegaram: os Mbya querendo sair ou entrar e 0
administrador e os Kaingang ndo permitindo. Maria conta que pessoas que desobedeceram as
ordens dos “donos” foram surradas e expulsas, ou enclausuradas por varios dias em cadeias
construidas e vigiadas pelos préprios Kaingang'®. Revoltados com a medida, o grupo resolveu
abandonar o posto indigena. Muitas familias foram para Misiones, outras para o litoral sudeste
ou procuraram abrigo no Posto Indigena Rio das Cobras. A situacdo parece ter sido resolvida
mais tarde, quando uma nova area dentro do Posto - distante dos Kaingang - foi destinada aos

Mbya, &rea que corresponde hoje ao Pinhal®.

Queremos 0 nosso caminho

O inicio da década de 1980 foi particularmente marcante para os Nhandéva do lado
brasileiro. Ja no final de década de 1970 os governos do Brasil e do Paraguai vinham fazendo
estudos sobre a viabilidade técnica da construcdo da Hidrelétrica de Itaipu. Nesse periodo, 0s
Nhandéva da Jacutinga, ultimo aldeamento na margem esquerda do Parana, teriam sido

'8 Informantes contam que ainda hoje, nos postos que dividem com os Kaingang, em situacdes de conflito com
eles, como em brigas entre individuos dos dois grupos, a pratica das surras e prisdes sao muito freqiientes.

N mesmo Posto Indigena Mangueirinha, outro episédio, ocorrido na década de 1970, descreve situacdo
semelhante. Um administrador teria implantado um projeto agricola e, sob ameaga de uso de forga, obrigava 0s
Mbya a trabalhar por muitas horas seguidas. Um informante que serviu ao exército brasileiro na juventude
comparou a vida no posto com a vida no exército. Disse que havia toque de corneta para acordar pela manhd,
para o almogo e para o jantar no fim da tarde. O administrador fiscalizava pessoalmente o trabalho, punindo
aqueles que apresentassem baixo rendimento na produgdo ou que parasses para descansar sem suas ordens.
Teria ainda proibido a entrada dos Mbya vindos de Misiones dizendo tratar-se de “estrangeiros”. Uma verséo
desse episodio é descrito por Pires (1975) que, no entanto, se baseia em depoimento dos Kaingang, o que torna
mais verdadeiro o fato pela semelhanca dos detalhes. Segundo sua informacéo o chefe do posto seria um tenente
da reserva “que procurou implantar no Posto um regime de quartel” (...) “os indios contam que as sete horas
tocava-se a alvorada e eles tinham que ir para o trabalho. Se algum deles faltasse (homens ou mulheres) o Chefe
do Posto mandava a policia indigena a sua casa para buscé-lo”. Diz ainda que nesse periodo das 54 familias
Kaingang 14 teriam abandonado o Posto. E conclui, “como era de se esperar, as lavouras coletivas fracassaram.
Seguiu-se um periodo de fome e penuria” (Pires, 1975:53).
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contatados por diversos agentes do governo brasileiro para tentar convencé-los a abandonar a
area.

Alejo Bogado, pajé Nhandéva do Posto Indigena Tekoa Anhetete, lembra-se das
negociacdes com os Brancos (agentes do INCRA, de acordo com o Laudo Antropologico de
Almeida de 1995), e deixa claro qual era a opinido de seu grupo sobre a questdo. As primeiras
acOes dos Brancos visavam impedir os deslocamentos entre as fronteiras dos dois paises,
facilitada pela construcdo da Ponte da Amizade na década de 1950. Os Brancos teriam
avisado aos aldedes que estava proibida a vinda de “paraguaios”. Alejo era nascido no outro
lado do rio, no Paraguai, mas estava no lado brasileiro quando foi interrogado. Um deles teria
Ihe perguntado:

- Ndepa paraguaio he’i? (“vocé € paraguaio?”)

Ao que ele respondeu:

- xe ndaha’ei paraguayo Guarani ha’e ixupe (“eu nao sou paraguaio, eu sou
Guarani’”).

O Branco entéo perguntou:

-ha mdo renasce ?(“onde vocé nasceu?”)

E Alejo respondeu:

- xeve ndaikwaai voi xe moo pa anasce ha’e ixupe ambojaru ixupe! (“eu ndo sei onde
nasci!”).

Alejo respondeu que ndo sabia o seu local de nascimento por que teria percebido que a
verdadeira intencdo do agente com a pergunta era expulsar aqueles que dissessem ter nascido no
Paraguai.

Os Brancos teriam retornado outras vezes, numa delas teriam oferecido dinheiro para a
passagem de volta aqueles que declarassem a nacionalidade paraguaia. E ameacgou: “aquele
que ndo voltar ao Paraguai ficara para sempre no Brasil, ndo poderd mais atravessar a fronteira”. A0
que Alejo respondeu:

- Xe ndaipotai plata! (“eu nao quero dinheiro!”)

- roipota rape yma! (“queremos nosso caminho antigo!”)

O episodio teve outros lances dramaticos, como a oferta de lotes de terras semelhantes
aos que receberiam os agricultores locais que tiveram suas propriedades inundadas. Na
interpretacdo de Alejo, 0 entdo cacique da Jacutinga, Fernando Martins, 0 Camba'y, teria,
agido de ma fé e fechado um acordo com os Brancos. Ele teria aceito um lote de terras e

partiu com sua familia para um loteamento que estava sendo construido ha uns trinta
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quilémetros da Jacutinga. No entanto, teria retornado dias depois a Jacutinga ao constatar que
seu lote tinha apenas 1 hectare, e que era impossivel produzir alimentos e acomodar sua
familia. Alejo conta que neste periodo muitas familias retornaram ao Paraguai e se
estabeleceram nas aldeias de Acaray-Mi, Kiritd e Arroyo Guazd.

Os agentes teriam retornado a Jacutinga as vésperas da inundagdo para avisar a
populacdo que as aguas iriam subir nos préximos dias. Tiveram que abandonar suas casas e
rocas e seguir os agentes. Foram alojados num terreno mais alto com a promessa de que ali
poderiam ficar. Alejo diz que quando as dguas foram subindo deu-se conta de quao pequena
era a area que lhes foi destinada. Espremida entre o reservatdrio e as propriedades rurais é o
Posto Indigena Ocoy, com 231 hectares.

* * %

Quando conversava com 0s Mbya e os Nhandéva sobre o periodo em que perderam
suas terras para os Brancos, surpreendeu-me saber que mesmo com as transferéncias forgadas
de um lugar a outro e as barreiras impostas a liberdade de movimento, os seus deslocamentos
continuavam. Varias pessoas afirmaram que com o crescimento das cidades, o surgimento de
estradas asfaltadas e linhas de dnibus os seus deslocamentos foram facilitados, podendo agora
visitar parentes distantes gastando poucas horas de viagem. Mesmo com todas as dificuldades
impostas a sua locomocao, seus deslocamentos nunca deixaram de ser realizados.

O que parece relevante é, mais uma vez, a constatacdo da importancia que os Mbya e
os Nhandéva ddo ao caminhar, e o papel central do deslocamento espacial na estruturacdo das
unidades aldeds. Sobrevivendo a tantas mudancas eles conseguiram um modo de transpor o
conceito de territdrio dos postos indigenas oficiais, transformando-os em pontos de passagem.
Ouvi de muitos moradores o argumento que aqueles postos indigenas que estdo localizados
bem proximos das cidades ou de estradas asfaltadas sdo melhores para se viver. Possuem
linhas de 6nibus regulares que facilitam as idas e vindas a cidade para fazer compras, ir ao
médico, a escola e as visitas aos parentes. E por esta razio que moradores de Koendy Por4, no
Posto Indigena Marrecas, prevéem que se ndo for posta uma linha de 6nibus na estrada que
liga 0 aldeamento a cidade de Turvo, ele podera desaparecer. A populacdo esta diminuindo -
as pessoas chegam e percebendo a dificuldade de acesso ao transporte, partem pouco tempo
depois. Quem esta longe se sente desencorajado a visitar seus parentes no local. Em conversa,
alguns moradores disseram-me que foram enganados pelo pajé que os conduziu do Ocoy até
ali. Dizem que o pajé lhes falou que era um tekoa pord, um “aldeamento bonito” e que nada
disso era verdade. Além da dificuldade em se obter transporte, a terra é pouca e infértil e o0s

Kaingang, os “donos” do lugar, ndo permitem a ampliacao da area ocupada.
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Para finalizar, quero relacionar a questdo dos deslocamentos espaciais a observacao
dos administradores dos postos indigenas, citada anteriormente, de que os “Guarani ndo
param”. Esta percep¢do dos Brancos parece ter se dado apenas no momento em que 0S postos
indigenas foram criados. No inicio os Brancos tentaram impedir seus deslocamentos, talvez
porque olhassem os dois subgrupos Guarani e os Kaingang, com quem dividiam as mesmas
areas, como um conjunto constituido por “indios”. Por sua vez, em diversos depoimentos, 0s
Mbya e os Nhandéva argumentam que so6 passaram a saber que “andavam muito”, que ‘“nao
paravam” quando os Brancos lhes disseram, quando comecaram a impedir de fazé-lo. “Nos
sempre andamos”, comentou um informante contando uma ocasido em que um administrador
lhe aconselhava a “parar”. “No6s somos assim”, argumentou, “€ o0 nosso jeito”.

Como veremos no proximo capitulo, o “caminhar” ¢ o lugar onde se constréi a
semelhanca e a diferenca, porta de entrada e saida da sociabilidade Mbya e Nhandéva. Ao
continuar caminhando, eles, mostram aos Brancos que queriam continuar sendo 0 que Sao:

Guarani.
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Capitulo 2

Deuses, animais e humanos

As divindades, assim como os homens, vivem em movimento, percorrem dia apos
dia as yvarape, os “caminhos dos céus”, parando de vez em quando para descansar ou visitar
seus parentes nos amba®, as “moradas” divinas. Sdo os “Pais” (-ru), as “Mées”(-xy/-cy), 0S
“Filhos” (-a’y) e as “Filhas” (-ajy) das Nhe’é, as “Palavras-Alma”. Eles ndo tocam o chio
com seus pés, flutuam bem acima da superficie da Terra e abaixo dos céus. Se olharmos para
o alto é possivel identificar os sinais de suas passagens: Kuaray e as Kuarayretd, sua
“familia” divina, seguem os movimentos do sol: ao nascer do dia eles estdo em nhanderovai,
(“literalmente, “nosso rosto” ou, “nossa frente”), o leste, de acordo com nossos pontos
cardeais, ao meio-dia estdio em ara mbyte, o “meio do céu” e, ao cair da tarde, em
nhandekupe, as “nossas costas” (o oeste). Tupd e as Tuparetd se deslocam do poente em
direcdo a ara mbyte. Utilizam, como meio de transporte, de uma tabua sob os pés, semelhante
ao skate, comparou o Nhandéva Cornélio Alves, apontando um grupo de skatistas
adolescentes que se divertiam na praca do Mitre, em Foz do Iguacu®’. Os trovdes e
relampagos sao sinais da passagem dos Tupd, por isso, quando estrondam os trovées se diz:
“Tupd ipoxi!”, “Tupa esta bravo! Jakaira e as Jakairaretd, Karai e as Kararetd,
respectivamente, os da “esquerda” e os da “direita” seguem em direcdo a Ara Mbyte, 0s
ventos frios e 0s ventos quentes sdo 0s sinais de sua passagem.

A Terra, assim como 0S céus, & povoada por inUmeros seres: humanos, animais e
pelas almas dos mortos, chamadas ague ou ayvu kue. Assim como 0s deuses nos céus, estes
seres também passam a vida caminhando. Como me explicou certa vez o pajé Mbya
Valdomiro: “na Terra, tudo que tem alma (nhe’é) e fala (ayvu), anda (-guata)”, desse modo a Terra
¢ concebida como uma imensa superficie de deslocamento, ndo apenas dos Mbya e dos
Nhandéva, mas de todos os seres que a habitam. Eles passam a vida caminhando: visitam seus

parentes, andam por ai, movidos por suas necessidades de movimento: caminham para cacar,

20 cadogan (1952:3) explica que o termo amba, dos Guarani modernos, se traduz por “morada” e tem sua origem
em ambaba, que Montoya (1876) registra como “lugar en donde se esta”. Meus informantes Mbya e Nhandéva
disseram que amba séo as aldeias onde vivem os deuses. Sendo moradas divinas também podem ser chamadas
de Yvy Mara e’y ,“Terra sem mal”. Amba ¢é também como é denominado o “altar” na Casa de Rezas. Uma
armacéo feita com pequenos troncos de arvores que pode ter diferentes formatos. Pode ser em forma de cruz ou
ter uma cruz central emoldurada por quatro troncos de madeira. Os apetrechos rituais dos pajés (maracd, colares
e enfeites de cabeca) quando ndo estdo em uso, ficam pendurados no amba. Também é chamado de amba um
andador de madeira feito para as criangas, por isso é chamado de amba mitd. Consiste de duas cerquinhas
paralelas fincadas no chdo onde a crianga que esta aprendendo andar se apdia e dé 0s primeiros passos.

“! Nimuendaju (1987:67) refere-se ao apyca, um banco em forma de canoa, onde Tupa viaja pelos céus.
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pescar, plantar seu alimento ou para compra-los no supermercado, para buscar 4gua na fonte
ou tomar banho no rio, para fazer uma consulta médica, para ir & igreja rezar ou a Casa de
Rezas para dancar e cantar. Também caminham a toa, sem uma motivacao aparente, quando
querem passear para se distrair, esfriar a cabeca, espantar a tristeza, se divertir: vao a cidade
olhar as vitrines das lojas, ao campo de futebol para jogar ou assistir uma partida, ao lago da
hidrelétrica para brincar, a casa de um vizinho para conversar, tomar tereré. Mesmo quando,
aos meus olhos, eu via imobilidade, meus informantes enxergavam movimento. “Héa quanto
tempo vocé mora aqui?”, eu perguntava, em portugués, ao morador da aldeia. “Eu ando aqui ha
mais de dois meses”, me respondia. Se outra vez eu perguntasse: “vocé ja morou no Paraguai?”
0u, “conhece as aldeias do litoral de Sdo Paulo?”. Outra vez a resposta dada deixava evidente que
a relacdo com o espaco fisico era como um suporte de deslocamento e ndo de fixacao: “sim, ja
andei muito no Paraguai” OU, €ntdo, “ndo, nunca andei em Sdo Paulo”.

O espaco geografico como uma superficie de passagem surge também quando se
fala sobre como vivem os Brancos. Certa vez, pedi a um informante Nhandéva que me
dissesse em que locais ele tinha estado desde a sua infancia (minha idéia era mapear sua
trajetdéria de deslocamento). No final, surpreso com a longa lista, comentei que os Nhandéva
caminhavam muito, muito mais que os Brancos. Meu informante achou engragado meu
comentario e quis provar que 0s Brancos é que caminhavam mais. Pediu-me, assim como fiz
com ele, que listasse os locais por onde passei desde pequeno. Vendo que minha lista era
muito maior que a dele, me interrompeu com um sorriso estrondoso, contente por ter
conseguido provar sua teoria. Querendo desafia-lo, argumentei que aqueles “passeios” eram
ocasionais, nas férias, a trabalho, visitando parentes e amigos no final do ano. Diferentemente,
os Nhandéva, disse-lhe, “passeiam” com muito mais freqiiéncia, em qualquer época do ano.
Como se formou um grupo ao nosso redor, meu informante foi auxiliado por ele na contra-
argumentacdo: juntos, fizeram uma lista dos meus -guata diarios, aqueles que eles supunham
que eu fazia freqlientemente vivendo na cidade: minhas idas e vindas de casa para o trabalho,
meu deslocamento matutino acompanhando minha filha a escola, minhas caminhadas ao
supermercado e, ainda, listaram 0s meus -guata rei, meu “andar a toa”, minhas saidas a
“procura de mulheres” nas ruas, minhas perambulagdes pelos bares, bailes e festas na cidade.
Lembrou, ainda, que nés, Brancos, ndo apenas nos deslocamos com muito mais freqiéncia
que eles, como também vamos mais longe porque dispomos de maior acesso aos automoveis,
Onibus e avides. O fato é que qualquer modalidade de deslocamento espacial, seja de curta ou
longa distancia, dentro ou fora dos postos indigenas, com ou sem uma motivagao consciente,

sera sempre um -guata, um “passeio”, na tradug¢do dos meus informantes.
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Andando de pé e de frente

As nhanerembypy nhepyro reko nhemombe’u, as “narrativas sobre o comeco do
mundo” nos ajudam a esclarecer 0s pontos que considero essenciais. Por serem bastante
semelhantes no que diz respeito ao enredo central, irei, ao longo do texto, sempre que
necessario, apontando as diferentes versdes contadas por meus informantes Mbya e
Nhandéva. Esta Terra (Yvy), onde vivemos, € também chamada de Yvy Vai, a “Terra Ma”. No
entanto, trata-se de uma “Segunda Terra”, pois a primeira, Yvy Tenonde, “Primeira Terra”, a
“verdadeira Terra” dos Mbya e dos Nhandéva, teria sido destruida por um dilGvio universal. A
catastrofe teria ocorrido devido ao “mal” (-axy)®* praticado por seus habitantes, ou, como
traduziram meus informantes, devido aos seus “pecados”, “erros”, “maldades”. Durante o
dilavio, todos os homens ¢ mulheres “sem mal” (mard e’y) teriam atingido um “estado de
perfei¢do” que chamam de -aguyje, tendo, por fim, se elevado (-upi) aos céus (Yva), onde
tornaram-se “pais” (-ru), “maes” (-xy/-cy) e “filhos” (-a’y) da grande familia “daqueles que ndo
se acabam” (imarave e’y vae).

Destruida a “Primeira Terra”, “Nosso Pai” (Nhanderu) teria moldado do barro, com
suas préprias maos, uma nova terra, Yvy Vai: uma ilha que flutua sobre as “Aguas Grandes™%.
Para habita-la, esculpiu na madeira (yvyra), as ‘@, “imagens” dos “pais”, “maes” ¢ “filhos”
celestiais e as colocou “de frente”(-ovai) e “de pé” (-&) sobre a Terra: sdo 0s ava ete, 0s
“humanos verdadeiros”, como se autodenominam os Mbya e os Nhandéva. Estas duas
posicdes corporais parecem indicar a continuidade da relacdo entre os deuses e 0s humanos,
ainda que estes vivam na “Terra Ma”. Conforme as explicacdes dos meus informantes “de
frente” ou “de rosto” (-ovai) - termos equivalentes na lingua Guarani - significa dizer que
eles, nesta Terra, vivem com os rostos voltados para os céus, isto ¢, que continuam a “falar”,
“ouvir” ¢ “lembrar” de Nhanderu, e que Nhanderu, por sua vez, continua a “falar”, “ouvir” e

a “lembrar-se” deles.

%2 Na variacdo lingiiistica Mbya se diz —axy e na Nhandéva se diz —acy. Sempre que houver diferencas
ortogréficas entre os subfalares Mbya e Nhandéva chamarei uma nota explicativa.

%Y Guagu, literalmente, “Agua Grande” é uma das muitas denominacdes que os Mbya e os Nhandéva empregam
para referirem-se & imensa massa de 4gua no meio da qual flutua Yvy, a Terra. Outras denominacBes que eu
freqlentemente ouvi de meus informantes eram: Yy re’é, Yramoi, Para Guaxu, Yguaxu Rovai, Para, Para Rovai.



Figura1

(afl' “o QB,O =
Q N 2 ~ N
o © 5 R
"~ -~
* Y » B o
yyvA4l g
dgz < W %] 1%
s Y
N3
< % % 3 < .
2 & (.
< | ! Q3%
] EILN
-.b'-}l VC)V)} e
dny g;/dn}

Uy,

Desenho feito pelo Nhandéva Cornélio Alves
Representacéo da Terra e dos paraisos celestiais

Quanto ao ficar “de pé”, as etnografias classicas demonstram que a verticalidade ¢ um
aspecto importante da estética corporal dos Guarani. Nos Canticos Mbya, Cadogan (1959) ja
observava que os atos de “levantar”, “ficar de pé”, “subir” (- upi) e, “descer”, “baixar” (-
guejy) descreviam momentos cruciais de transformacéo de estados corporais. No capitulo 1,
Nhamandu se faz deus apds “levantar-se” em meio a neblina; de maneira analoga, a criagdo

humana é descrita como o “erguer-se” das “Palavras-Alma”, quando enfim o “corpo
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humano”, “ossos de quem porta a vara insignia”, “se elevou ao céu”, “levantou a cabega”,
como comenta o autor. Nimuendaju ([1914]1987) observa que no Mongarai, a cerimonia de
nomeacdo dos Apapocuiva, 0 nome s6 é dado a crianca quando ela se pde em pé e anda
sozinha. Seu “nome”, -ery mo’d a, (“aquele que mantém erguido o fluir da palavra” (Cadogan,
1959), oriundo de um dos paraisos celestiais, “entra pelo alto de sua cabega”: “o pajé como
que apanha no ar com as maos esta matéria, por sobre sua cabeca, enrola-a e entdo a desdobra
sobre a crianga” (Nimuendaju, [1914]1987:30). A meu ver, até mesmo a ascese corporal dos
Apapocuva, que consiste em tornar o “corpo leve”, evitando alimentos e vestimentas de
origem européia, bem como, o “alivio do cadaver” do canibalismo Chiriguanos (Combés &
Saignes, 1991), podem ser vistos como formas de “levantar” o corpo, tornando-0 leve 0
suficiente para ter “o acesso ao reino de todas as delicias” (Combés & Saignes, 1991:101). No
que se refere aos Mbya e aos Nhandéva, no Capitulo 3 descrevo em detalhe seus esfor¢os no
sentido de manterem-se “em pé”, através de praticas observadas no cotidiano da vida alded,
como o andador de madeira (amba), que pde 0s bebés em pé, quando ainda nem podem andar,
e outros aspectos da vida social dos dois subgrupos, que podem ser melhor compreendidos no
horizonte de analise da “subida” e “descida” dos corpos.

No dia-a-dia, esta estética define um conjunto de atitudes rituais e posturas corporais
que seriam proprias daqueles que vivem a condi¢ao humana. Assim, voltados para o “leste”
fica a porta de entrada da Casa de Rezas e 0 amba, o “altar”. De pé e de frente para ele, antes
do inicio da cerim6nia religiosa, posicionam-se o pajé principal, os dancadores, os cantadores.
Os préprios moradores reconhecem que suas casas deveriam ter as portas de entradas voltadas
para o “leste”, como eram as casas dos antigos, € como ainda hoje sdo algumas poucas casas.
O “leste”, kuaray oua re, “onde vem sol” é, de acordo com meus informantes, o “caminho de
Nhanderu”, por onde ele passa, de modo que abrir as portas nesta direcdo significa abrir a
casa para Nhanderu entrar. Reconhecem também que seus parentes mortos, como se fazia
antigamente, deveriam ser enterrados com 0s pés nesta mesma dire¢do: “para que sua alma
possa encontrar o caminho de Nhanderu”.

Quanto aos demais habitantes da Terra, 0s ndo-humanos, eles sao a “imagem” dos que
ndo ascenderam aos céus, isto €, daqueles que ndo experimentaram o -aguyje. Estes, por sua
vez, teriam alcancado uma espécie de -aguyje ao contrario - isto é, ao inves de ascenderem ao
céus, permaneceram “deitados” (-tui), literalmente, “nascidos” da Terra e de “costas” (-kupe)
para os deuses: posi¢Oes corporais que indicam o rompimento total entre as dimensdes divina
e terrena. Assim, por exemplo, o veado (guagu), que era humano, preferiu, pouco antes do

dilavio, colher a sua roca de feijdo ao inves de “levantar-se” e “de frente” seguir em diregao



82

aos céus. Por essa razdo, ficou na Terra e, dessa forma, até hoje, os veados gostam de comer 0
feijdo das rocas. De maneira analoga, os dgue sdo a “imagem” dos mortos, dos que andam nos
caminhos assustando quem passa: “s6 anda nos lugares em que o corpo andou como vivo”
(Schaden,1962:117).

O que considero importante ressaltar no mito € a distingdo que se faz entre aqueles que
sdo a “imagem” dos que alcangaram o -aguyje e que foram colocados “em pé” e “de frente”
sobre a “Terra M4”, e os outros seres, que sao a “imagem” dos que ficaram “deitados” e “de
costas” sobre ela, denominados de yvygua, literalmente, “terrestres”. Entender a origem divina
dos Mbya e dos Nhandéva ser& importante, ndo por revelar este aspecto, j& bastante enfatizado
nos estudos etnograficos, mas por nos ajudar a entender o valor simbdlico do seu caminhar
sobre a superficie terrestre. Vemos assim que eles caminham sobre uma Terra que nao € a sua,
e que, além do mais, é habitada por diversos seres “deitados” e “de costas” sobre ela. A meu
ver, o mito fala do maior desafio do caminhante Guarani que é manter-se “em pé” e “de
frente” num mundo onde todos os demais seres andam “deitados” e “de costas”. A seguir,
veremos como estes seres se movem sobre a Terra e como seus movimentos podem afetar o

caminhar daqueles que sdo “verdadeiramente humanos”.

Movendo-se sobre a superficie da Terra

Todos os seres viventes que caminham sobre a Terra se organizam em “comunidades”
que se definem por constituirem-se em duas dimensdes essenciais: a primeira, chamada -eko,
diz respeito ao seu modo de vida: ao “ser, estado de vida, condicion, estar, costumbre, ley, habito”,
conforme traducdo (Montoya,1876) que, alids, € muito proxima daquela sugerida por meus
informantes: “jeito”, “costume”, “maneira de viver”. Uma outra dimenséo da sua existéncia é
0 -etd, que pode ser definido como um principio de identidade daqueles que partilham de uma
mesma composic¢do corporal. O que ocorre é que hd uma distingdo entre a forma corporal, ou
seja, 0 “corpo fisico” (-ete), que cada um a sua maneira, humanos e ndo humanos possuem, e
o elemento de composigdo corporal, matéria original a partir da qual o corpo foi “fabricado”.
Por isso, os Mbya e Nhandeva referem-se aos seus corpos de dois modos: xerete (“meu
corpo”), referindo-se ao corpo fisico, sua forma e as partes que o compdem e, xe yvyra
(“minha madeira”), termo que se usa, em geral, no contexto religioso quando se quer enfatizar
a diferenca entre a matéria a partir da qual seus corpos foram constituidos ou, como se diz,

“levantados”, e a matéria que compde os corpos de outros seres.
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A “madeira” é a “imagem” refletida na Terra dos corpos dos deuses nos céus: -ete ju®*:
corpos “resplandecentes” ou “indestructible” (Cadogan, 1959:58). Talvez, por essa razdo, 0s
deuses, assim como 0s pajés, sdo chamados de yvyrai’ja os “donos da madeira”, enfatizando-
se neste caso a unidade primordial entre deuses e humanos. Os Brancos, como argumentou
um pajé Nhandéva, tém os seus corpos constituidos pelo barro, “como esta escrito na biblia”.
Estas distingcbes, em termos do elemento que compBem 0s corpos, podem servir como
argumento para justificar diversos males que afligem os Mbya e os Nhandéva. Uma mulher
Mbya comentou que as criancas que nascem dos relacionamentos entre Brancos e Mbya quase
sempre, nascem mortas ou, quando sobrevivem, vivem fracas, ndo vivem muito. Apanhando
um punhado de terra nas méos, explicou: “(...) nés somos de madeira. Vocés (Brancos) séo de
terra. Desta terra aqui (...)”.

Quanto aos outros seres que habitam a Terra, embora meus informantes dissessem que
cada espécie tem seu proprio corpo, quando lhes perguntava como eram constituidos
respondiam dizendo que cada espécie tem seu “dono” (ja) ou “pai” (-ru) de onde teria se
originado seus corpos, no entanto, ndo sabiam dizer quais eram os elementos primordiais que
0S comporia.

Essas “comunidades”, que andam sobre a Terra, ndo possuem vinculos com a sua
superficie, nem com um lugar especifico. O que constitui a sua singularidade € a sua unidade
na “maneira de viver”’(-eko) e a sua identidade corpdrea (-etd). Assim, os cachorros teriam a
sua jaguareko e sua jaguaretd, as galinhas a sua urureko e sua ururetd, oS sapos a sua
Jju’ireko € sua ju'iretd, 05 Brancos (que os Mbya chamam de jurua e os Nhandéva de karai),
teriam sua jurua/karaireko e sua jurua/karairetd, as almas dos mortos, a sua aguereko e sua
agueretd, assim por diante. O -eko e o -etd dos Mbya e dos Nhandéva é chamado,
respectivamente, de nhandereko e nhandereté (sendo nhande, pronome da 12 pessoa do plural,
“nés”, inclusivo).

O modo como é descrito o -nhandereko deixa evidenciar uma clara oposicéo entre este
e 0 -eko dos Outros. Ela engloba um amplissimo repertorio de elementos constitutivos da vida
individual e coletiva definindo para cada espécie uma perspectiva do mundo, um modo de ver
e existir no mundo. A “maneira de viver” apresenta-se como uma dimenséo do visivel que se
manifesta através de comportamentos e atitudes individuais ou coletivas, preferéncias

alimentares, padroes estéticos, “visdes de mundo” que sdao proprias a cada espécie. Sendo a

24 Na apresentacio d’As lenda da Criagio, de Nimuendaju, Viveiros de Castro (1987:xvii) explica que o sufixo —
ju (do nome de Nimuendaju) tenha talvez o significado original de “amarelo” ou “brilhante” e que “é usado na
linguaguem religiosa para indicar que o conceito ao qual é posposto remete o dominio do sagrado, celeste,
transcedental”.
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“imagem” dos deuses na Terra, os Mbya e 0s Nhandéva consideram-se sua “maneira de viver”
a “verdadeira maneira de viver” (-eko ete), reflexo da “maneira de viver” dos deuses nos céus.
Sdo muitos os adjetivos empregados para referirem-se a sua “maneira de viver”: “viver sem
mal” (-eko maré e’y), “viver alegre” (-eko erovy’a), “viver com saude” (-eko exar), “viver
bem” (-eko pord), “ter uma boa maneira de viver’(maréreko), termos que parecem pertencer a
um mesmo campo semantico, vejamos: de acordo com Montoya (1876), “alegria” é ‘Teca
yndaba’, que também quer dizer “placer”, “placentero”. Por sua vez, te¢a y na fala dos atuais
Mbya e Nhandéva quer dizer “saude” (-exai). “Salud” no Tesoro de Montoya (1876) é:
maranéy, termo que Nimuendaju ([1914]1987) tornou classico traduzindo-o por “sem mal”.
Assim, se os Brancos sdo fisicamente fracos, os Mbya e os Nhandéva sdo fortes, se as ongas
sdo violentas e vorazes, eles sdo pacificos e comedidos, se 0s coelhos tém um apetite sexual
desenfreado, eles sdo sexualmente moderados, se 0s cdes sdo egoistas, brigam entre si e ndo
dividem seus alimentos nem com seus proprios filhos, eles prezam a cooperacdo e a
solidariedade. Tém também sua prépria danca, seu canto, seu modo de construir casas, sua
maneira de plantar e colher, sua lingua, suas proprias formas de preparo dos alimentos.

Por viverem “de pé” e “de frente” para os seus deuses desenvolveram capacidades
proprias de ouvir (-japyxaka: “saber escutar”), “falar” (nhe’é) e “ver”, ou melhor, de
“reconhecer” (-exa kuaa) e interpretar a vida e 0 mundo onde vivem. Essa observacdo é
importante porque nos mostra uma diferenga fundamental entre os humanos e os Outros: a
capacidade de autopercepcdo, reflexdo e avaliacdo de sua propria existéncia. Estas
capacidades sdo essenciais a medida que permitem as pessoas reorientar suas vidas, buscando
novos caminhos quando se percebe que nao se estd vivendo bem. Por sua vez, a “maneira de
viver” dos Outros, dos que estdo “deitados” e “de costas” sobre a Terra, se impde como uma
visdo Unica, dada por suas préprias condi¢es de existéncia. Incapazes de ver além, pois ndo
possuem o ponto de vista externo que lhes permite refletir sobre si mesmos, vivem alienados,
alheios as “verdades” sobre o mundo, a vida e o seu proprio destino

Embora cada individuo nas¢ca com um corpo € uma “maneira de viver” proprios, esta
identidade ndo é permanente. Ao longo de sua vida ela pode ser transformada, o que significa
dizer que para um individuo continuar pertencendo a sua “comunidade” ele precisa atuar
permanentemente na construgdo da sua identidade. Na teoria Mbya e Nhandéva, a identidade
entre 0s seres humanos e ndo-humanos é construida por meio da troca de substancias
corporais que ocorrem entre aqueles que mantém alguma forma de proximidade fisica em
situacGes como andar, dormir, comer juntos. O problema que se coloca ao caminhante Mbya e

Nhandéva ( e, de modo geral, a todos os seres) € que enquanto se deslocam sobre a superficie
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da Terra podem entrar em contato com seres substancialmente distintos. Esta aproximacao
pode alterar o seu -eko e o seu -eté transformando-o num outro ser.

N&o é dificil encontrar pessoas que reconhecam que, em algum momento de suas
vidas, tiveram a experiéncia de viver de forma distinta ao seu -eko, 0 nhandereko. Mais facil
ainda é identificar quem, no seu grupo de parentes ou em sua aldeia, apresenta o0 que chamam
de -eko axy, -eko’d, anhareko, -eko avy ou -eko vai, termos que, na traducdo dos meus
préprios informantes, querem dizer: “viver errado”, “viver em pecado”, “viver mal”, “ficar
doente”, “desviar-se do caminho de Nhanderu”. O Nhandéva Carlos Villalba se disse
preocupado com 0 comportamento voraz de um homem, seu parente, que come carne de
frango quase crua, ndo espera cozinhar, tritura os 0ssos com forca bruta, se irrita com
facilidade, bate na esposa e nos filhos por qualquer motivo. Por tudo isso, avalia que 0 homem
esta adquirindo o “jeito de ser de onga”, o Xivireko. Quando, duvidando, disse que ali onde
estdvamos, cercados por extensos campos de soja, era impossivel haver uma onga, Carlos
argumentou que “aqui entre nés ha muitas ongas que vém de longe, das matas na beira do rio
(Parand) no Paraguai. E conclui: “parecem homens (ava)” - querendo dizer que tém corpo de
homem, porém, “com jeito de onga (mas) ndo sdo homens, sdo vixo”. Freqiientes também sdo os
casos, descritos por meus informantes, de pessoas (muitas vezes, eles proprios) que, em um
(ou mais) periodo de suas vidas, adquiriram a “maneira de viver dos Brancos” devido a
situacBes em que estiveram fisicamente proximos deles, quando, por exemplo, viveram ou
andaram na cidade. Por sua vez, a transformacdo do -etd, isto é, mudancas na forma do corpo
fisico e em sua composicdo original parecem bem mais dificeis de ocorrer, embora haja
sempre uma pessoa disposta a contar um caso que presenciou ou que ouviu falar.

Como veremos a seguir, os corpos € suas “maneiras de viver’ sdo extremamente
sensiveis as variacfes decorrentes da proximidade fisica entre seres distintos. No entanto, nem
toda aproximacdo fisica € capaz de desencadear transformac@es: aquelas pessoas que tém o
“corpo forte” (-ete mbaraete), isto ¢, que vivem “sem mal”, ndo correm riscos de serem
transformadas. A vida “sem mal” de que nos falam, diz respeito a um ideal de vida o: hete
rexai reve oiko, “viver com o corpo sdo”, sendo este o desafio do caminhante: manter seu
“corpo sdo”, “sem mal”, “humano”, caminhando sobre uma superficie povoada por seres nao-
humanos. Essa questdo é importante porque nos remete ao cerne do sistema social: o potencial
de transformacao do nhande (nds) em yvygua, (os “terrestres”, os “Outros”) e o esfor¢o para
assegurar a prevaléncia do nhanderetd e do nhandereko como o Gnico modo de perpetuar a

humanidade e fazer cumprir o seu destino que é a divindade.
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O mal que vem de longe

O “mal” (-axy) que dizem haver neste mundo é o principal empecilho a realizacéo
plena da perfeicdo humana. O pensamento Mbya e Nhandéva, como ocorre em diversas
cosmologias amerindias, considera o “mal” como exterior a humanidade uma vez que,
originalmente, foram concebidos para viverem como humanos sobre a Terra. O “mal” que
“vem de longe” (-mombyry) se instala entre os humanos trazidos por seres que ndo sdo
“verdadeiramente humanos”. “Existem pessoas com ‘mas maneiras de viver’ (-eko axy) entre nds”,
“eles ndo sdo ‘verdadeiramente humanos’ (ava ete)”, “ndo sdo nossa gente (nhande va’e)”, “néo sdo
nossos ‘parentes’ (nhanderetard)”, comentavam meus informantes, sem, no entanto, aponta-las
publicamente quem eram essas pessoas. Por sua vez, privadamente, ndo escondiam de mim
seu descontentamento com pessoas, grupos de pessoas e até aldeamentos na condicdo -eko
axy. No Ocoy, por exemplo, ndo raro, eu ouvia dizer que “aqueles vém do Paraguai”, referéncia
a populacdo das aldeias Nhandéva da margem esquerda do rio Parand muitas pessoas viviam
sob esta condicdo. O mesmo dizia-se dos Mbya que vinham de “Sdo Paulo” (das aldeias do
litoral sudeste). Nestes casos, ndo se tratava de uma referéncia a lugares, mas as pessoas que,
com mais freqtiéncia chegavam daquelas regides. O argumento ¢ que “aqueles que vém de
longe” podem trazer consigo o “mal” colocando em risco o proprio sentido da vida que €
viver como humanos na Terra. O “mal”, nestes casos especificos em que se apontavam
pessoas e aldeias, referia-se a determinados comportamentos concretamente observados por
meus informantes e que eram considerados contrarios ao nhandereko: o alcoolismo, a
promiscuidade sexual, a violéncia, o desrespeito aos mais velhos, o desapego aos valores
culturais tradicionais, como a dan¢a, 0 uso do cachimbo e a prépria lingua Guarani. No
entanto, -axy é um termo que define um universo muito mais amplo de significados. Pode, por
exemplo, indicar mal estar fisico: desanimo para andar, para trabalhar, sonoléncia, falta ou
excesso de apetite alimentar ou sexual. Dores no corpo, como em: xeaka raxy (“tenho dor de
cabeca”), febre, feridas, manchas ou sinais na pele, vomitos, diarréias.

Diferentes estados de animo que deixa a pessoa com a “cabega quente” (aka raku):
tristeza, raiva, desejo de vinganga, remorso, irritabilidade, inquietacdo, desamor, desprezo,
arrogancia. Ha, ainda, os -axy relacionados especialmente aos Brancos como guando se come
um alimento que faz “mal”. Uma mulher Mbya, cujo filho é albino, atribuiu o0 -axy aos
biscoitos industrializados que ela ingeriu durante a gravidez. Um mestre Mbya, aquele que
treina os dancadores na Casa de Rezas, comentou que a comida dos Brancos é que estava

deixando os rapazes com as pernas fracas, sem resisténcia para dangar. Se diz também que as
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criancas nascidas de relacbes com Brancos nascem -axy, fracas, se ndo morrem na primeira
infancia, quando adultas, ndo viverdo muito.

A compreensdo quanto aos agentes e agéncias causadores de -axy abrange um
amplissimo conjunto de processos. Embora meus informantes tenham se referido ao envio de
-axy por forgas espirituais, espiritos dos mortos, elementos da natureza, feiticarias, devo
admitir que tenho poucas informagdes a esse respeito. Meu foco no deslocamento espacial
ofereceu-me uma percepcao sobre 0s perigos possiveis que se apresentam ao caminhante ao
andar na Terra e, por essa razdo, limitou minha compreensdo a apenas uma das suas multiplas
dimensdes.

Na lingua Guarani, se uma pessoa diz: xe rete roguatata Ocoy py que, em traducéao
livre, poderia ser: “eu vou (a aldeia) Ocoy”, ela esta dizendo rigorosamente: “faco andar o meu

»2_Como a expressdo sugere, o que parece definir o caminhante é seu

corpo até (a aldeia) Ocoy
andar conduzindo o proprio corpo. Talvez possamos enxergar ai sua responsabilidade e, ao
mesmo tempo, a sua preocupagdo em saber conduzir seu corpo pelos caminhos. Dos perigos
gue se apresentam ao caminhante, o “mal” mais freqiiente diz respeito aquele transmitido pelo
contato fisico entre corpos de outros seres distintos ou, pelo contato com as superficies por
onde eles andaram recentemente. O “mal” que se adquire pelo contato fisico se manifesta, em
geral, através de manchas ou sinais na pele, febre, cansaco, falta de apetite. Por sua vez, o
“mal” adquirido pelo contato com superficies onde andaram se da através do “calor” (-aku).
Os corpos aquecem com seu “calor” (-aku) a superficie por onde passam, a casa onde vivem,
0s bancos onde sentam. A transferéncia de calor de um corpo para outro pode causar “mal” a
pessoa. Ao escolherem um local para descansar ou dormir na cidade meus acompanhantes
diziam preferir os locais “frios” (ro’y), ou seja, aqueles que os Brancos ndo ocupavam de
modo permanente, como o0s gramados das pracgas, as marquises das lojas, 0s canteiros centrais
das avenidas. E também, por esta mesma razdo que, ao partir, os moradores derrubam suas
casas: € preciso derrubar para “fazer esfriar o calor” (-mboaku ro’y) dos antigos moradores. Por
isso, ndo é bem vista a atitude daquele que, partindo, deixa sua casa em pé, obrigando outros a
derruba-la para poder construir uma nova casa no mesmo terreno.

As margens ou o proprio lago da hidrelétrica de Itaipu, por onde passam as -etd de
peixes, sapos, cobras, patos e passaros €, na maior parte dos casos que ouvi, 0 cenario onde
pescadores e banhistas (em geral, criancas e adolescentes) teriam sido atingidos pelo que os

Nhandéva chamam de calentura produzida pela proximidade fisica com estes animais

% Tradug#o sugerida por Eduardo Viveiros de Castro em comunicagéo pessoal.
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enquanto nadavam, pescavam, brincavam ou caminhavam. Os -axy mais freqlentes nestas
formas de contato sdo as febres (pire raku), as manchas (ove) na pele, a indisposicao fisica, o
cansaco (-kane’o), a falta de apetite. Uma mulher Nhandéva do Ocoy contou que seu filho
apresentava “escamas de peixe” (pira pekue) na pele e que o menino havia adquirido o -axy
nos banhos diarios as margens do lago da hidrelétrica: “o calor do peixe ‘passou’ (-mboaxa) para
ele”, argumentou a mae, explicando que o menino, depois das intervengdes de cura por um
pajé, voltou a banhar-se no lago. Agora, tinha o “corpo forte” (-ete mbaraete).

H& outro aspecto do “mal que vem de longe” envolvendo o caminhante que diz
respeito a sua captura pelo Outro, por aqueles que vivem “deitados” e de “costas”. Minha
andlise tentara demonstrar que essa captura é um modo de trazer a pessoa capturada para junto
de si, torna-la semelhante a si, fazer dela um parente. Em se tratando do caminhante Mbya e
Nhandéva essa possibilidade de captura pelo Outro, o risco de tornarem-se parentes dos que
andam “deitados” e de “costas” sobre a Terra representa a perda de sua propria humanidade.
Antes de abordar diretamente essa questdo, procurarei entender primeiro o processo de
constituicdo do parentesco Mbya e Nhandéva que, em parte, € muito semelhante ao que tem
sido observado pelos americanistas em outros grupos Tupi-Guarani. Concluida esta
exposigdo, irei, em seguida, propor uma compreensao do “mal que vem de longe” como um

elemento fundamental no processo de producao do parentesco.

Consanguinidade e proximidade

Comecemos pelo processo de constituicdo da consanguinidade. De acordo com a
teoria da concepgdo Mbya e Nhandéva é o sémen do pai (tyy) que constitui o0 corpo do bebé,
sendo o utero da mae o “recipiente da crianga” (Kyri va’e ryru), descrito como uma “cama”
onde o corpo do bebé se deita e ganha forma a medida em que o pai insemina a made por meio
de diversas relacfes sexuais durante a gravidez. Como o mais freqiente é que a mulher uma
vez inseminada por um homem receba novas inseminagdes somente dele, a criangca ao nascer
sera reconhecida como seu filho. No entanto, pode ocorrer de uma mulher ser inseminada por
um homem e, ao longo da gravidez, receber o sémen de outro homem, sendo considerado o
pai aquele que, com mais frequéncia, contribuiu na oferta de sémen.

Como ilustracdo, cito uma mulher Nhandéva que tem quatro filhos, sendo um deles
visivelmente diferente dos demais na aparéncia fisica (tem a pele, os olhos e os cabelos
claros). Ela ndo omite o fato de que, em certa ocasido, quando se deslocou a cidade, teria

mantido relagdes sexuais com um Branco, de quem teria engravidado. No entanto, considera
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seu marido atual (Nhandéva) como o pai da crianga. Explicou-me que, embora seu filho tenha
um “pedago” (pé) do pai Branco (por té-la inseminado uma Unica vez), foi seu marido quem
“concebeu a crianga” (kyri’i va’e oguereko). Notem que o verbo transitivo direto -ereko tem
aqui o sentido de “gerar”, “conceber” e que em outros contextos gramaticais indica também
proximidade fisica, convivéncia, cuidar, criar, estar juntos.

A mae ndo participa diretamente da concepgdo, mas alimenta o bebé “passando” (-
mboaxa) sua comida para ele pelo sangue, pois 0 que a mde come se transforma em sangue e
alimenta o feto. O sémen é o que da forma ao corpo, lhe da o aspecto humano, enquanto que o
alimento o faz crescer, desenvolver-se. S&o processos interdependentes: sem a comida um
corpo ndo se desenvolve, morre, ou “seca”, como dizem os Nhandéva. A primeira vista, a
impressdo que se tem € que a fabricacdo do corpo pelo pai o transforma em consubstancial de
seu filho no préprio ato da concepgdo, enquanto que a consubstancialidade com a mée é
gradual, construida através da comensalidade. De todo modo, mée e filhos sdo, desde a
concepgdo, consubstanciais, processo que se da pela alimentacdo materna. Para os Mbya e 0s
Nhandéva a consubstancialidade, a identidade entre seres que possuem a mesma substancia
corporal, se da pela proximidade fisica e pela partilha de alimentos. Pessoas que vivem
proximas e comem juntas a mesma comida seriam consubstanciais e parentes entre si. E por
isso que a familia nuclear, formada por um grupo consangtiineo, se alimenta em torno do fogo
de chdo da cozinha. Como vimos, a dieta alimentar € um dos componentes que constitui o -etd
e 0 -eko, a substancia corporal e a “maneira de viver” de cada espécie.

