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RESUMO

Esta dissertacao insere-se em um dos movimentos recentes da
etnologia Guarani, qual seja, o direcionamento do foco para as relacoes que
tomam corpo na série humana, o que nao implica, de modo algum,
desconsideracao pelas (des)associacoes entre os homens e outras agéncias
do cosmos. Tem por eixo trés contextos etnograficos diferenciados,
enfatizando praticas nativas que indicam modos de aparentamento ao
mesmo tempo diversos e similares. Uma historia que narra o processo,
reversivel, de virar branco, diferentes configuracées aldedas e um ritual
envolvendo pessoas de distintas localidades sdo o substrato para a reflexao
em torno da producao do parentesco entre os Guarani. Recorre-se, para isto,
a analogias pontuais com as formulacées recentes da etnologia amazonica.

Palavras - chave: Guarani, etnologia indigena, parentesco.



ABSTRACT

This dissertation is part of one of the recent movements in Guarani
ethnology: the focus on the relationships that take place in the human
series. That does mnot imply, however, a disregard for the
associations/dissociations between men and other cosmological agencies. It
takes three different ethnographic contexts as an axis and emphasizes native
practices indicating forms of kinship that are, at once, diverse and similar. A
narrative on the reversible process of becoming white, different
configurations of villages, and a ritual involving people coming from various
locations are the basis for this study of the relations of kinship between
Guarani people. To that end, punctual analogies to recent formulations of
Amazonic ethnology have been made.

Key words: Guarani, amerindian ethnology, kinship.
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1. Introducao

1.1 Antropologia e roubo

Pega-se um oOnibus urbano no centro da cidade de Porto
Alegre, em direcao a uma aldeia indigena, cujo trajeto até ela leva
aproximadamente duas horas. Ao chegar, se € convidado a sentar e
tomar um chimarrao. A pessoa posicionada para receber os visitantes
passa entao a proferir uma longa fala sobre as mazelas ocasionadas
pelos brancos ao seu povo indigena. Dentre os atributos negativos dos
brancos esta a obsessao pelo papel. O papel como espaco para registro
das palavras e um tipo especial de papel, que € dito o deus dos
brancos: o dinheiro. Na relacao com os brancos, estes dois papéis
aparecem articulados, principalmente para com aqueles que vao para
a aldeia fazer suas pesquisas: registram o conhecimento do indio no
papel, preocupam-se em anotar tudo que véem e ouvem na aldeia para
depois fazer um livro e ganhar dinheiro com isto, em cima do indio. Os
pesquisadores roubam dos indios. E assim sao os jurud!: tiraram tudo
do indio, roubaram e continuam roubando. Aquele que lhe fala sorri, e
silencia. Em outra ocasiao, esta mesma pessoa que lhe recebeu diz
que uma pesquisa, para ser boa, leva no minimo dois anos. O filho
dele, certa vez, colocou que ja notou que os pesquisadores passam um
tempo indo na aldeia, para fazer exatamente o que eu fazia, ser mestre
ou doutor, e depois desaparecem. Disse que este seria o meu destino.
Tentei argumentar o contrario, dando o exemplo de alguns
pesquisadores. Ele pareceu nao se satisfazer. Entdo, sugeriu uma
aposta, seis terneiros para um churrasco, dizendo que depois do
mestrado eu iria sumir. Como ele sabe onde moro, iria la cobrar.

Aceitei a aposta.

1 Nao indios, brancos.
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Bruno Latour, nos agradecimentos de seu ‘Politicas da natureza’
(2004) evoca uma frase de Sully?2, ressaltando sua deturpacao: “Pilhagem e
bricolagem sao as duas tetas da ciéncia”. A deturpacao, imagino, diz respeito
a uma possivel valoracao moralmente negativa diante da ciéncia. O autor
francés esta ai afirmando suas pilhagens das idéias de Isabelle Stangers. As
fontes para as pilhagens, a partir das quais construi a bricolagem que segue,
sao, grosso modo, trés: os Guarani, os outros antropologos que com eles
estiveram e os antropologos que produziram suas id€ias a partir do encontro
com outros povos indigenas. Nao me considero um bom ladrao, sendo que
das trés fontes retirei fragmentos bastante parciais, deixando-as com
inumeros recursos para roubos futuros.

Ha quatro anos que pesquiso, de modo intermitente, os Guarani. ‘Tao
perto e tao longe’ € uma frase que freqiientemente me ocorre quando penso
na intensidade de minha etnografia. Estive por diversas vezes em aldeias.
Contudo, por um estranho desenrolar do processo de investigacao, estando
os sujeitos indios objeto da pesquisa tao proximos da instituicao e do
pesquisador, avaliando esta etapa considero que, caso eles se encontrassem,
por exemplo, na Amazodnia, e havendo recursos disponiveis, possivelmente
teria pesquisado mais tempo nas aldeias do que no caso em pauta. Talvez os
encontros com os sujeitos indios na aldeia e em minha casa sejam
numericamente equivalentes.