Meus informantes costumavam dizer que como ndo podem mais comer somente 0s
alimentos que sdo de sua dieta, a nhanderembi’u, (“nossa comida”), que havia nas antigas
florestas, comem a comida dos Brancos e que muito do “mal” que apresentavam devia-se a
esta alimentacdo imprépria®®. Se uma crianca nasce morta, morre ao nascer ou apresenta

sinais fisicos ou mentais que se considera incomuns, a origem do problema poderad ser

% Da grande variedade de alimentos que meus informantes listaram como sendo prépria da sua dieta alimentar,
chamada de nhanderembi’u, a ‘“nossa comida”, boa parte encontrava-se nas florestas subtropicais, hoje
inexistentes. Certos produtos comprados no comércio e que sdo utilizados para o preparo dos alimentos sdo
considerados de sua dieta: o 6leo de soja, a banha de porco, a farinha de trigo, o fuba. Com estes produtos se
prepara o0 mbojape (bolinho feito de farinha de milho assado na brasa) o reviro, uma farinha grossa que se obtém
misturando farinha de trigo ou de milho com o6leo de soja, 4gua e sal. A mistura deve ser frita e ao ser
insistentemente revirada na panela vai adquirindo a consisténcia de uma farinha grossa. Ha também os alimentos
de sua dieta que sdo produzidos nas rogas, especialmente aqueles de coloracdo amarelada (ju) como o milho
amarelo (avatiju), banana, abobora, cana-de-agUcar, a batata-doce amarela, a mandioca amarela, 0 amendoim e o
apepu (Citrus vulgaris). As larvas da palmeira (pindo) e do bambu (takua) sdo hoje raramente encontradas e
pouco consumidos. S6 observei seu consumo em uma ocasido, na aldeia Mbya Mbororé. Citaram ainda as bebidas
feita com erva-mate, como o terere e o chimarrdo (Ka’a) e o cauim de milho (caui ou caguijy). Informantes
comentaram que os alimentos em tons amarelados (ju) sdo consumidos pelas divindades nos céus sendo seu
consumo na Terra um modo de “fortalecer o corpo” (mbaraete ete). Arroz, feijdo e mandioca sdo alimentos de
consumo diario da populacéo das aldeias.
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identificada no pai ou na mée. Pode-se argumentar que 0 pai ndo inseminou a mée como
deveria, que a mde exagerou na ingestdo de comidas que fizeram mal a crianga, como as
carnes que podem fazer com que a crianga adquira tragos fisicos ou a “maneira de viver” do
animal consumido.

A idéia central € que a proximidade fisica, em atitudes como andar ou permanecer na
mesma aldeia por breves periodos, a solidariedade e a partilha dos mesmos alimentos
(comensalidade), gerariam consubstancialidade, que é o que define o parentesco
consanguineo. Teriamos, grosso modo, uma gradacdo de parentesco onde 0s que caminham
juntos ou vivem juntos na mesma aldeia, seriam parentes mais proximos, e 0s que estdo
fisicamente separados seriam parentes mais distantes?’. Sdo dois os modos de se constituir
parentes: o primeiro diz respeito aos consangliineos cujo calculo obedece a ordem
genealdgica. O segundo refere-se a outro modo de consanguinizagdo que classifica pessoas ou
grupos pela proximidade fisica e social entre eles. Temos assim uma gradacdo do parentesco,
desde a maior proximidade fisica até a menor:

a) -etard: “parentes”. Termo que identifica diversos conjuntos de pessoas: nhandereta
kuery: “nossos parentes”. Pode incluir os Guarani como um todo, os “nossos parentes
espalhados”, como costumam dizer, bem como a populacdo dos dois subgrupos, de uma
aldeia, de um conjunto de familias nucleares ou mesmo os moradores de uma unidade
residencial.

b) -etara ae’i. Termo composto por -etard (parente) + a’e (“o mesmo”) ae’i (“a parte,
em particular”) que chamo de “parente chegado”. O termo é Mbya e é equivalente ao -e’yi dos
Nhandéva. Nos dois casos, constituem agrupamentos residenciais: casas e rogas bem
préximas;

C) -etard ae’ive va’e: “parente bem chegado”. Sdo os membros da familia nuclear.
Pode incluir também todas as pessoas que, ndo sendo consangiineos, vivem na mesma casa.

No discurso, referem-se tanto a genealogia quanto as relagdes. Quando uma pessoa diz
que € pégue “pedago” (como dizem os Nhandéva), ou -egua, jo joo rami, ae, “o mesmo”, “do
mesmo tipo”, “semelhante um ao outro”, “parecidos”, (como dizem os Mbya) de outra
pessoa, pode estar apontando relacBes genealdgicas, onde pégue ou -egua quer dizer
irmdo/irm& (kyvy/-eindy) ou, de maneira analoga, enfatizando um determinado tipo de
agrupamento que pode incluir diversos conjuntos de -etard ete, parentes que néo

necessariamente estdo unidos por relacdes genealdgicas. Na Casa de Rezas os pajés dirigem-

?" Essa gradagdo ¢ detalhada por Viveiros de Castro em “Pensando o parentesco Amerindio”, na coletdnea
“Antropologia do Parentesco” (1995:7-24).
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se aos aldedes dizendo: xera’y kuery/xerajy kuery (“meus filhos”/ “minhas filhas”), enquanto
que os aldedes os chamam de “nhanderu/xy(cy)”, “nosso pai/nossa mae” ou, “nhanderamoi/-
Jaryi” , “nosso avo/nossa avd”. E neste sentido que os yvyra’i ja ra’y kuery, os “filhos dos
pajés” consideram-se pégue/kyvy/-eindy, “irmaos/irmas” uns do outros. Pelo que pude
observar isso ndo acarreta uma reclassificacdo de parentesco, mas sim, uma mudanga de
atitude que leva, por exemplo, os rapazes solteiros a procurar esposas fora de suas aldeias,
pois, do contrario, estariam se casando com suas “irmas”. Lembro que um rapaz revelou-me
que gostava muito de uma jovem moradora de sua aldeia, que queria se casar com ela, mas
que sendo ela seu pégue ndo a escolheria como esposa. Uma idosa, reclamando que n&o tinha
ninguém no aldeamento que lhe ajudasse na roga, disse-me: “com tantos pégue ndo tenho
ninguém que me ajude a plantar”.

Se é fato que as visitas entre parentes sdo, na maioria das vezes, visitas entre parentes
com relacOes genealdgicas, € verdade também que € a frequéncia do contato entre eles (e ndo
a relacdo genealdgica em si) que ira assegurar a consanguinidade. Assim, os dois modos de
constituir parentesco - genealdgico ou relacional - podem ser utilizados quando se quer
enfatizar o parentesco consanguineo. Na casa destes parentes o recém-chegado tera abrigo e
alimentacdo e, caso sua permanéncia se prolongue, podera construir sua propria casa e roga
num terreno préximo, cedido por estes parentes. Como veremos na proxima secdo, embora
aquele que recebe uma visita em sua casa seja, 0 mais frequentemente, um parente
genealdgico, a visita serd também uma oportunidade de atualizar esta relacdo que, para
continuar existindo, precisa ser validada por visitas freqlientes. Neste aspecto, € interessante
observar que, a0 mesmo tempo em que o deslocamento pode ativar e atualizar as relagdes
genealdgicas e de consanguinidade pré-existentes, reaproximando as pessoas que estavam
fisicamente distantes, pode também, influir para tornar estas relacbes menos marcadas que
outras na vida da pessoa. E o caso de recém-chegados que ndo tém parentes geneal4gicos na
aldeia anfitrid ou, de outro modo, tendo parentes genealdgicos ndo se reune a eles. O exemplo
do jovem Nhandéva Augusto Martinez, da aldeia Koendy Pord, revela bem o modo como o
parentesco genealdgico, mesmo sendo reconhecido, pode perder sua importancia em razédo de
outros modos de se constituir parentes. O jovem Nhandéva Augusto contou-me que devido a
desentendimentos pessoais deixou seus pais e cinco irmdos no Ocoy e veio morar em Koendy
Pora ha dois anos. Neste aldeamento, foi acolhido pelo casal Patricio e Josefa Benitez, que
ndo sdo seus parentes genealdgicos, mas o convidou para morar na mesma casa porque
Augusto é muito amigo de um dos filhos do casal. Augusto contou que, com o tempo, foi se

afeicoando a familia, passando a chamar o casal de “pai” (-ru) e “mae” (-cy), os quatro filhos
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do casal (trés rapazes ¢ menina) de “irmaos” (pégue ou kyvy/-eindy) e os pais de Josefa, que
vivem na casa ao lado, de “avd” ¢ “avd” (-amoi/-jaryi). Ao elaborar seu célculo genealdgico,
Augusto segue 0 pai e a mée que estdo no Ocoy, no entanto, argumentou que Patricio e
Josefa, seus filhos e seus avos maternos sdo “seus parentes de verdade”, -etara ete.

Outro exemplo de que o parentesco genealdgico e o consubstancial podem, num
determinado contexto da vida de uma pessoa se equiparar vem de um adolescente Mbya de
Palmeirinha. Ele veio de uma aldeia do litoral norte paulista acompanhando um casal que ndo
era seu parente genealogico, hd pouco menos de um ano. Como vivia na casa do casal disse-
me que aqueles eram os seus pais e os filhos do casal seu irmdos. No entanto, continuava a
classificar como parentes geneal6gicos seu pai, mae, irmdos, tios, tias e avos que ficaram no
litoral. Referia-se a familia que o acolheu em Palmeirinha como sua “seus pais € irmaos
daqui” e os que ficaram no litoral, seus “pais e irmao de 14”. Como comentou que sua familia
do litoral se preparava para vir morar em Palmerinha, perguntei-lhe, entdo, quem, afinal
considerava como sendo seus “parentes de verdade”. Depois de considerar varios aspectos da
sua relacdo com o casal que o acolheu em Palmeirinha, os atos de solidariedade entre eles
como o abrigo em casa, a comida que lhe € servida, suas roupas que sdo lavadas e cuidadas
pela mulher, respondeu que estes eram seus “parentes de verdade”. Os exemplos acima nos
fazem pensar que ndo sdo apenas as relagcdes genealdgicas que estdo em jogo no deslocamento
espacial das pessoas. Parentes genealdgicos que deixam uma aldeia, ao instalarem-se em outra
(sem abrir mdo dessas relaces, porém, tornando-as menos marcadas) poderdo constituir
outras relacBes que considerardo mais relevantes para si aguele momento e contexto.

A distincdo entre os subgrupos Mbya e Nhandéva parece seguir também essa mesma
I6gica que tende a classificar aquelas pessoas que estdo fisicamente mais proximas como
consubstanciais (“parentes de verdade”), e os que estdo distantes, em outras aldeias, como
“parentes”. A regra geral ¢ que uma pessoa pertenca, do nascimento até a morte a um dos dois
subgrupos. Isto porque, em tese, uma pessoa passard toda a vida se deslocando entre as
aldeias de seu proprio subgrupo. No entanto, isto ndo quer dizer que o local de nascimento
determine a sua filiagcdo, nem que uma vez filiado a um determinado subgrupo ndo possa, ao
longo de sua vida, alterar, mais de uma vez, esta filiagdo. Tudo vai depender das relagfes que
poderdo ser estabelecidas com outros grupos.

O caso de Simao Villalba, nascido de pai e mde Mbya, revela bem o modo que a
filiacdo ao subgrupo pode ser constituida e desfeita. Ele nasceu numa aldeia Mbya do oeste
catarinense, aos 19 anos, quando foi trabalhar na colheita de algoddo numa fazenda no

Paraguai, conheceu sua atual esposa Nhandéva Adriana Duarte. Ap0s 0 casamento, o casal foi
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viver na aldeia Nhandéva Acaray-Mi, desde entdo, o casal e seus filhos se deslocam entre as
aldeias Nhandéva da fronteira Brasil/Paraguai € nunca mais Simao visitou as aldeias Mbya.
Perguntei a Simé&o se ele se considerava Mbya ou Nhandéva e me respondeu: xe chiripareiko
rami aiko”, algo como, “eu vivo conforme a maneira de viver dos Chiripa (Nhandéva)”.
Tornei-lhe a perguntar: “vocé ¢ Mbya ou Chirip4 (Nhandéva)? Respondeu-me em portugués,
“Sim. Se estou no meio dos meus parentes Chiripa, eu sou Chiripa”. No caso de casais exogamicos,
os filhos pertencerdo ao subgrupo da mée ou do pai, sendo que o que vai definir a filiacdo da
familia é sua insercdo numa ou noutra unidade social.

Como vimos no capitulo 1, muitos estudiosos dos Guarani tém enfatizado as
distingdes entre os subgrupos com base em territdrios bem demarcados e identidades étnicas
constituidas a partir de processos historicos e culturais diferenciados. Nao tenho dados para
argumentar a esse respeito, nem é minha intencdo fazé-lo. No entanto, ao menos nas aldeias
onde realizei a pesquisa, as diferencas entre os subgrupos, quando apontadas, mostram-se
menos rigidas se comparadas ao que tem sido considerado na literatura. Isso ndo quer dizer
gue elas ndo existam ou que ndo sejam importantes, pois, como veremos adiante neste
capitulo, os deslocamentos das pessoas entre as aldeias operam a partir dessa diferenca.
Quando digo que parecem menos rigidas, estou querendo dizer que elas ndo estdo claramente
referidas a espacos territoriais, nem a identidades fechadas. No Ocoy, onde grupos Mbya e
Nhandéva convivem no mesmo aldeamento, pessoas de subgrupos diferentes consideram-se
“parentes de verdade” e se utilizam de termos de relacionamento consangiiineo. No entanto,
ao referirem-se aos habitantes de outras aldeias, seja do seu préprio subgrupo ou néo,
consideram-se “parentes”. Por outro lado, a identidade de cada subgrupo fica bem marcada
quando se deslocam para visitar seus parentes.

Pessoas que pertencem ao subgrupo Mbya visitam apenas as aldeias onde estao o0s seus
parentes Mbya, o0 mesmo se da com os Nhandéva. A resposta que sempre ouvia quando
perguntava a razdo pela qual individuos de subgrupos diferentes ndo se visitavam era que ndo
eram “parentes de verdade”, diziam: “quem ird me receber em sua casa?”, “quem ira me alimentar
quando?”.

No Ocoy onde dois subgrupos estdo consubstancialmente relacionados, o
deslocamento das pessoas deixa evidenciar a identidade de cada subgrupo: os Mbya
deslocam-se em direcdo as aldeias Mbya e os Nhandeva apenas em direcdo as aldeias
Nhandéva. Uma das explicacdes possiveis é que, como vimos, as visitas entre parentes sao,
freqlentemente, visitas entre parentes geneal6gicos o que poderia justificar o fato das

unidades de deslocamento serem constituidas apenas por individuos de um mesmo subgrupo.
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O que parece ocorrer é que a consubstancialidade fabricada entre os membros dos dois
subgrupos no Ocoy, ndo se estende para outros postos indigenas onde os subgrupos vivem em
aldeamentos separados. O deslocamento espacial de individuos Mbya e Nhandéva em
unidades sociais separadas parece atuar para desfazer o parentesco consubstancial que, no
entanto, pode ser refeito se estas pessoas se reencontrarem no Ocoy. Este caso leva-me a
supor que o subgrupo de origem também pode ser concebido como um limite da categoria dos
“parentes de verdade”, o que nao quer dizer que as identidades dos subgrupos devam sempre
ser consideradas do mesmo modo.

Se aqueles que estdo proximos, na mesma aldeia, sdo “parentes de verdade”, aqueles
que estdo distantes em outras aldeias sdo “parentes”. “Nossos parentes estdo todos espalhados
por ai” ¢ o comentario que freqliientemente se ouve quando a questdo € saber onde estdo os
seus parentes. O que talvez explique afirmacdes como estas em que pessoas fisicamente
distantes consideram-se “parentes” (-etard) € o fato de haver entre elas o que chamo de
parentesco original, constituido pela origem divina de todos os Guarani.

Como vimos no inicio deste capitulo, no mito da criagdo humana, Nhanderu teria
“levantado” da “madeira” os corpos dos “verdadeiramente humanos”, ato que parece ter se
constituido como a primeira atitude a gerar consanguinidade entre todos os Guarani. Neste
aspecto, o -etard como expressao do nivel mais amplo do gradiente da consanguinidade é o

proprio “parentesco humano” que identifica todos os Guarani onde quer gque estejam.

Os afins e os Outros

De um modo geral, quando se quer enfatizar a relacdo de parentesco dada pela origem
comum se usa -etard: “somos todos parentes” se diz quando se quer incluir todo o grupo
étnico, os “Guarani espalhados”. O termo -etard ete, “parentes verdadeiros” ¢ usado em
referéncia as pessoas que estdo fisicamente préximas, na mesma aldeia, no mesmo grupo
doméstico, na mesma unidade de deslocamento. E importante ressaltar que embora um
parente distante possa ser classificado como parente genealdgico sua transformacdo em
“parente de verdade” sera gradativa e sé se dara através da aproximacao fisica. Se a distancia
fisica ndo é capaz de dissolver a consubstancialidade original, por outro lado, a aproximagéo
tem por meta atualizar uma relacéo pre-existente.

Dentro desta perspectiva, 0 parente que veio de longe €, a0 mesmo tempo, um afim e
um ndo-parente. Como parente distante é um afim tipico, como ndo consangiiineo sera bem

recebido por seus anfitrides e tudo fardo para consolidar o processo de construcdo gradativa
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de uma consangiinidade que se presume existir entre eles, mas que para ser consolidada
precisa antes ser averiguada. O fato € que “aquele que vem de longe”, por ter vivido longe dos
seus parentes &, a0 menos como possibilidade, um ndo-parente. Vindo de longe, ndo se sabe
por onde ele andou, com quem esteve, qual a sua “maneira de viver”. Ainda que consolidar o
“parentesco verdadeiro” seja um desejo de todos, quando ndo se sabe exatamente quem ¢ a
pessoa com quem se quer aparentar, existe sempre um risco. Um parente distante serd sempre
um “parente”, no entanto, somente trazendo para perto de si € que sera possivel saber se ele ¢
um “parente de verdade”. Como veremos adiante, fazer parentes, trazé-los para junto de si, €
uma forma de desmarcar a diferenca entre 0s humanos e os Outros. Uma estéria, bastante
conhecida entre os Nhandéva, contada pelo pajé Laureano, ilustra bem o principio segundo o
qual a aproximacdo de uma pessoa junto a outros seres com identidade fisica ¢ “maneira de

viver” distintos pode romper seus vinculos com seus parentes de origem.

“Um homem gostava de ir a cidade beber com os Brancos. Bebia nos bares. Tomava cachaga,
jogava cartas, ficava bébado. Mantinha relagGes sexuais com as mulheres dos Brancos, aquelas que
ficam nos bares e bebem. Ele sempre ia no bar. Seus parentes ndo gostavam. Diziam para ele:

‘Nao va. Vocé fica bébado. Vocé cai’.

Mas ele ndo queria saber de ouvir ninguém. E continuava indo. N&o queria mais trabalhar na
roga, ndo se importava com seus filhos, com sua esposa, com ninguém. Logo cedo, pegava a estrada,
caminhava, caminhava, caminhava, chegava na cidade e entrava no bar. Ficava la o dia todo, bebendo,
comendo, gastando dinheiro. Sua esposa pedia aos pajés que dessem bons conselhos a seu marido:

‘Nédo beba, meu filho. Nhanderu ndo esta contente com vocé. Nosso povo ndo esta contente
com vocé. Sua familia esta sofrendo. Vocé ndo esta nos alegrando’, diziam os pajés. Mas que nada. O
homem néo sabia escutar. Continuava bebendo e procurando a mulherada.

Um dia ele foi a cidade e ficou muitos dias por l4. Passou 14 muito tempo. Todos 0s seus
parentes pensaram: ‘ele morreu’, ‘ele morreu de tanto beber’, ‘ele ndo volta mais ao nosso meio’. A
esposa dele chorou muito. Mas ele estava vivo. Estava la bebendo no meio dos Brancos.

Um dia o homem resolveu voltar para a sua gente. Ele estava bébado e veio caminhando na
estrada, mas caiu numa encruzilhada. Uns Brancos que passavam, para zombar dele, cortaram-lhe os
cabelos. Ele ndo viu nada. Levantou e saiu andando. Quando chegou em sua casa seus parentes
perguntaram:

‘Quem & vocé?’

E 0 homem falou:

‘Eu sou o fulano, vocés ndao me conhecem?’

‘Nédo sabemos quem ¢é vocé€! Vocé ndo é dos nossos, vocé é um Branco’, disseram-lhe seus

parentes.
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O homem comegou a chorar, dizendo: ‘vocés sdo meus parentes, vocés sao meus parentes’.

Os parentes entdo disseram:

‘Vocé ndo € nosso parente. Seu cabelo é cabelo de Branco. Esta cortado como cabelo de
Branco’. E deram um espelho para que ele pudesse se ver. O homem olhou no espelho e ele mesmo
ndo se reconheceu. Seu rosto estava diferente. Ele se parecia mesmo com um Branco. Entéo ele voltou

para a cidade e nunca mais viu seus parentes. Foi viver no meio dos Brancos’. (Acaray-Mi (Paraguai),
16 de julho/2002).

A estoria contada acima nos ajudar perceber que o ideal da relacdo entre parentes
orienta a sociabilidade Mbya e Nhandéva. Desligar-se dos parentes, mais do que reorientar 0s
referenciais de relacionamento da pessoa, significa uma mudanca profunda na sua identidade
fisica e em sua “maneira de viver”, alterando seu préprio ponto de vista sobre o mundo.

Muitas das minhas dificuldades com a lingua Guarani, com o entendimento dos
sentidos de determinados conceitos emitidos por meus informantes, minhas preferéncias
alimentares ou mesmo minha falta de jeito para dancar, a pouca resisténcia para caminhar e 0s
acessos de tosse ao experimentar o cachimbo, eram interpretados como dificuldades que
adquiri por ter vivido no meio dos “meus parentes” Brancos (xeretard kuery) e que seriam
gradualmente superados caso eu convivesse entre 0s nhanderetard kuery, os “nossos
parentes” que é como os Mbya e Nhandéva se autodenominam. O parentesco de que nos
falam os Mbya e os Nhandéva envolve o ato de “fazer parentes”, isto &, trazer para junto de si
aqueles com os quais se quer aparentar e, de outro modo, afastar os ndo-parentes. Neste
aspecto, o parentesco afirma-se como lugar da sociabilidade, uma forma de sociabilidade que,
no entanto, ndo é absolutamente segura. Como ndo existe uma barreira ontoldgica separando
os “parentes” e os “nao-parentes” a sociabilidade se constitui sob “estados” ou “condi¢des”

marcadamente inconstantes.

Parentes na Terra e parentes nos céus

Tomando como referencial de analise os Wari’ da Amazodnia ocidental, Vilaca (2002)
argumenta que os principios de producdo do parentesco ndo incluem apenas os dominios da
vida tribal. Diferentemente, estendem-se para outros dominios da vida que extrapolam o
campo das relagdes entre humanos, e incluem os animais. Teriamos, portanto, um processo de
construcdo de grupos que se constituem através da identidade corporal de seus membros.

Fausto (2001; 2002a) também aborda essa problematica enfocando o modo como estes grupos
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se relacionam. Sua proposicéo é que, neste universo povoado por inimeros seres humanos e
ndo humanos, a oposi¢do fundamental ndo é entre ser ou ndo ser humano, mas sim entre ser
ou ndo ser parente, ter ou ndo ter parentes. E o que etndlogo chama de a “predacio
familiarizante”, processo segundo 0 qual humanos e ndo humanos, vivos ou mortos, procuram
capturar as pessoas para transforma-las em parentes (Fausto 2002b:14). Esse “desejo cosmico
de produzir parentesco” (2002b:14-15) estaria presente no xamanismo, nas atividades
guerreiras e em rituais de diversos grupos amerindios, orientando o parentesco em direcdes
diversas, seja quando humanos sdo capturados, seja quando capturam outros serem para
transforméa-los em membros de sua comunidade.

De acordo com Nimuendaju ([1914]1987:33-34) essas forgas transformadoras séo
representadas por dois principios animicos que “vem juntar-se” a pessoa: ayvucue, a “alma de
origem celeste”, responsavel pelas “disposi¢des boas e brandas do homem” e o acygua, a
“alma animal”, responsavel por atitudes “mds e violentas”. Com a morte o acygua se
desprende do corpo da pessoa e se transforma em fantasma (ague). Os efeitos praticos da
juncdo entre alma e pessoa sdo identificados no comportamento individual, no
“temperamento”, nas “disposi¢des individuais”, sendo ayvucué e acygua “diferentes
temperamentos humanos: ao fleumatico-melancélico se contrapde o0 sanguineo-colérico”
(Nimuendaju, [1914]1987:45). Embora a alma de origem divina “se junte” ao individuo
durante a concepg¢do, sua permanéncia junto a pessoa SO se assegura através de um trabalho
incessante que envolve dieta vegetariana, dan¢a e fumo que deixam o “corpo leve” facilitando
sua subida ao céu. Enquanto Nimuendaju enfatiza as transformac6es na histéria de vida das
pessoas destacando as mudancgas comportamentais, o foco de Cadogan (1959:58) sdo 0s
“estados do corpo”: as “metamorfoses” e “metempsicoses” a que sdo submetidos tanto
aqueles que alcangaram a “perfei¢do” (aguyje), momento em que em seus corpos ascenderiam
aos céus “sin sufrir la prueba de la muerte”, quanto aqueles que foram atingidos pelas
“enfermidades” (mba’achy), pelas “imperfeicdes humanas” (teko achy) que, por esta razéo,
estariam condenados a viver na Terra. Depois de morto, o “ex-corpo” (-ete kue) se
transformaria em angue ou mbogua (fantasma).

As “enfermidades” e “imperfei¢des” adquiridas em nosso corpo seriam o resultado de
nossas proprias agdes, produzidas por “(...) nuestras propias pasiones (...) a la inobservancia
de los preceptos divinos y las infraciones al codigo moral”. “De nuestro imperfecto vivir se
apoderan de nosotros nuestras enfermidades”, diz um informante Mbya de Cadogan
(Cadogan, 1959:107). De maneira andloga, a “perfei¢do’’se alcanga através de acdes concretas

codificadas pelos nhandereko.
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Na anélise de Cadogan, as transformagdes corporais emergem como produto da acao
concreta das pessoas. No entanto, 0 que se nota € uma auséncia de limites claros entre as
acoes conscientes, produto de escolhas pessoais e as agdes orientadas por “inspiragao divina”,
as “guero-fiemongeta (...) conversaciones mantenidas entre los dioses y a las palabras por
ellos comunicadas a quienes se dedican a los ejercicios espirituales” (Cadogan, 1959:46).
Assim, a0 mesmo tempo em que a pessoa é o sujeito das suas a¢des ao produzi-las e orienta-
las, o produto destas agdes, isto é, o “mal” se junta a pessoa e passa a orientar o seu
comportamento. Esta dimensdo das ac¢Ges humanas se produz pela existéncia de uma
capacidade de comunicagdo entre os homens e os deuses. Neste caso, 0s homens agiriam
orientados pelo conhecimento obtido através do arandu pord, o (bom) “entendimiento”,
“ciéncia”, “saber”, conforme traducdo sugerida pelo autor. Diferentemente, as guero-pochy
seriam as conversacdes mantidas por quem deixou “entregarse al mal, al dejarse dominar por la
colera” chamadas, por essa razao, de o “mal conhecimento” (arandu vai).

Muitos trabalhos sobre os Guarani contemporaneos parecem apontar estas formas de
“comunica¢do” como o elemento principal da sociabilidade nativa. O que estes estudos
demonstram é que capacidades que envolvem diferentes modos de comunica¢do como
“falar”, “ouvir”, “rezar”, “sonhar”, “ver”, “lembrar” corresponderiam, no nivel cosmologico,
ao desejo de se restabelecer a unidade primordial rompida entre os humanos e os deuses. No
trabalho de Schaden (1962), sobre os Mbya, Nhandéva e Pai (Kayovd), o principio da
comunicabilidade parece atravessar todo o sistema nativo. Esta presente desde o momento da
concepcao quando os deuses comunicam, atraves de sonho, o nascimento da crian¢a ao pai (e
este conta & mie). E também através de sonho que o pajé “escuta” o nome da crianga na
cerimoOnia de nomeacao (-mongarai). Do mesmo modo, o porahéi (a “reza” individual) é um

“presente dos deuses ou espiritos que:

(...) é transmitido através do sonho (...) Rezas que se cantam em cerimonias
coletivas s&o passiveis de instrucdo. O Nhanderi se faz tanto por inspiracio
como por instrumento: além de receber umas tantas rezas por via direta, é
bom que faga curso com algum especialista” (Schaden, 1962:122).

Estas capacidades comunicativas seriam produzidas pela nke ¢ que Schaden traduz por
“fala”, cuja “(...) fun¢do primordial, basica (...) ¢ a de conferir a0 homem o dom da linguagem”.
Dentro desta perspectiva, a vida social dos Guarani pode ser compreendida como um sistema
de “comunicagdo e intercambio de mensagens” (Melia,1989:324). Neste aspecto, o “fluir da

palavra”, como disse Cadogan (1959), significa a comunicacdo perfeita entre deuses e
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homens, enquanto que o mal, as enfermidades e a morte sdo interpretadas como
acontecimentos onde a comunicagdo entre eles parece interrompida. Como comenta
Chamorro (2004:134): “cuando la palabra no tiene mas lugar, la persona muere y térnase uma
palabra-que-no-es-mas, ayvukue, fie’engue, angue, asykue. Portanto, restituir o “dizer”
compreende uma tarefa de restauragdo de uma ordem primeira que foi perdida. Neste aspecto,
pajés, os “donos das palavras”, cumpririam a importante fungdo mediadora de restabelecer a

comunicacéo entre o divino e humano:

(...) el Nhande Ru (o pajé) recibe el saber de los dioses por medio de los
suefios (...) A su vez, utiliza su conocimiento para efectivizar la curacién por
medio del ritual, utilizando el otro comunicador que es el humo del tabaco.
El acto de curacién en si mismo cumple reiteradamente este ciclo de
conexdes sagradas, determinadas y convalidadas por los mitos
(Hita:1994:85).

Estas abordagens procuram compreender praticas sociais orientadas fundamentalmente
pela religido, pela busca da divinizagdo, concebendo-as, portanto, como produto de instrucoes
divinas transmitidas aos homens através de um “sistema de comunicacdo”. O objetivo final
desta “comunicagdo” seria o de reproduzir na Terra as mesmas condi¢des de “perfei¢ao” da
vida existentes nos céus. No entanto, a Terra, ao oferecer condi¢fes improprias ao pleno “fluir
do dizer” pode reorientar a “escuta” dos homens em dire¢cdo aos outros seres. Deste ponto de
vista, interromper a “comunicacdo” com os deuses significa que as praticas dos homens
passariam a ser instruidas pelo “conhecimento” daqueles que vivem na Terra. Pode vir dai a
énfase que estes estudos ddo a dimensdo da vida individual e da autoconsciéncia marcadas
pela observacdo minuciosa do proprio comportamento, pela reflexdo continua sobre as
préprias atitudes e condutas, pela procura incessante de poderes e saberes fortalecedores da
prépria existéncia. Um esforco que orienta a pratica individual no sentido de assegurar que
sejam realmente inspiradas e orientadas pelas instrucdes divinas.

O trabalho de Pissolato (2006) com grupos Mbya do litoral do Rio de Janeiro, procura
articular a "teoria Mbya da aquisicdo de bons entendimentos” com uma analise da
sociabilidade nativa. Neste aspecto, a etnografa procura distanciar-se da idéia, consagrada na
literatura sobre os Guarani, segundo a qual a dimensdo religiosa é o nucleo da vida social,
perspectiva que define a superagdo da condi¢do humana no devir, na busca incessante pela
imortalidade (H. Clastres, 1978:90). Os Mbya, diferentemente, querem "fazer a vida durar”
aqui mesmo nesta Terra que se apresenta “como condigdo precdria a existéncia humana"

(Pissolato, 2006:100). Viveriam, portanto, sob a permanente tensdo de uma busca plena de
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realizacdo do seu nhandereko e as condi¢Oes concretas de sua existéncia numa Terra
imperfeita. A vida social Mbya €, assim, um permanente movimento em prol da "duracéo da
vida" sobre uma superficie impropria ao desenvolvimento humano. Neste aspecto, suas
andangas nao sdo interpretadas como uma busca por lugares, ja que “lugar ‘verdadeiramente
bom’ ndo ha”, mas, como um “meio possivel de realizacdo desta mesma existéncia” (Pissolato
(2006:100), uma existéncia que se define pela “alegria”, pela “busca de satisfagdo” de viver a
vida. Como comenta a autora, ¢ “na luta atual, digamos, contra as forcas de 'doenca’ (-axy) ou
'raiva’ (-poxy) impeditivas das boas condigdes de vida na Terra” que 0s Mbya mudam
frequentemente de lugar. Portanto, ao deslocarem-se os Mbya estariam procurando condicdes
de continuar existindo, de "fazer a vida durar" aqui mesmo nesta Terra, num incessante

“movimento de producido de humanidade” (Pissolato, 2006:355).

Seja para dar fim a uma situagdo de vida que ndo esteja trazendo
contentamento, seja para buscar algo de melhor que possa vir pela frente, os
deslocamentos sdo sempre traduzidos em termos da satisfacdo pessoal dos
envolvidos (Pissolato, 2006:111).

Se a Terra ndo oferece condicOes de realizacdo plena da "humanidade”, Os Mbya
entdo se “‘erguem” nesta Terra procurando manter a continuidade de suas vidas através do

“fluxo das forgas” que os ligam aos Céus:

Justo por que a vida é uma condicdo altamente instavel, deve-se estar
cuidadosamente atento ao que pode acontecer as pessoas, €, mais que isto,
deve-se “erguer” (-gueropu’@) aqui na Terra, para fazer frente aqueles outros
saberes (nocivos) que se levantam, os “bons” ou “belos” (pord)
conhecimentos transmitidos pelos deuses. Isto vale para cada pessoa, mas é
também a forma de compreensdo da continuidade da humanidade de modo
geral. E preciso manter o fluxo das forgas que as divindades continuam
enviando a Terra desde a sua criacdo,a comecar pelo envio de almas através
da concepcdo de criancgas, e de nomes-palavras que a elas se ligam.

E o por em pratica as capacidades de entendimento adquiridas da relagdo
com Nhanderu que garante a soma renovada de forgas existenciais
(Pissolato, 2006:207-208) (grifos da autora).

A "sabedoria” ou o “conhecimento” que vem dos deuses assume um papel mais
abrangente do que, simplesmente, o fundamento religioso: sdo “formas determinantes da
reproducdo social”. Em outras palavras, a “busca de saberes” proprios ao “modo de vida”
Mbya produziria uma “alternancia de perspectivas tanto no nivel da pessoa quanto no dos
agrupamentos”. Com isso a autora pretende conjugar num mesmo nivel a “dimensdo da
experiéncia” individual e coletiva na producao da sociabilidade Mbya. A individualidade se

constituiria pelo modo como os Mbya obtém a “sabedoria” dos deuses. Trata-se, conforme a
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autora, de uma “experiéncia individual” concretizada pela “busca pessoal de saberes e
capacidades para a propria vida”. Esse individualismo presente na relagdo humanos/deuses

teria sua origem na no¢do Mbya de nhe’é, a alma-palavra: “meu argumento”, explica a autora:

(...) toma como ponto de partida a no¢do de nhe’€, a alma- palavra enviada
pelos deuses, como principio de consciéncia e autonomia pessoal. Aqui 0
principio da vida coincide com o do entendimento. E por portar este
principio animico que podem os Mbya existir primeiramente e pelo mesmo
motivo é que lhes é possivel adquirir repetidamente consciéncia para manter
a condi¢do de vivente. Nhe’€ € a sede da atividade subjetiva de cada um, ¢ a
condi¢do e via do ‘saber’ (mba ekuaa) originado dos ‘pais’ e ‘mdes’ divinos
(Pissolato, 2006:353).

Vemos assim o peso que ¢ dado a “consciéncia individual”, tendo em vista que a
obtencdo da “sabedoria” envolve uma acdo racional que calcula os possiveis riscos que
envolvem o “ficar na Terra, para nao morrer”. Por sua vez, a dimensdo da vida coletiva
projeta-se a partir desta experiéncia individual. O processo de transformacdo da experiéncia
individual numa experiéncia de grupos envolve, num primeiro plano, a busca pessoal pela
durabilidade da vida. Esta pode atuar como um elemento aglutinador das pessoas, quando
uma coletividade se identifica pelos mesmos propoésitos que ¢ o de “fazer a vida durar”. Ou,
pode atuar em sentido oposto, dissolvendo aquelas unidades sociais e constituindo outras,
pois, como observa a autora, “a questio para os Mbya é menos a de achar um lugar definitivo ideal
para a pratica de um modo tradicional de vida, mas a de buscar sempre este modo melhor, em espagos
e tempos alternativos ao atual” (Pissolato, 2006:100). E nesta busca incessante por lugares e
contextos sociais apropriados a durabilidade da vida que a autora situa a constituicdo do
parentesco Mbya, o “parentesco a se fazer”. Desse ponto de vista, a inconstancia das formas
sociais Mbya estaria relacionada a “consciéncia do parentesco”: um processo “através do qual o
contexto atual é sempre interpretado como uma possibilidade, entre outras, de vivéncia do parentesco”
(Pissolato, 2006:177). Teriamos assim, um parentesco ‘“consciente” que se oferece a pessoa
como um campo de possibilidades de “duracdo” da sua propria vida. Em sintese, o desejo
pessoal de fazer a vida durar e a impossibilidade de sua plena realizagdo num contexto ou
local especifico, daria origem a um sistema de vida marcado pela instabilidade da pessoa, que
se quer humana, mas que € permanentemente ameacada por outros “modos de ser” existentes

na Terra. Esta instabilidade da pessoa teria vinculos com os deslocamentos espaciais levando

o caminhante a uma busca constante por lugares/contextos apropriados a “duragao da vida”.



102

O proprio tempo histérico Mbya parece se orientar por esta logica, segundo a qual o
individuo, através de sua experiéncia pessoal, reinventa seu proprio “modo de ser”, “cuja
realizacdo envolve sempre certo grau de diferenciacdo ou individualizacdo no viver o préprio

999

‘costume”” (Pissolato, 2006:101) (grifo da autora). Desse modo, o que conhecemos por “tradi¢ao”
ou, como dizem o0s Mbya, “o modo de ser antigo”, longe de ser uma inten¢ao de continuidade
de um “modo tradicional”, se transforma, de fato, num campo de livre interpretacéo subjetiva,
abrindo as pessoas “uma perspectiva existencial que orienta a escuta ao ‘antigo” permitindo-lhes
“alteracoes constantes sobre o modo de vida”.

Sugiro, a partir de minha experiéncia etnografica, que para os Mbya e os Nhandéva
"escutar" ou "falar" com as divindades € um modo de procurar manter um relacionamento
mais direto com eles. Vimos anteriormente como o trabalho de producdo do parentesco
consubstancial toma forma através de um investimento no aparentamento daqueles que estéo
distantes, trazendo os que estdo longe para junto do seu convivio. Se assim se pode dizer, a
busca da "humanidade" pelos Mbya e os Nhandéva se da pela via do parentesco através de
diversos modos de aproximagdo entre os humanos e divindades. A vivéncia de relagdes
compreendidas como adequadas entre parentes envolve diretamente dois eixos principais: 0
eixo horizontal que, como vimos, se constitui pela aproximacao entre humanos, trazendo para
perto aqueles com 0s quais se quer aparentar, e 0 eixo cosmoldgico vertical que, como
veremos nas duas proximas secdes, envolve a "descida" das divindades para viver entre 0s
humanos na Terra e, a0 mesmo tempo, a "subida” dos humanos em direcao aos céus.

Antes de demonstrar como na pratica da vida cotidiana estes movimentos sao
efetivados, considero importante compreendermos de que modo o "viver sem mal" pode se
dar pela vivéncia do parentesco. Em primeiro lugar, gostaria de ressaltar que esta perspectiva
ndo invalida, nem contesta os postulados da etnologia classica e contemporanea, qual seja, a
existéncia dos dominios terrestre e divino como fundamento essencial para a compreensao da
sociabilidade destes grupos. A meu ver, sO é possivel falarmos em relagdo de parentesco entre
humanos e divindades se tivermos como ponto de partida a existéncia destes diferentes
dominios. O parentesco, aqui entendido como uma relacdo de aparentamento entre pessoas
que, vivendo distantes, se aproximam, reafirma a importancia destes dominios. Em minha
opinido, se posso atraves desta pesquisa oferecer alguma contribuicdo para pensarmos a
relacdo entre os dominios da divindade e da humanidade, sera a de pensa-los como dominios
articuladores do parentesco. O que procurarei demonstrar aqui € que diversos aspectos da

sociabilidade Mbya e Nhandéva (que as etnografias classicas e atuais descreveriam como
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formas de “comunicagdo” entre homens ¢ deuses) serdo pensados como modos de se
constituir relacionamento de parentesco.

N&o estou dizendo com isso que os grupos Mbya e Nhandéva com os quais
permaneci ndo fizessem referéncia a uma dimensdo de suas proprias experiéncias que
chamavam de “conhecimento” (-kuaa) ou de “boa palavra” (nhe’é pora) cujo principio basico
¢ que toda acdo (individual ou coletiva) ¢ orientada por um “saber” que se junta a pessoa, que
a instrui no agir. Mais de uma vez, observei meus acompanhantes comentando sobre
episédios passados ou recentes cujos desfechos sdo atribuidos aos “avisos” (-endu) de
Nhanderu em forma de sonho. “Sonhei com um caminho muito feio”, disse-me certa vez um
rapaz Nhandéva do Ocoy justificando-me o adiamento da visita que faria aos seus parentes
em Acaray-Mi, viagem a qual eu pretendia acompanha-lo. “E um aviso de Nhanderu. Ele esta
pedindo para ficarmos”, explicou dizendo que, no sonho, viu um acidente de automoével e
sangue espalhando-se no asfalto da rodovia. Seria preciso muitas paginas para descrever as
diversas situagdes em que o “conhecimento” se inscreve na experiéncia individual e dos
grupos, nao apenas através de sonhos, também de premonicGes e visdes interpretadas como
“conhecimentos” orientadores da vida da pessoa. A “escuta” atenta ao “conhecimento” pode
auxiliar uma pessoa a decidir entre casar ou ficar solteira, entre visitar um parente ou ficar,
pode auxiliar os pais na educagdo dos filhos, pode ajudar os conjuges a “viver bem” a vida
conjugal, pode auxiliar o pajé no diagnéstico de cura de uma doenca, pode orientar um grupo
a deslocar-se no “bom caminho”, protegendo-o de perigos. A “fala” (nhe’é) e a “escuta” (-
endu) podem ainda, definir o carater e as atitudes individuais impondo a pessoa uma
perspectiva sobre a vida e 0 mundo. Um homem Mbya de Palmerinha comentando sobre um
periodo recente de sua vida em que deixou parentes converteu-se a religido evangélica e foi

viver na cidade, contou:

(...) eu vivia nervoso e sofria com muita dor de cabeca. Parei de fumar e ndo
dancava. Ndo mais escutava Nhanderu. Nem Nhanderu, nem meus parentes.
Eu ndo me lembrava deles, sé escutava os Brancos.

O retorno a aldeia de seus parentes € descrito como um momento de retomada da
“escuta” perdida:

(...) Estou comegando a sentir vontade de fumar. Eu fumo e me lembro de
Nhanderu, lembro das suas boas palavras, dos ensinamentos dos mais
antigos. Agora que estou voltando a dancar (na Casa de Rezas), meu corpo
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quer ‘conhecer’ (-kuaa)®® a danca. Eu vou & Casa de Rezas e fico olhando (as
pessoas dancar). Agora estou achando bonito ver meus parentes dangar (...).

O que chamou minha atencdo nesta e em outras falas dos meus informantes é que
termos como “escutar” (-endu), “falar” (ayvu), “ver” (-exa), “sonhar” (-exa ra u), “lembrar-
se” (ma’endu’a) parecem emergir de uma perspectiva corporal da producdo e da transmissao
do “conhecimento”. Houve informantes que descreveram a aquisicdo do “conhecimento”
utilizando o verbo “passar” (-mboaxa): xe kuaa amboaxarete, literalmente: “meu conhecimento
passou para o meu corpo”, sendo também utilizado no sentido de “entrar”, de “se fazer entrar”
(-moinge) no corpo. Essa perspectiva do “conhecimento” apreendido pelo corpo parece
distinta do sentido de aquisicéo cognitiva de transmissdo pela mente. O que se considera é que
cada espécie que vive sobre a Terra tem seus proprios “conhecimentos”, suas proprias “falas”
(nhe’é) e “escutas” (-endu). A “boa fala” (nhe’é pord) e a “boa escuta” (-endu pord) dos
Mbya e dos Nhandéva se produz através da ligacdo primordial que existe entre eles e as
divindades, por isso mesmo o “conhecimento” que lhes orienta o viver é chamado de o “bom
conhecimento”(-kuaa pord). As poténcias dessa “fala” sdo os “cantos” (-mboraei), as “rezas”
(-porahei) as “boas palavras” dos pajés (que meus informantes traduziam como “conselhos”)
e, até mesmo, os sons produzidos pelo maracd, as taquaras, o violino, o violdo, o tambor.
“Saber escutar” (-japixaka) estas “falas”, ouvi-las atentamente, deixar-se orientar suas acgoes
por elas € o principio eminente da “humanidade”.

Em diversas matérias meus informantes chamavam-me a atencdo para as habilidades
particulares de um individuo em esculpir na madeira, dangar, tocar um instrumento musical,
preparar o cauim, cozinhar, construir casas, curar, estudar, jogar futebol, discursar, embriagar-
se, mentir, roubar sem ser visto, contar piadas, reconhecendo que estas habilidades (ou
inabilidades) estavam em suas maos, cabeca, pernas, pés, dedos, bracos, boca. Ainda que
sendo individuais, teriam sido adquiridas pela convivéncia com outras pessoas ou outros seres
ndo-humanos. Sendo boas habilidades (-eko pord) teriam sido adquiridas no convivio dos
humanos, seus “verdadeiros parentes”. Sendo més habilidades teriam sido adquiridas fora do
limites da sociabilidade Mbya e Nhandéva. Sobre este tema, Brancos e Kaingang sdo os que
mais freqlientemente sdo responsabilizados por “passar” aos Mbya e Nhandéva mas
habilidades como roubar, mentir, matar. De modo analogo, a referéncia a “maneira de viver”
antiga é descrita em termos de uma memoria corporal cuja atualizagdo no presente se da

através do convivio entre as geracdes. A “tradi¢do”, se assim se pode dizer, estd pois guardada
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%8 0 verbo transitivo direto —kuaa pode ser utilizado no sentido de “saber”, “aprender”, “conhecer”.
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“na maneira de viver” dos mais velhos, sdo eles que melhor do que ninguém sabem dangar,
fumar, preparar a comida, discursar, curar. Desse modo, se podemos considerar que 0s
“antigos” sdo os portadores da “tradi¢do”, do “modo de ser antigo”, diriamos que 0 elo entre
passado e presente se da através de um processo de transmissdo que, se passa pelo intelecto,
tem sua origem no estado dos corpos que podem estar mais ou menos “abertos” a recepgao do
“conhecimento”.

O “conhecimento” que orienta as a¢des dos ndo-humanos ¢ chamado de o “mau
conhecimento” (-kuaa vai), justamente por ndo ser produzido através do relacionamento com
as divindades. Sdo, por essa razdo, “falas” e “escutas” “mas” (nhe’é vai; -endu vai). Quando
uma pessoa diz estar bem, com saude, ela pode dizer “xerendu pord” que, em tradugdo livre
seria “eu estou ouvindo bem”. De outro modo, estados em que a pessoa encontra-se destituida
da sua “humanidade”, como quando esta —axy (“mal”) parece se configurar como um estado
em que se pde em ddvida sua capacidade de ouvir. Para uma pessoa que parece estar mal pode
se perguntar: mba’eaxy pa endu? Em tradugdo literal: “que ‘mal’ ele esta ‘ouvindo’”’?