Do meu ponto de vista, tenho por amigos algumas destas pessoas com
quem pesquiso. Do ponto de vista deles, nao tenho certezas3. Com amigos,
rio desinteressadamente e busco licoes existenciais e conhecimentos de
varias ordens; com amigos também tenho tensdes, afastamentos e
aproximacoes. Do mesmo modo como procedo com amigos nao-indios, nas

ocasioes de indisposicao rejeito visitas. Assim, estas visitas em minha casa

2 Nao ha referéncias para Sully.

3 Martins (2007) disserta sobre a categoria da amizade, -iru, no contexto das relacdes
interétnicas a partir de sua experiéncia etnografica junto aos Guarani em Santa Catarina.
Sua proposta € que o modelo da relacdo entre os xamas e seus espiritos auxiliares, tendo
por referéncia para este a etnografia de Mello (2006), pode servir de analogo para a
construcdo de um modelo da relacao entre as liderancgas politicas e seus aliados brancos.
Tanto o xama quanto o lider utilizam o termo -iru, amigo / companheiro, para categorizar o
outro aliado em suas relacoées. Nao tenho conhecimento a respeito dos espiritos auxiliares
dos xamas. Trato brevemente do termo -iru no capitulo 2, com um outro foco.
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sao momentos geralmente muito agradaveis, nos quais recebo amigos para
conversas diversas, algumas relacionadas a trabalho (como a reflexdo sobre
projetos possiveis). Procurei nao fazer de minha casa um espaco privilegiado
para a construcao da etnografia. Quando recebo estes amigos que pertencem
ao povo sobre o qual escrevo, busco nao carregar nas perguntas sobre
minhas inquietacoes etnograficas. Contudo, algumas das conversas
resultam em materiais etnograficos; o segundo capitulo € um exemplo.

Pode-se vislumbrar no paragrafo acima algum assombro ético. Talvez.
Mas ainda me causa desconforto pensar dados etnograficos como moeda de
troca pela hospedagem, o que inevitavelmente acaba ocorrendo. Contudo,
nao ha antropologia indigena sem micangas. E tendo a concordar que “A
vida € roubo e o ladrdo requer uma justificativa” (Whitehead. A.N., apud
Viveiros de Castro, 2007), que em toda troca algo se preda. Assusta-me a
possibilidade de perder a aposta, e creio que os seis terneiros seriam mais
caros para mim do que para meu parceiro Guarani. Nesta aposta, diga-se de
passagem, o risco de perder € somente meu. Etnografias mais ou menos
recentes colocam que os Guarani sao pacificos; um destes jovens amigos
colocou certa vez que a palavra € a arma do Guarani. Tais armas, assim me
parece, nao sao apenas as palavras inspiradas.

A palavra jovem sera recorrente neste trabalho, exatamente pela
situacdo descrita acima. Minha interlocucao ocorreu predominantemente
com homens de idade aproximada entre 17-35 anos, embora também
mantive algumas conversas com homens mais velhos. Portanto, o privilégio
dado as relacoes masculinas € consciente e intencional. Trabalhos como o de
Ciccarone (2001) mostram o potencial de etnografias com o foco direcionado
para outros movimentos, distintos daqueles tradicionalmente abarcados pela
etnologia Guarani, os grandes xamas e lideres politicos. Por outro lado, as
opcoes etnograficas dependem das circunstancias de cada aldeia, e
Ciccarone pode desenvolver seu belo trabalho com mulheres Guarani em
virtude de, nas aldeias do Espirito Santo, haverem mulheres posicionadas
para a interlocucao com uma mulher branca. Minha interlocucao com
mulheres € praticamente nula. A interlocucao com os jovens se da num

contexto em que ha um forte movimento entre os Guarani, inclusive
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estimulado por liderancas mais velhas, para que eles, os jovens, passem a
assumir com mais intensidade a dianteira nas relagoes inter-étnicas. Lidar
com os brancos, me parece, € extremamente desgastante para as pessoas
mais velhas. Em reunidoes que vém ocorrendo no Rio Grande do Sul, entre
representantes de diversas aldeias, esta em lenta formacao um grupo de
jovens Guarani. Nestes encontros, homens adultos e mulheres de prestigio
(geralmente as Kunha Karai*) reunem-se num circulo em separado. Outros
dois circulos sao formados, um por mulheres e outro por jovens homens®.
Nestas reuniodes, foi junto a este ultimo grupo que me posicionei, refletindo
as afinidades de outros contextos. Creio ser este um espaco interessante
para alteracoes de foco na guaraniologia, cujo potencial foi apenas
parcialmente explorado neste trabalho. Um espaco de, talvez, predacao

reciproca.