O que estd em jogo ¢ saber de onde vem a “fala” (nhe’é€) que “entra em nosso corpo”
e orienta a nossa propria vida e que “escuta” fazemos dela. Neste aspecto, pode-Se sugerir que
as capacidades da “boa fala” e da “boa escuta” de uma pessoa podem servir com medida da
sua propria “humanidade”. A voz que ndo se escuta do interior da sociabilidade humana nao ¢
a “boa fala” e dar ouvidos a ela pode produzir o “mal” sob a pena de inviabilizar a propria
comunicagdo. As perdas da “boa fala” e da capacidade de “saber escutar” se dao na medida
em que a pessoa vai se aproximando de outras “falas” até perder definitivamente os lacos
comunicativos com os humanos. A perda da “fala” e da “escuta” junto com outras
transformacfes como a dos hébitos alimentares, apetite excessivo por carne, desejo sexual
intenso servem como indice para identificar alteracdes na “maneira de viver” (-eko) da
pessoa. O comentario de uma idosa Nhandéva sobre uma de suas filhas que viveu por muitos
anos trabalhando como empregada doméstica na cidade e que, ao retornar recentemente, s
falava em espanhol com seus filhos, evidencia a importancia de se manter a nhe’e (“palabra”,
“linguaje” como sugere Montoya (1876) junto a pessoa como um modo de afastar o “mal”.
Sobre os filhos de sua filha a idosa comentou:

(...) n6s ndo entendemos o que elas dizem. Elas ndo nos entendem. Néao
comem a nossa comida, nio tém ‘-ery * (ndo foram nomeadas). Me chamam

% Os Mbya e Nhandéva tém dois nomes: um nome “para chamar”, de origem brasileira ou hispanica, registrado
em seus documentos pessoais, pelos quais sdo conhecidos dentro ou fora dos aldeamentos; outro, recebido na
cerimdnia de nomeacgdo, que os Mbya denominam —ery ou ‘epy e 0s Nhandéva denominam kaaguy rery.
Diferente do que observou Cadogan (1962) quanto ao segredo que envolve o conhecimento destes “nomes” entre
os Mbya do Paraguai, os Mbya e os Nhandéva anunciavam publicamente seus nomes
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de ‘abuela’, o que é ‘abuela’? Nao ¢é assim que chamavam os antigos.Nao
sou ‘abuela’ de ninguém. Elas sdo como os Brancos, ndo s&o como nos (...).

Em seguida, ainda sobre os filhos de sua filha, comenta:

Elas ndo ‘sabem ouvir’ nossas boas palavras. Como poderio escuta-las? Tém
uma ‘ma maneira de viver’ (-eko axy). Nao viverdo muito. Ninguém vive
muito tempo sem ouvir a palavra.

A morte n&o atesta o fim da comunicagéo entre vivos e mortos. Aqueles que viveram
“sem mal” sobre a Terra falam com os vivos através de sonhos, os orientam nos “bons
caminhos”. No entanto, aqueles que morreram destituidos da “boa fala” ndo conseguem se
comunicar com 0s Vvivos: aparecem como vultos, assustam, falam uma linguagem
incompreensivel. A alma e a fala (nhe’é), alma-palavra, sdo principios estritamente pessoais,
nascem com a crianga, no entanto, o seu potencial, o “saber falar” e “saber ouvir” ¢
desenvolvido socialmente. Sendo um principio cumulativo, se diz que a “fala” das criangas ¢
uma ““fala tola” (nhe’é rive) e sua “escuta” uma “escuta sem atengdo” (-endu rive). Os mais
velhos teriam a “boa fala” e “boa escuta”, dai serem chamados de “donos da palavra”,
especialistas em orientar as pessoas sobre seu agir, em dar bons conselhos. Falar bem, dizer
“boas palavras” ¢é o corolario do “conhecimento” (-kuaa). Assim, se a dimensdo da “fala” e
da “escuta” ¢, na origem, individual, “vem com a pessoa” pelo nascimento, assegurar sua
permanéncia depende das formas de sociabilidade da pessoa. “Um corpo forte sabe escutar a boa
palavra”, respondeu-me um pajé Mbya quando perguntei o0 que torna uma pessoa portadora da
“boa palavra”.

O que considero interessante observar é que quando eu perguntava aos meus
informantes o que uma pessoa precisava fazer para “saber ouvir” e “saber escutar” a “boa
palavra” as respostas, quase sempre, envolviam atitudes muito semelhantes aquelas
consideradas na constituicdo do parentesco, marcadas por atitudes de aproximacao fisica entre

2% ¢ 2% <6

as pessoas, diziam: “¢é preciso viver no meio de nos”, “é preciso dangar muito”, “viver bem”,
“nao fazer o mal”, “fumar o cachimbo”, “viver no meio dos parentes”. O “envio” se assim se
pode dizer, da “palavra” pelos deuses, assim como sua “escuta” pelos humanos na Terra
parece possivel por se conceber que entre eles existem alguma aproximacgdo. Se a Terra
oferece condigdes precérias a afirmagdo da humanidade, trazer as divindades para junto de si
ou, de outro modo, elevar-se até elas, € um modo de fortalecer a existéncia nesta Terra. A
juncéo desses dominios na constituicdo do parentesco Mbya e Nhandéva, é comentada por

Schaden (1962:111-121) ao referir-se as noc¢des de concepgdo, nascimento e morte como uma
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“(...) comunhdo perene entre este mundo e o Além, que para a mentalidade Guarani
constituem um todo indissolavel”.

Como veremos a seguir, 0 nascimento e a morte, parecem ensejar o deslocamento
fisico de humanos e divindades entre o céu e a Terra. Neste “caminhar vertical”, a questio
que me parece importante destacar séo as relacOes estabelecidas nestes deslocamentos. Deste
ponto de vista, o trabalho de producdo do parentesco estabelece a distingdo e o limite com os
seres ndo-humanos, internamente constitui-se num contexto apropriado de “vivéncia da
palavra”. Neste aspecto, o pressuposto principal da etnologia Guarani segundo o qual a
separacdo entre o humano e o divino ndo é uma barreira ontoldgica infinita, mas algo a ser

superado, possa talvez ser pensado como um movimento de articulagéo do parentesco.

Almas dos céus a caminho da Terra

Os Mbya e os Nhandéva dizem que quando uma crianga nasce € um parente do céu
que veio visitar seus parentes na Terra. Diz-se que nhe’é, a alma da crianca recém-nascida,

2 ¢¢

veio “passear” (-guata) na Terra. Traduzem nhe’e por “alma”, “espirito”, “palavra”, tradugao
muito proxima da que sugere Cadogan (1952:33): “linguagem”, “alma de origem divina”. O
termo ayvu também pode ser usado como sinénimo de nrhe’¢, proximidade semantica,
conforme apontada por Cadogan (1959), no Ayvu Rapyta. Neste livro, no capitulo dedicado a
criacdo da humanidade, Cadogan demonstra que a humanidade surge como um
desdobramento do divino, produto de uma metamorfose gradual em que o deus Nhamandu
“se ergue” em direcao a humanidade. Divindade e humanidade estdo originalmente ligados
pelo envio a Terra das nhe’é (“palavra-alma”) pelo Nhe'eng Ru Ete, os ‘“Pais das Palavras-
Almas” que habitam os sete “paraisos celestias™: “estd por tomar assento”(fiemboapyka), diz o
primeiro verso do capitulo 1V, indicando que um novo ser (humano) esta por nascer na Terra.
“Dar assento”, ao invés de simplesmente “nascer” ou “ser concebido”, indica a origem divina
da humanidade, visto que, “tomar assento” ¢ uma condi¢@o exclusiva dos deuses. O proprio

surgimento de Nhamandu ¢é descrito como um movimento em que ele “ergue” em meio a

“neblina primitiva” e toma assento no apyka, um banquinho zoomorfo de madeira.
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Figura 2

Caminho das almas da Terra para o céu
Desenho de crianga Mbya da aldeia Pinhal 22002

De acordo com os Mbya e Nhandéva as almas sdo “pessoas como nos”, embora sua
“maneira de viver” nos céus seja diferente da vida dos seus parentes na Terra. A caga ¢ farta,
basta atirar a flecha e elas vao sozinhas em direcdo a presa, a mata é espessa e a roga nasce e

cresce sem que se precise cultivar a terra. Nao existe a morte, quando as almas envelhecem



109

trocam de pele e ficam jovens outra vez. Elas também visitam seus parentes em outras aldeias
localizadas nos sete paraisos. Nesses encontros elas dangam, cantam e fumam “alegres” (-
erovya) reunidas na Casa de Rezas.

E para trazer “alegria”, “satide” e “fortalecer o corpo” (mbaraete ete) que os deuses
enviam ou permitem que, por vontade propria as almas venham a Terra visitar seus parentes.
A concepcdo descreve o momento em que a alma deixa 0s seus parentes nos ceus e se desloca
em direcdo aos seus parentes na Terra. A vinda da alma a Terra é anunciada (-mombe 'u) em
sonho & mée da crianca ou, a um parente proximo de sua familia. E muito freqiiente, tanto
entre os Mbya, quanto entre os Nhandéva, relatos das proprias mées ou de parentes seus
(marido, mée, pai, irmé& ou irmé&o) dizendo que, antes da confirmacédo da gravidez pela mée, a
alma da crianga que iria nascer “fizeram-no ver” (-moma’é) ou “ouvir” (monhendu) que
estava a caminho. Pode ser um sonho de mensagem direta, quando a propria alma que esta por
vir “anuncia” que esta chegando ou, de outra maneira, pode ser um sonho cuja mensagem so €
compreendida quando a gravidez j& estd confirmada. A Nhandéva Maria Lopez, mée de trés
filhos, disse-me que na primeira gravidez, “viu em sonho” uma revoada de papagaios voando
baixo, girando e tagarelando em torno de sua cabeca. No entanto, s6 entendeu que 0s
papagaios eram a alma de seu filho anunciando-lhe a chegada quando, dias depois, mudancas
no seu ciclo menstrual Ihe deram a certeza de que estava gravida.

Embora reconhecam que a concep¢do se da através das relacBes sexuais entre um
homem e uma mulher, afirma-se que a concepgao, de fato, comega quando um dos “deuses-
pais” (-Ru), “assenta” (-pyrd) a alma na barriga de uma mulher. Diz-se que a alma, “descendo
do céu”, entra pela boca, pelo umbigo ou pela vagina da mae durante o sono e se aloja em seu
ventre. Uma informante, tentando me explicar esse processo, levantou as maos para o alto e as
trouxe em forma de concha em direcdo a sua barriga, explicando-me que o “corpo ¢ furado” (-
ete opu), isto €, poroso, permeavel a entrada da alma. A vinda da alma crianca que ira nascer é
descrita como se deslocando de seu amba de origem, a “aldeia divina”, onde vivia com Seus
parentes, para outra aldeia e um novo grupo de parentes aqui na Terra.

Meus informantes consideram diferentes possibilidades para explicar a escolha da
alma por um determinado grupo de parentes na Terra. Para uns a alma do filho ou filha se
origina do mesmo amba ao qual se originou a alma de seu pai. Assim, por exemplo, se a alma
do pai é oriunda do amba de Tupd, as almas de seus filhos e filhas também se originardo dali.
Neste caso, h4 uma continuidade, na Terra, do parentesco que ha no céu, uma ligacdo que se
confirma pelos “nomes” (-ery) que aqui recebem. Como ilustracdo, cito a familia do

Nhandéva Cecilio Benitez, cujo “nome” - recebido em cerimonia de nomeagdo - € Tupa
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Mirin (“Tup@ pequeno” ou “filho de Tupd@”). Seu filho mais velho, Arnaldo, € Tupd Ju (“Tupa
resplandecente”), sua filha do meio, Adriana, é Tupd Cy ete (“ Verdadeira mae de Tupa@”) e, o
mais novo, Daniel, € Tupd Vera (“overa” quer dizer, “relampago” e, assim, teriamos: “Tupa
Reluzente”). Nestes casos, o mais freqiliente que € o “parentesco divino” se constitua pela
linhagem paterna, com os filhos recebendo em seus “nomes” uma particula do “nome” do seu
pai, que, como na familia de Cecilio, pode ser uma palavra ou expressdo que indica uma
caracteristica fisica, personalidade ou locais por onde anda o “deus-Pai” da familia. Uma
mulher (solteira ou vilva) que tem filhos e que ndo sabe ou ndo declara quem € o pai, gera
uma crianga “sem nome”. Isto dificulta o trabalho do pajé que conduz a cerimdnia de
nomeacdo, j& que um dos recursos que ele dispde para “escutar o nome” da crianga ¢é
perguntar aos deuses que enviaram a alma do seu pai, de onde veio a alma do seu filho.
Portanto, uma crianca cuja mae ndo sabe o “nome” do pai, fica exposta a toda sorte de “mal”,
visto que sua orientacdo na vida dependera, em grande parte, da sua capacidade de
comunicagdo com o “deus-pai” que o enviou a Terra.

O que acontece nos casos de criancas de pais desconhecidos é que o marido da mée, o
pai, 0 irmdo ou quaisquer outros parentes com 0s quais ela conviva, “passe” seu “nome” a
crianga. Foi o que aconteceu com Justina Gonzéles que teve um filho de pai Branco, que ela
conheceu na cidade e com o qual ndo teve mais contato depois do nascimento da crianca.
Como ela ndo sabia de onde teria vindo o “nome” do pai do seu filho, seu pai (o pai de
Justina), cujo “nome” é Karai Ju, “passou” para o neto o seu “nome”, que foi nomeado Karai
Poty*®. Pode ainda o pajé, num esforco maior, “escutar o nome” da crianga sem que seja
preciso identificar o “nome” do seu pai, ou entdo, o pajé “passa” seu proprio “nome” a
crianca, ja que todo pajé € o “pai” ou o “avd” de todos.

Quanto ao nome da crianga relacionar-se ao nome da “mde” ou de outra pessoa do
sexo feminino argumentam que, nesses casos, 0 pajé teria agido de méa fé ou a crianca nédo
teria sido nomeada por um “pajé verdadeiro”. No entanto, para outros informantes, o amba de
origem da “alma” da crianga que ird nascer nao tem a ver com seu pai, nem com qualquer
membro da familia com a qual ela ira se reunir aqui na Terra. Diz-se que ela vem por escolha
propria ou segue as ordens do seu “deus-pai” para “se assentar” numa familia. Houve ainda
quem afirmasse haver um ciclo interminavel unindo humanos na Terra e almas nos ceus:

almas “descendo” na Terra e pessoas (a0 morrer)“subindo” aos ceus e, assim, sucessivamente,

%0s Brancos também tém “nomes”, mas s6 poderdo “escuti-los” se passarem pela cerimdnia de nomeagio.
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“indo” e “vindo”, as vezes na mesma familia, como se houvesse uma continuidade infinita
entre o parentesco constituido na Terra e aquele constituido nos céus.

A figura do pai (-ru) é central na passagem da alma da unidade familiar divina para
uma unidade familiar na Terra (apesar de na estrutura da familia o parentesco ser considerado
bilateral). Se, nos céus, ¢ o “deus-pai” quem envia a alma a Terra, aqui, quem “fabrica” a
crianca é o seu pai. E o sémen do pai (tyy) que constitui o corpo do bebé, sendo o Gtero da
mae o “recipiente da crianga” (Kyri va’e ryru), descrito como uma “cama” onde o corpo do
bebé se deita e ganha forma na medida em que o pai insemina a mée por meio de diversas
relagbes sexuais durante a gravidez. A mde ndo participa diretamente da concepgdo, mas
alimenta o bebé “passando” (-mboaxa) sua comida para ele, pelo sangue, pois 0 que a mae
come se transforma em sangue e alimenta o feto. O sémen é o que da forma ao corpo, o0 que
Ihe da o aspecto humano, enquanto que o alimento o faz crescer, desenvolver-se. A
“fabricacdo paterna” e a “alimentacdo materna” dos corpos tém importancia equivalente ja
que s@o processos interdependentes: sem a comida um corpo ndo se desenvolve, morre, ou
“seca”, como dizem os Nhandéva. A primeira vista, a impressao que se tem é que a fabricacéo
do corpo pelo pai o transforma em consubstancial de seu filho no préprio ato da concepcéo,
enquanto que a consubstancialidade com a mde é gradual, construida atraves da
comensalidade.

Como o mais freqiiente é que a mulher uma vez inseminada por um homem receba
novas inseminacdes somente dele, a crianca ao nascer serd reconhecida como seu filho. No
entanto, como ja observei acima, pode ocorrer de uma mulher ser inseminada por um homem
e, ao longo da gravidez, receber o sémen de outro homem, sendo considerado o pai aquele
que, com mais frequéncia, contribuiu na oferta de sémen.

Apds o nascimento o esforco dos pais serd no sentido de assegurar a permanéncia da
nhe’é na crianca, um esfor¢o que persistira por toda a vida da pessoa. Essa questdo sera
abordada no capitulo 4, pois diz respeito a uma série de procedimentos que os anfitrides
devem tomar ao receber seus parentes recem-chegados, assim como o0s pais com os seus filhos
que acabaram de nascer. Na secdo seguinte, descrevo o caminho inverso das almas: da Terra
em direcdo ao céu, quando uma pessoa morre. Tal como é dito sobre o nascimento, se diz
também que a alma do morto deixa seus parentes na Terra e que ira visitar 0s seus parentes
nos céus. No entanto, a trajetoria da alma que “sobe”, diferente daquela que “desce”, soO
alcangara seus “verdadeiros parentes” se, na Terra, tiver andado no “bom caminho” (-guata
pord). Do contrério, sua alma, ao invés de “subir”, permanecera na Terra, aparentando-Se aos

seres que aqui vivem.
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Almas da Terra a caminho dos céus

Os destinos diversos seguidos pela pessoa ap6s a morte realcam dois aspectos
essenciais na teoria das almas dos Mbya e dos Nhandéva. O primeiro deles é a nhe’é, 0
principio vital que anima a pessoa, que se instala no corpo da mulher que ir4 conceber uma
crianca. Permanece com a pessoa enquanto vive, ainda que possa liberar-se, ocasionalmente,
do seu corpo, voltando, ap6s a morte, a condicdo divina de origem. O outro, é 0 ‘@, a
“sombra”, uma projecdo da pessoa que, na morte, torna-se ague (“fantasma, “espectro”) e fica
na Terra. Essa dualidade, que encontra correspondéncia em diversos grupos Tupi-Guarani,
apresenta certas peculiaridades entre os diversos subgrupos Guarani®'.

Os trabalhos de Nimuendaju ([1914]1987), sobre os Apapokiva (Nhandéva), de
Cadogan (1952) sobre os Mbya e Pai Tevyterd, de Schaden (1962) sobre os Mbya e os
Nhandéva, podem ser considerados como aqueles que melhor decodificaram as bases do
dualismo espiritual Guarani. A meu ver, o dualismo radical que marca a cosmogénese
Guarani, opondo céu e Terra, humano/divino, bem/mal, cujo reflexo na etnologia classica
define a separacdo, igualmente radical, entre a religido e a sociedade, sdo 0 suporte para a
percepcao do dualismo da pessoa Guarani. Em linhas gerais, 0 que estes estudiosos apontam €
que o dualismo da pessoa Guarani se fundamenta, claramente, em dois aspectos essenciais:
um celeste e outro terrestre; o primeiro marcando o pdélo da divindade e o segundo o da
animalidade. A articulacdo entre estes dois pélos daria acesso a nossa compreensao do cerne
do sistema Guarani, qual seja, a idéia da superacdo da condicdo humana e o reencontro com a
divindade. Na analise de Nimuendaju a base desta articulacdo pode ser observada através das
nogOes de ayvucue, acygua e anguery : a primeira, alma de origem celeste; a segunda, de
carater animal - ambas habitando o corpo da pessoa em vida, desde 0 nascimento. A terceira
sdo as “assombragdes” dos mortos que assustam os vivos. Cadogan define a existéncia de uma
alma divina, nhe’é¢ ou ayvu (“linguagem humana”), e o teko achy kue”, “alma de origem
telurica”, mas ndo animal que, ap6s a morte da pessoa, toma formas espectrais (mbo-gua ou
angue) (Cadogan, 1952:33). Entre os Mbya, as nog¢des correspondentes apontadas por
Schaden (1962) sdo a ayvukué-poravé: « (..) responsavel pelos desejos, sentimentos, e
manifestagdes mais nobres do individuo (...) depois da morte vai para o céu (...)” (Schaden,

1962:115); e, anguéry e atsygua, ambas “ruins”. A primeira, apds morte da pessoa, “(...) fica

31 Viveiros de Castro (1986:623-700) analisa as diferentes nocdes de pessoa em diversos grupos Tupi-Guarani,
incluindo uma discussdo bibliogréafica sobre as no¢Ges Guarani.
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vagando pelo chdo, vai morar no cemitério”. A segunda, que se manifesta na pessoa em vida,
“representa, pois, o carater animal da pessoa” (...) as tendéncias vitais e instintivas” (Schaden,
1962:115).

Pissolato (2006:210-215) observa que ndo encontrou, entre os Mbya do litoral do Rio
de Janeiro, “(...) nenhuma nocao de um aspecto da pessoa que, em vida, acumularia os efeitos
de seu ‘comportamento imperfeito’ (...) que produzisse, como efeito, (...) qualquer espécie de
alma que pudesse desenvolver-se juntamente com sua trajetoria individual. Ainda assim, de
acordo com a etndgrafa, a dualidade da alma Mbya pode ser definida pela existéncia, alem da
nhe’¢, de uma outra alma, dita & “sombra”, a “alma do corpo”. Em sua andlise, 0
“comportamento imperfeito” dos individuos, seus habitos alimentares, seu temperamento e
mau comportamento, ndo estariam relacionado as almas que se constituem na historia pessoal.
Sua abordagem ¢ que tais comportamentos seriam orientados pela “agéncia humana™: “(...)
saberes ¢ poderes que sdo percebidos como de origem externa” (...) “capacidades que vém se
juntar, colar-se as pessoas, orientando-as no agir” (Pissolato (2006:212). Com isso, a autora
ndo nega haver entre os Mbya comportamentos que se associam ao carater animal, mas nega
que tais comportamentos sejam relacionados a concepcdo de uma alma animal que vem se
juntar a pessoa. Na sua teoria da pessoa Mbya, o foco principal seria a nhe’¢, “principio de
vida e de consciéncia”, enquanto que os maus comportamentos, -eko axy, constituiriam-se em
“desfechos perigosos”, acidentais na vida da pessoa que, por sua vez, poriam em riSco O
projeto principal dos Mbya que ¢ “fazer durar a vida”.

A teoria da alma Mbya e Nhandéva admite que todos os seres viventes, humanos e
ndo-humanos, por terem sido criados por Nhanderu, possuem originalmente a nhe’e. Ela é
descrita como “resplandecente” (ju) e muito leve (-vevui). “Os Brancos tém nhe’é, 0s cachorros
tém Nhe’é, 0s peixes, 0s passaros, todos tém nhe’e”, explicou-me o pajé Nhandéva Guillermo
Almeida, argumentando que, na origem: “somos todos irméos, filhos de Nhanderu” *2. Portanto, o
que define a humanidade de um ser ndo é portar e, sim, manter a nke’é junto de si. E esta
capacidade que define a fronteira entre humanos e ndo-humanos. Neste aspecto, pode-se
concluir que a disposi¢cdo de um ser para uma existéncia ndo-humana ndo € inata, ela é
adquirida no mundo - s8o modos de existir neste mundo. A diferenca entre nos (Brancos),
animais, fantasmas e os Nhandéva, é que estes Gltimos mantém ou ao menos procuram manter
sua nhe’é junto de si, enquanto que 0s outros seres, por serem “terrestres”, por terem uma “ma

maneira de viver”, trouxeram para junto de si o “mal” e afastaram suas nhe é.

%20uvi informantes dizendo que as plantas tém Nhe e, afirmacéo que ndo é compartilhada por outros informantes
dizendo que so os seres que andam tém alma.
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Devo admitir que ndo consegui entender bem qual o principio que anima um ser
quando sua nhe’é se afasta, visto que, nem os Mbya, nem os Nhandéva consideram haver
outra alma capaz de se juntar a pessoa, além da sua propria nhe’é. O que meus informantes
respondiam quando eu perguntava 0 que acontecia com a nhe’é de uma pessoa com um
“comportamento imperfeito” era que ela ia “para longe, passear”, que “retorna a Nhanderu”
ou, que fica “escondida”, perto da pessoa. Nao tenho dados para esclarecer essa questdo. No
entanto, parece-me que a nhe’é goza de certa autonomia em relacdo a pessoa que a porta.
Digo isto porque houve quem me dissesse que, mesmo quando a nhe’é se afasta da pessoa,
quando “ndo mais se lembra dela”, ainda assim se diz que a nhe”¢ “cuida da pessoa”, “olha
por ela”.

Né&o se esta supondo aqui que uma pessoa porte duas almas distintas, como apontaram
Cadogan (1959:118) e Melia & Griinberg (1976:248) referindo-se a “alma espiritual”, “que se
manifesta através do falar”, ¢ a ‘@, a sombra do corpo que se projeta no chio: “produto da
mortalidade de um ser humano”. Ao que parece, a “desumanizag¢do” da pessoa surge pelo
afastamento da sua nke’é, mas ndo por uma ruptura total entre ela e seu dono. A ligacéo entre
a nhe’é e seu portador continua a existir, mesmo quando o individuo “nao se lembra dela”.
Assim, o que define a “ma maneira de viver” de uma pessoa (-eko axy) ndo é uma alma
estrangeira que se apossa do seu corpo, mas sim um processo em que o individuo e sua nhe’é
se distanciam. Esse “esquecimento” ou “distanciamento” abre uma brecha para que se
desenvolva uma outra “maneira de viver” na pessoa. Vemos assim que a fungdo da nhe’é é,
essencialmente, assegurar a “humanidade”, isto ¢é, “a verdadeira maneira de viver” (-eko ete).
Préaticas como 0 uso do cachimbo, a danca, o canto, a ingestdo de cauim de milho, as “boas
palavras” (ditas e ouvidas), o “bom comportamento” sdao interpretadas como formas de
“lembrar” (-mbopyau) e de ser lembrado, de “alegrar-se” e “alegrar” a sua propria nhe’é.

De outro modo, 0 -jepota, que é quando a pessoa adquire a “maneira de viver” de um
animal, € considerado um “mal” porque introduz na pessoa afetada uma nova “maneira de
viver” que se assemelha, em muitos aspectos, ao comportamento e a aparéncia de um animal.
A observacdo das preferéncias alimentares, do temperamento, do apetite sexual ou mesmo
aspectos da aparéncia fisica, como pélos e manchas no corpo, podem indicar que uma
“maneira de viver” animal veio se juntar a pessoa. Nestes casos, se diz que a pessoa ndo esta
alegre, nem alegrou, ndo se lembrou ou ndo foi lembrada por sua nhe’é.

Se uma pessoa morre portando uma “ma maneira de viver”, sua nhe’é, que em vida ja

se encontrava distante, retorna a Nhanderu, ao seu amba de origem. O que fica na Terra é a
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“sombra” do corpo morto (o “ex-corpo”, -ete kue), que se transforma em ague (fantasma), que

assusta 0s vivos nos caminhos:

o0 corpo fica aqui na Terra, apodrece, vira pd. A alma resplandecente (nhe’é¢
ju), sai pela boca, no ultimo suspiro. Vai subindo. Anda na casa dos seus
parentes, vai no amba (aldeia) de Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete. Visita todos
0s seus parentes, mas, s6 para para descansar. Vai andando (em direcdo) a
“nossa frente” (nhanderovai) (0 leste), até encontrar-se com Nhanderu,

nosso parente verdadeiro”.( pajé Guillermo Almeida , Posto Indigena Ocoy,
set./2002).

Em tese, 0 que se espera é que uma pessoa nasca, cres¢a e morra portando sua nhe’é
de nascimento, sem nunca se distanciar dela. Os Nhandéva definem como -aguyje, 0
movimento de subida da nie’é de volta ao seu amba de origem, através da morte da pessoa.
No entanto, outros informantes, dizem que o -aguyje é a subida do corpo vivo da Terra em
diregdo aos céus. Entretanto, tanto uns como outros, consideram impossivel, hoje, se alcancar
0 —aguyje com o corpo Vvivo dizendo que 0s corpos estdo “pesados” (-ete poyi), “maus” (-ete
axy), “cheios de pecado”.

Né&o é dificil encontrar, principalmente entre os idosos, quem se disponha a contar,
relembrando suas memorias da infancia, um episodio de aguyje que tenha ouvido falar. A
bibliografia Guarani ¢ farta em informagoes sobre ascensdo de pessoas a Terra sem mal, “sem
passar pela prova da morte”. O caso mais conhecido é do Kapita Chiku, que teria ocorrido no
Paraguai, descrito por Cadogan (1959). No capitulo XVI, Cadogan descreve assim a chegada
de Kapitad Chiku a Terra sem mal, depois de meses “comendo farinha de milho, dangando e

orando com fervor’:

(...) obteve Chiku a perfeicéo; das palmas de suas méos e das plantas de seus
pés brotaram chamas; seu coracdo se iluminou com o reflexo de sua
sabedoria; seu corpo divino se converteu em orvalho incorruptivel, seu
adorno de plumas se cobriu de orvalho; as flores no alto de sua cabega eram
chamas e orvalho (Cadogan, 1959:148).

Esta descricdo se assemelha, em diversos aspectos, ao que disseram meus informantes
Mbya e Nhandéva: um homem (ndo ouvi caso de mulheres) vai se livrando das suas
imperfeicbes mediante exercicios espirituais: danga, rezas, cantos, fumo, dieta vegetariana.
Seu corpo vai perdendo peso, até tornar-se suficientemente leve para levitar em direcdo a
“nossa frente”, o leste. Tal como foi descrita a descida da nke’é, no aguyje o0 corpo que sobe

“passeia” por diversas aldeias celestiais até encontrar um amba para assentar sua casa.
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A juncdo entre corpo e alma na constituicdo da pessoa parece se dar através de uma
relacdo em que um e outro devem “alegrar-se” e “lembrar-se” mutuamente. A filha do
Nhandéva Pedro Alves, Alicia, de dez anos, precisou ser renomeada porque sua nhe’é queria
“voltar para os seus parentes no céu”. Pedro me contou que a menina comecou a ficar triste,
calada, ndo queria comer e falava coisas incompreensiveis quando dormia, & noite. Pedro me
explicou que as nhe’é que vém a Terra, as vezes, sentem saudades de seus parentes no céu e
querem voltar. Se isso ocorresse, sua filha iria morrer. O diagnostico do problema foi dado
pelo pajé Mbya Hondrio Benitez que, de inicio, tentou “assentar” (-moiny) a nke’é¢ da menina,
dizendo-lhe “boas palavras”, incensando seu corpo com a fumaca do seu cachimbo, pedindo a
Alicia que dangasse e cantasse na Casa de Rezas para “alegrar” sua nhe’é convencendo-a ficar
aqui. No entanto, em vista da persisténcia do “mal”, o pajé concluiu que a nke’é ndo desistiria
de partir. Sem outra solugdo, o pajé resolveu “assentar-lhe” um outro “nome” (-ery), diferente
daquele que ela havia recebido na ceriménia de nomeacdo, aos dois anos de idade. Apds a
renomeacao, na qual a menina recebeu o novo “nome” de Ara Rete Poty Ju, Pedro contou que
sua filha comecou a melhorar, até curar-se definitivamente. Por fim, perguntei a Pedro qual
era e para onde teria ido o antigo “nome” da sua filha, ao que me respondeu taxativo: “ndo sei.
Nao quero lembrar. Faz mal lembrar”.

Desvincular-se da nhe’é em vida, como no caso da renomeacao, parece um recurso
extremo, quando ndo ha possibilidade de reconciliacdo entre ela e seu portador. Em
determinados momentos da vida social, como durante a concepcdo, apds 0 nascimento, nos
rituais de nomeacdo (-mongarai), nos rituais de cura parece haver um esforco em assegurar
uma aproximagdo, o mais possivel, entre alma e corpo. A proximidade entre um e outro
parece definir um relacionamento em que um “alegra” o outro, um se “lembra” do outro,
muito semelhante a relacdo ideal entre parentes. De outro modo, o afastamento entre corpo e
alma parece produzir um efeito transformador em ambos: o corpo, quando ndo se “lembra” da
alma, adquire uma nova “maneira de viver”; a alma, sem a lembranc¢a do corpo, se distancia,
retorna aos seus parentes no céu. O efeito desse “esquecimento” ndo € o desligamento entre
eles, mas sim 0 ndo reconhecimento, ou seja, corpo e alma ndo se reconhecem mutuamente.
Sem a alma como horizonte de reconhecimento de si, 0 corpo se identificara com seus iguais:
seres que, como ele, vivem também sem a lembranca de suas almas.

Os pressupostos apresentados até aqui reafirmam a idéia, ja referida mais de uma
vez, que o esforco dos Mbya e dos Nhandéva em assegurar seu parentesco com as almas
divinas surge como um modo de evitar o aparentamento com os “terrestres”. Esta evidéncia

emergiu com mais clareza a partir da minha experiéncia acompanhando o0s seus
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deslocamentos espaciais. Produzir o parentesco ou, de outro modo, lutar contra a efetivagao
desse processo sdo questdes que sé vieram a tona com a observacdo da pratica efetiva dos
deslocamentos das pessoas. Presenciar 0 modo como se organizam nas aldeias antes de iniciar
o deslocamento, acompanha-las em suas trajetorias, observar sua interacbes nos caminhos e
ver como sao recebidas por seus anfitrides nas aldeias possibilitaram-me uma compreenséo
mais consistente do lugar do parentesco na vida social destes grupos. S8o estas as questdes

apresentadas no proximo capitulo.
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Capitulo 3

A sociabilidade no deslocamento

Andando a toa no estacionamento

Em todos os postos indigenas onde permaneci existe um ponto onde os aldedes se
reinem enquanto aguardam uma carona para a cidade mais proxima. Ficam a espera da
partida dos carros dos Brancos que visitam ou trabalham nos postos: administradores da
FUNAI ou da FUNASA (Fundagdo Nacional de Saude), médicos ou enfermeiros dos postos
de saude, professores das escolas indigenas e visitantes ocasionais, como 0s grupos de
estudantes da cidade que chegam em Onibus escolares, grupos de missionarios catélicos e
protestantes que atuam na evangelizacdo e na assisténcia social, vendedores de produtos
diversos, como roupas e utensilios domésticos que atendem ao produtores rurais vizinhos e
que entram nas aldeias para vender, agricultores vizinhos que vém recrutar mao-de-obra. Em
quase todos os postos indigenas, estes pontos de espera localizam-se em frente aos prédios da
administracdo, proximos as escolas ou aos postos de saude. No lado brasileiro, nos postos
indigenas Mangueirinha, Rio das Cobras e Marrecas, estes pontos localizam-se em frente aos
prédios da administracdo da FUNAI, em area Kaingang. Portanto, para alcanca-los, é preciso
caminhar através de um emaranhado de trilhas que cortam florestas de Araucérias j& muito
degradadas. Em média, caminha-se uns quatro a cinco quildmetros dos aldeamentos até os
pontos de embarque.

No Posto Tekoa Anhetete ndo € preciso caminhar muito, uma vez que o prédio do
posto de saude, aonde os carros estacionam, fica bem préximo ao aldeamento. No lado
paraguaio, a casa do Pai, como é chamado o padre polonés da Congregacdo do Verbo Divino
gue, ha mais de vinte anos vive em Acaray-Mi, é o ponto de parada dos visitantes. Em Kiritd
0 ponto de parada é o prédio de alvenaria da escola indigena, construido com doacdes da
comunidade chinesa de Ciudad del Este. Em Arroyo Guasu, o ponto é um prédio de madeira
no qual funciona uma escola, um posto de satde e um alojamento construido com a ajuda das
irmas da congregacdo catolica “Siervas del Espiritu Santo”. No lado argentino, na aldeia
Mbororé, o ponto fica em frente ao prédio da escola.

As condic¢des do clima influenciam no trafego de automoveis entre as cidades e as

aldeias. Como sao estradas rurais, sem asfalto, nos dias de chuvas sdo poucos 0s automoveis
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que passam. Mesmo com maior oferta, conseguir uma carona nao era uma tarefa tdo facil.
Dependiamos da boa vontade dos condutores em nos aceitar como passageiros, de vaga nos
automoveis, do dia e da hora em que os motoristas chegavam e do momento em que decidiam
partir. Experientes, meus companheiros sabiam identificar entre os motoristas mais freqlentes
aqueles que melhor assentiriam aos nossos pedidos de carona. Imélio, o administrador, era o
mais generoso, transportando pessoas todos os dias, quando ia a cidade almogar. Os
motoristas da FUNASA eram reticentes, temiam ser flagrados com superlotacdo pela
fiscalizacdo da policia rodoviaria. Para contornar o problema e, ao mesmo tempo, atender ao
nosso pedido, evitavam o contorno rodoviério asfaltado e seguiam por estradas rurais até a
entrada de Sdo Miguel do Iguacu. Houve ocasifes em que 0s motoristas, negando o pedido,
chamavam-me num canto e explicavam-me que ndo queriam sujar 0s bancos dos seus carros
(a médica, antes de nos deixar entrar, estendia uma toalha de banho sobre o banco dos
passageiros). No entanto, a reclamacdo que eu mais ouvia dos motoristas era que, ao
permitirem o embarque de duas ou trés pessoas, aparecia um numero sempre maior do que o
que fora combinado. De fato, pequenas aglomeragdes formavam-se em torno dos veiculos,
mas 0s passageiros nao forcavam a entrada e s6 embarcavam depois de aceitos pelos
motoristas.

Sei que minha presenca como Branco pesquisador, o “professor”, como os motoristas
conhecidos me chamavam, facilitava nosso contato. Sabendo disto, meus acompanhantes
punham-me a frente para pedir-lhes carona, deixando a mim a tarefa, desconfortavel, de
convencé-los a nos transportar. Houve até quem me instruisse quanto aos argumentos que eu
deveria utilizar durante a abordagem, dizendo que eu deveria falar que estava doente,
precisando ir ao médico, que teria que fazer compras na cidade e até mesmo que eu iria visitar
meus parentes na cidade! Para minha tranquilidade, nas ocasides em que conseguimos carona
as razbes da minha pesquisa bastavam como motivo para convencer 0s motoristas a nos
transportar.

Quem néo consegue carona (e, de fato, poucas pessoas conseguem), apela para outras
formas de deslocamento. Como existe uma boa malha viaria composta por estradas federais,
estaduais e rurais ligando 0s postos as areas urbanas, pode-se ir e vir tomando os 6nibus das
linhas regulares que transportam a populacdo rural. Em aldeamentos como Acaray-Mi e
Palmeirinha, localizados as margens de rodovias muito movimentadas, basta acenar para parar
o Onibus. Nos demais aldeamentos existe um sistema de transporte organizado, oferecido
pelos Brancos aos indios. Os agricultores que vivem ao redor aceitam transportar os indios até

a cidade mais proxima, mediante o pagamento em dinheiro ou, como pude observar uma vez,
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em troca de milho e mandioca de suas rogas. No Ocoy, por exemplo, a caminhonete do dono
do Mercadinho Santa Rosa, vizinho ao posto, transportava a populacao a taxa de um real por
pessoa>. Servico semelhante era oferecido aos Nhandéva de Marrecas pelos Kaingang locais.
Claudio, o filho do cacique, tem um fusca branco que faz o servigco de transporte do
aldeamento ao trevo rodoviario “Trés Pinheiros” e vice-versa. O pre¢o do transporte é
negociado na hora com 0s passageiros que se cotizavam para custear o combustivel. Em
aldeias onde o acesso rodoviario € mais dificil, como em Kiritd e Arroyo GuazU, os indios
chamam, através de seus proprios telefones celulares, os motoristas dos taxis-lotacdo no
povoado vizinho de Troncal Cuatro. As vezes, enquanto se caminha por estas estradas,
aparece uma carona. Foi 0 que ocorreu numa ocasidao em que os jovens Nhandéva Ismael
Palacio, Aparecido Centuridn, Gervasio Benitez e eu, saltamos na estacdo rodoviaria de Séo
Miguel do Iguacu, vindos de Acaray-Mi, Paraguai. Como ja era quase uma e meia da tarde,
disseram-me que deveriamos ir caminhando pela estrada, pois, no caminho, poderiamos
interceptar a toyota de Imélio, que retornava ao posto depois do almogo. Caminhamos
aproximadamente uns dois quilébmetros quando encontramos um agricultor dirigindo um
trator com carroceria. Os rapazes, que ja o conhecia, acenaram. Ele parou e nos transportou

até bem perto do portdo de entrada posto.

Foto 3

£

PR 473 - Posto Indigena Rio das Cobras

%% Neste mesmo posto, logo que iniciei a pesquisa, um trator com arado e um automével de propriedade do Mbya
Simon Villalba, transportava regularmente os passageiros entre a sede do posto e a estrada asfaltada que da
acesso a cidade. No entanto, poucos dias depois, por problemas mecéanicos e falta de combustivel, os dois
veiculos foram recolhidos ao galpéo e ali permaneceram até o0 momento em que finalizei a pesquisa.
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Pelo que pude observar, longas caminhadas a pé nestas estradas que ligam as cidades
aos postos s6 acontecem quando nao surge nenhuma possibilidade de se conseguir transporte.
Em diversas ocasides, pela janela do veiculo que nos transportava, observei pessoas andando
a pé, parando aqui e ali para descansar sob arvores a margem das estradas. Nunca vi ninguém
pedindo carona para motoristas desconhecidos. Alguns informantes disseram-me que se
sentiam envergonhados, que tinham medo que 0s motoristas pudessem fazer-lhes algum mal,
assediassem as mulheres, roubassem as criancas. Ou entdo que sabiam que 0s motoristas nao
parariam por medo ou desconfianca de que pudessem ser roubados pelos indios.

O Ocoy, meu principal ponto de partida, o local aonde os carros estacionam fica em
frente a uma casa de alvenaria, onde funciona o escritorio de administracdo da FUNAI. O
local serviu-nos como plataforma de embarque e desembarque. E uma esplanada de chdo
batido e cascalho, aonde estacionam, quase todos os dias, a toyota de Imélio, o administrador,
0 Gol da médica, a paraguaia Dr* Luz, e o “carro da saude”, que € como os indios chamam,
em portugués, o automovel oficial dirigido pelo Nhandéva Alfredo Martinez, responsavel pelo
transporte de doentes que precisam de tratamento hospitalar na cidade. Foram estes 0s
motoristas que nos deram carona, na maior parte das vezes até o centro de Sdo Miguel do
Iguacu, primeiro ponto de parada ap6s deixarmos o posto indigena.

Naquele ano, especialmente, o trafego de automdveis nos postos parece ter sido bem
maior do que o normal. Suponho que isso tenha a ver com o tema da Campanha da
Fraternidade da CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil), intitulada “Fraternidade
e Povos Indigenas - Por uma Terra Sem Males”, e também por ser, no Brasil, um ano eleitoral
em que diversos candidatos vinham pedir votos nas aldeias. Como os préprios indios
reconheciam, estes eventos parecem ter contribuido para aumentar a freqiiéncia das visitas dos
Brancos. Outros visitantes motorizados frequientes naquele ano foram os funcionarios da
FUNASA. O vai e vem de seus automaoveis deveu-se, como reconheciam 0s proprios agentes,
a descoberta de um foco de maléria e dengue no verdo, logo que comecei a pesquisa. Além
dos carros do “fumacé” e dos veiculos que transportavam os doentes aos hospitais em Foz do
Iguacu, houve também, ao longo de todo ano, o trabalho de instalacdo de 4gua encanada e
torneiras na frente das casas, aumentando consideravelmente as nossas chances de carona até
a cidade.

O movimento de pessoas em direcdo ao estacionamento comeca perto das oito da
manhd, quando chegam os primeiros automdveis. Mas ndo chega a se formar uma grande
aglomeracdo de pessoas. O que se pode observar € um vai e vem diario nos caminhos que

ligam as casas ao estacionamento, fluxo regulado pela chegada e partida dos automoveis.
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Desde a porteira de entrada do posto, quando se ouve 0 som dos motores, pequenos grupos de
pessoas se deslocam apressados em direcdo ao estacionamento. Nem todos esperam obter uma
carona para a cidade. Ha quem aguarde a chegada da médica para uma consulta no posto de
salde (ao lado da administracdo da FUNALI), enquanto outros aguardam o administrador, que
uma ou duas vezes por semana, distribuia saquinhos de leite de soja e lonas pléasticas para a
cobertura das casas dos recém-chegados. O movimento diario em direcdo ao escritorio da
FUNAI se deve também aos servicos que s@o oferecidos: emissao de registros de nascimento,
carteira de identidade, titulo de eleitor, encaminhamento dos papéis para a aposentadoria ou 0
cadastro no programa de assisténcia do governo federal brasileiro. Como costumam se
movimentar numa area de fronteiras internacionais, sabem que portar documentacdo pessoal
facilita seu transito. Ha também a movimentacdo de estudantes, criancas e jovens que passam
diariamente pelo estacionamento em direcdo a escola indigena de ensino fundamental, os
vendedores de artesanato que esperam vender para 0s Brancos que chegaram e mulheres que
vem se informar se 0s visitantes trouxeram doagdes de roupas ou alimentos.

Naquela aglomeracdo nédo é possivel identificar quem vai se deslocar para além da area
do posto, quem vai ficar, quem vai visitar parentes em outra aldeias ou quem pretende ir a
cidade fazer compras, pagar contas no comércio, receber aposentadoria do banco. Este fato
constitui-se como um problema para mim pela minha dificuldade em identificar quem se
deslocaria para fora do aldeamento. Minha idéia era encontrar pessoas dispostas a percorrer
trajetérias geograficamente mais distantes permitindo-me um tempo de observacdo maior da
vida fora dos aldeamentos. Mesmo quando resolvi perguntar diretamente as pessoas 0 que
estavam fazendo ali, para onde pretendiam ir, quase sempre respondiam: “estou passeando”,
“dando uma volta”, “andando a toa”. Aqueles que, pretendendo deixar o aldeamento,
detalhavam suas intenc6es de viagem respondiam que iam a uma competicdo de futebol, a um
baile, a0 modo dos regionais, que iam em busca de um emprego nas lavouras, que pretendiam
sair para “escolher” (-poravo) uma possivel esposa, que receberam um convite do cacique ou
pajé de outra aldeia para ajudar as criangas e jovens ensaiar o canto e danc¢a. Havia tambem
guem alegasse um contrato de trabalho como agente de salde, auxiliar de enfermagem ou
professor em um posto indigena, um convite para participar de um mutirdo para a construcdo
ou reforma da Casa de Rezas, uma reunido com as liderancas locais, a busca por um pajé
curador, uma visita para cuidar de um parente doente, idoso ou de uma mée com bebé recém-
nascido. Saudades de alguém, alegria em ver os parentes, gosto pelos “passeios” em outras

terras, sonhos premonitorios em que o parente “chama” a visita, ressentimentos, brigas,
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desentendimentos pessoais, separagdes conjugais, oferta de um pedaco de terra maior para a
sua roga.

Ainda que meus informantes nunca tenham reclamado dessa minha intromissdo em
suas vidas, prontificando-se a me detalhar suas trajetorias e destino, avalio que minhas
perguntas foram, na verdade, um erro tatico e uma dificuldade minha em compreender que
todos ali eram “caminhantes” (guataha). O fato é que, mesmo quando meu olhar insistia em
ver fixacdo, aos olhos dos meus informantes, ndo havia. O que ocorria era que pessoas que
partiam dizendo que iam, por exemplo, ao banco, podiam, a partir dessa ida ao banco, iniciar
um deslocamento de longo percurso. Encontros ocasionais com outras pessoas na cidade
podiam produzir uma mudanca de rota levando a pessoa a um destino que inicialmente nao
parecia previsto. Situacdes como estas, muito freqlientes, levaram-me a percorrer trajetérias
impensadas. Lembro-me que, em uma de minhas primeiras viagens, acompanhando um jovem
casal Nhandéva com um filho de quatro anos, tinhamos como meta inicial chegar ao Tekoa
Anhetete, a 100 km de distancia do Ocoy, onde estavamos. O casal informou-me que,
chegando a estacdo rodoviaria de Sdo Miguel do lguacu, tomariamos o énibus do Expresso
Princesa dos Campos até o municipio de Diamante do Oeste e, de |4, aguardariamos uma
carona no Onibus escolar rural que nos deixaria na entrada do aldeamento. No entanto, na
estacdo rodoviaria, com bilhetes comprados, encontramos dois rapazes Nhandéva que vinham
de Marrecas. Aquele encontro modificou por completo a trajetéria planejada. Os rapazes, que
lam ao Paraguai, via Foz do Iguacu, convidaram o casal para acompanhéa-los dizendo que
havia trabalho numa serraria proxima a Acaray-Mi. Interessado, o casal resolveu acompanhar
os rapazes, dizendo-me que, se quisesse poderiamos ir todos juntos, sugerindo que eu, a
mulher e a crianca ficassemos em Acaray-Mi, na vizinhanca da serraria.

Devido a uma série de acontecimentos inesperados, ficamos perambulando em Séo
Miguel e Foz do Iguacu por dois dias inteiros. Como desistimos da viagem para Diamante do
Oeste e ndo havia mais Onibus para Foz do Iguacu naquele dia, dormimos na estacéo
rodoviaria de Sdo Miguel do Iguacu. Na manha seguinte, perdemos o dnibus que passava as
sete da manha porque um dos rapazes se ausentou dizendo que voltaria logo e s6 apareceu
perto do meio-dia. Embarcamos para Foz no 6nibus das quatorze horas, mas, chegando 14,
ficamos impedidos de sair da estagdo rodoviaria devido a uma forte chuva. Perto das seis da
tarde, com o tempo bom, tomamos ali mesmo o 6nibus da Linea Internacional rumo a Ciudad
del Este. Enfrentamos um enorme engarrafamento na ponte da Amizade.

Perto da noite, aproveitando a movimentagdo de pedestres, fizemos uma parada para

tentar vender bichinhos esculpidos em madeira nas ruas de Ciudad del Leste. Como voltou a
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chover, resolvemos dormir na estacdo rodoviaria. No dia seguinte, pela manhd, finalmente,
tomamos o Onibus que nos deixaria as margens da Carretera Internacional, préoximo a
Acaray-Mi. Como ja era tarde, fomos todos ao aldeamento. Como retornei sozinho ao Ocoy
no dia seguinte, ndo sei se os rapazes foram trabalhar na serraria. Situacfes como esta me
ensinaram a manter a mochila sempre pronta para viagem.

Quem chegava mais cedo no estacionamento do Ocoy acomodava-se nos bancos de
madeira nas varandas da sede da administracdo da FUNAI e no Posto de Salde. Quando
faltavam assentos, sentavam nas calcadas de cimento em torno, ou recostavam em pé nas
paredes de tijolos. Dentro dos prédios ocupavam as cadeiras das salas de espera e, quando ndo
cabia mais ninguém, sentavam no ladrilho. Na sombra projetada pelos prédios, as mulheres se
acocoravam ajeitando as longas saias de retalhos coloridos entre as pernas. As criangas
pequenas corriam, muitas delas nuas, entre os automoveis estacionados. As criangas maiores e
os adolescentes tinham uma funcdo especifica: eram as responsaveis em abastecer e fazer
circular as cuias de tereré. Para isso, passavam o dia enchendo baldes de agua fria e cubos de
gelo da geladeira do posto de saude. Outra tarefa era a de passar de mdo em mao, punhados de
fumo para os cachimbos, os fosforos e 0s macos de cigarros. Esta etapa de aproximacéo, de
“conversa fiada”, regada a fumo e tereré, € uma etapa importante na constituicdo das unidades
de deslocamento. E a partir dai que comecam a se definir os pequenos grupos, que poderao,
em momento oportuno, sair em deslocamento.

O estacionamento, mais do que um ponto de embarque/desembarque, € também um
dos poucos espacos publicos e de socializacdo alded. Com excecdo deste espaco e das
cerimonias religiosas na Casa de Rezas, a vida ordinaria nas aldeias se passa dentro de casa,
em torno do fogo de cozinha. No estacionamento, os aldedes encontram as melhores
oportunidades de conhecer e/ou reencontrar os parentes recém-chegados, trocam informacdes
sobre aqueles que estdo distantes, comentam sobre os lugares por onde andaram ou para onde
pretender ir. Informagdes importantes para quem acaba de chegar de méos vazias e precisa
encontrar acolhida, e que também podem influir na decisdo de quem se prepara para partir.
Noticias sobre ofertas de trabalho, parentes doentes precisando de ajuda, unifes ou separacdes
conjugais, conflitos familiares, mortes, nascimentos, festas, colheitas, condi¢des climaticas,
podem influir nas decisdes de ficar ou partir.

As oportunidades de carona para a cidade eram uma das etapas no processo de
constituicdo das unidades sociais de deslocamento. Muitas vezes, era 0 ajuntamento aleatorio

de pessoas que partiam num mesmo automével que dava origem a uma unidade de
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deslocamento. Para ilustrar a influéncia do acaso, descreverei a ocasido em que, pela primeira
vez, tomei parte em uma unidade de deslocamento.

Tudo comecgou quando entrei numa roda de tereré na varanda do Posto da FUNAL. Ali,
enguanto a cuia ia e vinha de mao em méo, fiquei sabendo que o jovem Clemente Villalba
aguardava uma carona para a cidade, e que dali partiria de onibus para Acaray-Mi, onde iria
visitar sua mée. Estava acompanhado de sua esposa, Atanasia Gonzales - em pé a nossa
frente, segurando nos bracos o pequeno Eugénio, filho Unico do casal. Era pouco mais de dez
da manhd e eles aguardavam a saida para o almog¢o do administrador da FUNAI. Perguntei-
Ihes se poderia acompanhéa-los e, uma vez aceito, fiquei por ali observando o movimento. O
fato é que ninguém permanecia muito tempo no mesmo lugar. O banco onde sentavamos era
ocupado e desocupado de tempo em tempo. Por instantes cheguei a perder de vista o casal,
mas reencontrei-os na sala de espera do Posto de Saude. Ali fiquei sabendo que um outro
jovem, Claudio Bogado, que também tinha parentes em Acaray-Mi, havia combinado com o
casal de partir conosco. Resolvemos tentar uma carona com os funcionarios da FUNASA que
passaram de automdvel em frente ao Posto de Saude. O proprio Claudio foi quem correu na
direcdo do automovel voltando em seguida para dizer a Clemente que o motorista aceitou nos
deixar na estacdo rodoviaria de S&o Miguel do Iguagu, mas que teriamos que aguardar mais
um tempo. E que um dos funcionarios estava orientando o trabalho de escavagdo de uma vala
para a instalacdo de encanamento nas imediacdes da escola. Com a demora, nosso grupo
parecia ter se dispersado. Para ndo perdé-los de vista, passei a seguir os passos de Claudio. O
segui até sua casa e Vi sua esposa, Mercedes, preparando uma sacola plastica de supermercado
com roupas. Ela e a filha mais velha do casal, Leticia, de 13 anos, disseram-me que também
iriam conosco. Mercedes parecia pronta para partir, usava batom vermelho, brincos em forma
de flores, uma camiseta branca, uma longa saia azul clara e sandalias havaianas. Leticia usava
calca jeans, uma blusa laranja de alcas e ténis. Claudio tirou a bermuda, vestiu cal¢a jeans,
cinto, camisa listrada de manga longa, boné e ténis. Disse-nos que deveriamos voltar ao
estacionamento perto das trés da tarde, horario estimado pelo motorista da FUNASA para a
nossa partida. De tempos em tempos Claudio consultava seu reldgio de pulso.

Como era a hora do almogo, Mercedes preparou e nos serviu arroz, com feijao e
mandioca cozida. Comemos sentados em banquinhos de madeira em torno do fogo de chéo da
cozinha, uma cobertura de palmeira separada da casa. Leticia pegou seu prato e comeu dentro
de casa, ouvindo radio. Chegamos de volta ao Posto de Salde bem na hora combinada para
partida. Dentro do carro, nos aguardavam Clemente, Atanazia e o bebé Eugénio. Leticia, a

filha do casal, havia saido de casa um pouco antes de n6s mas ndo conseguimos encontra-la
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no estacionamento. Claidio e Mercedes até que tentaram procura-la nas imediacbes mas,
apressados pelo motorista, desistiram e partimos sem ela. Dois funcionérios foram no banco
da frente. Nos bancos de tras foram Atanasia com Eugénio nos bracos, Mercedes e mais um
funcionario. Clemente, Claudio e eu nos abaixamos, agachados sob a lona da carroceria da
Pick Up. Dividiamos o pequeno espago com caixas de ferramentas, péas, enxadas,
escavadeiras, canos de plastico e torneiras. Ainda cedemos espaco para o adolescente Mariano
Perez, que surgiu de repente, se enfiou pela abertura da lona e parece que nem foi notado
pelos motoristas. Disse-nos que ia “andar na cidade”. Quinze minutos depois fomos deixados
na entrada de S&o Miguel do Iguacu para evitar a fiscalizacdo da policia de transito. Deste
ponto em diante, nossa unidade sofreu diversas mudangas, tanto em sua composicao, quanto
em sua trajetoria.

Do grupo que partiu do Ocoy, somente o casal Claudio e eu chegamos, no dia
seguinte, em Acaray-Mi. Clemente, Atanazia e Eugénio ficaram em Foz do Iguacu. Meses
depois os reencontrei em Kiritd. Quanto a Mariano, soube que se casara e vivia em Marrecas.
Leticia, a filha de Claudio e Mercedes, reencontrou seus pais quando retornei com eles, uma

semana depois, ao Ocoy.

A composic¢ao das unidades de deslocamentos

N&o ha um termo nativo especifico para designar as unidades sociais de deslocamento.
Referindo-se a elas, meus acompanhantes diziam-me que estavamos “andando juntos” (-guata
jogueravy), “acompanhando uns aos outros”, ou apenas que estavamos ‘“juntos”, “proéximos
uns dos outros” (-joguereko). No entanto, estas expressdes ndo sdo utilizadas apenas para
descrever a situacdo de deslocamento das pessoas. Em situacdes diversas, quando se quer
enfatizar a proximidade fisica, pode-se também utiliza-las, como quando as pessoas estdo
dancando e cantando juntos na Casa de Rezas, quando estdo morando no mesmo aldeamento,
quando vivem juntas na mesma casa - diziam que estavam ‘juntas”, “préximas umas das
outras”. Como vimos, a proximidade e o distanciamento fisico constituem-se como elementos
importantes na defini¢do das fronteiras da sociabilidade. Como veremos adiante, distantes dos
seus aldeamentos de origem, andando nas ruas, os membros destas unidades sociais
constituiam pequenos tekoa, aldeias itinerantes.

E visivel a predominancia de criancas, adolescentes e jovens nas unidades sociais de
deslocamento. Boa parte delas é formada por familias nucleares: pais jovens com filhos (as)

pequenos (as), ou pais adultos com filhos (as) adolescentes. Podem agregar-se a eles os
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viagjantes independentes, mogas e rapazes solteiros, que partiparam juntos ou que foram
interceptados em um ponto qualquer. Os mais velhos diziam-me que, cansados de caminhar
longas distancias, agora eram seus parentes mais jovens que deveriam vir visita-los. O que
ndo quer dizer que ndo os visitem ou que se concebam como vivendo fixos no espaco. Mesmo
que permanegam anos vivendo na mesma aldeia, sem sair para visitar seus parentes, véem a si
proprios como vivendo em constante movimento. Destacam outras modalidades de
deslocamento diarios ou ocasionais que tém lugar em suas vidas, como os “passeios” na Casas
de Rezas, na casa de seus parentes na propria aldeia onde vivem e as idas e vindas a cidade
quando v@o as compras, ao médico ou ao banco para receber a aposentadoria. Por sua vez, a
predominancia dos mais jovens nas unidades de deslocamento é justificada por aquelas
mesmas razdes apontadas anteriormente: dizem que vdo jogar futebol, procurar trabalho,
visitar parentes, encontrar esposas, se divertir, encontrar amigos etc. Mesmo os jovens, é bom
lembrar, mantém um fluxo de deslocamento muito varidvel. Conheci pessoas jovens, familias
inteiras, que viviam h& meses e até ha dois, trés anos sem sair de suas aldeias para visita 0s
parentes entre outras aldeias. E importante notar que as visitas entre parentes distantes se, por
um lado, apresentam importantes implicacdes na vida social destes grupos, por outro lado,
ndo é a visita em si, mas o deslocamento espacial — o andar das pessoas sobre a superficie da
Terra - que reveste-se de significado especial.

Sobre a quantidade de pessoas que compunham estas unidades, o nimero era bastante
variavel. Considerando o ponto de partida dos postos, 0 niUmero dependia, em grande parte, da
boa vontade dos motoristas e da disponibilidade de assentos nos seus automoveis. Podia
ocorrer de sairmos num grupo de duas, trés, quatro pessoas, ap0Os saltarmos na cidade,
juntarem-se a n6s uma ou duas pessoas que encontravamos nas ruas. Ou, de outro modo,
saiamos do Posto num grupo de trés ou quatro pessoas €, mais adiante, um ou dois membros
se separavam, sendo que cada um tomava um rumo independente. O fato é que nunca
formavamos grupos muito grandes - o maior deles, que cheguei a acompanhar, foi o da
familia Nhandéva de Miguel Ocampo e Roberta Delgado, que sairam de Acaray-Mi, em
direcdo ao Ocoy, com seus nove filhos e um neto (filho de sua filha mais velha de 15 anos).
Este nimero, no entanto, parece constituir uma excecdo. Pelo que pude perceber, mesmo as
familias nucleares compostas por muitos membros, quando se deslocam, repartem-se em
grupos menores. Justificam o fato a falta de dinheiro para o transporte e a alimentacdo ou
situagdes particulares em que um ou mais membros da familia precisa partir. A Mbya Iracema
Vitorino, disse-me que seu marido e seus dois filhos mais velhos partiram, ha mais de um ano,

para um aldeamento no litoral paulista, proximo a Ubatuba, para trabalhar na extracdo de
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palmito. Ela ficou em Palmeirinha com trés filhos menores e espera reunir novamente a
familia quando tiver o dinheiro suficiente para as passagens de énibus.

O tempo de permanéncia das pessoas nas ruas é bastante variavel e até bem dificil de
se precisar. O que ocorre € gque, quando se concebe a vida em movimento constante, ou seja,
quando o referencial da vida € o0 movimento e ndo a fixagdo, é impossivel se estabelecer um
termo de comparagdo entre movimento e parada. Deste ponto de vista, a aldeia e a rua sao
concebidas como espagos continuos e indiferenciados, abertos ao deslocamento das pessoas.
Né&o se distingue o tempo de viver nas ruas do tempo de viver nas aldeias, os dois constituem
um tempo Unico, posto que, como vimos acima a vida é concebida como um constante
caminhar. “Vocé ndo cansa de andar na rua?”, perguntei certa vez a um informante: “cansar?”
respondeu-me meio intrigado: “nossa vida é andar, a nossa vida é assim. Eu ndo sei viver de outro
jeito”. E, em seguida, lancou-me uma pergunta para qual nao tive resposta: “vocé conhece
outro jeito de viver, sem andar?”.

Na maioria das vezes, nosso deslocamento durava um dia, as vezes um dia e meio,
uma manha, uma tarde e, até mesmo, umas poucas horas quando, por exemplo, conseguiamos
uma carona que nos levava de uma aldeia a outra ou, quando 0 percurso era curto, como as
idas e vindas a cidade. O tempo maximo que permaneci, ininterruptamente, andando nas ruas,
foi de trés dias. Com isso quero dizer que andar nas ruas da cidade ndo é uma atividade
obrigatdria ao caminhante, nem tem um significado distinto do caminhar em outros espacos.
Quando se anda nas ruas, se anda porque € preciso andar, para tomar um 6nibus, comprar,
vender colares e bichinhos esculpidos em madeira, comer, descansar, dormir, pedir dinheiro,
abrigar-se da chuva, do sol ou do frio, fazer uma consulta médica, solicitar o dinheiro de
passagens nas secretarias de assisténcia social das prefeituras municipais, procurar emprego.
Também se anda nas ruas para se distrair, olhar vitrines, observando o movimento dos
pedestres e dos automoveis. As vezes nossas caminhadas na cidade tomavam um rumo jamais
pensando por mim. Lembro-me de uma ocasido em que, voltando de Acaray Mi,
atravessamos a ponte e chegamos a Foz do Iguacu. Ali, Pedro Alves, meu acompanhante
Nhandéva, lembrou-se de procurar uma planta que curava feridas, a qual ndo me lembro o
nome. Parentes seus haviam lhe informado que esta planta existia, em grande quantidade, no
Bosque Guarani, onde se localiza o zoologico da cidade. Caminhamos até o local, bem
distante do ponto onde estdvamos. Passamos toda tarde a procura da planta, vasculhando o
bosque e observando minuciosamente as espécies que ali se encontravam. Finalmente, Pedro

a identificou, colheu e, s6 entdo, partimos em direcéo a estagdo rodoviaria.
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N& ha um lider ou guia que conduza o grupo nestas caminhadas. As pessoas
caminham juntas por razdes que apontei acima: seja porque constituem uma familia nuclear,
seja porgue 0 acaso 0S uniu hum mesmo automovel ou num mesmo ponto de encontro, seja
pela amizade, afeicdo, interesses em comum em visitar 0 mesmo aldeamento, em passear ou
resolver questdes pessoais na cidade. Na pratica, um membro pode, numa ocasido qualquer,
abandonar sua unidade, juntar-se a uma nova unidade encontrada no caminho ou passar a
andar sozinho. O que pode ocorrer é que uma pessoa que conheca melhor as ruas da cidade,
homem ou mulher, podera sugerir um trajeto, um ponto de énibus, uma parada para descanso,
um local para dormir, mas nunca obrigara ninguem a segui-lo.

A sobrevivéncia nas ruas é bastante dificil para quem, como eu, nunca viveu a
experiéncia. Parece paradoxal que ap6s quinhentos anos sejam os indios que perguntam sobre
a plata aos Brancos. Nas ruas de Puerto Iguazu e Ciudad del Este, na frente dos hotéis de luxo
de Foz do Iguagu ou no portdo de entrada das Cataratas, é corriqueira a presenca de criancas
Mbya e Nhandéva pedindo plata, “moeda”, “dinheiro”, em espanhol. “Plata, sefior?
Interrogam as criancgas, estendo a médo aos turistas. Se o turista diz ndo ou se esquiva, as
criancas pedem comida: se estdo no lado argentino ou paraguaio, pedem galletita, pan,
caramelo; se estdo no lado brasileiro, dizem: “biscoito”, “pao”, “bala”. Se o turista entabula
uma conversa, o dialogo nao se estende - as criangas pequenas nao entendem o portugués ou o

espanhol; outras, de tdo pequenas, ainda ndo sabem falar, apenas estendem aos maozinhas.

Foto 4

Pedro e Leandro na parada de dnibus na BR 373 (Aldeia
Palmeirinha)
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Embora a mendicéncia seja uma atividade que contribui para a sobrevivéncia
econdmica na cidade, ndo é uma pratica bem vista pela maioria dos meus acompanhantes.
Uns a consideravam vergonhosa, argumentando ser um problema das novas geracfes que nao
gostam de trabalhar ou que ndo tém terras suficientes para garantir seu sustento. Havia quem
permitisse a pratica em situagdes especificas, quando ndo havia outro meio de se conseguir
dinheiro para a comida ou para as passagens de onibus. Para se ter uma idéia, em um dia
perambulacdo, parando nos semaforos mais movimentados, na frente de hotéis e pontos
turisticos, as criangas conseguiam em media menos de cinco reais em moedas. Alias, pedir
moedas e comida € uma atividade exclusiva das criancas e das mulheres. Enquanto elas saiam
para pedir, meus acompanhantes e eu as aguardavamos sentados numa praca, hum canteiro
central, fumando cigarros, esculpindo bichinhos em madeira, furando sementes com agulha
para fazer colares, jogando sinuca num bar, ouvindo um radinho de pilha, jogando baralho,
conversando, dormindo, até que retornassem. Em cidades bem pequenas como Sao Miguel do
Iguacu, Vera Cruz do Oeste e Diamante do Oeste, as mulheres ja sabiam, por experiéncias
anteriores, em quais casas deveriam pedir, quais familias eram generosas e quais ndo
contribuiam. Ao retornarem, traziam sacolas de roupas usadas, paes, restos de comida e algum
dinheiro.

A venda de colares e bichinhos de madeira é pouco lucrativa. Boa parte da producéo é
vendida aos comerciantes de Foz do Iguacu, Puerto Iguazu e Ciudad del Este que, por sua vez,
revendem aos turistas como souvenir por um preco muito mais elevado. A miniatura de uma
onca, tatu, quati, macaco, cobra, lagarto, vendida nas ruas pelos préprios indios, sai por dois
ou trés reais. Um colar de sementes de Lagrima de Nossa Senhora (Coix lacrima), enfeitado
com penas é vendidos por um, dois ou trés reais, precos que sao negociaveis. Outra fonte de
renda vem da contratacdo temporaria de trabalho dos caminhantes enquanto estdo na cidade.
Em diversas ocasides fomos abordados nas ruas por proprietarios rurais oferecendo posto de
trabalho no campo. Episddios como estes alteravam a composicdo e a trajetoria das unidades
de deslocamento, podendo prolongar por varios dias e até meses a permanéncia dos
caminhantes no campo. Numa destas ocasifes, acompanhando dois jovens Nhandéva,
Dionisio e Hilario, tivemos nossos planos de chegar ao Tekoa Anhetete interrompidos
quando, andando em Sdo Miguel do Iguagu, fomos abordados por um agricultor, conhecido
dos jovens, que Ihes ofereceu trabalho na colheita de algoddo em sua propriedade. Como eles
aceitaram a proposta, voltei ao Ocoy sozinho.

Mas a sobrevivéncia ndo dependia exclusivamente das fontes obtidas na cidade. Parte

do dinheiro que meus acompanhantes traziam vinha da remuneracdo de trabalhos realizados
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nas propriedades rurais vizinhas as aldeias: limpeza e aragem, plantio, dedetizacdo, colheita,
carga e descarga de caminhdes e armazenamento dos sacos de grdos em galpdes de
cooperativas agricolas. Alem disso, havia também, a pratica da cotizacdo entre parentes,
extensivel aos diversos grupos parentais, da unidade doméstica a unidade alded. Pude
observar mais de uma vez os apelos dos pajés e caciques, na Casa de Rezas, para que 0S
aldedes contribuissem com dinheiro para as viagens de uma ou mais pessoas as aldeias de
seus parentes. Através de “boas palavras”, apelavam a generosidade “daqueles que nada tém”,
mas que “se alegrardao” em fazer alegre um parente que vai para longe. Essas situacdes
remetem-nos as observacOes de Pierre Clastres (1990) sobre a chefia indigena e a
generosidade como fundamento da organizacdo politica de diversos grupos sul-americanos.
Como exemplo, cito um trecho do discurso da pajé Mbya Cecilia da aldeia Taquara, Posto
Indigena Rio das Cobras, em que pede a colaboracdo, em dinheiro, para a viagem de um

jovem casal Mbya que queria visitar seus parentes numa aldeia do litoral paulista:

Meus bons parentes, estamos nesta noite em nossa Casa de Rezas, que seja
como bem quer Nhanderu, que seja como bem queremos nds. Que Nhanderu
nos dé forga e coragem.(...) Agora, eu quero falar com vocés, meus parentes,
nesse dia em que estamos aqui sentados em nossa Casa de Rezas. Nosso
parente (referindo-se ao casal em pé ao seu lado) nos trouxe alegria. Todos
nos ficamos contentes com ele no meio de no6s. Vamos fazer com ele quer,
para que ele tenha boas lembrangas de nos. Se fizermos como ele quer, ele
voltard contente. Estou muito feliz com a presenca dele. Ele vai para longe.
VVamos todos nos alegrar e ele também se alegrara conosco (...) Eu ndo tenho
nada, nés ndo temos nada. Ele é nosso parente, como ele vai andar? E assim
gue temos que viver, se 0 nosso parente vem de longe, temos que saber por
que veio, o que eles vao fazer, se eles precisam de nés. Vamos fazer para ele
0 que ele precisa. Assim, todos nos ficaremos contentes. Eu vou contar de
novo para vocés, vocés ja sabem, mas eu vou contar. Na verdade, nds temos
muitos parentes longe Nossos parentes estdo em muitos lugares. E por isso
que eles (os parentes de outros lugares) se lembram de nds e vém nos visitar
(...) Nosso parente (o casal) ficard contente se nds o ajudarmos. Vamos
ajuda-lo. Ele vai visitar nossos parentes que estdo longe. Nosso parente (o
casal) precisa de dinheiro. Sem dinheiro, como vai andar?(...) (Aldeia
Taquara, Posto Indigena Rio da Cobras, 22 de setembro de 2002).

O apelo da pajé parece que serviu para sensibilizar os presentes, embora ninguém
tenha contribuido naquele momento. O dinheiro foi reunido no dia seguinte, através de visitas
do cacique e da pajé as casas dos moradores. A propria pajé disse-me ter contribuido com
uma pequena quantia de sua aposentadoria. No dia seguinte o casal partiu levando seus dois
filhos e os dois netos adolescentes da pajé.

Garantir a alimentacdo enquanto se estd na rua é uma das maiores dificuldades,

principalmente quando hé& criangas pequenas. Quanto é possivel planejar a viagem, ha quem
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prepare com antecedéncia a comida que ird comer enquanto caminha. Observei que algumas
mdes trazem consigo, em sacolas plasticas, dessas de supermercado: mandioca, milho, batata
doce cozidos, reviro, chipa, mbojape, banana, manga. No entanto, boa parte do que se come,
obtém-se na rua, comprando, pedindo ou ganhando. Em certa ocasido, enquanto andavamos
em Foz do Iguacu, segui meu acompanhante Nhandéva que foi comprar cigarros numa
padaria. Um funcionério nos ofereceu um saco enorme de pdes dormidos. A quantidade foi
suficiente para alimentar também a sua esposa, os dois filhos e um cunhado por um dia todo.
A alimentacdo comprada é aquela que o dinheiro permite comprar: pées, biscoitos, garrafas de
refrigerante. Para “enganar a fome”, como diziam meus acompanhantes, o tereré e o
chimarrédo sdo duas opg¢des ao caminhante. No entanto, para o preparo do chimarrdo é preciso
agua quente, dificil de se obter na rua. Por sua vez, para o preparo do tereré, basta a erva, um
copo ou lata, a bomba de succ¢do e agua fria. Alguns informantes carregam consigo 0s

apetrechos do tereré e conseguem agua nas torneiras das pragas publicas.

Pedro e Silvano na estagéo rodoviaria de Sdo Miguel do lguagu

Dormir nas ruas era 0 motivo de minha maior preocupacao, afinal era algo totalmente
novo para mim. Meu maior temor era que pudéssemos ser molestados por moradores ou pela
policia. Nestas ocasides, a imagem do patax6 Galdino, queimado enquanto dormia num ponto
de dnibus em Brasilia, ndo saia de minha mente. Meu temor era justificavel, pois ndo faltavam
historias contadas por meus acompanhantes, de humilhacdes, expulsdes, agressdes fisicas e

até tentativas de homicidio envolvendo indios e Brancos na cidade. Notando meu medo, meus
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companheiros me tranqlilizavam, diziam que sabiam onde podiamos ficar sem sermos
incomodados, que me protegeriam se necessario fosse. As vezes, para zombar do meu medo,
me assustavam gritando: “olha a policia!”, “olha o ladrdo!”, riam na hora e muitas horas depois,
imitando meus gestos, exagerando meus trejeitos.

N&o demorou muito para que o meu temor se confirmasse. Era o dia 23 de julho, uma
das noites mais frias do ano, segundo a previsdo do tempo no noticidrio da TV que
assistiamos na estacé@o rodoviaria de S&o Miguel do Iguacu. O Nhandéva Francisco Herrera e
eu dividiamos um copo de café bem quente que comprei na lanchonete. Maria Rojas, sua
esposa, sentada num banco atrds de nds, segurava nos bracos o pequeno Elias, de dois anos,
enrolado em minha toalha de banho, para se aquecer. Seus filhos maiores, Neusa e Hermes, de
seis e quatro anos, dormiam sobre os bancos com as cabecas recostadas em cada uma das
pernas da mée. Descalcas e com shorts curtos, tentavam se aquecer encolhidas. Aquele tinha
sido um longo dia de viagem, que comecou quando saimos de 6nibus, pela manhd, de Acaray-
Mi. Saltamos em Ciudad del Este, andamos pelo centro da cidade.

Perto do meio-dia atravessamos a pé a Ponte da Amizade e fomos caminhando até a
estacao rodoviaria de Foz do Iguacu. Era sete da noite quando tomamos o 6nibus do Expresso
Princesa dos Campos para S8 Miguel do Iguacu, nosso ultimo ponto de parada antes de
chegar ao Ocoy. A parada na rodoviéria foi para descansar e para avaliar como fariamos para
chegar ao Ocoy. Poderiamos seguir a pé, mas Maria Rojas argumentou que nem ela, nem as
criancas, suportariam a caminhada de dez quilémetros até o posto. O seu cansago era
compreensivel, considerando que foi ela quem carregou Elias e Hermes nos bracos a maior
parte do tempo. Carona de automoével com Brancos conhecidos aquela hora da noite era pouco
provavel. Resolvi, como ultima alternativa, procurar um taxista, que queria nos cobrar
cinglienta reais, que nao tinhamos. Francisco sugeriu que passassemos a noite ali e que pela
manhd tentdssemos uma carona na Toyota de Imélio, que mora na cidade. O problema,
explicou-me, é que teriamos que nos manter acordados a noite toda. O vigilante da estacdo
rodoviaria ndo costuma permitir que se durma no local. De fato, de tempos em tempos o
vigilante passava por nGs como que para averiguar se estavamos dormindo.

Perto da meia-noite, o frio tinha tornado nossa estada ali quase insuportavel. Um vento
gelado e persistente varria 0 ambiente. Tentamos agasalhar as criangcas com uns pares de
meias e camisetas que eu trazia na mochila. Neusa vestiu sob a saia uma calca de moleton que
Ihe emprestei. Como o frio s6 aumentava a medida que avancava a madrugada, Francisco
sugeriu que saissemos a procura um local onde pudéssemos fazer uma fogueira. Indicou-nos a

praca central, a cerca de mil metros da estacdo rodoviaria. Saimos carregando as crian¢as nos
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bragos. Levei Hermes, em sono profundo. Escolhemos um espaco gramado, ao abrigo de uma
muralha de arbustos. Francisco coletou rapidamente um feixe de gravetos e papel. Como
estavam molhados pelo orvalho, ficamos um bom tempo assoprando, fazendo fumaca. Enfim,
uma fina lingua de fogo surgiu e nos aproximamos postando nossas méos sobre ela. Maria
Rojas, outra vez cercada pelos filhos, ndo podia se aproximar muito do fogo. Francisco trouxe
mais gravetos e o fogo cresceu. Voltei a sentir a circulacdo do sangue nos pes e nas maos.

Francisco comentou que o vigilante da rodoviaria, agora de bicicleta, rondava a praca
e nos observava. Ficamos em siléncio. Ele parou, deitou a bicicleta na calcada e veio
caminhando em nossa dire¢do. Pediu-nos que apagassemos o fogo, argumentando que o
calcamento poderia trincar com o aquecimento. Respondi que o fogo aceso era no chdo, que
estdvamos com muito frio, que ndo haviamos conseguido transporte até o posto. Enquanto eu
falava o vigilante lancava sobre mim um olhar de estranhamento ao qual teria que me habituar
ao longo de toda a pesquisa. Observei que era a minha fala, e ndo a minha aparéncia fisica,
que me identificava como Branco pelos Brancos na cidade (e, de maneira analoga, como ndo-
indio pelos Mbya e Nhandéva nas aldeias: um Karai ramigua: “Branco que se parece com
indio”, como diziam meus informantes Nhandéva). Mas, desta vez, o vigilante ndo me
perguntou se eu era “paraguaio”, “padre” ou se “trabalhava com os indios”, como os Brancos
costumavam me perguntar quando anddvamos na cidade. Disse-nos que apagasse o fogo, do
contrario chamaria a policia. Francisco interveio dizendo-me baixinho em Guarani: “Jaha,
jaha. Karai ipoxy” (“Vamos, vamos. O Branco esta bravo™). Irritado, talvez por ndo compreender
0 que Francisco me dizia, o vigilante chutou nossa fogueira, disse-nos uns palavrdes, pegou
sua bicicleta e saiu. Francisco avaliou que deveriamos sair imediatamente.

N&o queria complicagdes com a policia, tinha medo de ser preso. Hermes e Neusa
foram acordados e pareciam muito assustados. Francisco tomou Hermes nos bragos e
estendeu a méo para Neusa, ainda sonolenta, ficar em pé. Elias, dormindo, ficou nos bracos da
mée. Segui o casal ainda tentando ajeitar minha mochila nas costas, sem saber para onde
iriamos. Mas, Francisco, nosso guia, parecia conhecer bem aquele trajeto. Passamos sob um
viaduto de acesso a BR 277, atravessamos a pista e fomos para o outro lado, nos jardins da
Igreja Matriz. Mais que um abrigo, Francisco queria um esconderijo. Talvez nem fosse
preciso, estavamos protegidos pela forte neblina. Era quase duas horas da manha quando,
finalmente, pudemos nos sentar num pequeno corredor entre a Igreja e o saldo paroquial.
Ficamos ali, acordados, em siléncio, protegidos do vento e da policia, sem fogo, até as seis da

manhd, horario em que reiniciamos nossa caminhada a pé em direcéo ao Ocoy.
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Situagbes como a que descrevi acima ndo sdo comuns. De um modo geral os meus
acompanhantes faziam de tudo para ndo provocar conflitos com os Brancos, para ndo ocupar
espagos que tém “dono” (-ja). Acostumados a andar na cidade, eles sabiam muito bem,
melhor do que eu, que havia lugares em que ndo podiamos ou ndo deveriamos permanecer por
muito tempo: as calcadas em frentes as residéncias, em frente a prédios residenciais ou
edificios comerciais (explicavam-me que os moradores poderiam pensar que éramos ladrdes
ou mendigos), na porta de lojas, hotéis, restaurantes e do comeércio em geral (0s proprietarios
achariam que atrapalhariamos a entrada dos clientes).

N&o parecia que a escolha destes lugares se dava apenas como um modo de néo
incomodar ou ser incomodado pelos Brancos. Falo destas escolhas como um desejo de nos
tornar invisiveis aos olhos dos Brancos. Uma invisibilidade que, a meu ver, parecia desejada,
e até mesmo planejada, por meus acompanhantes. E possivel que parte dessa minha impresso
pessoal tivesse a ver com certas atitudes dos Brancos em relagdo aos meus companheiros, 0S
“bugres”, os “paraguaios”, como sdo chamados os Mbya e os Nhandéva no lado brasileiro, 0s
“kaingua”, “salvajes”, no lado paraguaio e argentino. Mais de uma vez, vi Brancos fingindo
ndo nos ver, entender ou ndo nos ouvir quando, em portugués ou espanhol alto e claro,
pediamos informacdes sobre um ponto de 6nibus, um horério de partida na estacdo rodoviaria
ou um simples “que horas sdo, por favor?”. Nao tenho dados para argumentar sobre o que os
Brancos pensavam de nés, mas o fato é que certas atitudes deles para conosco deixavam claro
que éramos vistos e identificados, seja quando um passageiro trocava de assento no dnibus
para afastar-se de n6s ou quando pedestres nas ruas se aproximavam para conversar, afagar as
criangas, comprar um colar de sementes ou bichinho esculpido em madeira, oferecer comida,
dinheiro ou trabalho.

Esta “invisibilidade” de nossa permanéncia na cidade se revelava no modo como
ocupavamos os espacos. Pelo que pude avaliar, os locais escolhidos por meus acompanhantes,
além de possibilitar um certo isolamento fisico e social do nosso grupo em relacdo aos
Brancos ao nosso redor, eram também espagos que “nao t€ém dono”, de ocupagdo temporaria
de Brancos, locais de passagem, ndo de permanéncia deles. Assim, por exemplo, nas estacdes
rodoviarias, preferiamos aguardar o 6nibus sentados num canto no chdo, ao invés de
sentarmos nas cadeiras. Caso tivéssemos que esperar muito tempo, sentdvamos na parte
externa da estacdo: nas escadarias, no calcamento ao redor ou nos jardins do entorno. Nas
ruas, os locais escolhidos para descanso eram 0s canteiros centrais das avenidas e as pracgas.

As marquises do comércio eram abrigos para trinta minutos, uma hora, as vezes nem
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chegdvamos a sentar fichvamos ali até passar a chuva ou esfriar o sol, quando, entdo,
tentdvamos vender pecas artesanais, fumar um cigarro.

O modo como se relacionam com os Brancos deixava-me também a nitida impressao
de que queriam passar por ali sem deixar vestigios, sem criar vinculos com as pessoas e 0S
lugares. Falavam baixo, muitas vezes sussurrando nos ouvidos uns dos outros; os gestos eram
contidos, o riso abafado com as mdos, o choro das criancas apaziguado com o carinho
insistente dos pais. As conversas com o0s Brancos, quando ocorriam, eram monossilabicas,
restritas ao que parecia ser o essencial ao caminhante: pedir uma informacédo, comprar,
vender. Mesmo nestas situagdes, quase sempre me incumbiam de falar com os Brancos,
mesmo havendo entre nds quem falasse o portugués ou o espanhol fluentes.

Em diversas ocasifes, tive a impressdo de que esse distanciamento fisico e social dos
meus acompanhantes em relacdo aos Brancos na cidade era praticado também comigo. Ainda
que eu tentasse falar em Guarani e me esforcasse para entender o dialogo e participar das
conversas, quase sempre meus companheiros encontravam formas de me excluir, seja falando

i3]

muito baixo, fingindo ndo me entender ou respondendo apenas “ta”, o “sim” dos Nhandéva,
com se quisessem encurtar a conversa comigo. Quando dormiamos, ficavam bem proximos
uns dos outros, e costumavam indicar-me um local, a uns palmos de distancia, onde eu
poderia estender meu colchonete. Penso que atitudes como estas sdo compreensiveis,
principalmente em se tratando de um estranho como eu no meio de um grupo que se conhece
bem, que fala a mesma lingua. E importante lembrar que meus deslocamentos constantes
colocavam-me em contato com diferentes pessoas quase todos os dias, e muitas delas
aceitavam minha presenca minutos antes de partirmos, sem ter muita clareza das minhas
intencdes. Mesmo nestas circunstancias, considero que tive boa acolhida juntos aos meus
acompanhantes, sempre preocupados com 0 meu bem-estar no grupo, parando para descansar
guando eu me sentia cansado, carregando minha mochila quando seu peso parecia
insuportavel, alimentando-me, ouvindo-me e respondendo-me com atencdo, falando em
portugués, mesmo quando eu insistia que falassem em Guarani.

Avalio ainda que essas atitudes dos meus acompanhantes para comigo, ora
demonstrando um certo distanciamento afetivo, ora demonstrando proximidade, se deviam ao
fato de ser um Branco, um n&o-parente andando com eles. Tais atitudes podem nos levar a
pensar sobre os limites da constituicdo de relacionamento de parentesco no caminho: seja pela
exclusdo daqueles que ndo sdo parentes de modo algum, como os Brancos, seja pelo esforco

de trazé-los para junto de si transformando-os em parente.
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A discricdo que tinham ao andar e ocupar o0s espagos na cidade, também podia ser
observada no uso de certas pegas de roupas e adornos. Em casa, nas aldeias, os homens
passam a maior parte do tempo de cal¢do, sem camisa, com ou sem chinelos. No entanto,
quando véo a cidade, seus trajes sdo muito semelhantes aqueles dos trabalhadores pobres.
Vestiam calga comprida, camisa ou camiseta, boné, sapato, ténis ou chinelos. No caso das
mulheres, ndo h& muita diferenca nos trajes usados nas aldeias e aqueles usados na cidade.
Usam saias pouco abaixo dos joelhos, que elas mesmas costuram remendando tecidos, blusas
ou camisetas. No entanto, quando véo a cidade usam maquiagem e aderecos como brincos,
pulseiras, fita no cabelo, produtos que elas compram no comércio ambulante das fronteiras e
que ndo séo usados em casa, no dia a dia. Nas aldeias, observei de longe algumas com o0s
seios a mostra, que corriam para dentro de casa quando eu me aproximava. As mocgas,
especialmente as solteiras, sdo que demonstram maior cuidado com a aparéncia quando vao a
cidade. Muitas, ao invés das saias longas das mulheres casadas, usavam tambem calcas jeans,
shorts e blusas, saias ou vestidos acima dos joelhos. Enfeitavam-se com brincos, anéis,
pulseiras, esmalte nas unhas, batom, p6 compacto, sombras coloridas nas palpebras, rimel nos
cilios. Carregam pequenos espelhos consigo e estdo sempre arrumando os cabelos, retocando
a maquiagem. As criangas vestiam-se como as locais: calga, shorts, vestido, camiseta,
sandalia, chinelo ou ténis. E interessante observar que os colares de sementes que umas
poucas usam nas aldeias, eram retirados na cidade e guardados nos bolsos, nas sacolas
plasticas ou ocultados sob a camiseta. Assim também o cachimbo e os enfeites de cabeca
(acdgua), objetos de uso pessoal, utilizado nas cerimbnias na Casa de Rezas e que algumas
transportavam consigo e que sé voltavam a utilizar quando chegavam a aldeia dos seus
parentes.

Estes deslocamentos, invisivel e errante, fazem-me lembrar o que Virilio (1977:46)
chama de fleet being: a “arte do movimento dos corpos nio vistos”, em alusdo a estratégia
militar dos exércitos rebeldes que cruzam os oceanos sem que sejam detectados pelo inimigo.
De fato, nosso deslocamento no espaco esquadrinhado das cidades deixava-me, por vezes, a
sensacdo de que caminhdvamos sobre uma superficie aquéatica: anddvamos como se nao
deixassemos pegadas, em um espaco aberto, sem obstaculos aos movimentos, nem trajetorias
predefinidas. Outra vez ressurge a imagem do caminhar dos “Pais” e “Maes” das “Palavras-
Alma” que se deslocam acima do oceano sem toca-lo com seus pés. Enquanto andavamos
pareciamos caminhar “acima” do espago recortado da cidade, de tal modo que os obstaculos
da superficie ndo nos detinham, nem orientavam nossos movimentos. Retomando a questdo

colocada na Introducdo, poderiamos dizer que “surfavamos” por sobre o quadriculado urbano
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(Deleuze, & Guatari,1980:487). Como ja disse, o “surfar”, ao qual os autores se referem, diz
respeito a uma figura espacial (/’espace lisse) e a uma modalidade de movimento (espace
nomade) proprias de certos esportes atuais, como o surf, wind-surf e voo-livre. Nestes, ndo se
coloca o problema do ponto de partida ou de chegada, nem a fonte enérgica do movimento: “¢
uma maneira de se por em drbita” ou, a “inser¢do sobre uma onda preexistente” (Deleuze,
1990:165). E um espaco amorfo, desprovido de um centro, de pontos de partida e chegada.
Opde-se ao espace strie: delimitado, esquadrinhado, com ponto e linhas que orientam partidas
e chegadas. Nele se desenvolve o movimento sedentario: orientado, guiado, calculado,
previamente estabelecido. Aqui a fonte energética do movimento sdo os pontos de apoio que
se subordinam as trajetorias.

Deste ponto de vista, posso dizer que éramos surfistas pegando carona em sucessivas
ondas. Tinhamos, a nosso favor, 0 movimento dos automaoveis, dos onibus, a condutibilidade
das ruas, mas sem permitir que nos guiassem. Ao contréario, serviam como impulsos aos
nossos movimentos. Neste esfor¢o em “alisar” o espaco e favorecer nossa conducao,
transformavamos pracas em casas, canteiros centrais em locais de descanso e lazer para as
criancas, marquises em pontos de venda de colares e estacao rodoviaria em quarto de dormir.

A seguir, procurarei demonstrar que as unidades sociais de deslocamento constituem-
se pela reunido das pessoas que caminham juntas e que é este ajuntamento ocasional que da o
sentido de unidade aos caminhantes. Em poucas palavras, andar juntos sobre a superficie da
Terra ¢ um modo de se estabelecer limites precisos entre os “humanos” e os Outros.
Internamente, 0os caminhantes asseguram sua unidade atualizando os relacionamentos de
parentesco. O que ficou evidente é que o espaco fisico ndo atua como uma dimensdo
importante na constituicdo destas unidades sociais. O andar imprevisivel e errante, 0
abandono constante dos lugares, o caminhar incessante, tudo isso nos faz pensar que estas
unidades ndo se definem pela espacialidade. Esta questdo nos remete diretamente a nocédo de
tekoa da etnologia classica sobre 0s Guarani, onde o “lugar” é uma dimensdo fundamental.
Comeco discutindo a nocdo de tekoa como € apresentada na etnografia e historiografia

contemporaneas e, no final, introduzo os dados etnograficos para melhor problematiza-la.
Um tekoa itinerante
Vimos na Introdu¢do o modo como o espago geogréafico tem sido abordado nos

estudos dos Guarani. Em muitos estudos o tekoa é concebido como uma unidade sécio-

espacial que da acesso ao pensamento e a vida dos Guarani. Esta capacidade totalizadora que
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se atribui ao termo, em parte, se deve aos sentidos enunciados. De acordo com Melia
(1989:336) tekohd é composto por tekd: “modo de ser, o sistema, a cultura, a lei e os
costumes”, acrescido do sufixo nominalizador, (hd), “é o lugar e o meio em que se ddo as
condigdes de possibilidade do modo de ser Guarani”. Nesta perspectiva, o tekoa seria o ponto
de convergéncia que une a dimensdo socio-cosmologica (0 “modo de ser”) e a dimensdo
espacial (o “lugar”) constituindo-se, assim, como um sistema total.

Pensando nos dias atuais, parece paradoxal que um grupo reconhecido por sua intensa
mobilidade espacial, encontre sua expressdo maxima num espaco fisico localizavel, cercado
de arame farpado, como sdo os postos indigenas onde permaneci. No entanto, sdo essas as
condigdes encontradas pelos estudiosos que insistem no enfoque no tekoa. E exatamente esta
situacdo vivida nos postos que tem orientado os enfoques que tem servido a estudos sobre 0s
trés subgrupos.

A questdo que se coloca nestas abordagens diz respeito a adequacdo ou, mais
freqlientemente, a inadequagdo do “modo de ser” dos Guarani as condicdes efetivas de
reproducdo social. Este embate é colocado tanto pela historiografia, quanto pela etnografia
classica ao destacar a espacialidade como a dimensao que ordenaria diversos aspectos da vida
social dos Guarani (as relacfes sociais, econémicas, politicas, religiosas), em sintese, 0 seu
“modo de ser”. Assim, grandes dominios territoriais, como os antigos Guara dariam suporte
as relacGes de parentesco e de reciprocidade econémica (Melid, 1990), a vida politica, pela
unido de diversos conjuntos populacionais espacialmente dispersos, formando aliancas
multicomunitarias sob a chefia de homens com grande prestigio politico e espiritual (Susnik,
1979; Cortesdo, 1951; Bejarano, 1979; Black, 1948; Monteiro, 1992). Por sua vez, os Guara
seriam subdivididos em unidades socio-espaciais menores, 0os Tekohd. Eles dariam suporte as
relacBes de parentesco, econdmicas e politicas no nivel da vida alded: aos grupos locais, as
multilinhagens, ao te’yi (0 grupo de parentes composto por até sessenta familias nucleares) e
as familias nucleares (ogpe guard) (Chase-Sardi, 1989; Susnik, 1979; Almeida, 1991). O que
fica claro nestes trabalhos é que a organizacdo espacial seria um elemento definidor das
formas sociais dos Guarani. O espaco fisico ndo seria apenas o suporte para a organizagdo
social. Para que o sistema se mantenha em equilibrio seria necessario a apropriacdo de um
“espaco ideal” sobre no qual os Guarani pudessem ““viver seu modo de ser auténtico” (Melia,
1981:11). Ainda conforme Melia (1989:337), em que pesem as profundas mudangas histdricas
e culturais que teriam atingido os Guarani da conquista aos dias atuais, 0 modo como 0 espaco

fisico ¢ vivenciado por eles €, basicamente, o0 mesmo: hoje, o “monte”, a “roga” e a “aldeia”
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seriam os “espacgos ideais”, assim como no passado eram os “montes, sierras y valles
(Montoya [1639]1985:29).

Trabalhos recentes com o de Almeida & Mura (2004) criticam a nogéo de teko (o
“modo de ser”) e de seu correlato, o tekoa (o espaco fisico e social) como ndcleos de
resisténcia historica e cultural dos Guarani. A critica ndo diz respeito aos sentidos que tém
sido dados pela etnografia, mas a imutabilidade historica que se Ihes atribui, como se tekoa e
teko, espaco e sociedade, ndo pudessem resistir a transformacfes. Para isso, focalizam os
processos historicos que teriam atuado na transformacdo da concepcdo e uso dos espacos
entre com Kaiowa (Pai Tevyterd) e os Nhandéva no sul do Mato Grosso do Sul. Nocdes
espaciais tidas como fundamentais na organizacédo social daqueles grupos, como 0s antigos
Guard, o tekoa e o fe’yi teriam sofrido transformacdes, tanto em suas dimensdes e arranjos
concretos, quanto simbolicos. De maneira analoga, o “modo de ser”, ¢ visto como uma
categoria que precisa ser contextualizada e contemporizada levando-se em conta as condic¢des
atuais de vida destes grupos. Os contatos interculturais e a escassez de terras teriam levado
estes grupos a desenvolver novas estratégias de sobrevivéncia fisica e cultural, adaptando-se a
novas formas de trabalho (agricultura, changa), o que teria promovido a reorganizacdo da
esfera doméstica (modificando as relagBes entre as familias nucleares e a familia extensa). A
meu ver, a critica de Almeida & Mura (2004) quanto a imutabilidade histérica e cultural dos
conceitos de teko e tekoa, e a necessidade de observa-los na perspectiva do contato
interétnico, ndo resolve o problema. Se consideramos que o teko e o tekoa dos Guarani atuais
sdo leituras nativas da tradicdo numa situacdo de contato intercultural, a imutabilidade
histérica, que criticam, reaparece como projecdo do passado (ligeiramente distorcida pela
situacdo do contato) sobre o presente.

Pissolato (2006:95-101) propbe uma definicdo de tekoa menos centrada na
espacialidade e na tradigcdo, isto €, sem “uma definicdo forte de lugar”, nem “um modo
plenamente determinado de ser”. A nogdo do tekoa Mbya aparece como produto da articulagéo
entre a “consciéncia desta condi¢do da ‘imperfei¢do’” vivida sobre a Terra e o desejo de encontrar
nesta mesma Terra um lugar apropriado para viver, para “fazer a vida durar”. Antes de nos
atermos a sua definicdo é importante observar que autora ndo estava interessada nos
deslocamentos espaciais propriamente ditos, mas na “andlise de uma filosofia mbya da
existéncia” (Pissolato, 2006:19). Ainda assim, o tema do deslocamento espacial se evidencia a
medida em que se verifica que a “cosmologia da duragio da pessoa” (Pissolato, 2006:19) possuli
vinculos inseparaveis com a dimensdo espacial. Os Mbya viveriam na permanente tensdo

entre uma busca plena de realizacdo do seu nhandereko, “seu modo de ser” (busca que ¢
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possivel gragas ao envio de “conhecimento” entre os homens em si e seus deuses), e as
condicBes concretas de sua existéncia numa Terra imperfeita. A autora critica a nocao
segundo a qual a impossibilidade de realizagao do “modo de ser” Mbya nesta Terra, projetaria
sua existéncia ao dominio religioso, questdo classica na etnografia Guarani que ja tratei
acima. Ao reorientar o eixo do sistema Guarani para a vida na Terra (e ndo nos céus), a autora
procura se afastar daquele viés fundamentalmente religioso das etnografias Guarani ja
comentadas aqui, que entendem a relagdo com as divindades e a busca da divinizacdo como o
nucleo da vida nativa. Em sua analise, o nucleo da vida social dos Mbya, a “produgio da
humanidade” se constitui no estreito limite entre o desejo de conquistar o teko pord, a “vida
boa” ¢ uma Terra que ndo oferece condic¢des de durabilidade da vida humana. O conflito entre
ideal de vida e as condicdes concretas de existéncia teria propiciado o desenvolvimento do
“ethos buscador guarani” (Pissolato, 2006:99) (grifo da autora) que o auxilia na busca por
lugares melhores, mais adequados a “duracdo da vida”, visto que, sobre a Terra, “lugar
‘verdadeiramente bom’ ndo ha” (Pissolato, 2006: 99). Dentro desta perspectiva, o deslocamento

das pessoas emerge como um produto da busca incessante por condi¢cdes melhores de vida.

Foto 6

Familia Mhandéva aguardando transporte na estrada para
Arroyo Guazd
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Considero haver semelhancas e diferencas importantes entre o dizem os Mbya do
litoral, pesquisados por Pissolato e 0s Mbya e os Nhandéva desta pesquisa. Em primeiro lugar,
a auséncia de um vinculo forte com o espaco geografico pode ser apontada como a
semelhanca mais evidente entre nossos trabalhos. Embora minha experiéncia etnografica com
os Guarani tenha se dado quase que inteiramente nas ruas, isto €, fora das aldeias, o tekoa foi
uma categoria que surgiu em diversos momentos da pesquisa. Tentar compreendé-lo me
ajudou muito a entender os sentidos envolvidos nos deslocamentos.

Enquanto caminhavamos, meus acompanhantes diziam que juntos formavamos um
tekoa, chamado de nhanderekoa, (“nosso tekoa”), deixando evidenciar que o tekoa ao qual se
referiam ndo era somente a aldeia de onde haviamos saido, embora esta também seja chamada
tekoa. “Onde tem nossos parentes reunidos, ali é o nosso tekoa”, “onde tem nossa gente, ali estd o
nosso tekoa, “aqui onde nos estamos (estdvamos em frente a lanchonete Trés Pinheiros) é o nosso
tekoa”, eram comentarios que eu ouvi quando pedi que me explicassem o que era, afinal, um
tekoa.

Lembro-me de uma ocasido quando o Nhandéva Domingo Vitorino e eu
caminhdvamos nas ruas do centro de Hernandarias. Ele apontou diversos locais onde ele e
seus companheiros costumavam parar para dormir e descansar, explicando que: “sdo todos
nossos tekoa porque nods paramos aqui para descansar”, destacando, ndo os locais, mas o
ajuntamento ocasional dos seus parentes ali.

Deste ponto de vista, até mesmo as aldeias parecem se definir ndo por seus limites
geograficos, mas por reunirem ‘nossoS parentes” (nhanderetard). Até mesmo nos
aldeamentos pode haver um ou mais tekoa reunindo diversos conjuntos de pessoas. Na aldeia
Pinhal, por exemplo, embora exista uma Casa de Rezas principal, existem trés ou quatro
Casas de Rezas Menores, as Opy i, que funcionam nas proprias residéncias dos pajés. O pajé
Valdomiro, que se diz o principal, disse-me que a existéncia destas Opy’i deve-se a intrigas
entre pajés, que acabaram por dividir a populacdo. De fato, conversando com os moradores
das casas em torno das Opy’i referem-se ao conjunto de casas como um tekoa’i (“pequena
aldeia”). Na aldeia Palmeirinha a separagdo ¢ ainda mais evidente, de tal modo que o0 pajé
Pedrinho Gabriel denomina de Tekoa Yguaxu o conjunto de casas em torno de sua Opy i,
separadas de Palmeirinha por menos de quinhentos metros.

O tekoa aparece assim como um elemento definidor de limites precisos entre parentes
e ndo parentes atuando através de um processo de inclusdo e exclusdo de pessoas. Certa vez
perguntei a um informante Mbya se juntos, eu, ele e nossos dois acompanhantes poderiamos

nos considerar como formando um tekoa. Depois de pensar uns segundos, explicou-me que
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sim, dizendo que ainda que eu fosse Branco, estando no meio deles, era como um deles, mas,
quando eu voltasse a viver com meus parentes Brancos constituiria junto com eles nosso
préprio tekoa, o juruarekoa. Quando os meus acompanhantes Mbya e Nhandéva referiam-se
ao tekoa falavam da “condi¢dao” ou “estado” (sinénimos apresentados no Vocabulario de
Montoya) dos seus membros, destacando aspectos da “maneira de viver” das pessoa:
“fortalecidas”, “com saude”, “sem mal”, portadoras da “boa palavra”, “verdadeiras” ou, de
outro modo, portadora de uma “ma maneira de viver”. Isso ndo quer dizer que ao referirem-se
ao tekoa (aldeia) ndo pudessem avaliar, além dos comportamentos individuais, as condicoes
ecoldgico-ambientais do local onde vivem, quase sempre muito precarios a subsisténcia
material. Neste aspecto, o0 que aponta a bibliografia comentada acima, quanto ao desejo destes
grupos de viverem num local com mata espessa, caca abundante, comida farta, mantendo
entre si relagdes de solidariedade, “reciprocidade”, como diz Melid (1990), sdo questbes que
também aparecem na fala dos Mbya e dos Nhandéva. Em minha opini&o, ndo podemos deixar
de considerar que ha uma dimensdo da existéncia desses grupos que mantém um didlogo
constante com as condi¢Ges que chamamos de ambientais. De fato, quando avaliavam sua
“maneira de viver” meus informantes citavam diversos aspectos referentes as condig¢des
materiais de suas vidas para definir o que chamavam de uma “boa” ou “ma maneira de viver”.
Diversas vezes ouvi as pessoas argumentando que viviam num tekoa vai (“aldeia ruim”) em
contextos nos quais 0 que se ressaltava era 0 espaco geografico dos postos indigenas e a
auséncia de condicdes minimas de sobrevivéncia: falta de lenha para o fogo de cozinha, de
espaco para as rocas, de madeira para a construcao das casas, solo infértil, &gua contaminada.
O que quero deixar claro é que a auséncia de uma forte ligacdo com a terra como um
elemento estruturante da vida social n&o significa a auséncia de uma reflexdo sobre o espaco
onde vivem.

Mesmo na situacdo de deslocamento, em que a nocdo de tekoa parece se definir com
mais for¢ca como unidade social em que as pessoas andam juntas, a ocupacdo efetiva dos
espacgos por estas pessoas pode surgir como um problema, principalmente quando se trata de
ocupar um lugar na cidade, lugar que, como diziam meus informantes, tem “dono” (-ja).
Como ilustracdo, descrevo um episodio envolvendo um grupo de jovens Mbya em
deslocamento da aldeia Pinhal, no oeste do Parana, em direcdo a Mbororé, na Argentina. Era
o0 dia 16 de agosto de 2002, perto das trés da tarde, quando Cristiano Gabriel, Marcelo Ribeiro
e eu saltamos do automovel de Martin, o chefe do Posto Indigena Rio das Cobras, em frente a
Lanchonete Trés Pinheiros. Haviamos saido do Pinhal antes das oito da manh&, caminhamos

uns trés ou quatro quildmetros de trilhas no que parecia ser uma antiga floresta de Araucaria,
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até a sede do posto, em éarea Kaingang. La soubemos que Martin levaria uma jovem
Kaingang, gravida, ao posto de satde municipal de Nova Laranjeiras. Esperamos a carona até
duas e meia da tarde, quando Martin finalmente deu a partida. Da sede do posto até o
entroncamento rodoviario onde fica a Lanchonete sdo menos de quinze minutos de carro.
Antes de levar a gestante ao hospital, Martin nos deixou em frente da Lanchonete. Fazia
muito calor. Sentei-me no parapeito de tijolos na entrada e recostei-me na parede de vidro.
Cristiano e Marcelo foram se informar sobre os horarios de 6nibus para Foz do Iguacu. Nossa
intencdo era chegar a Foz do Iguacu e, de 14, tomar o 6nibus da Linha Internacional para
Puerto lguazu, na Argentina. Voltaram dizendo que s0 as sete da noite passaria um onibus do
Expresso Princesa dos Campos, vindo de Curitiba para Foz. Com sorte, poderiamos tomar o
onibus da Viagdo Sulamericana, as cinco da tarde (caso o motorista resolvesse parar e se
houvesse assento disponivel).

Com tempo de sobra, aproveitei para conhecer melhor meus companheiros de viagem.
Soube que iriam a Mbororé ajudar no ensaio das criangas que gravariam um CD de musicas
Mbya patrocinado pelo governo do Parana. Cristiano, del9 anos, havia chegado ha poucos
meses da aldeia Mboi Kua no litoral paulista. Marcelo, de 17 anos, vivia no Pinhal com seus
pais ha pelo menos dois anos, intercalando curtas permanéncias nas aldeias vizinhas de Agua
Santa e Lebre. Sem nada para fazer, nos distraiamos olhando o movimento de 6nibus e
passageiros nas plataformas de embarque e desembarque da Lanchonete.

Como passou da seis da tarde e o Onibus da Viacdo Sulamericana ndo chegou,
presumimos que teriamos mesmo que esperar até as sete da noite pela Princesa dos Campos.
Pouco antes desse horario, um o6nibus da Viacdo Penha estacionou. Vi que alguém nos
acenava do seu interior. Era o casal Mbya, Gelson e Eunice, que estava chegando da aldeia
Jaragua, na capital paulista. Cristiano e Marcelo os conheciam do Pinhal onde teriam vivido
antes de partir para Sdo Paulo.

Com a chegada do casal a conversa ficou mais animada, embora eu tenha tido poucas
chances de participar. A conversa girava em torno dos seus parentes, noticias sobre
nascimentos, casamentos, separacdes conjugais, doengas, mortes, bailes, trabalhos na roga,
nas propriedades rurais, além de episédios em que se envolveram, presenciaram ou ouviram
falar, como brigas, bebedeiras, traicdes conjugais. Temas freqlientes nas conversas dos meus
acompanhantes enquanto caminhavamos na cidade. Sem que eu solicitasse, Gelson
informava-me sobre o conteido da conversa explicando-me em portugués, dizendo: “estamos
rindo por que um parente nosso muito velho se casou com uma moca bonita, bem nova. Ela

ficou gravida e nds estamos falamos que o filho ndo ¢ dele”. Um pouco depois, voltava-se
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para mim e explicava: “tem uma mulher de um parente que foi embora com o marido de
outra. Ele derrubou a casa e foi para 0 Rio das Cobras”. O grupo interrompia a conversa,
espera ele me explicar e, em seguida retomavam o bate-papo. Minutos depois, Gelson outra
vez me dizia: “la em Peruibe tem uma crianca que nasceu com as pernas tortas e anda igual ao
macaco” (levanta-se e deixa as pernas arqueadas para me explicar como 0 menino andava. A
Imitagdo, exagerada por gestos faciais, foi motivo de muito riso). A encenagdo de uma briga
entre bébados que teria ocorrido no Pinhal foi a mais engracada.

Perto das sete da noite, Marcelo e Gelson saem para comprar cigarros e desaparecem
por mais de duas horas. As sete e meia da noite nosso Onibus estacionou e, apesar de
procurarmos os dois na lanchonete e arredores, ndo os encontramos. Sem eles ndo fazia
sentido partir sozinho. Resolvi espera-los. Passava das nove da noite quando retornaram
dizendo que estavam jogando bilhar num bar no outro lado da rodovia. Depois de
consultarmos o agente de passagens, soubemos que s6 haveria outro 6nibus para Foz do
Iguacu na manha seguinte. A noticia parece ndo ter abalado meus acompanhantes, que riram
quando lhes perguntei, preocupado, onde iriamos dormir: “nds dormimos até em cima de uma
arvore”, respondeu-me Gelson, fazendo troca da minha preocupacdo. Juntos, fomos todos
jogar sinuca no bar, menos Eunice que ficou sozinha, sentada no parapeito onde passei a
tarde. Quando retornamos, perto da meia noite, Eunice cochilava sentada, recostada a parede,
segurando nos bragos sua bagagem, uma sacola de supermercado com uma blusa de 1a.

Trouxemos dois pacotes de biscoitos recheados, bananas, laranjas e uma garrafa de
coca-cola de dois litros. Dividimos as refeicdes e voltei ao assunto sobre o que fariamos
naquela hora da noite, se dormiriamos ali ou se procurariamos um outro lugar. Cristiano saiu
dizendo que ia verificar se poderiamos passar a noite numa construcdo abandonada, conhecida
por ele, atras da Lanchonete, num terreno baldio. Minutos depois voltou dizendo que vistoriou
o local e que ndo havia ninguém o ocupando.

A conversa que se seguiu nos permite pensar sobre o significado dos locais de
passagens e, de modo mais amplo, sobre a relagdo dos Mbya e dos Nhandéva com o espaco
geografico. Como ndo gravei a conversa, tentarei reconstitui-la tal como registrada em meu
caderno de campo. A conversa é importante porque antecedeu a nossa transferéncia para o
local onde passariamos a noite. Referindo-se ao prédio abandonado, Gelson pergunta quem é o
“dono”. Cristiano diz ndo saber, mas supde que ¢ dos “Brancos do posto de gasolina”. Marcelo
pergunta se ha Brancos dormindo no local. Cristiano responde que, naquele momento, nao,
mas acredita que, pelo cheiro de comida, pelas cinzas de um fogo apagado e pelos panos que

ele viu no chdo parece que ja houve Brancos dormindo ali. Pelas condigGes do local, avalia
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que € um bom local para dormir. Preocupado, Gelson pergunta o que fariamos se, de repente,
o “dono” nos surpreendes-se. Cristiano avalia que é pouco provavel que isso possa acontecer,
e sugere entrarmos discretamente por uma trilha num terreno baldio, atrds da Lanchonete.
Falando em portugués, me pergunta se eu dormiria no prédio abandonado. Digo que sim, que,
se todos forem, eu irei. Cristiano, entdo, volta a falar em Guarani com seus companheiros
dizendo que eu aceitei dormir na casa, que estou cansado, que ndo estou acostumado a andar,
que nao sabemos quando ird passar o proximo oOnibus para Foz do Iguacu. Pergunto para
Cristiano, em portugués, se vamos agora ao prédio abandonado. Cristiano me explica,
também em portugués, que Gelson e Marcelo estdo com medo. Comega uma discussdo, em
Guarani, entre Gelson e Cristiano, entremeada por explicagdes, em portugués, para mim.
Gelson diz que nédo estd com medo, que ndo tem medo dos Brancos, que ndo quer brigar, que
aceita dormir em qualquer lugar. Diz que teme a policia e relata um episodio recente em que
foi ameacado de prisdo quando dormia ali mesmo onde estdvamos. Cristiano acha pouco
provavel que a policia possa nos prender apenas por dormirmos numa casa vazia que tem
“dono”. Com a relutancia de Gelson, Cristiano faz um longo discurso, em portugués, em que
compara o passado, quando “os antigos” podiam andar em qualquer lugar, sem precisar pedir
aos Brancos, com a vida atual onde “os Brancos estdo em todo lugar”. Disse frases como: “os
Brancos ndo sdo os donos da terra”; “Nhanderu néo fez o mundo s6 para os Brancos”; “os Brancos
querem a Terra toda para eles”; Uma de suas falas me chamou a atencdo justamente pelo
sentido que é apresentado ao tekoa. O modo como foi dita foi mais ou menos deste modo: “Os
Brancos nos dizem: ‘voltem para o mato, aqui ndo ¢ o lugar de vocés’. Mas, ndo ¢ bem assim: onde
tem nossa gente ali estd 0 nosso tekoa. Aqui onde nds estamos é 0 nosso tekoa. Onde estdo 0s nossos
parentes ali é o nosso tekoa. A cada afirmacdo de Cristiano, todos repetiam em coro: anhete ko
(é verdade!)

Concluidas as “belas palavras” de Cristiano, instala-se um longo siléncio. Cristiano
levanta, fica um tempo fumando e observando o movimento dos passageiros. Marcelo me
convida para entrar na Lanchonete para comprar comida. Retornamos com biscoito e
refrigerante. Cristiano anuncia que iremos todos ao prédio abandonado. Gelson e sua esposa
nos acompanham uns passos atras, calados. Marcelo nos guia por rua asfaltada paralela a
Lanchonete, descemos um quarteirdo e entramos numa trilha de um terreno baldio coberto de
mato. Ali ja era possivel avistar a construcdo. Deveria ter funcionado uma oficina mecanica;
havia pecas de automoveis e pneus velhos espalhados no ch&o, janelas e portas arrancadas. A
luz da rua clareava o interior da casa. Chegando mais perto com minha lanterna vi pedacos de

caixa de papeldo forrados no chdo, como se alguém tivesse dormido la. Pensei que pudesse
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ser os andarilhos que trafegam na BR 277, talvez grupos Mbya de passagem como nos.
Sentamos no ch&o, comemos os biscoitos e tomamos o refrigerante passando a garrafa de mao
em mao. Aproveitamos os papelBes para fazer nossas camas. Gelson e a esposa dividiram o
mesmo pedaco. Marcelo, Cristiano e eu deitamos lado a lado, sobre o que parecia ser a
embalagem de uma geladeira. Com minha mochila fiz um travesseiro. Para mim a noite foi
mal dormida, além da minha preocupacdo em sermos molestados por alguém que pudesse
chegar de repente, havia nuvens de pernilongos no ar. Perto das sete da manha Cristiano
sugeriu que retornassemos a lanchonete para verificarmos o horario do 6nibus. Gelson disse-
nos que queria dormir mais um pouco e ficou com Eunice. Cristiano, Marcelo e eu
embarcamos para Foz do lguagu, pouco depois, as sete e meia. Quanto ao casal Gelson e

Eunice, soube gue ainda viviam no Pinhal.

Andar por andar

N&o identifiquei nos meus acompanhantes nenhuma razdo orientadora dos seus
deslocamentos a ndo ser as razGes pessoais apresentadas por cada individuo, ja apontadas,
como ir ao banco, visitar um parente, fazer compras na cidade, trabalhar, dentre muitas outras.
Considero ser esta a principal marca distintiva desta pesquisa se comparada com o conjunto
de estudos sobre os Guarani contemporaneos referidos acima. Vimos que naquele conjunto de
estudos existe uma tendéncia a se interpretar os deslocamentos espaciais como uma “busca
por” espacos concretos que oferecam condigdes ideais (ou quase ideais) de realizacdo do seu
“modo de ser” ou de “duracdo da vida”. E como se nestes deslocamentos houvesse uma razo
de ordem maior, consciente ou inconsciente, impulsionando as pessoas. Vimos que nos
estudos que enfatizam a dimensao religiosa a “busca” se afirma pela procura de espagos ideais
aptos a plena realizacdo do “modo de ser”. Neste aspecto, o deslocamento se efetiva pela
procura por lugares com condi¢cdes ambientais, ecoldgicas, agricolas apropriadas (Mello,
2001), ou por locais onde ¢ possivel viver a “plenitude”, a “vida harmoniosa”, o “sistema
antigo” (Garlet, 1997). Pissolato (2006:111) considera o deslocamento como produto de “uma
situagdo de vida que ndo esteja trazendo contentamento” apontando razdes de ordem da
consciéncia: a busca por “ficar alegre, “estar bem”, “estar com saude” como o “argumento
principal no tema dos deslocamentos” dos Mbya (idem, p. 112). Sabemos que é dificil e
temerario estabelecer comparagdes entre grupos distintos e perspectivas de investigacdo
diferentes. Pissolato parece referir-se a deslocamentos espaciais que envolvem grandes

distancias geograficas e seu interesse em particular foram as visitas entre parentes. A minha
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experiéncia foi a de acompanhar os micro-deslocamentos espaciais sem me preocupar muito
com os objetivos neles envolvidos. Ao privilegiar a vivéncia nas trajetorias de deslocamento,
a vida social dos Mbya e dos Nhandéva emergiu como um movimento constante sem pontos
de partida ou chegada.

O que ficou evidente nos deslocamentos que acompanhei é que ndo existe uma razdo
ou “busca” a ndo ser aquela apontada pelo proprio caminhante. Em primeiro lugar, como ja
foi dito, se a vida é concebida como em deslocamento constante, procurar um motivo que 0
justifique pode parecer uma atitude etnocéntrica de quem veé a vida pela Otica sedentaria. Para
0s Mbya e os Nhandéva o movimento do corpo sobre a Terra é sindnimo de vida, sendo o
“andar” (-guata) a condicdo primeira de um vivente. 1sso ndo quer dizer que ndo haja uma
reflexdo sobre o “andar” na Terra. Se “andar” ¢ uma condi¢do originalmente dada, ou seja,
esta na ordem do fato, “saber andar” diz respeito a vivéncia da sociabilidade. A vida ¢
concebida como uma sucessdo de caminhos que seguimos desde antes do nascimento, quando
nossa alma vem do céu para a Terra, até ap0s a nossa morte, quando nossa alma retorna ao
caminho de onde veio (ou, como vimos, segue outros caminhos aqui mesmo nesta Terra). A
vida nesta Terra é concebida como um processo que transcorre atraveés de multiplos
“caminhos” (ape). As vezes, seguimos pelos tape rupa reko pord, caminhos que nos
conduzem a uma ‘boa maneira de viver’, outras vezes nos conduzimos pelos tape rupa reko
axy, 0s maus caminhos. A questdo que se pde ao caminhante ndo € a de escolher um ou outro
caminho. O caminho ndo existe por si, € o caminhante quem o faz. Como disse, certa vez, um
pajé Nhandéva, quando perguntei como podiamos encontrar 0 nosso caminho: “se vocé for
bom, entdo andard num bom caminho. Se vocé for mau, um mau caminho surgira a sua frente”. N&o
se trata, pois, de se optar por um caminho, por um local para se viver. O conhecimento sobre
0S N0SS0S proprios caminhos vird de nossa percepcao sobre a vida, sobre 0s rumos que a nossa
vida tem tomado. E esta a questdo fundamental que parece estar na base dos deslocamentos
espaciais dos Mbya e Nhandéva: o caminhar como um modo de compreensao dos sentidos da
vida. Em contextos diversos o caminhar surge para dar sentido aos acontecimentos da vida
cotidiana, a historia pessoal ou da coletividade. “Caminhei num mau caminho”, disse-me um
homem Nhandéva explicando que na juventude se alcoolizava com freqiiéncia. Se aqui o
caminhar aparece em sentido figurado para representar 0 movimento da vida, ha contextos em
que deslocamentos concretos, passados ou atuais, atuam para dar legitimidade as situacées ja
vividas. Neste aspecto, considero a noc¢do de “busca” por lugares dos Mbya do litoral,
apresentada por Pissolato (idem), uma nogdo que parece ndo legitimar os deslocamentos dos

Mbya e dos Nhandéva desta pesquisa. A idéia de uma “busca” parece antecipar um situagao
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que se quer ou ndo se quer viver, levando a pessoa a procurar sempre contextos melhores, dai
a énfase dada a escolha consciente por lugares. No caso dos Mbya e dos Nhandéva os
deslocamentos nao parecem atrelados um desejo de “busca”, nem a qualquer calculo racional
que procure prever e sanar uma situacdo que se quer viver ou evitar. Diferentemente, 0s
deslocamentos ja efetivados é que podem dar sentido a a¢Bes da vida no presente ou no
passado. Uma pessoa podera argumentar, ao avaliar etapas passadas da sua vida, que 0s
deslocamentos por ela efetivados (ao aproxima-la ou distancid-la de seus parentes),
trouxeram-lhe “alegria”, “satide” ou o “mal”, procurando com isso dar um sentido a sua
propria existéncia. Esta perspectiva ndo exclui a possibilidade de uma busca conscientemente
antecipada pelo caminhante que almeja encontrar um contexto melhor de vida num outro
local. No entanto, diria que os deslocamentos dos Mbya e os Nhandéva, mais do que orientar
buscas, atuam de modo a dar sentido as suas proprias experiéncias. Muitos dos meus
informantes, referindo-se as suas historias pessoais, relacionavam suas vivéncias, “boas” ¢
“mas” aos diversos deslocamentos efetuados ao longo de suas vidas. Para ser mais fiel a este
pensamento diria que ndo é o deslocamento em si, a trajetdria percorrida por uma pessoa que
estd em jogo na avaliacdo da sua experiéncia. O que de fato ancora os sentidos da experiéncia
individual e coletiva sdo as maltiplas interagfes sociais a que se expde o caminhante. Essa
questdo serd melhor compreendida no préximo capitulo, ao ser abordada a recepcgdo e a
insercdo dos caminhantes nas aldeias. Veremos que sua insercdo nas diversas unidades sociais
gue compdem a aldeia é gradual, cercada de cuidados por parte dos anfitries que nao sabem
se “aquele que vem longe” ¢ mesmo um “parente” ou se nos caminhos que ele percorreu
adquiriu outra condi¢ao que ndo a “humana”.

Uma percep¢do mais ampla dos deslocamentos Mbya e Nhandéva leva-me a propor
que o caminhar se, por um lado, ndo parece acionado por uma ‘“busca”, por outro lado a
efetivacdo deste ato ndo se da sem uma avaliacdo das suas consequéncias. Neste caso, a
conseqliéncia mais visivel € o caminhante interagir com outros seres encontrados nos
caminhos e, com isso, alterar a sua “maneira de viver”. Seja em curtas ou longas distancias, o
“mal” estara sempre a espreita. Nao ¢ preciso vir de longe, no sentido geografico do termo,
para se dizer que se trouxe o “mal” consigo. Lembro-me que Bernarda Alves, mulher
Nhandéva do Ocoy, contou-me ter ficado —axy ao caminhar no quintal de sua casa. Ao sair
para estender roupas no varal teria pisado num local onde havia passado uma cobra cega
(mboi rexa pyxo e’ylISiphonops Wagl.). Sentindo fraqueza no corpo e dores de cabeca,
resolveu procurar um pajé para saber o que estava acontecendo. No dia seguinte, depois de ser

incensada pelo cachimbo do pajé, ele veio contar que viu, em sonho, uma cobra-cega andando
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no seu quintal. O animal havia lhe “tirado o espirito” (nhe’é mboia), disse-me Bernarda,
repetindo as palavras do pajé.

Mais do que os efeitos praticos da movimentacdo de individuos entre lugares, o
deslocamento espacial aciona e produz um modo de perceber e interpretar o mundo. Como
veremos no capitulo a seguir, estes modos de percepcao e interpretacdo aparecem com muito
mais forca nas novas relagdes que anfitrides e recém-chegados irdo estabelecer. Logo, é uma

experiéncia particular da humanidade.
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Capitulo 4
Moradores e recém-chegados

Mombyry gui ou xondaro’i, xondaria’i nhane amba jarojere

3 9

Mombyry gui ou xondaro’i, xondaria’i jaipopy jaro vy’a”.

“Xondaro e Xondaria® que vieram de longe,
cumprimentemo-nos e alegremo-nos” (Cantico Mbya de
recepcdo de visitantes na Casa de Rezas)

Nossa chegada aos aldeamentos, quase sempre, era antecipada em sonhos por nossos
anfitrides. Diziam-nos, a mim e aos meus acompanhantes, que teriam nos visto em sonho (-
exa ra 'u) ou, que teriam, também em sonho, “escutado” a “fala” (nhe ¢ ou ayvu) de Nhanderu
ou de um parente morto anunciando-lhe a nossa vinda. Sonhos assim sdo chamados de
“avisos” (-nhendu), diferentes dos sonhos comuns porque trazem uma mensagem especial,
neste caso a chegada de parentes distantes. O mais freqiiente é que o “aviso” seja dado a um
dos parentes que abrigara o visitante em sua casa, embora qualquer morador da aldeia possa
dizer que recebeu o “aviso”. Os pajés sdo considerados bons portadores destes “avisos” pela
facilidade de comunicacéo de sua alma com as almas nos céus. Quando o casal Mbya Felipe e
Teresa, seus filhos pequenos Adriana e Julia e eu chegamos no Pinhal, fomos convidados para
irmos, a noite, a Casa de Rezas. L4, o pajé Salvador contou a todos 0s que estavam presentes
que teve “conhecimento” (-kuaa) da nossa chegada, dias antes, num sonho em que via “seus
parentes” ¢ um Branco andando juntos, referindo-se, evidentemente, ao casal e seus filhos
(que ndo eram seus parentes genealdgicos) e a mim. No sonho, via-nos a distancia, andando
no acostamento da BR 277, a caminho da entrada do Pinhal, trajeto que, de fato, os visitantes
percorrem apos saltarem do 6nibus. Como estavamos distantes, ndo podia ver nossos rostos.
Identificou-me como Branco pela mochila grande que eu trazia: “meus parentes”, comentou,
“ndo andam carregando bolsas nas costas”. Nem sempre esses sonhos trazem mensagens muitos
claras, e as vezes a sua interpretacdo s possivel depois da ocorréncia do acontecimento,
quando o visitante chega e o sonhador reconhece num sonho passado o aviso de sua chegada.

Na primeira vez em que estive em Kiritd6 em companhia dois jovens Nhandéva, uma
idosa, vizinha da casa da familia que nos hospedou, veio contar-nos que, com a nossa
chegada, compreendia seus “sonhos bons” dos ultimos dias, sem, no entanto, dizer-nos quais

eram. Como veremos, estes sonhos parecem antecipar o desejo de visitantes e anfitrides em

% Xondaro e Xondaria sdo termos que designam especialmente as criangas, 0s rapazes (xondaro) e as mocas
(xondaria) solteiros que dancam e cantam na Casa de Rezas. O termo, de acordo com Garlet & Sores (1995) e
Dooley (1998), ¢ um empréstimo do portugués “soldado”.
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assegurar os lagos de parentesco que a distancia fisica e geogréfica pode ter afrouxado. Do
mesmo modo, contar o sonho ao parente que chegou parece também uma forma de expresséo
desse desejo.

Se, como vimos, 0 sonho antecipa o0 desejo de incorporacdo do visitante como
“parente de verdade”, por sua vez, sua entrada nos aldeamentos se dé através de um processo
gradual de insercdo em que visitantes e anfitrides se mantém em equilibrio fragil, com
desfecho imprevisivel. Todo recém-chegado precisa limpar seu “corpo sujo” (-ete kya) ou,
como dizem os Mbya, tornar “nosso corpo leve” (nhandevevuipa), “passar nosso COrpo para
Nhanderu”. A idéia é que o caminhante que acabou de chegar possa estar trazendo consigo,
em seu corpo, a “sujeira”, o “peso” de uma “ma maneira de viver” adquirida nos contatos com
seres com 0s quais se encontrou nos caminhos. O problema que se coloca € que sua entrada
num novo tekoa (aldeia, seu grupo de parentes) possa por em risco a continuidade da
“verdadeira maneira de viver” destas unidades sdcio-corporais.

Antes de aprofundar essa analise, penso que seria conveniente explicitar melhor quem
sd0 esses visitantes. Trata-se de uma categoria dificil de definir se considerarmos que no dia a
dia das aldeias o fluxo de pessoas chegando e saindo (Brancos, inclusive) é intenso. Deste
ponto de vista, poderiamos considerar que todas estas pessoas, inclusive 0s préprios
moradores, sdo visitantes. No entanto, alguns termos nativos talvez nos ajudem a entender
melhor as diferengas. “Aqueles que vém de longe” sdo os Mbya ou Nhandéva que chegaram
hd pouco tempo, ndo tém casa propria, sdo também denominados: joo rupi ake aikovy
(“aqueles que ficam na casa de outrem”), diferentemente daqueles t€ém suas proprias casas, 0s
“donos das casas” (0oja). No entanto, é dificil de prever quanto tempo uma pessoa que acabou
de chegar ird levar para construir sua casa, pode ser em uma semana, um més, talvez nem
mesmo chegue a construi-la e passe a viver na casa de seus parentes.

Considerar uma pessoa como moradora ou recém-chegada depende muito mais do
contexto de quem fala e sobre quem se fala do que propriamente de uma nocéo de tempo de
permanéncia na aldeia ou de propriedade de uma casa. Neste aspecto, o recém-chegado €, pela
distancia fisica e social em que se situa, o suporte ideal das relacdes de alteridade. Nao sdo as
distancias fisica e social em si que geram os principios de alteridade, mas o que delas decorre:
guando uma pessoa passa por outros lugares, convive com outras pessoas, ela pode adquirir
outra “maneira de viver”. Esta “maneira de viver”, o -eko do Outro, é visto como “mal”,
“sujo”, “pesado”: ¢ um —eko axy. Nas situagdes de conflito fica mais evidente o equilibrio
instavel que mantém juntos os anfitrides e os recém-chegados. Tudo vai bem até que um

conflito, uma briga, um desentendimento, uma provocacao, um diz-que-diz e 0 que antes era a
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“alegria” de uma “maneira verdadeira de se viver”, se transforma em “mal”, “sujeira” e
“peso” no corpo. Se os desentendimentos ocorrem entre pessoas que estdo hd mais tempo
juntas no mesmo grupo, o conflito até pode ser contornado. No entanto, em se tratando
daqueles que acabaram de chegar, por qualquer deslize os anfitrides poderdo acusa-los de
terem trazido de fora sua “md maneira de viver”. Raivosos, os anfitrides poderdo pedir sua
expulsdo, gerando novos conflitos e trocas de acusagdes entre ofendidos e ofensores.

Os visitantes Brancos, categoria na qual me incluiam, também podem ser
denominados como “aqueles que vém de longe” e, por essa razao, também deveriam “limpar
seus corpos” quando chegam nas aldeias. Mas, argumentam meus informantes, ndo o fazem
por negligéncia dos pajés e dos caciques que permitem a entrada deles sem antes “limpar-lhes
0s corpos” ou, porque os proprios Brancos se recusam a “se limpar” por nao acreditarem na
sua eficacia: “ eles (os Brancos) riem de nés ao nos ver soprando a fumaga do cachimbo (em
seus corpos) (...) (os Brancos) tém o corpo sujo, mas ndo aceitam limpar, riem, ndo acreditam
no poder de Nhanderu” (Pajé Guillermo Almeida, Posto Indigena Ocoy).

“Vindos de longe”, Brancos e recém-chegados sdo transmissores em potencial de uma
“ma maneira de viver”. No entanto, a diferenca ¢ que a limpeza dos corpos destes ultimos
pode ajudar a transpor as distancias fisica e social que os separa, transformando-os em
possiveis “parentes de verdade”. De fato, ha, por parte de anfitrides e recém-chegados, um
desejo mutuo de gerar consubstancialidade, isto €, transformar o parente que vem de longe em
“parente de verdade”. Uma musica Mbya de recepcao aos recem-chegados cantada na Casa de
Rezas, composta de apenas uma frase, repetida dezenas de vezes noite adentro, deixa evidente
a boa vontade de quem acaba chegar: “mombyry gui xe aju koma aru nevy pe vara yvoty ju”
(“eu vim de longe e trago para vocé essas flores amarelas™). N0s discursos, 0s pajés e 0s caciques
exaltam a chegada dos visitantes dizendo-lhes que todos estdo contentes, que sua presenca
traz “alegria”, “saude”, “fortalecimento” aos que os recebem. Pedem aos aldedes que os
recebam bem, que os acomodem e os alimentem, que cedam um pedaco de seus terrenos para
a construcdo de suas casas e rocas, que ndo lhes deixem nada faltar, que evitem brigas,
discuss@es, fofocas, bebidas alcodlicas em excesso, que ndo cobicem suas esposas ou filhas,
que ndo lhes causem tristeza, lagrimas, 6dio ou desejo de vinganca. Constituir parentesco com
guem acabou de chegar parece ser a melhor forma de dar continuidade a “verdadeira maneira
de viver”. A tensdo permanente entre o desejo de se constituir parentesco € o temor de que
“aqueles que vieram de longe” estejam portando o “mal”, torna a “limpeza dos corpos” uma

necessidade vital.
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A limpeza do corpo sujo

A averiguacdo do estado dos corpos de quem acaba de chegar comeca logo na entrada
do aldeamento. A primeira providéncia tomada por meus acompanhantes, antes de nos
dirigirmos a casa de seus parentes, era procurar o cacique ou o pajé principal. Ndo importava
se haviamos nos apresentado ali semanas ou dias antes, cada vez que entravamos era sempre
este 0 procedimento: procurar o cacique e/ou pajé ou aguardar que um morador fosse chama-
lo. Cumprimentdvamos-nos e indicavam um local para sentarmos e conversarmos, quase
sempre a varanda ou o quintal de suas préprias casas ou a Casa de Rezas. Todos que chegam
séo recepcionados do mesmo modo, a ndo ser que sejam Brancos — neste caso dirigem-se ao
administrador do posto. No meu caso, uma vez tendo a permissdo por escrito dos
administradores dos postos, optei por seguir meus acompanhantes, ndo apenas pelo interesse
que estes encontros representavam para a minha pesquisa, mas também porque, ao chegar,
eram os caciques e pajés que me indicavam onde dormir, a familia que iria me alimentar. Nao
pensei em entrar nos aldeamentos de outra forma, mas meus acompanhantes diziam-me que,
entrando com eles, nossos anfitrides ficariam mais alegres, sentiriam que deviamos respeito a
sua autoridade.

Imitando meus acompanhantes, sempre que chegadvamos, se fossemos convidados
para entrar, deixava minha mochila no quintal, junto com as sacolas de meus companheiros.
NoOs as recolheriamos mais tarde, depois de concluida a recepcdo. Estas atitudes pareciam
mesmo indicar que ndo pertenciamos aquele tekoa, que éramos de fora e que precisavamos
pedir permissdo para entrar. “Nao somos daqui”, disse-me, em portugués, um informante
quando lhe perguntei se tinhamos mesmo que conversar por duas, trés horas, as vezes por toda
manha ou toda tarde com nossos anfitrides antes de buscarmos a casa de seus parentes. Em
torno dos nossos banquinhos formava-se um grupo grande de pessoas, mas somente o cacique
ou o pajé falava conosco. Diziam-nos “belas palavras”, dando-nos boas vindas, desejando-nos
uma estadia feliz, contando seus sonhos conosco, oferecendo-se para nos ajudar no que fosse
preciso. As “boas palavras” sdo um monologo em que os visitantes escutam e os anfitrides
falam. Como ja vimos anteriormente, “saber falar”, assim como ‘“‘saber escutar” as “boas
palavras”, sdo aspectos que indicam a “boa maneira de viver” da pessoa. A cada intervalo de
suas palavras, todos respondiam em coro: anheteko! (“é verdade!”). Sao falas marcadas por
longos intervalos de siléncio em que 0s pajés ou caciques e 0s recém-chegados trocam entre si
cigarros, fumo para o cachimbo, cuias de tereré ou chimarrdo. Se era a hora do almogo, as

esposas dos anfitrides nos traziam pratos de comida com arroz e feijdo, mandioca cozida com
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carne, mbojape, chipa, reviro ou uma xicara de café. Oferecer comida, comentavam meus

acompanhantes, ¢ um modo de dizer que o anfitrido esta feliz com a chegada do visitante.

Anfittido e recém-chegados Nhandéva no Ocoy

Para que tenhamos uma idéia de que € a recepc¢ao, descrevo abaixo um pequeno trecho
das “belas palavras” do cacique e pajé Nhandéva Tranquilino Benitez, ao receber o jovem
casal Daniel e Carmelicia Chamorro, sua duas filhas Daniele (cinco anos) e Rosilda (um

ano), e eu, na aldeia de Kirito.

(Tranquilino) “-Estamos alegres com a chegada de vocés. Eu estou alegre,
nossos parentes estdo alegres. Vocés vieram para nos alegrar. Foi Nhanderu
quem o0s guiou até aqui. Ele iluminou os caminhos para vocés nos
alcangarem. Ele mostrou um caminho largo, bonito e, assim, vocés foram
chegando. VVocés vieram de longe e eu quero que vocés escutem o que tenho
para falar. Sdo as boas palavras dos nossos pais, dos nossos avos, palavras
que irdo alegrar vocés. Escutem com atencdo, abram os ouvidos, é preciso
saber escutar. Nao sdo palavras minhas, eu ndo sei nada. Sdo palavras de
Nhanderu, ele é quem me fez escutar e agora eu passo para VOCES essas
palavras”.

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) “- Eu vi em sonho que todos vocés estavam chegando. Foi
Nhanderu quem me avisou. Foi ontem, eu fui dormir cedo, ndo queria
comer. SO tomei terere, fumei o0 meu cachimbo e dormi. Nhanderu me
mostrou a imagem (tanga) de vocés. Eu vi vocés caminhando. No meio de
voceés eu vi esse Branco (o etnografo). Entdo eu falei com Nhanderu: ‘o que
eles vém fazer aqui no meio de n6s?’. Nhanderu falou: sdo meus filhos, eles

299

vém lhe visitar, vém trazer alegria, receba-os com alegria’”.
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(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) “-Se vocés vieram nos alegrar, entdo n6s queremos que VOCEs
figuem no meio de nds. Ndés vamos dancar, cantar e fumar todos juntos. N6s
vamos alegrar Nhanderu, assim ele também vai nos alegrar. Nés ndo temos
nada, as vezes nos falta até a comida. As criangas choram e dizem: ‘pai,
mae, eu quero comer!’, ‘eu tenho fome!’. Mas se nés nos alegrarmos todos
juntos, entdo vai ter comida para todos nds. Nao vai faltar para ninguém.
Nhanderu ndo deixa a comida faltar (...).”

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) —“No6s vamos receber todos vocés muito bem. Se vocés
precisarem de alguma coisa, podem falar. Ndo posso prometer que vou
ajudar, por que nés somos pobres, mas tudo faremos para a alegria de vocés.
Se o0 Branco (este etnografo) ndo se importar, pode comer da nossa comida.
Eu vou mandar providenciar a comida dele, mas ndo sei se ele vai gostar.
Mas, se ele estd no meio de nos, tem que viver como n6s. Nossa maneira de
viver é s6 uma, ndo sabemos viver de outra maneira. Foi assim, dessa
maneira que vivemos, que Nhanderu nos deixou na Terra”.

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) — “Quanto a vocés, meus parentes, vocés ja sabem como nos
vivemos aqui. Eu ndo quero problemas. Muitos que chegam aqui nos trazem
problemas, bebem, brigam, ndo aceitam nossos conselhos. Eu quero falar
agora para vocés, vocés precisam saber, guem vem para viver no nosso meio
tem que viver como nds vivemos. Muitas pessoas dizem: -“mas eu nao posso
ficar bébado? Eu comprei minha bebida, a bebida ¢ minha!”. Mas ndo é bem
assim, o bébado vai brigar, vai bater na esposa, vai deixar os seus parentes
tristes. O que o filho dele vai pensar? —“Meu pai ¢ um bébado”. Nao vai lhe
respeitar, ndo vai lhe ouvir, vai adquirir uma maneira ma de viver”. E assim
gue muitos dos nossos parentes estdo vivendo.

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) - “Meus parentes, ougam bem, eu estou falando. Eu estou feliz
com vocés aqui. Juntos noés vamos viver bem, com salde, do jeito que
Nhanderu deixou para nds vivermos. Aqui, no meio dos seus parentes, vOcés
terdo tudo para viver bem. Mas vocés precisam ouvir bem 0 que eu estou
dizendo, porque ndo é a minha fala, é a fala de Nhanderu. S&o as palavras
que ele passou para mim e agora eu passo para vocés. Muitas pessoas podem
pensar: -“esse pajé ndo sabe nada”. Eu nada sei mesmo, tudo que sei é que
Nhanderu me diz, eu escuto, ele fala e eu falo para vocés.

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)
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(Tranquilino) —“Hoje a noite eu quero dangar com vocés. O Branco (este
etnografo) ndo sabe dancar. A danca dele ¢é diferente, é outra danga. Vamos
dancar a nossa dancga, a dangca que os antigos nos ensinaram. Quem anda
com Nhanderu ndo fica cansado, o corpo é forte, ele pode dancar de noite até
o amanhecer”.

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) — “Estou velho, vocé podem ver que eu nem agiiento mais
andar. Vocés é quem tém de nos visitar. Mas eu estou forte, eu danco, eu
seguro 0 maraca e ndo deixo cair. Quem me da essa forca é Nhanderu por
gue eu ando no caminho dele. Tudo o que ele me pede eu fago. Nao tenho
preguica. Ele me pede para dancar, eu danco, ele pede para fumar, eu fumo.
E assim que temos que viver, € assim que vocé irdo viver aqui conosco. De
gue outra maneira pode ser?

(todos nods) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

(Tranquilino) — “Aqui nds vivemos bem, lembramos todos os dias de
Nhanderu. Mas ndo séo todos aqui que vivem assim. Tem pessoas com um
ma maneira de viver no meio de nds. Eu sei quem sdo elas. Eu tento
aconselhar, mostrar o caminho certo, mas elas falam: -“esse pajé nao sabe
nada”. Por isso, eu estou avisando para vocés, ¢ um aviso que eu recebi, Ndo
sou eu quem estd falando. Cada vez que eu fumo eu me lembro de
Nhanderu, ele entdo me fala uma palavra. Vocé sdo meus parentes, nos
temos que aceitar vocés aqui. Mas, vocés tém que saber como viver no nosso
meio. Tém que ouvir a palavra de Nhanderu. Ele sabe tudo”.

(todos nos) “-Anheteko!” (“E verdade!”)

Concluida esta primeira parte das “boas palavras”, os anfitrides seguem com os
“conselhos” (-mongueta) aos visitantes alertando-os sobre como deve ser sua “maneira de
viver” juntos aos seus parentes no tekoa. Esta é parte mais longa da recepcdo, nela os
anfitrides descrevem episddios presentes ou passados de sua historia pessoal, de seu grupo de
parentes ou de sua aldeia, tentando ilustrar para o visitante qual ¢ a “verdadeira maneira de
viver”. Nestas ocasides, devido a minha presenca, alguns anfitrides alternavam entre o
Guarani e o portugués, dizendo-me que, mesmo sendo Branco, eu também precisava “saber
escutar”. Selecionei alguns trechos da fala de alguns “conselheiros” (nhomonguetaa),

caciques e pajés que nos recepcionaram:

(Ciriaco Pereira) — “Como ¢ que nds devemos tratar nossos parentes? Eu sei
que vocés sabem, mas eu vou dizer: aqui n6s somos todos parentes, todos
somos filhos de Nhanderu. O Branco também (este etndgrafo), pode nédo
saber, mas ele também ¢é filho de Nhanderu, mas eles (os Brancos) chamam
de Jesus Cristo (...) Um parente tem que ajudar o outro, € assim a nossa
maneira de viver, é assim que Nhanderu quer que vivamos. VVocés chegaram
agora, eu nao sei 0 que vocés guerem, mas eu preciso mesmo falar para
depois ndo ser tarde demais. Nossos parentes estdo contentes, é assim que
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deve ser, devemos ficar alegres com a chegada de vocés. Mas, 0 que vOcés
guerem aqui? Se for para nos trazer alegria, entdo nds estamos contentes. Se
for para passar 0 mal para 0s nossos parentes, entdo nés ndo vamos aceitar.
Um parente alegra outro parente, ¢ assim a nossa maneira de viver” (pajé
Nhandéva da aldeia Koendy Pord, Posto Indigena Marrecas).

(Clemente Barrios) —“Aqui nos queremos respeito, respeito COM NOSSas
mulheres, respeito com o0s idosos, respeito com as mogas solteiras. Aqui
todos nds nos respeitamos, é assim que tem que ser para que todos vivam
bem. Antigamente os mais velhos contavam que 0 nosso parente que vinha
de longe devia ser tratado com muita alegria, muita comida, muita danca.
Era 0 nosso jeito de mostrar que estdvamos contentes. Mas, hoje em dia, nos
falta tudo, inclusive o respeito. Nem a Casa de Reza respeitam mais. Aqui
bébados ndo entram na Casa de Rezas, homens casados que mantém relacdes
sexuais com outras mulheres também ndo entram. Nem o Branco deveria
entrar. Entdo, agora eu lhes pergunto: serd que esses sao 0s meus verdadeiros
parentes? Nao, eles ndo sdo meus parentes”. (pajé Nhandéva da aldeia
Acaray Mi)

(Valdomiro) —(...) “se um parente que vem de longe comega a viver mal no
meio de nés, entdo ele ndo é mais nosso parente. Essa ndo é a nossa maneira
de viver, ndo foi essa a maneira que Nhanderu deixou para vivermos. VVOCés
sabem como tém que viver e nos também sabemos. Entdo, vamos viver bem,
vamos viver como viviam nossos parentes antigos. Suas almas (dos parentes
antigos) estdo olhando por nos, se nds brigarmos, eles poderdo se enraivecer
e nos mandar o mal. Hoje em dia eu vejo parente contra parente, irmdo
contra irmdo, pai contra o filho. Esta ndo é a nossa maneira de viver (...)
Agora eu vou falar na “lingua do Branco” (jurua ayvu)”.

(Em seguida Valdomiro passa a falar em portugués):

-“Eu estou falando para os meus parentes como € que temos que viver, o
jeito certo. Deus falou para vivermos unidos, ndo brigar, ndo faltar com o
respeito. Tem gente que vai visitar seu parente é sé vai levar briga. Entéo, eu
estou falando para eles (os recém-chegados) como é que temos que viver.
Aqui sai muita briga, até facada ja teve. Entdo eu estou avisando para eles
para ter calma, ndo brigar, ndo procurar encrenca. Se um parente falou mal,
se ele ndo gosta de vocé, entdo vai embora, procura outro lugar. E assim que
nos temos que viver. Se vocé conversar com ele, sem bater, sem mostrar
uma faca, entdo ele vai entender. Se ele ndo entender, entdo vocé vai
embora, ndo briga, ndo mata. Onde ja se viu parente matar parente? (...)
(Pajé Mbya Valdomiro, aldeia Pinhal, Posto Indigena Rio das Cobras)

(Pedro Alves) -“Os antigos nos ensinaram como € que temos que viver. Eu
aprendi desde crianga: quando um parente chegava para nos visitar, minha
mae ja falava: -“filho, reparta sua comida, deixa sua cama para o parente,
ndo grita, ndo responda mal, isto ¢ muito feio”. Nosso parente chegava,
ficava alegre, dancava conosco, fumava. Todos juntos lembravamos de
Nhanderu. N&o era como é hoje. Hoje tem gente que nem lembra do seu
parente, n&o visita, nem gosta que o parente venha Ihe visitar. E isso que eu
quero entender, mas ndo consigo, esta ndo é a nossa maneira de ser (...) Hoje
vocés estdo chegando, entdo nds vamos recebé-los com muita alegria.
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Antigamente se dizia que quando um parente chegava trazia alegria com ele.
Eu ndo sei, era assim que se dizia. Meus avés é quem diziam. Se for assim,
entdo é por isso que estamos todos alegres” (Pedro Alves, cacique Nhandéva
do Ocay)

A etapa final das “boas palavras” parecia ter um objetivo especifico: saber por onde
andou o visitante, com quem esteve, por quais caminhos seguiu até chegar ao aldeamento.
Diria que se parece com um interrogatorio, ndo fosse o fato das perguntas dos anfitriGes e as
respostas dos visitantes virem diluidas no meio de tantos outros temas, como as noticias de
parentes distantes ou a descri¢do detalhada de um episddio pessoal, as vezes engragado, como
a bebedeira de um homem, as vezes tragico, como a doenca ou a morte de um parente.
Selecionei abaixo alguns momentos dessa conversa, pondo em destaque os trechos que dizem
respeito diretamente a preocupacdo dos nossos anfitrides em saber por onde haviamos andado.

(Tranquilino) “-Quando foi que vocés sairam (do Ocoy)?”.

(Daniel)- “Saimos ontem cedo. Saimos com o Frederico no ‘carro da saude’
até (a estagdo rodoviaria de) Sdo Miguel ...”

Interrompendo Daniel, Tranquilino pergunta:

“- Aonde vocés dormiram?”

Daniel responde sorrindo:

“- Nos dormimos sentados (na esta¢do rodoviaria) de Sao Miguel”.

Tranquilino acha graca e pergunta:
“-O Branco (o etnografo) também dormiu sentado?”

Daniel responde, provocando risos ao explicar o modo como eu teria

dormido:

“-Ele (o etndgrafo) cochilou sentado na cadeira. Mas ele quase caiu por cima
da Carmelicia, foi tombando assim, até cair. Carmelicia o empurrou para o
outro lado e ele acordou assustado. Levantou, pegou um pano, colocou no
chdo, encostou a cabeca na sua bolsa grande e dormiu. NG6s (a esposa e as
filhas de Daniel) ficamos sentados até tarde. Ndo dormimos quase nada. Eu
nem cheguei a deitar”.

Mais adiante, Tranquilino quer saber por quais caminhos nos teriamos
andado até chegarmos em Kirito:

“Eu quero saber: por onde vocés andaram?

(Daniel) — “Pegamos o 6nibus de Sdo Miguel para Foz do Iguacu e andamos
nas ruas para vender Vvixo. (“bichos” sdo os bichinhos esculpidos em madeira que
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Daniel trouxera para vender na cidade). Mas ndo vendemos nada. Entdo
atravessamos a ponte (para o Paraguai) e ficamos passeando (em Ciudad Del
Este). As criangas estavam com fome e o Branco (o etnégrafo) comprou péo e
nos alimentou. Entdo eu falei: “vamos para Hernandarias” (tomamos o 6nibus
de Ciudad Del Este para Hernadarias, mas antes de chegarmos na cidade, saltamos
em Acaray-Mi. Encontramos (na entrada de Acaray-Mi) com o Pai (padre Juan).
Ele pediu para um Branco (um jovem suico da Congregagdo do Verbo Divino)
nos trazer até aqui. Tinha muito barro na estrada. Parece que choveu muito.
Eu pensei que o carro ndo ia conseguir chegar. Mas, chegamos bem. O nosso
caminho foi bom por que n6és andamos com Nhanderu a nossa frente. Como
0s nossos avds costumam dizer: ele (Nhanderu) foi abrindo o nosso
caminho, foi mostrando aonde nés deviamos pisar. Foi assim que nds
andamos. E isso que eu queria contar”.

Embora entremeadas por diversos assuntos, as perguntas que parecem realmente
importantes aos anfitrides sdo muito diretas e esperam, da parte dos recém-chegados,
respostas igualmente objetivas. O cacique Jodo Alves e 0 pajé Jerdbnimo, que recepcionaram o
casal adolescente Manuel Pereira e Aurora Noceda e eu no Tekoa Anhetete, em determinados
momentos da conversa pareciam muito interessados em saber por onde haviamos andado e

quais eram nossos reais objetivos naquela visita.

Jerdnimo pergunta para Manuel:

-“O que vocé quer aqui? Aqui ja tem muita gente, ndo queremos mais gente
aqui”.

(Manuel) —“eu quero ficar pouco tempo”

(Jodo Alves) — “vocé vai fazer roga?”

(Manuel) — “Nao. Nao vou fazer ro¢a. Vou ajudar os alunos na escola, quero
ser professor”.

(Jerdnimo) — “E o que vocé vai comer? Quem vai dar comida para vocé e
sua esposa?”’

(Manuel) — “minha avo vai nos ajudar. Vamos ficar na casa dela”.

Jodo Alves comenta comigo, em portugués:

““Vocé esta vendo? E assim, o jovem de hoje nio quer trabalhar. Ndo tem
coragem de pegar na enxada, ndo tem coragem de plantar sua roga. Isto esta
errado, ndo é assim que temos que viver. Um rapaz desse ai, forte, vem aqui
sO para fazer baile, jogar bola. Assim nds ndo aceitamos. Nosso costume é
diferente, mas hoje mudou tudo”.

Retomando a conversa em Guarani, Jodo Alves pergunta a Manuel:

-“Sua avo esta velha, nem agiienta mais catar lenha. Vocé tem que ajudar a
fazer a roca dela. Tem que cuidar dela. A casa dela esta caindo, arrume o
telhado, eu Ihe dou um pouco de embira, vocé procura sapé. Eu ndo posso
fazer tudo sozinho. Eu também tenho familia para cuidar. (...) Mais adiante



161

eu quero descansar, vou passar 0 meu trabalho para outra pessoa (...) Vocé ja
viveu aqui, ficou dois meses e foi embora. Olha sua esposa, o pai dela sabe
gue vocé veio com ela? Aqui vocé tinha esposa, deixou ela sozinha e foi
embora. Agora volta com outra mulher. Elas vao brigar, isso ndo vai dar
certo.

(Manoel) E verdade. E verdade.

Manoel explica que deixou sua primeira esposa por que ela ndo cozinhava para ele. A
noite, ia a cidade, dizendo que ia estudar, dormia por la e s6 voltava no dia seguinte. Explicou
que ja havia conversado com ela, com o0s pais dela e com o préprio cacique Jodo Alves, e no
entanto, a situagdo ndo havia se alterado. A alternativa que encontrou foi abandona-la e
retornar ao Ocoy onde viviam seus pais. No entanto, brigas com seu irmao menor o teriam
levado a Acaray-Mi, no Paraguai, onde teria passado os ultimos seis meses. La, teria
conhecido Aurora, sua esposa atual. Depois de uma passada répida de dois dias pelo Ocoy,
onde visitou seus pais, partimos juntos em direcdo ao Tekoa Anhetete.

(Jer6bnimo) —“por onde vocé andou? Sua avé me falou que vocé foi
descarregar caminhdo 14 no Paso Kue, no Naranjal (Paraguai)”. Isso ¢
mesmo verdade?

(Manoel) —“N@o. Eu trabalhei na ro¢a dos meus parentes. Eu ajudei o pai
dela (da sua esposa). Depois fui em Hernandarias. L4 eu trabalhei na colheita
na roga dos Brancos. Mas o dinheiro era pouco, os Brancos eram muito
ruins. Eu fiquei doente, sentia muita dor de cabega (...)”.

(Jerbnimo) —“O Branco (este etndlogo) veio do Ocoy com vocés. Foi isso
que ele me falou. Como foi que vocés vieram?”

(Manoel)- “Sim, ele (este etn6logo) veio nos acompanhando. Pegamos uma
carona na Toyota do Imélio (o administrador da FUNAI no Ocoy). Depois
nos pegamos o Onibus (de S&o Miguel do Iguagu até Diamante do Oeste).
Um Branco (um vereador da cidade de Diamante do Oeste, conhecido de
Manoel) nos trouxe de carro até aqui”.

(José Alves) — “Vocé sabe que nossos parentes de Acaray-Mi brigam muito.
Se vocé pensa que vai viver aqui como eles vivem Ia, estd enganado. Sdo
nossos parentes, eu nem poderia falar, mas tenho que falar. Todos que vem
de la nos trazem problemas, dificuldades. La eles andam de revolver na
cintura, de facdo. O mal exemplo vem do proprios pajés. Aqui esta proibido.
Essa ndo é a nossa maneira de viver. Eu queria andar por I3, visitar meus
parentes, mas eu fico triste quando vejo como eles vivem(...) Aqui no meio
de nds vocé vai viver da nossa maneira. Vocé € um Xondaro, vai dangar, vai
cantar conosco. A sua mulher vai bater taquara, vai cantar. Eu vou
providenciar uma taquara para ela”.

Apesar do tom firme da conversa, nossos anfitrides encerram-na dizendo-nos que

poderiamos ficar o tempo que quiséssemos. O proprio Jodo Alves convidou-me para ficar em

sua casa, enquanto o casal foi para a casa da avo materna de Manoel. Estas conversas ocorrem
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sempre entre homens, enquanto que as mulheres e as criangas, anfitrids ou recém-chegadas,
mantém-se caladas. Permanecem sentadas na mesma roda, ou entdo, se afastam. As maes
procuram a sombra de uma arvore para amamentar os filnos pequenos, conversam com outras
mulheres ou sdo convidadas pelas esposas dos anfitriGes para entrar em casa, ficar a beira do
fogo da cozinha, ajudé-las no preparo da comida. Minha participacdo nestas conversa se
limitava a apresentar a carta da FUNAI autorizando a pesquisa, explicar sobre meus objetivos,
meu tempo de permanéncia, os locais onde iria dormir e comer. Nem sempre quando eu
retornava a um aldeamento onde ja havia estado dias antes era recebido pelos mesmos
anfitrides. O que ocorre é que, qualquer homem adulto, seja o pajé principal, o cacique, vice-
cacique, um lideranca respeitada ou um dos muitos pajés especialistas (o “dono da dancga”,
jerokyhara; o “dono da musica”, oporaiva ou, 0 “dono do fumo do cachimbo”, opitava) pode
atuar como anfitrides dos recém-chegados.

Intrigas pessoais entre os lideres podem causar problemas inesperados aos recéem-
chegados. Numa ocasido em que retornei ao Pinhal, os irmdos Luis e Darci Pires de Lima e eu
fomos recebidos por um homem que nos convidou para irmos a sua Opy’i, “Casa de Rezas
pequena”, que funcionava em sua propria casa. Horas mais tarde, recebemos um recado que
nos foi dado por um menino, que o pajé Valdomiro queria falar conosco. Fomos a sua casa e
I4 disse-nos que haviamos entrado sem sua autorizagdo, identificando-se a si mesmo como o
pajé principal, ao qual deveriamos ter nos dirigido na chegada. Meus acompanhantes
argumentaram que foi 0 homem quem nos convidou para a sua Casa de Rezas pequena e que
ndo tinhamos a intencdo de entrar sem sua autorizacdo. Valdomiro, mesmo descontente,
aceitou nosso pedido de desculpas, deixou-nos ficar, mas desaconselhou-nos a freqiientar a
Opy’i, dizendo que aquele pajé ndo era “verdadeiro”, assim como as dangas e os cantos ali
encenados™.

A parte final da recepg¢@o consiste na “limpeza”, chamada “cura” (-moguera) dos
recém-chegados. No entanto, nem sempre elas eram feitas durante a recepcdo. Houve ocasides
em que ocorreram mais tarde, a noite, na Casa de Rezas. Nestes casos ndo apenas 0S
visitantes, mas todos os gque estavam presentes na Casa de Rezas eram, um a um, incensados
pela fumaca do cachimbo dos pajés. Na nossa recepcdo em Kiritd, descrita acima, em que
fomos recebidos pelo pajé Tranquilino, o ritual foi bem rapido, durou menos de trinta

minutos. Encerrou suas “boas palavras” dizendo-nos que iria “passar o nosso COrpo para

% 0O fato de existir de mais de uma Casa de Rezas num mesmo aldeamento, nem sempre parece resultar de
intrigas entre pajés. Houve “donos de Opy’i” que argumentaram que ter construido sua propria Casa de Rezas
para atender a populacdo do entorno que, antes, precisava caminhar uma grande distancia para chegar a Casa de

Rezas principal.
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Nhanderu (...) xee ma ete’i rive Nhanderu pe amombe’u ha’e aema oikwaarami ojapota (...)
porque teriamos andado num “caminho que ndo era bom” e que “o mal nos pegou levemente”
(...) Tape oi porde’y jave ma oguata’iarupi ma ojopy vaivai ra’e(...). Chamou primeiro as
duas filhas do casal Daniel e Carmelicia. Daniele, a maior, sentou-se num banquinho, como é
0 costume durante a ceriménia. Enquanto circulava a pé em torno dela, soprava a fumaca de
seu cachimbo no alto de sua cabega, nas costas e no peito. Depois, Tranquilino se agachou,
colocou as plantas dos pés da menina sobre a sua mao e soprou fumaca por entre dedos.

Enquanto fazia estes gestos, dizia as seguintes palavras:

Xeruete, xexyete, aipo amboaxa nde vy kotete rekoaxy ndepe.

Nde aema ko yvyre ore mo nhevaga rire nde aema rema pu’a i jevy va’erd.
Tove katu anhete opamba’e ramo rire pe ta’i mbarete’i jevy.

Kova’e aema aguyjevete ndevy, xeruete, xexuete. Aguyjevete!

Em traducdo livre, ele estaria dizendo:

“Nosso Pai, nossa Mae, eu vou “passar” (amboaxa) para vocés “o corpo deste que tem um
modo de ser doente” (kotete rekoaxy ndepe). Vocés mesmos que nos enviaram para esta Terra,
entdo sdo vocés mesmos que irdo “levanta-lo” (pu’d). Depois de tudo isso, ele (o “recém-
chegado”) ficara forte outra vez. “Agradeco” a vocés, meu Pai e minha Mae Verdadeiros.
“Aguyjevete”! (saudagdo utilizada quando se entra na Casa de Rezas)

Todos noés, um a um, sentamos no banquinho e fomos igualmente “curados” com os
mesmos gestos e palavras. Daniel e eu tiramos as camisas. Rosilda, a filha menor, foi
“curada” no colo de sua mae. A “cura” encerrou nossa recep¢ao. Naquele mesmo dia, a noite,
na Casa de Rezas, voltamos a nos apresentar, mas, desta vez, de forma breve, agradecendo em
poucas palavras a acolhida. Agora, finalmente, meus acompanhantes e eu tinhamos permisséo
para permanecer no aldeamento.

Vimos no capitulo anterior que o mais freqiiente é que o visitante procure a casa de
seus parentes genealdgicos, onde encontrard comida e abrigo. Vimos que estd € uma
oportunidade de atualizar estas relagcdes pré-existentes que, para continuar existindo, precisam
ser validadas por visitas freqlientes. Vimos também que, em outro nivel, o recém-chegado
passard a pertencer a um novo grupo de parentes, 0S -etard ae’i, “parentes chegados”,
moradores das casas proximas aos parentes que o abrigaram e que no nivel mais amplo ele
estara se inserindo na unidade aldea, devendo passar de um “parente que veio de longe” a um
“parente de verdade”. Na secdo seguinte, destaco como, na pratica, estas relacdes podem ser

(ou ndo) constituidas
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Em casa com parentes e inimigos

Sobre o parente que chega e aquele que o recebe diria que o desejo de ambos € que
suas relacbes de parentesco pré-existentes possam ser consolidadas transformando-os em
“parente de verdade. A preocupacdo e, ao mesmo tempo, o desejo de fazer triunfar o
“parentesco verdadeiro”, geram diferentes atitudes sociais que no conjunto fundamentam o
cotidiano da vida alded. Receber um parente recém-chegado na propria casa nao € apenas uma
questio de oferecer hospedagem a quem ndo tem onde ficar. E também uma forma de
“alegra-lo” e de “alegrar-se” com a presenga dele. Juntos, ajudando-se mutuamente,
adquirirdo “‘saude”, comentario freqiiente quando o assunto ¢ a chegada dos parentes
distantes. A reparticdo interna da casa, dividida em apenas dois comodos (varanda aberta com
o fogo de chdo e quarto fechado de dormir) favorece a proximidade entre as pessoas. Boa
parte do dia, quando ndo estiverem trabalhando na roca, permanecerdo a beira do fogo,
comendo, tomando tereré ou chimarrdo, fumando, conversando, esculpindo bichinhos em
madeira, fazendo colares de contas. A noite, dormirdo sob panos, colchdes ou papeldes
espalhados pelo quarto. Se o casal dono da casa tem cama, para ganhar mais espaco podera
cedé-la para acomodar melhor as criancas maiores. A solidariedade entre os parentes na
realizagdo das atividades cotidianas contribui para manter a “alegria” dos moradores da casa.
Uma mulher Nhandéva reclamando que sua sobrinha adolescente, filha de um irm&o recém-
chegado em sua casa, ndo ajudava nas tarefas diarias, explicou que a moga tinha uma “ma
maneira de viver” argumentando que poderia té-la adquirida com seus parentes das aldeias do
lado paraguaio de onde viera. Referindo-se a importancia da ajuda dos parentes nas tarefas da
casa, disse: pytyvoko nhanemborovy’a pord, “a ajuda nos alegra muito”. A “parente de
verdade”, que quer demonstrar que traz consigo a “alegria” ajuda a dona da casa a cozinhar,
catar e rachar lenha, vigiar o fogo aceso, lavar roupas, varrer a casa, costurar, capinar a roca,
cuidar das criangas como se fossem seus proprios filhos. As criancas que chegaram com seus
pais deverdo buscar dgua na fonte, pocos ou torneiras, deverdo demonstrar que “sabem
escutar” as “boas palavras” dos mais velhos. No maior parte do dia passardo o tempo
brincando, jogando bola, nadando nos corregos ou no lago da hidrelétrica, pescando com vara
e anzol, cacando passarinhos com atiradeiras, entocando tatu. Frequentardo as escolas nas
aldeias ou, se ndo houver, caminhardo num ponto até onde possam alcancar o onibus escolar
gue levam os filhos dos agricultores as escolas na cidade. Uma, duas ou trés vezes por
semana, de manha ou a tarde, participardo dos ensaios de canto e danca orientados por um

mestre, o0 auxiliar do pajé. Os homens, jovens e adultos, acompanhardo o dono da casa nos
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trabalhos na roca, fardo pequenos reparos na casa dos seus anfitrides substituindo tabuas,
troncos e varas podres das paredes, remendardo o plastico do telhado ou trancardo novas
folhas de palmeira. O proprio dono da casa podera ajuda-los a conseguir um emprego nas
plantacdes agricolas vizinhas, apresentando-os aos agricultores seus conhecidos.

Para o recém-chegado, viver bem com os parentes das casas proximas é tdo importante
quanto viver bem na casa do parente anfitrido. A “alegria” como um valor importante para
assegurar o parentesco verdadeiro deve estender-se num circulo concéntrico, da unidade
doméstica para as casas proximas, ¢ para todo o aldeamento, fazendo “a vida sem mal”
propagar-se em todos os niveis. Se a casa do parente anfitrido for pequena ou sua familia
muito numerosa, os recém-chegados poderdo ficar nas casas préximas. Se o dono da casa néo
pode arcar sozinho com a alimentacdo de todos os abrigados por ele, recebera ajuda dos
parentes das casas proximas em forma de doacdo de alimentos, empréstimo de dinheiro,
convites para comerem juntos. Se tudo for bem e o parente resolver construir sua propria casa
e roga, podera contar com a ajuda deste amplo grupo de parentes. Um deles dividira seu
préprio espaco de terra cedendo-o para construcdo de uma casa nova. Se espaco for suficiente,
ajudardo também no primeiro plantio. Ndo havendo espaco, cultivardo a mesma roca,
trabalhardo juntos e dividiréo os produtos colhidos.

A disposigdo em “alegrar” e “alegrar-se” junto aos parentes nao deixam esconder, por
outro lado, a preocupacao dos anfitrides com o comportamento de seus hdspedes. Vindos de
longe, nao se sabe bem ao certo que “maneira de viver” possuem. Esta desconfianca se traduz
por uma vigilancia permanente dos comportamentos sociais na tentativa de identificar atraves

deles os portadores do “mal”.

Vigiar e punir 0s maus comportamentos

Em cada aldeamento existe um grupo composto de trés a oito homens chamados de
seguranca, policia ou policia (quando se usa o termo hispanico) com o objetivo, segundo
meus informantes, de “fazer a seguranga”. Muitos deles s@o caciques, ex-caciques, vice-
caciques, ex-vice-caciques e pajés, sendo também chamados de huvixa kuery, “liderancas”.
Organizam-se de acordo a nossa hierarquia militar, em capitdes, tenentes, cabos ou policias.
Sdo segurancas apenas nos aldeamentos onde vivem, ndo usam nenhum traje diferente, ndo
portam nenhum tipo arma. Jodo Centurido, seguranca/pajé do Ocoy, contou-me que Seu
trabalho é evitar heko vai va’e, que “aquele que tem ma maneira de viver” viva “nosso meio”

(nhandereko). Os segurancas parecem atuar como guardides da “verdadeira maneira de viver”
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atuacdo que € visivel nas situacoes de conflito, envolvendo principalmente os recém-chegados
que apresentam maus comportamentos. Isso ndo quer dizer que as pessoas que estdo ha mais
tempo nas aldeias ndo sejam igualmente vigiadas e punidas pelos segurancas. No entanto, o
recém-chegado, por sua condicdo instavel, é o foco preferencial da vigilancia dos segurancas.
Um desentendimento na familia, uma briga entre jovens, a ingestdo exagerada de alcool, a
descoberta de uma relagdo extra-conjugal, a desconfianca de que uma moca e um rapaz
solteiros estdo mantendo relacGes sexuais sdo situagdes em que 0s segurancas poderdo
intervir. A intervengdo pode se dar de diversas formas, pode ser através das mo’arandu, o
“ensinamento das boas palavras”, momento em que o acusado ¢ chamado a casa de um
seguranca (ou O seguranca vai até a sua casa), 0 aconselha, incensa seu corpo com 0
cachimbo, convidando-o para dancar, cantar e fumar na Casa de Rezas. Se as denuncias
contra seu mau comportamento persistem, o acusado podera receber um “castigo”,
momba’eapo, que ¢ quando se faz alguém trabalhar contra a sua vontade. Os segurangas
poderéo obrigar, o homem ou a mulher, em geral adolescentes, a capinar um trecho de mato, a
limpar um terreno para o cultivo ou a fazer reparos nas paredes e telhado da Casa de Rezas.
Quando uma mulher Nhandéva do Tekoa Anhetete agrediu uma jovem, ao saber que era a
amante de seu marido, os pajés e o cacique puniram a jovem obrigando-a a capinar um
extenso trecho de capim, e 0 amante a refazer parte do trancado de palmeira do telhado da
Casa de Rezas. A mulher, sentindo-se injusticada (ela queria a expulsdo da jovem do
aldeamento), acionou seu grupo de parentes locais e, com a ajuda deles, ameagou espancar a
jovem que, com medo, deixou o aldeamento.

As surras de chicote (-mbopi), que os Nhandéva chamam de —mbopaga™ sdo formas
de “castigo” menos freqiientes. Ocorrem em situagdes extremas, quando outras tentativas de
afastar o “mal” da pessoa ndo tiveram sucesso. Nao presenciei nenhuma surra, embora tenha
ouvido muitos casos de pessoas que disseram conhecer outras que foram surradas®’. As
repreensdes verbais, o trabalho obrigatério e as surras sdo temas dificeis de falar, séo
situacbes humilhantes que expdem o envolvido e seus parentes. Somente um informante
admitiu ter sido surrado pelos segurangas no Ocoy. Levantou a camisa e me mostrou as
marcas de ferimentos recentes em suas costas. Segundo seu depoimento, foram chicotadas

com um chicote feito com fios de freios de bicicleta com pregos nas pontas. Explicou que os

% E um provéavel empréstimo do portugués ou espanhol “pagar”, no sentido de pagar por uma ofensa, como em:
pepagapa va’’erd xevy pejapo vaiague (‘“vocés vao pagar o mal que fizeram para mim”).

3" Desconheco a existéncia na literatura Guarani contemporanea de referéncias aos castigos corporais. No livro
intitulado “O rosto Indio de Deus”, Melia (1989:341) cita vagamente os “castigos e reprimendas” determinados
pelos pajés em situagdo de conflito e executadas por jovens que o fardo por ele.
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segurancas o fizeram tirar a camisa, deitar-se de costas sobre um banco e desferiram-lhe oito
chicotadas (o numero de chicotadas varia conforme a gravidade do delito e é decidido em
conjunto pelos segurancas). O motivo da surra foi que ele e uma jovem solteira foram
surpreendidos pelos segurancas mantendo relacGes sexuais em sua casa. Ele acredita que foi
denunciado por um vizinho, j& que sendo noite, seus pais e seus irmdos estavam na Casa de
Rezas. “Nao agi corretamente” (ha’eve’ya rami), argumentou o jovem comentando que
“errou” (-avy>°) a0 manter relagdes sexuais com sua “irma” (xepé).

Boa parte dos conflitos com os segurancas envolvem rapazes e mogas solteiros recém-
chegados. Apesar de terem vindo de longe, portanto, serem afins potenciais, teoricamente
habilitados a serem cénjuges, a possibilidade de serem portadores do “mal”, dificulta, ao
menos nos primeiros meses de permanéncia, a efetivacdo da afinidade. Logo, a hostilidade
tem relacdo com a afinidade. Informantes idosos disseram-me que Seus pais contavam que
antigamente havia o costume de se raptar mulheres de outras aldeias de seu préprio subgrupo,
e que isso era motivo de guerra entre eles. Hoje, a guerra ndo existe mais, parece ter se
transformado em hostilidade velada entre as aldeias. No Ocoy, por exemplo, a hostilidade se
volta principalmente contra as aldeias que estdo no Paraguai, justamente os locais onde os
jovens vao e de onde eles vém em busca de esposa, 0 mesmo se dando entre os Mbya locais e
os do sudeste brasileiro. O que se diz destes casamentos é que ndo vao durar, que o marido se
embriagard, batera na esposa, tera filhos e a abandonard, que sdo preguigosos e dependentes
da ajuda dos sogros. Da esposa se diz que ndo cuidara direito da casa e do marido e os que
parentes dele quando os visitar ndo serdo bem alimentados.

Os segurancas fazem rondas noturnas, principalmente em locais onde existem
aglomeracg0es de pessoas, sobretudo jovens, como nos arredores da Casa de Rezas e nos bailes
de fins de semana. Alias, eu s6 soube da existéncia deles meses depois de iniciar a pesquisa,
guando, num baile, organizado no Ocoy, 0s jovens comentaram que havia segurangas nos
observando. Disseram-me que quando véem caciques, ex-cacique ou pajés por perto ou
olhando-os de longe, seguindo-0s nos caminhos, sabem que estdo sendo vigiados. Os proprios
moradores auxiliam o trabalho dos segurancas denunciando os casais suspeitos, indicando o
local onde possivelmente se encontram. A minha presenca de homem solteiro nas aldeias néo
me trouxe problemas e, se houve algum, foi abafado pela diplomacia dos meus anfitrides.
Acredito que eles ndo me viam como alguém que procurasse esposa, talvez por eu nédo ser

jovem como um xondaro e por saberem que tinha uma filha, que me acompanhou nos

%8 O verbo transitivo direto —avy pode ser usado no sentido de “errar”, cometer uma falha. No entanto, o uso mais
freqliente é para indicar relag@es sexuais socialmente desaprovadas.
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primeiros meses da pesquisa. Em muitas brincadeiras os homens zombavam de mim dizendo
que iam me apresentar as velhas vilvas, mas nunca se referiam as mogas solteiras das suas
aldeias.

O tempo corre contra quem chega e pretende encontrar um cénjuge. Se demorar
demais para encontrd-lo, corre o risco de tornar-se “irmao” (pégue) pela convivéncia
prolongada, portanto, impedido de casar-se; por outro lado, como poderd conhecer melhor e
em pouco tempo um futuro cénjuge se o (a) recém-chegado (a) € permanentemente vigiado
pelos segurancas? Moca e o0 rapaz desenvolvem estratégias tentando manter o “namoro” em
segredo até poderem anunciar o casamento. Um rapaz interessado numa mocga pode ir e vir
diversas vezes na aldeia da sua pretendente, passando curtas temporadas, mantendo um
contato rapido e discreto com ela, sem despertar a atencdo dos seguranc¢as ou da sua familia.
Desse modo, pode manter o distanciamento fisico e geografico necessarios para continuar
sendo um afim em potencial, sem tornar-se um consangliineo da futura esposa. Cornélio,
Nhandéva do Ocoy, conta, rindo, ao lado de sua esposa, sobre suas freqlientes idas a Acaray-
Mi. As desculpas que ele inventava para justificar ao cacique que o recepcionava era que iria
visitar seus avos ou sua irma mais velha, casada. Conta que o mais dificil era encontrar um
local para conversarem sozinhos e que as amigas de sua esposa, para colaborar, ficavam com
eles numa grande roda de jovens conversando, jogando baralho. Eram estas amigas que
levavam recados de um para o outro, e que ficavam a espreita dos segurancas quando o casal
queria conversar sozinho. Hoje, o telefone celular, bem como o telefone dos postos, sdo muito
Uteis para manter o contato ndo presencial, conversar, marcar encontros dentro ou fora dos
aldeamentos sem despertar desconfiancas. O envio de bilhetes através de pessoas que irdo
visitar as aldeias, e que sdo de confianca do emissor, € também um modo de manter contato
entre os jovens. Rapazes me contaram que as melhores oportunidades para conhecer ou
reencontrar as mocgas ocorrem durantes os bailes e os jogos de futebol. Nos bailes tém a
oportunidade de conversar, dancar, passar um bom tempo juntos, embora as demonstracdes de
afeto, se flagradas ou denunciadas aos segurancas, possam complicar suas vidas. O mesmo se
da nos jogos de futebol, quando os times se deslocam para outras aldeias e os jogadores
podem se encontrar com as mocgas que vao ao campo assistir a partida. Foi ap6s um desses
jogos que quatro rapazes de Palmeirinha teriam sido surrados pelos segurancas do Pinhal.
Tudo aconteceu depois do fim do jogo, quando foram convidados por um morador para jogar
cartas em sua casa. De acordo com as informagOes de um dos rapazes, um rapaz que 0
acompanhava foi flagrado pelos segurancas mantendo relagdes sexuais com uma moga na

casa do morador que os acolheu. Raivosos, 0s segurancas teriam levado os quatro rapazes
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para a casa do cacique. L4, teriam sido severamente repreendidos e, em seguida, surrados com
trés chibatadas cada um. Assustados, os rapazes teriam caminhado a pé, a noite, uns cinco
quildmetros, até a aldeia Tapiti, no mesmo posto indigena, onde teriam encontrado abrigo na
casa de parentes. Na manha seguinte, retornaram de 6nibus a Palmeirinha. O episodio teria
causado indignacdo do cacique de Palmeirinha, que considerou a atitude dos segurangas do
Pinhal severa e injusta, j& que apenas um dos rapazes teria demonstrado mau comportamento.
Em represalia, teria proibido a entrada de rapazes vindos do Pinhal, ameacando-os também de
surrd-los. O conflito teve fim quando, na visita de um pajé do Pinhal a Palmeirinha, tentando
apaziguar as duas aldeias, ficou acertado que o rapaz e a moca flagrados iriam se casar, 0 que
de fato ocorreu.

O casamento pode ser uma das formas de se evitar a violéncia dos segurancas. No
entanto, a decisdo pode tanto apaziguar quanto acender ainda mais o conflito se um dos
futuros conjuges, ambos, ou os parentes dele ou dela forem contrérios ao casamento. Uma
alternativa para solucionar este problema pode ser casar e, semanas depois, separar. Como
ndo existe nenhuma ceriménia matrimonial, o rapaz e a moca ficam um tempo juntos e, mais
adiante, retornam a casa de seus pais. Possivelmente, ndo havera conflito envolvendo um (a)
solteiro (a) recém-chegado (a) se ele (a), depois um tempo de permanéncia, sem envolver-se
em nenhum conflito, demonstrar interesse em se casar. Se os dois estdo de acordo, o primeiro
passo serd procurar seus futuros sogros, explicar-lhes suas intengdes de casamento e obter
deles a autorizacdo. Autorizados a se casar, 0 casal podera construir sua nova casa hum
terreno proximo, cedido pelos pais da noiva, morar com seus sogros na mesma casa, deslocar-
se em direcdo a aldeia dos pais dele ou em direcdo a uma outra aldeia.

A expulsdo das pessoas dos aldeamentos é uma atitude extremada, ainda mais rara do
que as surras de chicote. No entanto, pode ser uma solugdo definitiva para afastar o “mal”
daqueles ameacam o “viver sem mal” dos aldedes. Ao longo de toda a pesquisa sO
acompanhei um caso de expulsdo, embora meus informantes relatassem diversos outros casos
em que eles proprios ou seus parentes estiveram envolvidos. O caso em questdo nos mostra
guem nem sempre o fato de uma pessoa ja estar vivendo ha mais tempo com seus parentes na
aldeia assegura a consubstancialidade. Fica evidente que o parentesco que se quer, O
“parentesco verdadeiro”, para se manter precisa ser constantemente produzido por atitudes
que asseguram a consubstancialidade, do contrario ele se desfaz. O homem que acabou sendo
expulso era Nhandéva, vivia no Ocoy ha pelo menos dois anos com sua esposa e sete filhos,
sendo que o mais velho tinha quinze anos. As acusagdes que Ihe pesavam vinham de sua

propria esposa e dos parentes das casas proximas a sua. Agressoes fisicas contra a esposa e 0S
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filhos, bebida alcodlica em excesso, falta de disposicdo para o trabalho na roca, traicGes
conjugais. Jodo Centurido contou que mais de uma vez o aconselhou, 0 incensou coma
fumaca do cachimbo, o obrigou a trabalha na roga e o surrou por duas vezes, na ultima levou
quinze chicotadas e teve que ser tratado com emplastro de folhas curativas para cicatrizar os
ferimentos. Os homens ficavam bons por uns dias, mas depois, explicou o pajé, voltavam a
apresentar mau comportamento.

O estopim que culminou com sua expulsdo foi uma briga, a noite, em frente a Casa de
Rezas, em que feriu a faca um idoso. O homem tentou entrar, bébado, na Casa de Rezas, e foi
impedido pelo idoso. Com raiva, 0 homem foi até a sua casa, pegou uma faca e retornou.
Outra vez impedido pelo idoso, desferiu-lhe um golpe que pegou de raspdo no seu brago.
Quando ocorreu este episodio eu estava no Ocoy e pude acompanhar de perto seus
desdobramentos. Honorio, outro seguranga/pajé que participou das tentativas de “cura” do
homem, ponderou que ele pudesse ter adquirido o “mal” no Paraguai, nas aldeias por onde

andou recentemente:

(0 homem) (...) ndo andou bem. Ele viveu no meio de pessoas que ndo séo
boas. No outro lado do rio (nas aldeias no Paraguai) também existem pessoas
mas. Ele (o homem) ndo ouviu nossas (boas) palavras e agora esta sofrendo
com este mal. Ele anda muito nervoso, ndo sabe escutar, sé quer beber,
beber. Fica bravo, procura briga e, agora, acontece isso ... (0 ferimento a
faca). Essa ndo é a nossa maneira de viver. Para ficar no meio de nds ele
precisa viver bem. E isso que nossos parentes querem.

Depois do episddio da facada, o cacique Pedro Alves contou-me que ele, junto com os
segurancas, ja haviam decidido, numa reunido, que o homem seria expulso do Ocoy. A
noticia de sua expulsdo deflagrou um conflito maior, envolvendo seu grupo de parentes,
contrarios a sua expulsdo. Ofendidos, parte dos seus parentes foi falar com o cacique
pedindo-lhe que reconsiderasse sua decisdo. O cacique, por sua vez, argumentou que O
homem deveria partir por um tempo, até que a situacdo se normalizasse, evitando também
possiveis conflitos com a familia do idoso esfaqueado. A irmd mais nova do homem, Unica
parente que aceitou falar sobre o caso, reclamou que pessoas que viveram situagdes
semelhantes ndo foram expulsas e que a intengdo dos que queriam expulsar seu irméo era
tomar sua casa e sua roca de feijao, em ponto de ser colhido. Se seu irmao fosse embora,
explicou-me, teria que levar consigo sua esposa e os sete filhos que ndo queriam ficar
sozinhos. O problema é gue ndo tinham dinheiro suficiente para as passagens para chegar em
Acaray-Mi, de onde teriam saido dois anos atrds. No entanto, o proprio cacique argumentou

que em casos de expulsdo, quando a pessoa expulsa ndo tem dinheiro, 0s segurancas e suas
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familias se cotizam para custear as despesas com as passagens. Se a pessoa expulsa se recusa
a partir ou adia demais sua partida poderd ser surrada ou conduzida & forca para fora dos
limites do posto indigena. Dois dias depois de decidida a expulsdo, 0 homem partiu sozinho
para Acaray-Mi. Passado um pouco mais de um més, reencontrei 0 homem vivendo com sua
esposa e filhos na sua casa no Ocoy.

Pode parecer um paradoxo o fato de que os pajés que tanto suplicam pelo perdao, a
compreensdo, a solidariedade e a convivéncia pacifica entre as pessoas, utilizem-se da
violéncia fisica como uma forma de impedir ou de afastar o “mal”. No entanto, ¢ por essa
mesma razdo que a violéncia se justifica, ou seja, € uma forma radical de impedir uma
violéncia maior, a violéncia “desumanizadora” do “mal” que insiste em desviar os homens do
caminho da perfeicdo. Parece haver uma correspondéncia logica entre ‘“aconselhar”
(mo’arandu), obrigar uma pessoa a trabalhar exigindo dela um grande esfor¢o fisico
(momba’eapo) e as surras de chicote (-mbopi/mbopaga). Sao atitudes que ajudam a “limpar o
corpo sujo”, alivia-lo do peso que 0 “mal” lhe causa. Vimos no capitulo anterior a for¢a da
“boa palavra”, que ¢ capaz de “passar” para o corpo fazendo a pessoa “escutar”. De maneira
analoga, o esfor¢o fisico pelo “castigo” do trabalho obrigatorio e a aplicagcdo das surras de
chicote parecem ter também este objetivo. Meus informantes dizem que estas sdo medidas
disciplinadoras utilizadas para “fazer falar” (-mbo’e) e “fazer escutar” (-japixaka) aos
portadores do “mal”. Comenta-se que eles ndo “sabem ouvir”, nem “sabem escutar” e que
essas formas de repreensdo ajudam-lhes a “fortalecer o corpo”, trazem “satide” e “alegria”,
fazendo-os “falar” e “escutar” as “boas palavras”. Parece haver uma idéia segundo a qual é
através do corpo que se “aprende” (nhembo’e) e se conserva uma determinada “maneira de
viver”. Esta questao foi tratada no capitulo anterior quando tentei esbogar uma teoria centrada
corpo (em oposicdo aqui a idéia de “mentalidade” presente nas demais teorias) ao abordar a
concepcao de relacdo dos Mbya e dos Nhandéva. Arrisco-me a dizer que, do mesmo modo,
castigos corporais, como as surras e os trabalhos forgados, assim como a danca, séo agdes que
tém por objetivo principal “fazer o corpo aprender”, domestica-lo (aqui no sentido de
“humanizé-lo”) fazendo-o adquirir a “verdadeira maneira de viver”. Nos contextos em que
estava em foco a cura do “mal”, os trabalhos for¢ados e as surras emergiam como um recurso
ultimo para limpar o “corpo sujo”, apos diversas tentativas frustradas de “fortalecimento”,
como a fumaca do cachimbo, o aconselhamento, a dieta vegetariana, a abstinéncia sexual, a
danca e o canto.

Pode ocorrer de uma mulher ser surrada ou expulsa pelos segurancas, mas é muito

raro. Mesmo em se tratando de relagdes sexuais entre um morador e uma recém-chegada (ou
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vice-versa), se houver surra ou expulsdo, quem serd provavelmente punido sera 0 homem,
talvez os dois, dificilmente apenas a mulher. Diz-se em que em mulher ndo se deve bater,
apenas castigar com trabalho forcado, para ndo despertar a ira dos seus parentes. Raivosos
eles poderdo se vingar agredindo os agressores. A pena para as mulheres surpreendidas ou
denunciadas por mau comportamento € capinar um terreno, catar e rachar montes de lenha.

E curiosa a atitude dos aldebes para com aqueles que sdo identificados como
portadores do “mal”. N&o se culpa a pessoa pelo seu mau comportamento, ao contrario, sao
tratados como vitimas e delas se tem pena, se lastima a sua sorte. Os comentarios dos seus
parentes, mesmo aqueles que foram prejudicados, agredidos ou caluniados por alguém que
tem “ma maneira de viver”, ilustram bem essa situagdo. O “mal” ¢ descrito como algo que
“passou’ para a pessoa num determinado momento de sua vida, independentemente da sua
vontade. “Ele (a) andou no mau caminho” diziam uns. Outros comparando o antes ¢ o depois
do “mal” na vida dos seus parentes, argumentavam: “ele foi bom até o ano passado, agora
vive muito mal”. “No6s ndo gostamos de bater em ninguém”, comentou um Seguranca,
“fazemos isso para ajudar”.

O —jepota, a transformacdo da pessoa em animal, é onde melhor se pode perceber

como o “mal” e seu portador se posicionam.

-jepota: a forga desumanizadora da pessoa

Silvano Pereira, um rapaz Nhandéva do Ocoy de 16 anos, comegou a apresentar um
comportamento bem diferente do habitual. Antes jogava futebol com seus amigos, nadava e
pescava no lago da hidrelétrica, estudava e ajudava seus pais na roca. Era um dos mais
resistentes xandaro dancador na Casa de Rezas. Com o passar dos dias seus pais foram
notando algumas mudancas no seu comportamento cotidiano. Antes, muito falante, o rapaz
agora passava muitas horas do dia deitado em casa, calado. Nem mais ligava o rédio para
ouvir as masicas das radios paraguaias, cantadas em Guarani, que ele tanto gostava. Também
mudaram seus habitos alimentares, comia pouco, quase nada, passava 0 dia com uma xicara
de café e um punhado de reviro que a mae lhe preparava e insistia para comer. Os amigos
vinham & sua casa convida-lo para ir a escola da aldeia, jogar futebol, cartas, andar de
bicicleta, mas ele se recusava. Tinha febre e dor de cabeca. Dormia mal a noite, tinha
pesadelos, gritava dormindo e assustava a familia. Como ndo conseguia dormir bem, saia. Um
dia sua mée resolveu segui-lo para ver onde ele ia. A casa ficava bem perto do lago da

hidrelétrica, uns duzentos metros de distancia. A mae o viu tirando a roupa e entrando no lago
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até a altura dos joelhos, depois 0 viu se sentar. O rapaz permaneceu nessa posi¢ao por quase
uma hora. Levantou-se como se fosse retornar para a margem. Para ndo ser vista, a mée
correu de volta para casa. Minutos depois ele entra e deita novamente. Ele gostava de brincar
no lago com os amigos, mas ficar parado ali dentro ndo era um habito seu. Mesmo durante o
dia, quando sua mae pedia que fosse buscar um balde de agua na torneira no quintal de casa
Silvano demorava, ¢ quando ela ia ver, 14 estava ele sentado dentro d’adgua. Ela o chamava e
ele vinha, calado, cabeca baixa, como se tivesse uma tristeza profunda.

Um dia, o pai de Silvano, preocupado com a demora do filho, que havia ido a
mercearia para comprar farinha de trigo no distrito de Santa Rosa do Ocoy, 0 viu outra vez
sentado dentro d’agua. O pai, nervoso, correu para bater no filho. A mae o impediu. Trouxe o
filho pela médo de volta para casa. Preparou um cha bem quente de cidreira e o fez dormir.
Naquele dias seus pais conversaram e resolveram chamar o pajé Hondrio para ver se ele sabia
identificar o mal do seu filho. O pajé Hondrio veio e foi informado do que estava
acontecendo. Pediu que Silvano sentasse num banquinho no quintal e tirasse a camisa.
Enquanto circulava a pé em torno do rapaz, incensando-o com a fumaca do cachimbo, tentava
tirar-lhe o “mal” sugando na altura do peito ¢ nas costas e cuspindo no chdo. De vez em
quando interrompia seu giro, aproximava-se bem perto do ouvido do rapaz tentando “fazé-lo
ouvir” as “boas palavras” de “reza” e “canto”. O canto solitario do pajé era acompanhado pelo
maraca que o pai de Silvano tocava. Encerrada a “cura” o pajé recomendava aos pais que o
observasse nos proximos dias para ver se havia melhora. O pajé precisa de uns dias até que
possa “escutar de onde vem o mal”. No dia seguinte, bem cedo, o pajé mandou chamar os pais
de Silvano a sua casa. Queria contar-lhes o que ele havia visto em sonho (-exa ra’u). No
sonho o pajé se viu rodeado de uma grande quantidade de pererecas (juytara). Eram tantas
que, para caminhar no meio delas, era preciso afasta-las com seu bastao (yvyra). O coaxar que
emitiam era ensurdecedor e de tdo agitadas saltavam a sua frente como que impedindo-o de
caminhar. Com dificuldade ele foi avangcando até que, de longe, avistou Silvano no meio
delas. O rapaz tinha corpo de perereca, coaxava e pulava com elas, mas o pajé o via como
“gente” (ava). Chegando mais perto, estendeu seu bastdo para que o rapaz o agarrasse para
tira-lo dali. O rapaz ndo queria sair, fugia dele. Num golpe rapido, o pajé conseguiu “pega-lo”
(o gesto ¢é descrito como “levantar” —upi) com as maos e trazé-lo de volta aos seus
“verdadeiros parentes” (nhanderetara: “nossos verdadeiros parentes”).

O “mal” que Silvano apresentava, explicou o pajé aos seus pais, vinha do contato com
as pererecas gque vivem as margens do lago da hidrelétrica. Aquele é um local onde andam as

juytararetd, bandos de sapos, ra e pererecas. Como 0 rapaz passava muito tempo brincando e
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banhando-se ali acabou adquirindo a “maneira de viver da pererecas” (juytarareko). Para
livrd-lo do “mal” era preciso fortalecer o seu corpo. O pajé recomendou aos pais que
trouxessem o filho até ele nos proéximos dias para “limpar” seu “corpo sujo” com fumaca,
canto e reza. Aconselhou Silvano a “fazer seu corpo pedir” (-mbojerure ete) para dancar na
Casa de Rezas todas as noites, até sentir-se que seu “corpo esta forte” (-mbaraete ete).

Naquele mesmo dia Silvano sentiu fome, comeu, levantou-se da cama. Com o0 passar
dos dias foi retomando seus habitos cotidianos. Nos primeiros dias evitava as margens do
lago. Banhava-se com baldes d’4agua da torneira, nio comia carne. A noite dangava muito na
Casa de Rezas, fumava cachimbo, tomava canecas de cauim e deixa-se incensar pelos pajés.
Depois, “fortalecido”, voltou a freqiientar como antes as dguas do lago.

Silvano diz que “estava virando bicho”, situacdo que em Guarani ¢ chamada de —
jepota. O termo descreve um processo especifico: o “mal” que a pessoa adquire ao
transformar-se em animal. Muitos informantes definiam o -jepota como uma “doenga”, como
um “pecado que deixa o corpo pesado” ou mesmo como uma possessao demoniaca, dizendo
que a pessoa “vira Anha”, “encarna o diabo”, deixando evidente a influéncia do cristianismo.
De todo modo, 0 que se ressalta neste processo é a desumanizacdo da pessoa em dire¢do a
animalidade, que pode ocorrer pela convivéncia prolongada da pessoa com determinadas
espécies animais (como no caso de Silvano), pela ingestdo da carne ou através da cépula entre
homens e animais que se apresentam como mulheres sedutoras. Diz-se que os “animais
domésticos™ (-ymba)*®, como galinhas, patos, porcos, bois, cachorros, gatos, cavalos, embora
possam ocasionalmente fazer “mal”, “ndo costumam fazé-1o”. No caso dos quatro primeiros,
foram deixados na Terra por Nhanderu para serem comidos, produzem “carne para se comer”
(0 'okue). Os trés ultimos sdo para “criar” (monhemonha) Os mais perigosos sdo os “animais
selvagens” (ka'aguy rupigua) ou bichos “quem vem de longe”, que vivem nas aguas do lago
da hidrelétrica, nos cArregos e rios, como peixes, cobras, sapos; que vivem embaixo da terra,
como vermes, minhocas e cobras-cegas e todos aqueles animais com os quais 0 caminhante
pode se encontrar, que ja se viu ou se ouviu falar, que havia nas matas antigas e que ainda
podem estar vivendo em matas distantes das aldeia.

O “mal” que esses animais podem transmitir & pessoa depende mais do “estado” da
pessoa do que propriamente da vontade do animal. Uma pessoa que tem o “corpo fraco” ou
“sujo” esta muito mais vulneravel ao -jepota do que aquele que tem o “corpo forte”. “O bicho

ndo tem culpa”, explicou-me o pajé Honorio, a pessoa € que vai “pegando o conhecimento”

% 0s Nhandéva também dizem guaxo para os animais domésticos.
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do bicho (-jepo kuaa). O que parece, de fato, abrir esta possibilidade € o mau comportamento
do individuo. A prética continua de méas acbes (que ndo quer dizer apenas fazer o mal,
podendo ser definido também como ac¢des que ndo asseguram o nhandereko como néo dancar,
ndo fumar o cachimbo) parecem atuar na perda gradativa da “escuta” e da “fala” da pessoa
levando-a a dar ouvidos a outras escutas e a falar outras falas. O desfecho radical deste
processo é a transformacéo do corpo da pessoa num corpo animal. Possibilidade remota, mas
possivel de acontecer, visto que muitos animais que se conhecem pode ser “gente que virou
bicho”. A paca ¢ Nhandecy, a mde dos gémeos Sol e Lua. Devorada pelos jaguares, seus
filhos juntaram seus 0ssos e da juncdo surgiu uma paca que saiu correndo para 0 mato.

A junta, conjuncion, conjuntura que é como Montoya (1876) descreve o yepota parece
assemelhar-se a0 modo como os Mbya e dos Nhandéva definem esta transformacdo. O
individuo vai adquirindo a “maneira de viver” do animal num processo em que ele vai se
juntando a pessoa, alterando o seu comportamento cotidiano: agressividade ou apatia, perda
ou exagero do apetite alimentar ou sexual, isolamento social, dores na nuca (atua raxy), febre
(-aku) séo alguns dos sintomas da pessoa que esta sofrendo —jepota. O pajé Honorio descreve
0 —jepota como um processo claramente associado a perda dos lagos de parentesco humano e
0 estabelecimento do parentesco com o animal. Comentando sobre os casos de -jepota que ele
tratou, diz que o primeiro sintoma ¢ quando a pessoa nao “escuta” mais seus parentes, nao os
reconhece como os seus. Sobre o caso recente de Silvano, diz que ele “ndo escutava”
Casemiro seu “pai” (-ru), nem Teresa, sua “mae” (-Xy) e que SO escutava a juytara ja, o
“dono das pererecas” que ele chamava “pai” (-ru) e o “pai” o chamava de “filho” (-a’y).
Quando perguntei como eles se entendiam o pajé explicou que falavam a mesma lingua,
juyatara nhe’é, “a lingua das pererecas” e que ndo podiam entender a “nossa lingua” (nhe’é).

Como vimos no Capitulo 2, esse processo se assemelha aos demais processos de
aparentamento de pessoas que, vivendo proximas, tornaram-se semelhantes, relacionando-se
como parentes. A reversdo deste processo se da pelo afastamento fisico e geogréafico da
pessoa do grupo com o qual se aparentou, e por sua reinser¢ao no grupo dos seus “parentes
verdadeiros”. A cura do —jepota é descrita como um ato de trazer de volta a pessoa ao seu
meio original, ao convivio dos seus parentes. Um esfor¢co que depende exclusivamente dos
poderes pajé em “saber ver”, em reconhecer numa espécie animal a pessoa humana, visto que
a pessoa afetada “ndo sabe escutar” o seu chamado, nem “sabe falar” para pedir-lhe ajuda.

Pode-se argumentar que a vida social dos Guarani se constitui num permanente
processo de afirmacdo/negacdo do parentesco que comega com o nascimento do individuo e

se estende por toda a vida. Como 0 nascimento, o individuo € introduzido num novo grupo de
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parentes, com 0s quais terd que se consanguinizar para tornar-se um “parente de verdade”.
Vindo dos céus, o recém-nascido é também recém-chegado e, como tal, necessitara passar por
uma série de procedimentos que visam, sobretudo, assegurar a permanéncia de sua divindade
(nhe’é) aqui na Terra. Neste aspecto, é diferente do parente recém-chegado na aldeia que, para
entrar num novo grupo precisa “limpar o corpo sujo”. No caso dos recém-nascidos a luta é

para que se mantenha a divindade original afastando se dele o “mal” que hé na Terra.
Queremos parentes verdadeiros

O nascimento de um bebé marca o inicio do mboaja, o resguardo dos pais Nhandéva,
também chamado jekoaku pelos Mbya“. Este periodo é bem mais rigoroso e duradouro com o
pai do que com a mae, o que pode ser atribuido a consanguidade entre pai e filho que comeca
na concepcdo. Ele dura pelo menos uns trinta ou quarenta dias ap6s o0 nascimento da crianga.

No Ocoy tive a oportunidade de acompanhar de perto o periodo de resguardo do
jovem casal Nhandéva, Anselmo e Antdnia. Natalia, sua filha, estava com quinze dias de
nascida. Anselmo pretendia ficar pelo menos uns trinta dias dentro de casa. Passava a maior
parte do dia deitado no quarto, ouvindo radio, levantando-se apenas para comer ou ir ao
banheiro nos fundos da casa. Comia comidas leves, sem carne: mandioca cozida, batata doce,
reviro, chipa, arroz com feijdo. N&o saia nem mesmo a noite para dancar na Casa de Rezas. A
dieta alimentar, a reclusdo e o imobilismo a que o pai se submete é, de fato, uma medida de
protecdo contra possiveis “males” que podem passar dele ao filho. As restrigdes ao seu
deslocamento e ao contato fisico com outras pessoas € para evitar que possiveis “males”
contraidos pelo pai passem ao filho. Sobre a diminuicdo do seu esforco fisico (ndo podia
trabalhar na roca, nem jogar futebol ou andar de bicicleta) dizem que ¢ “para evitar que o
bebé fique cansado”. Nos proximos trinta a quarenta dias o casal deve abster-se de relagdes
sexuais, pois o “calor” (-aku) da intimidade pode passar febre ao bebé.

Antonia tinha um pouco mais de liberdade de movimento e de contato com outras
pessoas. Passava a maior parte do tempo com a filha nos bragos, amamentava, dava banho,

mas ndo saia de casa. Sua dieta era a mesma do marido, restritiva a0 consumo de carne:

* De acordo com meus informantes os termos mboaja ou jekoaku ndo se aplicam apenas ao resguardo dos pais
nos dias que se seguem ao nascimento dos seus filhos. Assim, por exemplo, uma menina na puberdade, ao
permanecer reclusa durante a primeira menstruagdo, deve observar também o mboaja ou jekoaku, pratica que
também pode ser observada pelos pajés ou por qualquer pessoa “que se sente tentada pelo mal”. Nao encontrei
registro do termo mboaja em Montoya (1876), enquanto que yecoacu € traduzida por: “esconderse”, “ayunar”
(jejuar), “vigilia”, viernes (em referéncia a sexta-feira santa, quando “(...) los indios solo se les quita el comer
carne (...). Sobre o resguardo entre grupo Pai no Mato Grosso do Sul, ver Melid & Griinberg 1976:236-241) e
entre Mbya na Argentina, ver Chamorro (1995:101-119).
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“comer a carne pode”, o que ndo pode ¢ “por a mio na carne”, corta-la, prepard-la. O contato
fisico da mde com a carne pode ser prejudicial a satde do bebé, o “calor” (-aku) do bicho
pode dar febre na crianca. Sua mae e sua irma mais nova vieram de Acaray-Mi, uma semana
depois do parto, para ajuda-la. Cozinhavam, limpavam a casa, lavavam roupas, rachavam
lenha e faziam fogo, mas pegavam o bebé. A primeira semana de vida do bebé é a mais
rigorosa no que diz respeito a proibicdo de contato fisico. Somente seus pais é que podem
ficar o tempo todo perto dela, toméa-la nos bracos, acaricia-la, beija-la, dar banho, trocar sua
roupa.

Ao menos na primeira semana de vida € bom evitar visitas de parentes, aglomeracoes
de pessoas em torno do bebé para ndo lhe “passar o mal”. Embora a crian¢a nas¢a com o
“corpo forte”, parece haver uma relagdo entre infancia e capacidades de “fala” e “escuta”. A
crianca tem o “corpo forte”, mas, diferentemente do adulto, pode ser mais facilmente
“enganada” (-mbotavy) pelo “mal”, e por isso é necessario protegé-la.

O periodo de resguardo dos pais permanece enquanto a moleira da crianga estiver
aberta, 0 que em geral, leva trinta e poucos dias. O alto da cabeca é, ao mesmo tempo, lugar
de entrada da alma (nhe’é) e do “mal” —(axy). Por isso, para apressar o fechamento da moleira
as maes mantém a cabeca dos bebés enfaixadas com tecido ou usam um pé de meia. Com a
moleira fechada, a familia volta a sua vida normal. Desde entdo os pais levardo a crianga com
freqiéncia a Casa de Rezas, onde sera incensada pelos pajés para que seja fortalecida. Quando
a crianca estiver engatinhando receberd de seus pais 0 amba mitd: uma espécie de andador
gue consiste em duas cerquinhas de madeira paralelas onde o bebé se apoéia e se pde em pé
antes mesmo de aprender a andar. “Arrastar-se no chao”, diziam-me os pais, pode fazer “mal”
a crianga, “em pé ela estara fortalecida”. O perigo ¢ o “calor” (-aku) dos animais que vivem
embaixo da terra, como a minhoca e a cobra-cega, ou aqueles que caminham sobre ela, como
cdes, gatos, galinhas, patos, porcos. Quando a crianca puder pér-se em pé sozinha e caminhar,
¢ sinal que ja “sabe escutar” para guiar-Se em seu caminho. Recebera entdo um “nome” (-ery)
na cerimOnia de nomeacao, assegurando-lhe o parentesco com as divindades.

Na adolescéncia, 0s mita guacgu, as “criangas maiores”, dormirdo em camas altas do
chdo (nhimbe), feitas com varas de quase meio metro de altura para evitar o contato direto do
corpo com a terra. Nas aldeias Nhandéva existe costume de isolar as meninas num quarto da
casa durante o periodo da primeira menstruacdo. Diz-se que a medida é necessaria para evitar
gue animais atraidos pelo cheiro do sangue menstrual queiram copular com as meninas.

Mocgas e rapazes na puberdade, “quentes” que estdo pelo desejo sexual, podem deixar de
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“escutar”, “enganar-se” como as criangas por outros chamados e assim serem tomados pelo
“mal”.

A Casa de Rezas, por ser um local de reunido quase que diaria dos aldedes, constitui-
se como um n0cleo privilegiado para se observar o processo gradativo de construcdo do
“parentesco verdadeiro” e de afastamento do “mal”. Como veremos a seguir, os rituais que ali
se desenvolvem sdo parte do esforgco coletivo de fazer prevalecer e perpetuar o parentesco

humano.

Cantar e dancar e se transformar

“Nhanderuete, Nhandexyete amba’ire nhanemandu’a mavy jaje’oi
Opy ire nharoporandu nhanderete’i.

Jaguata mavy tape miri re nha nguaé agua jaexa gua Para rovai

Yvy ku’i ju re javy 'agua”

“Quando nos lembramos do amba de Nosso Pai Verdadeiro e de Nossa Mée
Verdadeira vamos a Casa de Reza para perguntar-lhes como estd 0 nosso
corpo.

Se caminharmos no caminho estreito que nos leva para o outro lado das
“aguas grandes” encontraremos uma terra amarela e fina que ira nos alegrar”
(Céntico Mbya da Casa de Rezas)

As Casas de Rezas - Opy para os Mbya e Oga Guacu para os Nhandéva - sdo as
construcdes que mais se destacam nos aldeamentos. Ndo por sua localizacdo, pois nem
sempre estdo em pontos centrais ou facilmente visiveis. O destaque sdo suas dimensdes, bem
maiores e mais altas que as casas dos moradores. As dimensBes sdo variaveis, conforme o
namero de moradores nos aldeamentos. Casas de Rezas grandes, como a do Ocoy, medem
aproximadamente quatro metros de largura por seis de comprimento e altura maxima de trés
metros. Em aldeamentos pequenos, como Koendy Pord, Tekoa Anhetete e Agua Santa, as
Casas de Rezas tém aproximadamente dois metros de largura por quatro de comprimento. O
telhado, de duas aguas, pode ser coberto com folhas de palmeira (pindo) trancadas, sapé,
telhas de barro, tbuas, lonas plasticas ou mesclado com todos esses materiais. A diferenca
mais evidente entre a Opy Mbya e a Oga Guagu Nhandéva é que a primeira tem paredes
fechadas, com ou sem janelas laterais e apenas uma pequena porta de entrada. A outra tem
paredes abertas com o telhado sustentando-se sobre quatro, seis ou oito toras grandes e altas.
O espaco interior das Casas ¢ muito semelhante: instalado na direcdo leste fica o amba, o
“altar”, como se diz em portugués, uma cruz feita de galhos, emoldurada por outros quatro

galhos bem polidos e cortados. Nele ficam dependurados os apetrechos rituais do “dono da
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Casa de Rezas”, o pajé principal da aldeia: 0 maracd, enfeitado de penas e contas, 0 acdgua
ou jeguaka (enfeite que se usa em torno cabeca como um colar de contas e penas com um fio
que pende atras da cabeca até a altura dos ombros). O jeaxaa, feito com 0s mesmos materiais

do acégua ¢é usado como uma faixa atravessada sobre o peito.

Foto 8

‘Casa de Rezas Mbya da aldeia Palmeirinha

Embora os amba sejam muito semelhantes, cada pajé principal enfeita-o a seu gosto,
com seus objetos rituais pessoais: uns sao adornados com o tukambi, a “flor do amba” (amba
poty), uma corda de penas coloridas, outros com 0 popygua ou javaete, duas hastes de
madeira presas numa das extremidades por uma corda, utilizadas pelo auxiliar do pajé
(vvyra’i ja ou “mestre”), para impor o ritmo da danca. Cada amba tem o “nome” (-ery) do seu
“dono”, assim, por exemplo, o dono da Casa de Rezas do Ocoy é o pajé Hondrio Benitez, cujo
“nome” ¢ Karai, de modo que seu amba ¢é chamado de “amba de karai”. As Casas de Rezas
Mbya costumam ter um recipiente escavado numa pequena tora de madeira de uns trinta a
guarenta centimetros de comprimento, suspenso sobre duas varas de um metro de altura,
chamado yvyra nha’é. Nele, depositam um composto aromético de &gua e casca de cedro, a
“agua benta”, como € dito em portugués. Tal como nos rituais catélicos, o liquido é aspergido
pelos pajés sobre as pessoas presentes ou entdo as pessoas se dirigem ao amba e com as
pontas dos dedos fazem o sinal da cruz na testa. Nas Oga Guagu Nhandéva, as yvyra nha’é
sdo grandes toras de madeira escavadas, de um ou dois metros de comprimento, suspensas

sobre pequenas estacas de uns trinta centimetros, sobre as quais se deposita o cauim de milho
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(kaguijy, ndo-alcodlico), distribuido em canecas durante as cerimdnias. N&o observei

distribuicdo de cauim nas cerimonias Mbya.

Foto 9

Casa de Rezas Nhandéva na aldeia kiritd

No plano da organizacao do espaco interno, se imaginarmos a Casa de Reza como um
grande retangulo, teriamos o seguinte ordenamento: o amba fica a leste; nos lados norte e sul
ficam os bancos de madeira onde sentam-se os homens (jovens, adultos, idosos e criancas
maiores); a oeste ficam as mulheres (jovens, adultas, idosas e maes com filhos de colo), umas
em pé batendo as taquaras, outras sentadas sobre panos no chdo, em tabuas ou toras de
madeira ou de cocoras. Como nao existe energia elétrica nas casas dos moradores, 0 ambiente
é iluminado por velas, lamparinas de querosene ou lampifes a gas. Os idosos contam que,
antigamente, as velas eram feitas com cera de abelha, mas hoje ndo mais as fazem. Os
dancadores, cantadores e tocadores, 0s xondaro e as xondaria, cantam e desenvolvem suas
dancas rituais no centro deste retangulo. Sdo eles que puxam a danca e a mdsica, no entanto,
qualquer pessoa pode se levantar e participar espontaneamente ou ser convidada a participar.

No fim do tarde, entre as dezoito e dezenove horas pode se observar 0s —guata, 0
deslocamento das pessoas de suas casas em direcdo a Casa de Rezas. Os grupos vao se
tornando cada vez maiores a medida que os caminhantes vao passando na frente das casas,
convidando os moradores, gritando: “vamos dangar?”, “deixa a preguica, venha, vamos dangar”,
“onde estdo os dangadores desta casa?”, “venham meus parentes, ja é tarde o sol vai se por”. As
vezes, para brincar comigo, gritavam: “venham, vamos ver o Branco dangar. Vocé ja viu o jeito
que o Branco danga?” E imitavam meus passos exagerando o descompasso. As criangas se
adiantavam nos caminhos, mais adiante se escondiam no mato para me assustar, imitavam

cachorro bravo ou gemiam como &gue, os fantasmas dos mortos. De longe, era possivel ouvir
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0 canto dos xondaro e das xondaria e o som oco das taquaras batendo no chdo. Cada
individuo que entra na Casa de Rezas sauda quem encontra primeiro, dizendo: aguyjevete!
Um desejo de “boa sorte”, na explicacdo dos meus informantes; ao pé da letra, talvez queira
dizer aquilo que os Mbya e 0s Nhandéva mais desejam: “uma verdadeira subida aos céus”.
Apesar do comentéario de algumas poucas pessoas dizendo-me que ndo gostavam ou ndo
achavam correto que Brancos entrassem na Casa de Rezas “por que no tempo dos antigos,
Brancos ndo entravam” 0U, “por que a Casa de Rezas ndo ¢ lugar de Branco”, nunca fui impedido
de entrar. Diziam-me que, se tivesse “respeito”, poderia entrar, fotografar e gravar. Sempre
fui bem acolhido, convidado para dancar, embora nem sempre aceitasse o convite.

A periodicidade dos rituais é muito varidvel, assim como a freqiiéncia dos moradores.
No Ocoy, onde permaneci mais tempo, ocorriam trés vezes por semana: tercas, quintas e
sabados. Nos demais aldeamentos a variagcdo era maior, as vezes uma ou duas vezes por
semana. Em Acaray-Mi, um pajé idoso reclamando que a populagdo ndo se reunia ha mais de
quinze dias, disse-me que todos estavam com o “corpo sujo”, por isso “ndo aglientavam mais
dangar” (...) “Quando eu chamo”, reclamou descontente, “ninguém atende meu maraca”. Como
alternativa, diz que canta com o maracé no quintal de sua casa e convida as criancas das casas
vizinhas para dancar com ele. De fato, pelo que pude observar, além dos rituais na Casa de
Rezas e nas Opy’i, ocorrem também pequenas rodas de canto e danca nas casas dos
moradores, reunindo as pessoas das casas proximas. Além disso, existem eventos que ocorrem
durante o dia e que, eventualmente, podem dar inicio, fora da Casa de Rezas, a rodas de canto
e danca, como por exemplo, a cerimbnia de nomeacdo (-mongarai), o ritual de cura de uma
pessoa, a chegada de um pajé de outra aldeia ou a chegada de Brancos em visita ao
aldeamento.

Sobre esta Ultima, ndo tenho dados para argumentar se sdo ceriménias que tém o
mesmo significado que aquelas realizadas sem a presenca dos Brancos. A cerimbnia que
assisti em frente ao escritério da FUNAI, no Ocoy, foi para os alunos Brancos de uma escola
da cidade de Matelandia, no dia dezenove de abril, dia do indio. A diferenca mais visivel é
que, naquela ocasido, os dancadores vestiam roupas brancas, semelhantes a tdnicas com
franjas nas mangas e na altura dos joelhos. Usaram também cocares de penas e pintaram 0s
rostos com tragos feitos com tinta de urucum. O grupo era formado por criangas e
adolescentes e um por jovem tocador de maraca que conduzia os passos da danca, falando em
portugués. Durou aproximadamente trinta minutos e foi encerrada com um pedido do rapaz
para que os estudantes contribuissem, se quisessem, com dinheiro. Foi somente nessa ocasiao

que os Vi usando estes trajes. Nas ceriménias que assisti a noite nas Casas de Rezas usavam as
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roupas do dia-dia, ndo se pintavam, nem usavam cocares. Segundo meus informantes, as
tunicas, cocares € pinturas faciais sdo trajes de “apresentacao”, usados quando sdo convidados
pelos Brancos para dancar na cidade: nas escolas, nas festas de aniversario dos municipios
vizinhos, em centros de convencgdes e em hotéis em Foz do Iguacu e Ciudad del Este.

Na Casas de Rezas o0s rituais seguem as seguintes etapas: o cacique, vice-cacique ou
pajé saudam os presentes, agradecem-lhes a presenca, desejam-lhes uma boa danca, pedem
que tragam “alegria” uns aos outros, que sejam generosos, compreensiveis, humildes, que
abram bem os ouvidos para ouvir as boas palavras. O palestrante fica em pé, em frente ao
amba, enquanto fala, anda pequenos passos de um lado para o outro. A seguir, descrevo um
pequeno trecho da fala do cacique Nhandéva do Ocoy, Pedro Alves:

“Meus parentes, que Nhanderu esteja bem perto de todos vocés. Eu sei que
ele esta bem perto de nos, eu posso ver. Eu tenho muitas coisas para falar,
mas vou falar pouco. O que eu quero falar para 0s meus parentes aqui
reunidos é que vamos cantar, dancar e rezar para Nhanderu para fortalecer
nosso corpo”

(todos) anheteko! (é verdade!)

“Eu sei que tem muitas coisas erradas aqui, mas ndo quero falar sobre isso
agora. Outro dia vamos conversar. Agora, vamos nos alegrar, dancar para ter
forca, salde, caminhar no bom caminho, como quer Nhanderu. VVamos
dancar bem bonito, cantar bem alto. E assim que ensinamos as criancas, foi
assim que nossos avods nos ensinaram”.

(Todos) Anheteko! (é verdade!)

“(...) Vamos nos alegrar todos juntos meus parentes. Lembrar de Nhanderu
e ele se lembrard de nés quando nos precisarmos dele. Ele ndo fica
contente quando vé seus parentes brigando, com raiva. Nao é isso que ele
guer de nos. Quando eu era pequeno meu pai falava que quando um
parente briga todos os parentes ficam tristes também. Se vocé briga com
seu parente, quem vira te visitar? (...) Esta noite sera de muita alegria para
todos nos. Era isso que eu queria falar” (Posto Indigena Ocoy, 21 de
setembro de 2002)

O Mbya Nelson Ribeiro, de Palmeirinha, destacou aquele encontro como uma forma

de se encontrar a alegria num mundo onde existe tanto mal:

“(...) Nés nos alegramos quando estamos todos reunidos aqui. E certo que
muita gente ndo vem dangar, ndo vem fumar aqui conosco. Essas pessoas
ndo tém a nossa maneira de viver, a verdadeira maneira de viver, por isso,
vivem mal, andam no mal caminho. Se elas dangassem conosco, fumassem
conosco, entdo, se lembrariam de Nhanderu. Mas um dia elas virdo para
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juntos de nos, e nés vamos fortalecé-las. O fumo dos cachimbos do pajés
nos fortalecem, é com ele que nés vamos ficar fortes para dancar (...)
(Palmeirinha, Posto Indigena Mangueirinha, 13 de julho de 2002)

Concluidas as “belas palavras” iniciais, o proprio palestrante ou uma outra lideranca,
discorre sobre assuntos de interesse coletivo dos aldeGes. Na época da pesquisa, 0 assunto
mais falado era sobre a gravacdo de um CD, patrocinado pelo governo do Parana, com
musicas Mbya. Falavam sobre os ensaios, as pessoas que ndo compareciam aos ensaios, a
selecdo das musicas, a afinacdo dos instrumentos musicais, as pessoas que participariam da
gravacdo, a preparacdo da viagem para Curitiba onde o CD seria gravado. Tratavam também
de questdes relacionadas a organizacao de bailes, campeonatos de jogos de futebol, problemas
relacionados a regulamentacdo das escolas indigenas e a contratacdo de professores indios, a
atuacdo de grupos religiosos catdlicos e protestantes (no Pinhal havia uma igreja da
Assembléia de Deus), a distribuicdo das doacdes de alimentos recebidos de entidades civis, as
eleicBes para presidente da republica, deputados e senadores no Brasil, 0 uso de bebidas
alcodlicas, a escolha de novos caciques e vice-cacique. No Ocoy, a visita de um grupo de
técnicos da FUNAI reacendeu a esperanca de demarcacdo de uma nova terra. Discutiam quais
familias iriam para a nova terra, quantos hectares teria, onde poderia se localizar, avaliando
que sendo préxima do Ocoy facilitaria a visita aos parentes.

Concluidos os informes, era a vez das “boas palavras” dos pajés. Podiam ser
proferidas pelo pajé principal ou por outros pajés. De fato, qualquer pessoa pode se prontificar
a dizé-las, sendo que o mais freqliente é que seja um, dois ou trés homens adultos, cada uma
por vez. Sdo discursos longos, com quase uma hora de duracdo, marcados por pausas em que
0 “dono da palavra” prepara o cachimbo, fuma, anda de um lado para o outro. No final, ¢
aplaudido pelos presentes. O tom da conversa € firme, porém a voz é tranquila, é preciso
prestar muita atencdo para conseguir escutar. Engquanto discursavam as criancas corriam,
gritavam, choravam, num outro canto 0s jovens ensaiavam a danca e a musica e os adultos
conversavam entre si enquanto eram incensados pelos pajés que andavam no meio da
aglomeracéo de pessoas assoprando fumaca no alto de suas cabecas.

Depois das “boas palavras” tem inicio a apresentacdo das pessoas que chegaram na
aldeia naquele dia. Apenas os homens se apresentam. Caso tenham vindo com esposa e filhos
pequenos, fazem mencéo a chegada deles. Mesmo estando presentes na Casa de Rezas, ndo se
manifestam. Em se tratando da chegada de mais de um homem (adolescente, jovem, adultos
ou idoso) cada um se apresenta em separado. Estas apresentagfes ndo séo tdo demoradas

como aquelas que ocorrem na entrada do aldeamento. A pessoa diz seu nome (brasileiro ou
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hispanico), de onde veio, 0 objetivo de sua visita e finaliza renovando seus desejos de tudo
fazer para manter a “alegria” dos parentes que o recebem. Quanto a mim, todas as vezes que
cheguei nos aldeamentos, mesmo que ja tivesse permanecido outras vezes, era sempre
convidado pelo cacique ou pelo pajé a me apresentar. Falava do andamento da minha
pesquisa, do meu tempo de permanéncia, dos meus objetivos naquele retorno. Nestas
apresentagdes, ninguém costuma intervir com perguntas, apenas ouvem. Um pequeno trecho
da fala de Laureano, um jovem Nhandéva que chegou no Ocoy, vindo de Acaray-Mi, nos da

uma idéia aproximada de como sao estas apresentacoes.

“Meus parentes, ndo tenho muito para falar, todos vocés me conhecem. Mas,
0 Pedro (o cacique), me pediu para falar, assim, eu tenho que falar. Sou
Laureano, filho da Narcisa. Que Nhanderu esteja bem perto de todos vocés!

(Todos) —“anheteko!”

“Eu cheguei hoje da casa dos nossos parentes em Acaray-Mi. A viagem foi
boa, tudo estava muito bom. Eu vim para ver minha mae, pois recebi a
noticia de que ela estava precisando da minha ajuda. Se for para a alegria de
todos vocés eu vou ficar até o més de agosto para colher o feijdo paraela(...)
Estou muito contente em estar no meio dos nossos parentes, quero dancar
para mostrar minha alegria. Se eu fizer alguma coisa errada, quero que falem
para mim. Eu ndo quero ‘errar’ (angaipa), nem desrespeitar 0S Nnossos
parentes. Era isso que eu tinha para dizer. Nao sei mais o que dizer”.

Encerrada estas apresentacfes, tém inicio os cantos e as dancgas. O sinal é dado pelo
maracd do pajé que ird conduzir a danca. Ele comeca dancando e cantando sozinho.
Imediatamente, é seguido pelos xondaro, xondaria e por quem quiser o0 acompanhar. Neste
aspecto, ha diferencas importantes na estética ritual dos Mbya e dos Nhandéva. A mais
evidente é quanto ao uso dos instrumentos musicais: 0s Mbya utilizam, além do maraca e das
taquaras, o violdo (mbaraka ), um pequeno tambor (angua’a) e o violino (rave)*. Os
Nhandéva usam somente 0 maraca e as taquaras. As musicas Mbya, chamadas -mboraei
(“canto”, “reza”), sao reveladas em sonhos aos seus autores, e S&0 cantadas por todos 0s

presentes. Por sua vez, a musica Nhandéva consiste em uma grande variedade de sons

! Estudiosos dos Guarani consideram o uso do violino como provavel heranca das missées jesuiticas. Sobre essa
questdo ver: GARLET, J. Ivori & ASSIS, Valéria S. (1999).
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nasalizados emitidos pelo pajé, chamados guau®, “canto de los indios”, de acordo com
Montoya (1876). Guau é também o nome da danca, enquanto os Mbya a chamam de —jeroky.

Os movimentos das dancas Mbya e Nhandéva sdo visivelmente diferentes. Os
dancadores Nhandéva fazem evolugdes em circulo, em forma de nimero oito, vdo e véem em
fila para frente e para trés. Estas evolugdes podem ocorrer em fila Gnica, com homens e
mulheres dancando juntos ou em filas paralelas, com homens e mulheres separados. Um toque
do maraca e os dois grupos se fundem num so, outro toque e se separam. As voltas comecam
devagar, com os dancadores andando uns atras dos outros, puxados na frente pelo pajé. Aos
poucos, conforme o ritmo do maracd e das taquaras, vao acelerando os passos, andando bem
depressa, quase correndo. Como as filas sdo apertadas, as quedas sdo quase inevitaveis. Um
tropeco, e caem duas, trés, quatro pessoas. A platéia ri e pede que tenham mais forca, que ndo
caiam, que aguentem firme, incentivando-os para que sejam fortes, se levantem e se ponham-
em pé. As batedoras de taquara também fazem suas proprias evolugdes, dancam em circulos,
pdem-se lado a lado passando um dos bragos sobre os ombros da companheira ao lado e com
0 outro batem as taquaras. Enquanto os dancadores se apresentam, as criancas maiores
transportam baldes de cauim retirados da yvyra nha’é e, com canecas de lata, servem aos
presentes, assim como do fumo para os cachimbos que corre de mdo em mao. Grupos de
quatro, cinco e até seis pajés fumadores caminham pelo saldo incensando o alto da cabega das
pessoas. Outras sentam-se num banquinho e recebem atencdo especial dos pajés. Sdo as
pessoas que estdo muito “mal”, seja por uma dor fisica ou por um comportamento estranho a
sua “verdadeira maneira de viver”. Em torno delas juntam-se dois ou trés pajés, dirigem-lhe
baforadas de fumaca no alto da cabeca, nas costas e no peito, sugam com a boca a parte do
corpo que doi ou por onde se acredita tenha entrado o “mal”, cospem numa de suas maos e,
num gesto rapido, atiram o “mal” em dire¢do ao chao.

A danca Mbya é coordenada pelo pajé e pelo mestre, que traz em uma da maos o
popygua, o “bastdo de Nhanderu”: o estalido que se produz pelo atrito das duas varinhas
ajuda a impor o ritmo da danca. Com um leve toque na cabeca, avisa aos dancadores
distraidos, principalmente criancas pequenas, para prestar atencdo na coordenacdo dos
movimentos. As -jeroky Mbya possuem diversos movimentos, comegam sob o comando do
pajé que segue em frente, com seu maraca, puxando uma fila de dancadores, desenvolvendo

circulos, caminhos em linhas retas, insinuam completar um circulo e bruscamente

*2 Diferente do que pude verificar, Cadogan, (1959:65-99) observou que entre os Chiripa (Nhandéva) de Yvy
Pytd, Bella Vista, Paraguai, as guau, “cantos”, tém palavras curtas, repetitivas, chamadas guau ai e outras
chamadas de guau ete, segundo seu relato, ininteligiveis para ele.
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interrompem o movimento invertendo a ordem da fila, ficando agora atrds do dangadores.
Com um toque do maracég, surge uma fila de meninos e rapazes que se pdem de frente para
uma fila de mocas e meninas, formando duas linhas paralelas. Os meninos e 0s rapazes ddo-se
as maos ou se abracam, pondo os bracos sobre os ombros do companheiro ao lado. No outro
lado, as mogas e as meninas fazem o mesmo. Cantam e acompanham o ritmo da mdsica pela
batida dos pés: um passo adiante, um passo atras. Os tocadores de violino, violdo e tambor
caminham entre os dancadores incitando-os a acompanha-los num ritmo cada mais rapido,
desafiando-lhes a resisténcia fisica. Os pais ou as maes com seus filhos de colo tentam imitar
0s gestos dos dangadores. Como as criancas ainda ndo ficam em pé, pegam em seus bracos,
giram devagarinho. A mée a apdia na cintura e o pai em seus bracos: giram, batem os pés. O
ambiente, fechado, fica turvo de fumaca; com a pouca luz, vé-se apenas as silhuetas das
pessoas.

Assim como ocorre nas Oga Guacu dos Nhandéva, entre os Mbya também ha farta
distribui¢do de fumo, sessdes de cura e “benzimento” com “agua benta” das yvyra nha’é. Nas
aldeias Mbya Agua Santa e Lebre, em duas Unicas ocasifes, vi mulheres cozinhando, em
panelas grandes, dentro da Casa de Rezas. Em Agua Santa cozinhavam arroz com frango,
distribuidos aos presentes durante os rituais. No Lebre cozinhavam mandioca. Meus
informantes disseram que é um costume antigo, que acontecia com freqtiéncia, que hoje em
dia se perdeu porque ndo h& como reunir grande quantidade de alimentos e distribui-los,
teriam que compra-los e ndo tém dinheiro. Contaram que, antigamente, essas ocasides
ocorriam quando havia caca grande. A comida era feita com mandioca e carne de porco-do-
mato, anta, veado, capivara.

Depois de concluida a danca com o pajé, faz-se um rapido intervalo. As pessoas saem
para descansar, respirar melhor, mas retornam quinze ou trinta minutos depois. A danca
recomeca, agora sob o comando do mestre. Antes disso, os dancadores fazem o jerojy, uma
saudacdo em que cada um caminha em frente a0 amba e, como se simulasse a subida de seu
corpo num um v6o em direcdo ao céu, abrem os bracos, levantam-se ficando na ponta dos pés
e dizem bem alto: “aguyjevete!”. A partir dai a danca ficara sob o comando do mestre que,
como um maestro, empunhara seu popygua e tentara manter a harmonia e o ritmo dos
movimentos. O comego é lento, mas na medida em que os tocadores aceleram o ritmo da
mausica, os dancadores também véo acelerando os movimentos. Ao comando do popygua
formam-se as duas linhas paralelas de mogas e meninas, meninos e rapazes. Outro comando e
elas se fecham formando dois circulos. Mais um comando e os circulos comegam a girar, ora

para direita, ora para a esquerda, alterando bruscamente o sentido da rotacdo. Mais um
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comando e param de girar, agora pulam para o alto, o mais alto que podem, abrem e fecham o
circulo. Sempre cantando, ndo param de cantar. Umas pessoas caem e se levantam. Outras,
muito cansadas, saem e sdo substituidas por quem quiser participar. No Ocoy, logo que iniciei
a pesquisa, vi uma jovem desmaiar de cansaco. Foi arrastada pelos bragos e levada para fora,
mas retornou em seguida e voltou a dancar. Sobre o que aconteceu com ela ouvi o seguinte
comentario: “ela ndo agiientou porque seu corpo esta fraco. Precisa se fortalecer”.

Os meninos e os rapazes sdo submetidos a provas ainda mais desafiadoras. Comecam
saltando o popygua seguros pela mdo do mestre, como num salto com obstaculo. Para as
criancas, este fica quase rente chdo; na medida em que se eleva, elas tropecam e caem. Aos
poucos, 0 mestre vai levantando cada vez mais alto, de modo que saltar e cair de pé se torna
cada vez mais dificil. Quem cai provoca risos na platéia, para, volta, tenta outra vez. Um outro
comando do mestre e surge um novo desafio. Faz-se uma fila em que os Gltimos tentam
caminhar em pé sobre os ombros dos outros. Ajudado pelas méos em forma de concha de um
companheiro, o Ultimo rapaz da fila tenta subir e se equilibrar em pé sobre os ombros do
companheiro que esta a sua frente. Como é muito dificil se equilibrar, ele segura com as maos
0s troncos de madeira que sustentam o telhado. Passo a passo ele vai caminhando, pisando
sobre os ombros dos seus companheiros até chegar no primeiro da fila. Salta no chédo e
coloca-se em posicao para que venha proximo. Tudo é bem depressa, sem muito calculo. Eles
ndo estdo competindo entre si; 0 mais importante é conseguir caminhar sem cair. E dificil para
guem esta em cima, tentando se equilibrar e mais dificil ainda para quem precisa sustentar o
peso do companheiro em seus ombros sem cair. As quedas sdo inevitaveis, o riso € geral e
tudo comeca de novo. Depois vem a piramide humana, um dos exercicios mais dificeis. Os
xondaro formam um circulo e comegcam a girar, a0 mesmo tempo outros xondaro tentam subir
sobre seus ombros. A tarefa de subir nos ombros agora € muito mais dificil por que os
dancadores estdo girando sem parar. Ninguém consegue subir. Quem tenta agarra-se nas
costas de um companheiro, apGia 0s pés na cintura e tenta subir. Os dois caem no chdo e todo
0 circulo desmorona. O riso da platéia mistura-se ao som dos instrumentos musicais, aos
cantos e “rezas” dos pajés fumadores (opitava). As pessoas incentivam os dancadores a se
levantar, a fortalecer seus corpos soprando-lhes fumaca abundante. No entanto, criam desafios
que dificultam manter a verticalidade, obstaculos que péem a prova a forca do corpo em se
manter em pé.

A Casa de Rezas é assim um local privilegiado de fortalecimento do corpo e de
observacdo mutua daqueles com os quais se quer aparentar. Local onde se exibe a forca do

corpo e se luta para vencer a sua fraqueza. Ali, o recem-chegado, mais do que qualquer outra
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pessoa, deve, a0 menos nos primeiros dias de sua permanéncia, cantar bem alto, dancar até
quase a exaustdo, fumar com seus anfitrides, demonstrar atitudes de solidariedade doando
fumo, dizendo “boas palavras”, deixando-se incensar pela fumaca. Em diversas ocasides,
enquanto presenciava os rituais, ouvia comentarios das pessoas sobre o desempenho dos
dancadores, sua forca para dangar ou sua fraqueza, sua habilidade e destreza ou a falta delas, a
generosidade de umas pessoas em distribuir o fumo e a avareza de outras o escondendo nos
bolsos da calga, as “boas palavras” de um discurso e as “palavras mas”, injustas, dirigidas a
uma pessoa ou todos os parentes.

Muitas pessoas, principalmente mogas e rapazes, passam a noite entrando e saindo da
Casa de Rezas. Ora entram para dangar ora saem e se aglomeram nos arredores. Fazem
fogueiras ou usam lanternas para jogar cartas, conversar em pequenos grupos, ouvem masica
de radio, tomam uma mistura de coca-cola com cachaca. Na medida em que a noite avanca as
pessoas comegam a sair, a voltar para suas casas. Enquanto houver tocadores, havera pessoas
dangando. As cerimonias encerram-se bem tarde da noite, duas, trés da manha. As vezes se
estendem até perto do amanhecer.

A danca é um desafio a verticalidade ja que pde a prova a capacidade de resisténcia
fisica do dangador. Quem cai no chao vencido(a) pelo cansaco da provas de que seu corpo
“esta doente”, “sujo”. Ela parece encenar o sentido da vida do caminhante, lancando seu
corpo para o alto, para baixo. Ao deslocar-se, 0 dangador/caminhante oferece-se a experiéncia

de transformacdo, lugar de instabilidade e de afirmacéo da sua condi¢cdo humana.
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Consideracoes finais

Na lingua Guarani, “andar” e “viver” (-iko) parecem ter sentidos equivalentes®. O
verbo intransitivo —iko pode ser utilizado tanto para indicar “vida”, como em: jaiko va’e
(“estamos vivendo”), como para indicar movimento no espaco, como em: ka’'aru peve oiko
(“ele andou até tarde”). Pode indicar também o local onde se vive, sem, no entanto, uma
definicdo de localizacdo fixa, como em: xero py aiko, que em traducdo livre poderia ser:
“estou morando (vivendo ou andando) na minha casa”. Vertida para o portugués a
equivaléncia destas nogdes fica mais evidente. Quando eu perguntava a um morador ha
guanto tempo residia no aldeamento ou em quais aldeias ele morou, respondia-me dizendo:
“eu ando aqui ha dois anos” ou “andei no Paraguai, agora estou andando aqui”.

Desejo utilizar essa observagdo como pano de fundo para apresentar algumas
considerac@es sobre o desenvolvimento desta tese.

Nos capitulos que compdem este trabalho vimos que o caminhar emerge com muita
forga na vida dos grupos Mbya e Nhandéva. Como ja observei diversas vezes essa imagem
pode ser apenas uma impressdo pessoal em vista de minha opgdo em acompanhar os
deslocamentos espaciais ao invés de permanecer nas aldeias. Acredito que esse é um ponto
que deve ser considerado. No entanto, como vimos na revisdo bibliogréfica apresentada na
Introducdo, diversos estudiosos tem chamado a atencdo para este mesmo fato, o que
demonstra que o caminhar, independentemente da perspectiva adotada pelo pesquisador, se
apresenta como uma dimensao importante na vida desses grupos.

Vimos no Capitulo 1 que quando os Brancos invadiram suas terras, e criaram 0S
postos indigenas, queriam que os aldeados “parassem”. Tentaram impedir que atravessassem
as fronteiras internacionais, criaram projetos agricolas para tentar fixa-los nos postos
indigenas. No entanto, estes mesmo postos foram transformados em pontos de passagem,
locais que oferecem as melhores oportunidades de transporte. Sem as florestas e com muitas
estradas asfaltadas, abandonaram as longas caminhadas a pé e passaram a utilizar carros e
onibus, meios de transporte ideais para cobrir as enormes distancias que separam 0s
aldeamentos. Neste aspecto, argumenta-se que hoje é melhor que no passado pois pode-se

caminhar mais e mais longe.

“Esta equivaléncia entre os termos aparece registrada no Vocabulario y Tesoro de Montoya (1876) que
apresenta os seguintes significados para o termo ycG: “estar, morar, vivir, andar, entender en algo, ser”. Pissolato
(2007:134) observa que entre os Mbya do litoral sudeste os termos -iko (“estar”, “viver”) e -ikove [(-iko, “viver”,
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ve: “mais tempo”, “ainda”] estdo associados ao caminhar como um modo de “permanecer vivo”, “continuar”.
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A dimensao cosmoldgica apresentada no Capitulo 2 deixou evidente que o “caminhar”
traz consigo o sentido da existéncia. A terra, 0s céus, o ar, as dguas sao grandes superficeis de
deslocamento sobre as quais caminham todos 0s seres viventes. Deuses, animais, mortos,
fantasmas, Brancos e os préprios Mbya e Nhandéva sdo todos guataha (“caminhantes™) que
passam a vida andando sobre a Terra, descendo e subindo aos céus. Neste aspecto, parar € ndo
existir.

Sua forma de viver/caminhar “de pé e de frente” se vé permanentemente ameagada
pela forma de viver/caminhar “deitado ¢ de costas” dos “terrestres”. O encontro entre estes
seres é inevitavel. Inevitavel por que, sendo caminhantes, vivem e andam em qualquer lugar,
de tal modo que um encontro pode acontecer quando menos se espera. Para os Mbya e 0s
Nhandéva, a identidade entre duas pessoas ou dois grupos é concebida como uma relacdo de
consubstancialidade, determinada pela proximidade fisica. Atitudes que envolvem algum tipo
de proximidade fisica como comer, dormir, andar junto ou pisar, sentar ou permancer em
locais “quentes” pelo calor deixado pelos corpos de outros seres podem, como conseqiiéncia
direta, gerar processos de transformacao fisica e na “maneira de viver” das pessoas.

Como observei no capitulo 2 estes processos de transformacdo possuem vinculos com
a constituicdo do parentesco. Na teoria Mbya e Nhandéva o parentesco vai sendo construido
através de trocas substanciais durante toda a vida. Estas trocas, mantidas pela convivéncia,
produzem um assemelhamento entre as pessoas que vivem/andam proximas. O parentesco
constitui-se, assim, como um marcador das identidades coletivas, delimitando fronteiras entre
as diversas coletividades existentes. A categoria nhanderetard kuery (“nossos parentes”)
estabelece uma espécie de limite entre o interior da sociabilidade nativa e os mundo externo.
Internamente ela define uma série de conjunto de parentes, desde uma familia nuclear, uma
unidade de deslocamento, até conjuntos maiores como aldeias ou agrupamentos de aldeias.
Nesses conjuntos as pessoas referem-se umas as outras por termos de parentesco como 0
“avd” (-amol), avo (-jaruyi), “pai” (-ru) “mae” (-xy), “irmao” (pégue/kyvy), “irma” (-eindy),
“filhos” (-a’y) e “filha”(-ajy). Externamente ela define a fronteira com o0s “terrestres”, entre os
quais, cada espécie constitui seu préprio grupo de parentes.

Acompanhar os deslocamentos espaciais nas ruas, descritos no capitulo 3, foi uma
oportunidade para observar 0s aspectos envolvidos nos processos de transformacéo da pessoa.
A comensalidade foi um dos aspectos mais interessantes. Acostumado com as leituras das
etnografias amazénicas que descrevem trocas de alimentos exoticos (a0 menos do meu ponto
de vista), vi meus acompanhantes tomando coca-cola, fanta e guarana, repartindo pacotes de

biscoitos recheados ou dividindo um péo francés com mortadela. Dormir juntos néo foi um
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problema a néo ser pelo fato de que dormiamos sobre o ladrilho frio das estacBes rodoviérias
ou no gramado molhado pelo orvalho das pracas publicas — ainda assim, fichvamos felizes
qguando os guardas noturnos nos deixavam dormir em paz, quando ndo nos obrigavam a sair
Ou a sentar ao invés de deitar nos bancos.

O que estava em jogo neste processo de fazer parentes ndo era o tipo de alimento
consumido, onde ou como dormiamos. Quando caminham juntos, demonstrar em atitudes,
gestos e palavras que se tem uma “boa maneira de viver” ¢ fundamental na fabricagdo de um
“parente de verdade”. A “boa maneira de viver” de uma pessoa pode ser demonstrada na
divisdo dos alimentos, dos cigarros e do dinheiro, na ajuda que se da a méde que carrega uma
crianga de colo, no agasalho que se oferece para quem estd com frio, nas “boas palavras” que
sdo ditas e ouvidas.

O caminhar na cidade pareceu-me, a primeira vista, um obstdculo a nossa
condutibilidade. Era preciso andar bastante para encontrar locais para dormir e descansar,
para nos abrigarmos da chuva e do frio, para conseguirmos comida e dinheiro. E, em algumas
situacdes, muita diplomacia para evitar conflitos com os Brancos, os “donos” dos lugares. Por
outro lado, foi andando na cidade percebi com mais clareza a for¢a do caminhar na vida dos
meus acompanhantes. A cidade ndo lhes parecia um territorio distinto, estranho ou
desconhecido, ao contrario, caminhavam com destreza, como quem sabe por onde anda.
Conheciam bem sobre os pontos e linhas de 6nibus, os nomes das ruas, as lojas onde comprar,
as pracas onde havia torneiras para beber 4gua ou lavar uma peca de roupa.

A impressdo que tive foi de que na cidade andavamos muito mais do que nas aldeias.
E claro que nas ruas tinhamos um espaco mais amplo, tinhamos a nosso favor a velocidade
dos Onibus que nos levavam de um ponto a outro em pouco minutos e o fato de ndo termos
um local determinado para ficar nos obrigava a andar constantemente. No entanto, ndo refiro
apenas a este modo de caminhar impulsionado pelo trafego de pessoas e veiculos. Meus
acompanhantes diziam-me que “se alegravam” quando “passeavam’ na cidade, gostavam de
ver 0 comercio, as vitrines das lojas, a movimentacdo das pessoas e dos carros. Ndo € que
preferissem a vida na cidade, pois mesmo quem ja morou na cidade, dizia que a vida nas
aldeias, junto aos parentes, era bem melhor. No entanto, andar na cidade parecia proporcionar
ao caminhante uma experiéncia de “alegria” que a vida nas aldeias ndo oferecia da mesma
maneira: diversdo, distracdo, oportunidade de comer comidas diferentes, de conhecer pessoas
e lugares novos, de ganhar dinheiro, de conseguir emprego. Como resumiu uma informante:

“alegria de ver coisas diferentes que 14 no posto ndo tem”.
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No Capitulo 4 descrevo as figuras da alteridade que emergem desse caminhar “alegre”
pelas ruas da cidade. Na recepc¢do aos recém-chegados nas aldeias vimos que ndo sdo s 0s
“terrestres” que sdo concebidos como Outros. O parente que “veio de longe”, por ter andado
por diversos caminhos, pode ter constituido parentesco com seres ndo-humanos podendo,
portanto, revelar-se como ndo-humano. Neste aspecto, “terrestres” e aqueles “vém de longe”
sd0 o lugar chave de um sistema que produz transformacdes reversiveis no “estado” ou
“condicao” da pessoa. Eles produzem a diferenga necessaria para explicitar as diferencas entre
“humanos” e “ndo-humanos”, “parentes” e “parentes verdadeiros”.

Vimos que os “terrestres” sdo ontologicamente idénticos aos Mbya e aos Nhandéva:
foram criados por Nhanderu e suas almas (nhe’¢) também foram enviadas a Terra. No

29 ¢¢

entanto, quando a “Primeira Terra” foi destruida, apenas os “humanos verdadeiros” “subiram”
aos ceus rompendo seus antigos lagos de parentesco com aqueles que ficaram na Terra.
Depois de criada a “Segunda Terra”, os que “subiram” foram enviados de volta. Seus antigos
parentes ‘“terrestres”, ao reencontra-los aqui, 0s reconhecem como parentes e querem
restabelecer o relacionamento que a distancia separou. No entanto, os que “subiram” ndo 0S
querem como parentes, dizendo que os seus “parentes verdadeiros” sdo os deuses que estdo
nos ceus.

Sdo duas as nocBes de parentesco com as quais humanos tém que operar: uma que é
dada pela origem comum que torna todos “parentes” (-etard) uns dos outros e a outra é 0
“parentesco verdadeiro” (-etard ete) que para se constituir precisa ser fabricado. O -etard, o
parentesco dado pela nhe’e, retine todos os seres viventes na “grande familia” daqueles que
foram criados por Nhanderu. Essa identidade original deixa aberto o campo de possibilidades
de transformacdo do ser. E este parentesco original que torna a condicdo humana instavel,
lugar de passagem e de transformacdo. Transformacfes como a do —jepota, a transformacéo
da pessoa em animal, a concepcao e nascimento de criancgas através do envio, pelos deuses, de
“almas-palavras” que se transformam em humanas na Terra, podem ser interpretados como
metamorfoses que sdo possiveis porque tém como fundo um parentesco universal.

Por sua vez, o “parentesco verdadeiro” atua para demarcar a diferenga que a nogao -
etard ndo é capaz sustentar. Para os Mbya e os Nhandéva, fabricar uma diferenca interna num
campo onde o parentesco se mostra indiferenciado é fundamental para que possam se
reconhecer e serem reconhecidos pelos deuses, aqueles com quem realmente desejam se
aparentar. Como essa diferenca ndo é dada, para existir precisa ser construida. Construcado

gue, como vimos, se da basicamente pela convivéncia e pela comensalidade.
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O nhandereko, “boa maneira de viver”, demarca 0s limites da sociabilidade, da
identidade e do parentesco, potencializando capacidades especiais que permitem aos seus
membros relacionarem-se de um modo particular com as divindades. A diferenca quanto a
constitui¢do fisica ¢ a “maneira de viver” dos seres é 0 que determina os limites dessa relacéo.
Assim, os corpos de “madeira” (yvyra) dos Mbya e Nhandéva permitem-lhes contatos
freqlientes com os deuses, seja “ouvindo”, “falando”, “lembrando” ou “sendo lembrados” por
eles, seja atraves de visitas frequentes que se dao através do envio de nhe’é do céu para Terra
e da Terra para 0s ceus.

Os Outros, por terem “ma maneira de viver” e uma constituicao fisica distinta, ainda
que sejam originalmente parentes, estdo incapacitados de manter relacionamento com as
divindades: lembram-se e sdo lembrados por eles. No entanto, por viverem distantes nédo
podem ouvi-los, nem falar com eles, ndo recebem suas visitas, nem podem visita-los.

Esta distingdo entre “humanos” e “terrestres” pode ser melhor compreendida atraves
da nocédo de pessoa, tema que teve grande desenvolvimento entre os estudiosos dos Guarani.
Né&o pretendo retomar aqui o contetdo destas nocGes apresentadas em detalhe no Capitulo 2.
No entanto, gostaria de chamar a atencdo para a marca do humano como lugar da
ambivaléncia, tema desenvolvido na abordagem de Héléne Clastres (1978). E certo que a
distincdo entre os principios celeste e terrestre da pessoa € uma questdo apontada por diversos
estudiosos como Nimuendaju ([1914]1987), Cadogan (1959) e Schaden. No entanto,
considero que Héléne Clastres (1978:95) tenha contribuido de modo especial para definir a
posi¢do da humanidade nesta polaridade demonstrando que a “condi¢cdo humana” se equilibra
num eixo intermediario entre a animalidade na “terra imperfeita” e a divinidade na “terra sem
mal”. Esse aspecto duplo da vida humana em si mesmo teria gerado uma “dupla ética™: a que
busca evitar a regressdo animal da pessoa (-jepota) e aquela que busca superar a condicao
humana e atingir a divindade (aguyje). A “condigdo humana”, explica Héléne Clastres, “se
situa entre duas negacdes possiveis da sociedade”: uma que a situa “do lado da natureza e da
animalidade” (que) “consiste em ignorar as exigéncias da vida social” e uma outra que
“consiste, ndo em desconhecer a ordem social (...) mas ultrapassar essa condi¢do” (H.
Clastres, 1978:95).

Minha intencdo ao retomar estas questdes nestas paginas finais € tentar uma
compreensdo mais consistente da relacdo entre humanos/deuses/terrestres e, assim, enfatizar a
interpretacdo sobre os deslocamentos espaciais que acompanhei. Como o leitor pdde constatar
no desenvolvimento desta tese, afirmei que o parentesco se constitui como relagdo essencial

entre humanos/ndo-humanos e divindades. De fato, como vimos, 0os Mbya e os Nhandéva se
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relacionam com seus deuses como se fossem seus “verdadeiros parentes”, chamando-0S,
inclusive, por termos de parentesco consubstancial como: “pai”, “mae”, “avo”, avd”, “irmao”.
De outro lado, consideram os “terrestres” como ndo-parentes, ou a0 menos nao como
“verdadeiros parentes”, embora reconhecam o parentesco original entre eles. De todo modo, o
que gostaria de destacar é que estas relagcdes (ou a sua negacdo) ndao sdo concebidas como
permanentes, nem plenamente asseguradas, pelo menos enquanto a pessoa viver nesta Terra.
Somente com a morte é possivel ultrapassar definitivamente a condi¢cdo humana, momento em
que o individuo alcanca a imortalidade e vai viver junto aos deuses, ou entdo se submetera a
viver a porgéo terrestre.

Recuperar a dimensdo da “ambivaléncia do humano”, tal como proposto por Héléne
Castres, parece-me fundamental para a compreensdo destas relagdes. Entre os dois polos que
separam a condic¢do divina e terrestre ha um movimento constante de oscilacdo - justamente o
lugar da ambivaléncia do humano. Posi¢do intermedidria entre dois Outros, a condicdo
humana néo constitui uma condigdo em si, ela opera para produzir a diferenca entre os termos.
Em outras palavras, ela potencializa as polaridades distinguindo o mundo ideal da perfeicdo
absoluta e o seu oposto, a vida das imperfeicdes terrenas*. Deste ponto de vista, a
constituicdo do parentesco € um processo que nunca termina, estd sempre por fazer, desfazer,
e refazer.

No que se refere aos deslocamentos espaciais, penso que estas consideracdes sdo
bastante produtivas no sentido de pensarmos uma alternativa que seja menos centrada na idéia
de uma “busca por” que tem caracterizado os estudos dos Guarani contemporaneos. Em
minha opinido, o problema destas abordagens é que elas se fixam nas polaridades da nocao da
pessoa, dando pouca atencdo a0 movimento que acontece entre os pdélos. Concebem a
humanidade como um terceiro elemento da pessoa — um péndulo que oscila entre a divindade
e a animalidade. Como consequéncia, os deslocamentos espaciais emergem como um reflexo
do movimento do péndulo, que ora pende para a divindade, ora para efeitos negativos da
desumanizacdo. Em efeito, teriamos, por exemplo, a busca por lugares a beira do oceano, a
procura por terras com condic¢des ecoldgico-ambientais apropriadas ao “modo de ser” ou a
procura por contextos mais apropriados & duracdo da vida. Como ja observei na Introdugéo, o
principal problema destas abordagens é a tentativa de se encontrar uma justificativa logica que

explique os deslocamentos espaciais. Partem de uma idéia de que o “andar” (- guata) €

* Viveiros de Castro (1986:623-700) apresenta uma discusséo detalhada sobre a teoria da pessoa Guarani, e
estabelece uma comparacdo com as nogdes de outros grupos Tupi.
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intercalado por periodos de movimento e parada, concepc¢do que para, os Mbya e Nhandéva, é
impensavel.

Evidentemente ndo se pode descartar a hipdtese de que muitas pessoas se desloquem
de uma aldeia a outra ou de um lugar a outro em busca de melhores condi¢cdes de vida
(materiais ou simbolicas). Em se tratando das aldeias onde permaneci, quase sempre
superpovoadas e desmatadas o que mais ouvi dos moradores foi 0 desejo de se mudar, de
encontrar um lugar melhor para fazer casa e roca. No entanto, nos deslocamentos que
acompanhei, meus amigos nao pareciam estar tdo claramente motivados por essas “buscas”.
Caminhavam, como ja me referi, por razdes pessoais e ndo se concebiam como parados,
mesmo morando por muitos anos num posto indigena.

Os deslocamentos espaciais parecem ativar simultaneamente os principios celeste e
terrestre da pessoa constituindo-se como uma experiéncia de transformacdo que perpassa toda
a vida do caminhante. Ao caminhar sobre a superficie da Terra, ele pode experimentar a “boa
maneira de viver”, condigdo que o situa no pdlo da divindade, e também o modo -axy de viver
que o situa ao lado da porcAo terrestre. E neste intervalo entre um pélo e outro que se inscreve
a experiéncia da humanidade Mbya e Nhandéva. Nesse aspecto, pode-se argumentar que o
deslocamento traz consigo o desejo do caminhante de viver essa instabilidade. S6 quem
experimenta a instabilidade pode adquirir a condicdo humana visto ser esta um produto do
processo de separagédo ou diferenciacdo entre as polaridades celeste e terrestre.

Toda a vigilancia que se instaura sobre o comportamento do recém-chegado, tal como
descrita no Capitulo 4, pode ser interpretada, sob este ponto de vista, como uma preocupacao
dos anfitrides em saber onde se situa a humanidade “daquele que vem de longe”. Para isso ¢é
que os anfitrides insistem em saber por onde ele andou, com quem se relacionou, observam
com atenc¢do que o ele come, se é solidario, se gosta de dancar, se fuma o cachimbo, se sabe
dizer e ouvir “boas palavras”.

Talvez a atencdo com que os Mbya e os Nhandéva tratam os portadores do “mal” seja
fruto do reconhecimento de que toda tentativa de se situar na humanidade envolve o risco de
se introduzir a desumanizacio. E provavelmente por isso que as pessoas que apresentam “ma
maneira de viver” sdo insistemente aconselhadas, submetidas a rituais de curas, convidadas
para dangar, cantar, ouvir e dizer “boas palavras” na Casa de Rezas. Mesmo aquelas que sdo
surradas e expulsas parecem ndo guardar rancor dos seus algozes. Como me disse um
informante Nhandéva tempos depois de ser surrado e expulso do Ocoy: “foi bom para eu

aprender. N&o estava andando num mau caminho”.



196

A Casa de Rezas, principal espaco de convivio entre quem vive ha mais tempo na
aldeia e quem acabou de chegar, ¢ parte essencial do processo de transformagdo do “parente
que veio de longe” num “parente verdadeiro”. A experiéncia da divinizagdo que ali se vive ¢
um aspecto bastante enfatizado na etnografia dos Guarani. No entanto, pouco se comenta
sobre os obstaculos que ali se colocam, e seu vinculo com os deslocamentos espaciais. Os
recém-chegados e os anfitrides quererem demonstrar uns aos outros que sdo humanos de
verdade. Para isso dancam até limite da resisténcia fisica, desenvolvem perfomances que
poem a prova o desejo de cair em pé, demonstram capacidades de ouvir e falar “boas
palavras”, s3o generosos na partilha de fumo e caium.

* * K

A abordagem de Héléne Clastres localiza a questdo da superacdo da condi¢do humana
na sucessao temporal, no devir representado pelo aguyje, 0 movimento vertical que permite a
pessoa alcangar a Terra sem mal. Na cosmologia Mbya e Nhandéva a imortalidade como
condicdo perpétua ndo me parece bem estabelecida na medida em que existe um movimento
constante de almas que sobem e descem entre o céu e a Terra. A ldgica é que uma pessoa que
apresenta uma “boa maneira de viver”, ao morrer, alcance a perfeigdo e va viver para sempre
juntos os deuses. No entanto, existe também um movimento inverso: almas que vivem no céu
e que se deslocam para viver como humanos na Terra. Ndo se trata, como ja foi dito no
Capitulo 2 de uma teoria da reecarnagdo, pois nem sempre as almas que sobem sao as mesmas
que descem.

Minha impressao, ja exposta no Capitulo 2, € que a vida na Terra e a vida nos céus sao
concebidas como um continuum ligadas que estdo pelo deslocamento freqliente das almas. A
Terra como lugar da imperfeicdo adquire um sentido positivo a medida que oferece condicGes
de vida plena, com saude e alegria, produzidas pela fabricagdao do “parentesco verdadeiro”,
gue situa as pessoas na posicdo privilegiada e instavel da humanidade. Privilegiada por que
ela abre a possibilidade de se constituir o parentesco com os deuses, assegurando as condic¢oes
ideais para uma vida perfeita aqui mesmo na Terra. Instdvel por que esta vida se Vvé
permanentemente ameagada pelas formas de vida terrenas.

Por sua vez, o céu, lugar da perfei¢do, & também um espaco instavel. As almas que 1&
vivem podem descer a Terra e, neste movimento, podem perder a condicdo divina. Descem
por vontade prépria quando uma pessoa vai nascer, enviadas por Nhanderu, ou porque tém
saudade de seus parentes na Terra.

A meu ver, esta perspectiva que define o carater transitorio da vida humana na Terra e

das almas no ceéu confere um valor a mobilidade enquanto pratica da transformagéo. O



197

movimento continuo de humanos e almas entre o céu e a Terra pode ser interpretado como um
movimento de produgdo da humanidade. Para os humanos que vivem na Terra imperfeita
“ouvir” e “falar” com as almas divinas, receber a visita delas e visita-las fortalece a sua
existéncia na Terra, e assegura o seu deslocamento, ao morrer, para o0 céu. Se a vida humana
na Terra se constitui no espago intermediario dos pélos divino e terrestre, o deslocamento

espacial permite a experiéncia concreta e, digamos, concentrada, da condigdo humana.
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Nanerembypy fiepyrd reko fiemo mbe’u

“Historias do come¢o do mundo”

Mitakoi

Mito dos gémeos

Nhandecy, a esposa de Nhanderu, gravida dos gémeos Sol e Lua, conta ao marido que
apenas Kuaray (Sol), é seu filho. Jaxy (Lua), o outro filho que ela carrega no ventre, € filha do
irmdo de seu marido. Se marido ndo desconfiou de nada por que, naquele tempo, para se fazer
filhos, bastava o marido passar a mao na barriga da mulher e ela engravidava. Decepcionado,
seu marido, pega sua rede, o arco e a flecha e vai embora. Enquanto caminha vai marcando sua
passagem com penas de arara deixadas nos galhos das arvores. Nhandecy diz as criancas:
“vamos atras de seu pai”. Tentando segui-lo Nhandecy vai recolhendo e juntando as penas de
arara nos caminhos. As criangas falam com a mé&e de dentro de sua barriga e véo lhe
orientando quanto aos caminhos a seguir. Os gémeos séo tagarelas, tudo que vém no caminho
pedem que sua mae apanhe para eles. Uma das criancas pediu uma flor de maracujd mas
quando sua mae foi apanhéa-la foi mordida por marimbondo. Irritada, a mée bateu na barriga
dizendo que ndo atenderia mais aos pedidos das crian¢as. Ressentidas, as criancas se calaram.
Chegando numa encruzilhada a mée pergunta que direcdo deve tomar. Por mais que a mée
insista na pergunta as criancas permanecem caladas. Ela entdo decide seguir caminhando. Mais
adiante ela encontra outra encruzilhada: um dos caminhos é bem largo o outro € estreito. Ela
volta a perguntar aos gémeos que caminho seguir, desta vez fala com ternura acariciando a
barriga. Mas eles permanecem calados. A mée entéo decide seguir o caminhos mais largo, que
Ihe pareceu mais bonito. Logo avistou uma casa onde vivia uma idosa. A idosa era a avo dos
jaguares. Naguele tempo o0s jaguares tinha a forma de gente (ava). Quando a mulher chegou a
idosa logo perguntou: “por que voc€ veio aqui? Meus netos sdo muito perigosos”. Mas
Nhandecy ndo quis voltar. Vendo que Nhandecy ia mesmo ficar a idosa virou um cesto em
cima dela para escondé-la dos seus netos jaguares. A tardinha eles foram chegando. Primeiro
chegaram os pequenos e foram logo dizendo: “avo, tem carne? Tem carne?”. E avé dizia:
“como teria carne aqui se eu nao fui no mato cagar?”. Os jaguares maiores foram chegando e
perguntavam a mesma coisa. Avé dava sempre a mesma resposta. Quando por fim chegou o
mais velho dos jaguares ele foi logo afirmando: “aqui tem carne”. Virou o cesto onde estava

Nhandecy e repartiu seus pedagos com seus outros irmdos. A placenta junto com as criangas
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foi dada para a sua avé comer. A avé disse: “vou assar essas criangas”. Ela pos no fogo mas o
fogo apagou. Resolveu entdo ferver, mas quando mergulhou as criangas na fervura a agua se
esfriou. Entdo a avo pensou: “vou socar no pilao”. Mas socar as criangas era impossivel, elas
pulavam de lado para outro e idosa ndo conseguia acerta-los. Ela resolveu entdo que as
espetaria num pau, mas o espeto ndo furava suas carnes. Entdo ela resolveu colocé-los huma
peneira para secar e cria-los como seus guaxo (animalzinhos de estimagdo). Os gémeos
secaram, levantaram e sairam andando. O Sol era um pouco maior, a Lua, primeiro
engatinhou, depois comecou a andar. Eles ndo sabiam que seus avds tinham comido sua mae.
Os dois estavam sempre juntos, brincando no terreiro da casa. Quando a Lua via qualquer
coisa, uma horboleta voando, o Sol dizia: “essa é uma borboleta”. E assim que ele comegou a
dar nome para tudo. O Sol pediu ao seu avo que fizesse um arco e uma flecha. O avé fez duas
pequenas flechas para que eles matassem passarinhos. Eles sempre traziam passarinhos para
seus parentes jaguares comer. As criangas foram crescendo e pedindo flechas cada vez
maiores. Um dia o Sol convidou a Lua para ir cagar mais longe. N&o ouviram os conselhos de
sua avo que diziam: “eu ndao quero que vocés entrem naquele lado do mato”. Era um mato
bonito, vistoso, bem fechado. Mesmo assim, o Sol convenceu a Lua a segui-lo para ver o que
tinha ali que seus avds tanto escondiam. Chegando 1a viram um monte de papagaios coloridos
comendo o fruto do apepu. Combinaram que cada um ia para um lado e, mais adiante, se
encontrariam naquele mesmo lugar. A Lua ndo cagava muito bem, sempre errava o alvo. O
Sol, ao contrério, era um excelente cacador. Quando a Lua tentou flechar um papagaio e lhe
falou: “vocé estdo alimentando aqueles que comecaram sua mae”. A Lua gritou para o irmao
Sol: “venha aqui um pouco”. O Sol chegou perto e a Lua falou: “aqui tem um papagaio que
esta falando uma coisa que eu ndo entendo”. Tentando ouvi-lo falar, o Sol disse a Lua que
atirasse mais uma vez a flecha no papagaio. De novo a Lua ndo acertou. Outra vez o papagaio
repetiu: “vocé estdo alimentando aqueles que comegaram sua mae”. Imediatamente, o Sol caiu
ao chd em prantos. Explicou ao seu irmdo o que o papagaio estava dizendo e os dois
choraram sem parar o dia todo. A tardinha eles se levantaram e enxugaram as lagrimas. Com
um sopro o Sol devolveu a vida ao passarinhos que havia juntado para alimentar os jaguares.
Cada péassaro que saia voando ele dava um nome. Foi assim que surgiram 0S passaros que
conhecemos hoje. Para ndo chegar de maos vazias em casa 0s gémeos resolveram levar apenas
um pequeno beija-flor. Ao chegar os avos foram logo perguntando por que nao trouxeram 0s
passarinhos. As criancas disseram que haviam sido picados por marimbondos, que estavam
com os olhos inchados - mas era de tanto chorar. Os avos prometeram que pela amanhd iriam

para 0 mato queimar a caixa de marimbondo. Eles desconfiaram que as criangas pudessem ter
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descoberto que foram eles que comeram a sua mée. Logo que chegou em casa 0 Sol comecgou a
procurar 0s 0ssos de sua méae no terreiro. Mas acabou 0s encontrando a beira do mato. O Sol
chamou seu irmao e falou: “eu encontrei os 0ssos da nossa mae todo espalhados, vamos junta-
los”. O Sol avisou a Lua que quando os juntasse jamais dissesse: “eu quero mamar! Eu quero

'9’

mamar!”. Trés vezes o Sol juntou os ossos da mae, trés vezes a Lua pediu para mamar. Na
ultima tentativa, sua mae ressurgiu intacta.. E a Lua foi logo dizendo: “eu quero mamar”. E o
corpo da mae se transformou novamente em 0ssos. O Sol resolveu tentar mais uma vez e a
mae novamente surgiu e, mais uma vez a Lua disse: “eu quero mamar”, mais uma vez a mae se
transformou em 0ssos. Foi assim por mais trés vezes. Entdo, mais uma vez, o Sol juntou os
0ssos ¢ falou: “agora vou soltar esse animal” e dos ossos da mae surgiu uma paca que correu
para o mato. O sol disse para a Lua: “vamos fazer uma armadilha para pegar os jaguares bem
na entrada do caminho dos jaguares. Quando os jaguares viram 0s gémeos fazendo a armadilha
perguntaram o que era aquilo. O Sol respondeu: “¢ uma armadilha para pegar ratos”. Os
jaguares riram dizendo que sendo feita de sabugo de milho n&o ia pegar nada. Entdo o Sol
falou para um jaguar: “entra aqui para experimentar”. Rindo, o jaguar entrou e morreu preso na
armadilha. O Sol e a Lua retiraram seu corpo 0 jogaram num poc¢o. Varias vezes 0S irmaos
repetiram essa acdo até que quase todos os jaguares fossem mortos. No entanto, um dos
ultimos jaguares viu quando um deles foi morto. Quando o Sol pediu-lhe que entrasse na
armadilha ele recuou e foi embora. Todos os jaguares morreram. Restou apenas o mais velho,
seu avb e as mulheres-jaguar. O Sol voltou para casa de seus avoés, deitou-se na rede e ficou
pensando em como matar 0s outros jaguares que sobraram. De manha os gémeos foram para o
mato e trouxeram guavirova para alimentar os jaguares. A guavirova ndo existia, foi criada
naquele instante. Os jaguares comeram e gostaram. A avo disse-lhes que pela manha fossem
com seus irmdos jaguares buscar mais guavirova no mato. O Sol falou: “a guavirova fica do
outro lado do rio, para coleta-la temos que fazer uma ponte”. No outro dia de manha, quando
se aproximaram das margens do rio 0 Sol pegou seu arco e esticou sobre o rio. O Sol segurou
numa das extremidades e a Lua na outra. Quando os jaguares comegaram a passar sobre 0 arco
em forma de ponte o Sol deu um sinal para a Lua e viraram 0 arco para que 0S jaguares
caissem na agua. Aqueles que cairam na agua se transformaram em ypo (“animais aquaticos”).
No entanto, com a Lua virou muito devagar seu arco, um dos jaguares agarrou-se nele e caiu
em terra. Era uma jaguar gravida. Um do seus filhotes era um macho, é por isso que existem
jaguares até hoje. O Sol ficou muito bravo com a Lua. Deixou-0 numa margem do rio e seguiu
caminhando na outra margem. Mas, mesmo em margens opostas eles continuavam

conversando. No caminho a Lua achou uma palmeira carregados de frutos aguai. “Que fruta
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amarela é essa?”, perguntou a Lua. “E o aguai”, disse o Sol. O Sol disse para a lua juntar as
sementes de aguai e por fogo. As sementes comecaram a explodir como pipoca e a Lua passou
para o outro lado do rio. Os dois irmaos passaram a caminhar juntos. No caminho, margeando
0 rio, o sol balancava as varas de bambu e quando as folhas caiam se transformavam em peixes
(pyky). Continuaram andando e viram o Anha (o “mal”, “o diabo”) pescando. “Fica aqui”,
disse o Sol a Lua, “eu vou enganar o Anh@”. Entdo o Sol entrou devagarinho na agua, retirou a
isca e puxou o anzol de Anha. O Anha assustado tentou puxar, mas o Sol, esperto, conseguiu
escapar. A Lua quis fazer o mesmo. Mas, o Sol avisou: “cuidado, nao coloque o anzol na
boca”. A Lua fez como o Sol, mergulhou devagarinho ¢ chegou até o anzol do Anha. No
entanto, quando a Lua foi tirar a isca 0 Anha puxou e o trouxe para fora da agua. Pensando que
fosse um peixe o0 Anha p6s a Lua no cesto e se foi. No outro dia cedo, o Sol foi para a casa de
Anhd e o viu cozinhando. Anha lhe viu, pediu entrasse, sentasse e Ihe ofereceu comida. O Sol
agradeceu dizendo que s6 queria 0s 0ssos completos com mbaipy (massa de milho). Depois de
devorar a carne, Anha deu-lhe os 0ssos com mbaipy com o qual o Sol formaria 0 miolo da
cabeca da Lua. Juntando os 0ssos e 0 mbaipy o Sol refez o corpo da Lua. O corpo que surgiu ja
ndo era mais aquele fruto da traicdo de sua mae, era um corpo novo, “sem mal”. Os irmao
continuaram andando pelo mato seguidos por Anhd. A intencdo de Anha era caca-los e devoréa-
los. O Sol disse entdo a Anha: “vou fazer um animal de caga para vocé comer”. O Sol pensou
num cedro e um cedro cheio de frutos apareceu. O Sol subiu na arvore e pediu para Anha que o
aguardasse embaixo da arvore. O Sol balangou seus galhos e os frutos de cedro cairam em
forma de quatis. Anha tratou logo de encher seu cesto e assim continuo andando com eles.
Depois de ter feito tudo o que existe o Sol sentiu vontade de procurar seu verdadeiro pai. Antes
de subir para o céu, de um cesto, o sol fez uma mulher para ser sua irmd. Depois, emendou
uma flecha na outra para poder alcancar o céu e pediu que sua irma subisse. Quando ela subiu
o Sol ficou olhando e desejando sua genitalia. Envergonhada, ela desceu. Tentou trés vezes e
trés vezes ele a desejou. Entdo o Sol pediu que Anhd e Lua subissem. Assim o fizeram
tranquilamente. Em seguida, ele proprio subiu. Enquanto subia ia retirando as flechas. Sem
pder subir, sua irméd ficou embaixo. Dizem que é o urutau, um passaro que grita a noite como

uma pessoa. E sua irma se lamentando por néo ter subido.

Anha Poapé
Certa vez 0 Poapé (‘unha comprida’) raptou um jovem Guarani que armava sua
armadilha no mato e o levou para casa: um profundo buraco no chdo. Naquele tempo os

Brancos ja abriam caminhos no mato. Poapé cacava e comia 0s brancos. Sua casa vivia
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entulhada de ossos. Poapé sabia falar Guarani e os dois se entendiam bem. Era uma Poapé
Kunha (mulher, fémea). Um dia ela ficou gravida do jovem. Ele sempre tentava fugir, mas
Poapé o impedia postando-se irada na saida do buraco. Ele tinha muito medo de ser comido
por ela. Um dia Poapé perguntou se o jovem tinha parentes. Ele respondeu: “tenho sim,
minha mae”. Ele ficou com medo de dizer que tinha muitos parentes perto dali pois sabia que
Poapé iria comé-los. Poapé perguntou: “vocé ndo me levaria até a sua mae?”. “Levo sim”,
respondeu o jovem. Ele pensou que seria uma boa oportunidade para escapar de Poapé.
Levaram o filho junto e no caminho encontraram um rio. Poapé disse: “eu nao passo em rio”.
O jovem respondeu: “entdo eu vou procurar um pau para fazer uma ponte”. Ele aproveitou a
oportunidade e embrenhou-se no mato. Poapé gritava desesperada: “vem me buscar, vem me
buscar”. Com muita raiva Poapé pulou na dgua e se matou. O filho deles sobreviveu e foi
assim que surgiu os Guarani antigos, os Guarani do mato, aqueles que comiam gente. Hoje

eles ndo existem mais. Desapareceram quando os brancos comegaram a derrubar a floresta.

Anha Eira Jagua

Eira Jagua tinha a forma da irara (Tayra barbara). Um certo cacique deu sua filha
para se casar com o Eira Jagua. Desse casamento nasceram filhos meio Guarani, meio Eira
Jagua. Quando esses filhos cresceram toda a aldeia do cacique tornou-se prisioneira dos Eira
Jagua. Eles prenderam os Guarani para mais tarde comé-los. Nesse tempo ja havia muitos
brancos vivendo por ali. Certo dia Eira Jagua falou para seu sogro-cacique: “hoje vamos
cacgar, eu sei onde tem muitos brancos”. Eles caminharam e sairam numa estrada, ali
avistaram um branco. Se esconderam atras de uma tora de madeira e ficaram observando o
branco passar. O branco tinha um revélver na cintura. Eira Jagua e seu sogro usavam flechas.
Eira Jagua deu uma flechada no branco e o sogro tirou-lhe o revolver da cintura. Os Guarani
conheciam revolver, mas Eira Jagua ndo sabia para que servia a arma. Eira Jagua devorou o
branco, mas o0 sogro ndo comia carne de branco, s6 de vixo. Continuaram caminhando e logo
depois ouviram um barulho no mato: eram uns Guarani coletando mel. Eira Jagua quis
comé-los, mas ao apontar a flecha na direcdo deles o sogro disparou-lhe um tiro, mas apenas
o feriu. Aproveitando que Eira Jagua se debatia ferido no chdo, o sogro correu ao encontro
dos Guarani. Contou-lhes que sua aldeia era prisioneira dos Eira Jagua e que eles deveriam
fugir pois, do contrério, poderiam ser igualmente aprisionados e devorados. Mas aqueles
Guarani ndo acreditaram na historia e continuaram coletando o mel. Naquele mesmo dia o

Eira Jagua chegou na aldeia e comeu a todos.
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Anhé Tai Vava

Um cavaleiro paraguaio abria uma estrada no mato. Parou para descansar, amarrou
seu cavalo numa arvore e comecou a assar um pedaco de carne. O cheiro atraiu 0 Anha Tai
Vava (dente comprido). Tai Vava falava a nossa lingua e pediu um pedaco da carne assada.
Com medo, 0 paraguaio ofereceu toda a carne. Tai Vava devorou tudo rapidamente e pediu
mais. Mas ndo havia mais carne e o paraguaio ficou com medo de ser devorado. “Eu vou ali
urinar e ja volto”, disse o paraguaio. Mais que depressa ele cortou a corda do seu cavalo,
montou, saiu em disparada e atravessou um corrego. Se ndo fosse o corrego Tai Vava o teria

alcangado. Os Anh& né&o passam em rios.

Posto Indigena Ocoy, 12/08/2002.
Mito dos gémeos: narradores - Simdo Villalba, Honério Benitez (Mbya) e Narcisa Almeida
(Nhandéva) contaram versdes muito semelhantes do mito. Pedro Alves ajudou a esclarecer

pontos obscuros da narrativa e traduziu diversos trechos.

As trés estérias de Anhd (Anha Poapé, Anhd Eira Jagua, Anhd Tai Vava) sao
chamadas de casos pelos Nhandéva. Séo narrativas de dominio publico. Foram narradas por
Teodoro Alves, Casemiro Pereira e Los Santos Cafiete. Silvano Pereiro ajudou na traducdo.

O termo Anha ¢ traduzido para o portugués pelos proprios Guarani como o “diabo”.
Mas € usado também pelos Nhandéva para descrever a aparéncia fisica do individuo em
estado de jepota: a transformacdo gradual da pessoa humana em animal. O Anh& seria o
estado intermediario entre a pessoa humana (ava) e 0 vixo (empréstimo de “bicho”, “animal
selvagem” (Dooley, 1998:98). Alguns informantes Nhandéva disseram-me que seus
antepassados — 0s que viveram em €épocas anteriores ao contato com os brancos - eram Anha:
viviam nas antigas florestas do Paraguai, as margens do rio Parand e comiam carne humana,
inclusive a de seu préprios parentes. Na mitologia Herdica, Egon Schaden (1988:121) levanta
duas hipoteses para a origem do termo: (seriam) “os antepassados dos Apapokuva atuais”, ou
“exprime provavelmente a recorda¢do de alguma tribo inimiga (...) os Kaingang, tnica tribo
vizinha”. Bertoni (1954:91-97) fiz que o termo se refere uma “divindade menor” do pantedo

nos deuses Guarani, mas nao especifica suas caracteristicas.
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Terminologia de Parentesco
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As terminologias de parentesco Nhandéva e Mbya sdo muito semelhantes. As poucas
variacOes que existem sdo apenas em relacdo aos nomes utilizados para designar termos
idénticos. Optei por apresentar as terminologias com base nas informacdes colhidas entre os
Mbya. As variagdes, quando existem, estdo listadas logo abaixo. Vale lembrar que estes
termos e suas variagdes sdo reconhecidos pelos os dois subgrupos, muito embora alguns deles

sdo de uso mais frequentes entre os Mbya, ou entre os Nhandéva incluidos na pesquisa. A

tabela abaixo permite visualizar essas diferencas.

Mbya Nhandéva

Xe pia Xe memby kuimba’e | Filho Ego feminino

Xe memby Xe memby kunha Filha Ego feminino

Xe ra’ rayxy Xe ra’y rembireko Esposa do filho Ego masculino

Xe xy Xe cy ou xe ai Mée Ego masc./fem

Xe pia kyri Xe memby kyri Filho mais novo da Ego feminino

kumba’e irm& da mae

Xe memby kyri Xe memby kyri kunha | Filha mais nova da Ego feminino
irméda mée

Kypy Kypy’i Irm& ou prima mais | Ego feminino
nova

Xe pia ra’yxy Xe memby rembireko | Esposa do filho (a) Ego masc./fem

Xe ra’yxiru Xe ratyu Pai da esposa Ego masculino

Xe xyy Xe cyy Irm& da mée Ego feminino

Xe rovaja Xe ucke’i Cunhada Ego feminino

Xe ra’yxy Xe rembireko Esposa Ego masculino

Xe me Xe mena marido Ego feminino