1.2 Papel esgotado?

O projeto de pesquisa previa uma etnografia em aldeias, com o olhar
direcionado para as questoes de parentesco, o que daria continuidade a um
dos movimentos recentes nas pesquisas junto aos Guarani, qual seja, a
articulacao dos temas classicos que caracterizaram o campo no ultimo
século, em torno da religido, com a dimensao propriamente sociologica, o
que acontece no entre-si dos humanos. A articulacdo entre estas séries,
humana e cosmologica, vem sendo chamada, no conjunto da etnologia
amazonica, de sociocosmologia. Nao foi possivel estar nas aldeias por um
tempo consideravel, que permitisse dar contribuicoes substantivas a tal
movimento, acrescentando material etnografico e reflexdes antropologicas do
porte dos trabalhos recentes de Assis (2006), Mello (2006) e Pissolato (2007).

Com tal caréncia de dados, em alguns momentos a escrita desta

dissertacao se deparou com a sensacao, por vezes desesperadora, de

4 Mulheres xamas.

5 Participei de dois deles, ambos em Sao Miguel das Missoes. Mas foi-me informado que
dois destes encontros, com a separacao dos ‘grupos de interesse’, ja haviam ocorrido antes.
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esgotamento dos ‘Guarani de papel'. Bartolomeu Melia inicia sua
apresentacao ao livro de Pissolato, “A duracao da pessoa: mobilidade,
parentesco e xamanismo mbya (guarani)” (2007, 17-19), fazendo mencao a
famosa colocacao de Nimuendaju: “Os indios Guarani sao tdo conhecidos,
que pareceria supérfluo escrever ainda mais alguma coisa a seu respeito”
(1987: 3). Nesta mesma apresentacao, Melia diz que na frondosa selva da
bibliografia Guarani “ha ainda caminhos ocultos que nao foram trilhados”, e
finaliza-a com as seguintes palavras: “Esperamos que muito em breve os
proprios Guarani nos digam o que sao com suas proprias palavras e ainda
com sua propria racionalidade, quando mostrem o que sao, nao somente o
que parecem. De dentro para fora” (Melia, 2007: 19). Parece-me que nesta
apresentacao do grande guaraniologo ha, por um lado, a indicacao de que
novas possibilidades para a producao dos ‘Guarani de papel’ estao sempre
abertas - ‘caminhos ocultos que nao foram trilhados’-, por outro, um indicio
de esgotamento de tal empreendimento - as palavras produzidas ‘de fora
para dentro’.

Da posicao de Nimuendaju, ironica ou nao, para a de Melia, ha uma
notavel diferenca. O primeiro disse que os Guarani ‘sdo tao conhecidos...’;
para o segundo, o que conhecemos € ‘somente o que parecem’, cuja esséncia,
‘0 que sao’, dependeria dos ‘proprios Guarani’ nos dizerem ‘em suas proprias
palavras’. Nao me parece que os ‘proprios Guarani’ tenham interesse em
assumir a posicao de produtores de ‘Guarani de papel’. Creio que nestas
oscilacoes sobre o ‘tdo conhecidos’, ‘aparéncias’ e ‘esséncias’, e ‘Guarani de
papel’, coloca-se em jogo o sentido do oficio antropolégico. Independente
disso, nao ha, felizmente, o menor risco dos produtores de ‘Guarani de papel’
sermos mais numerosos ou importantes do que aqueles, vivos, com os quais
pesquisamos.

Em sua apresentacao ao “As lendas da criacao e destruicao do mundo
como fundamento da religiao dos Apapocuva-Guarani”, de Nimuendaju,
Viveiros de Castro, referindo-se a mesma frase do etnologo alemao - para ele
propositadamente irdnica, servindo de ‘ressalva ou desculpa’ -, extrai uma

posicao otimista para casos de sinais de esgotamento:
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mesmo as realidades que supomos ‘conhecidas’ oferecem
mundos de insuspeitada complexidade. O trabalho
antropologico € tarefa interminavel, de direito e de fato; as
culturas indigenas em geral, a dos Guarani em particular,
estdo longe de nao mais oferecerem enigmas para uma
etnologia digna deste nome — seja porque, vivas € nao coisas,
elas estao a revelar faces constantemente novas ao olhar, seja
porque este mesmo olhar se desloca, inventando ou sofrendo

novas perspectivas. (1987: xxvii).

Esta dissertacao busca dar uma modesta contribuicao nesta
reinvencao de perspectivas que caracteriza o movimento, acima indicado,
nos estudos Guarani. Uma das questoes que os Guarani contemporaneos -
habitantes nos estados do sul / sudeste brasileiro e nos paises limitrofes® -
colocam com forca aqueles que se dedicam pensar a seu respeito € a
constituicao destes espacos multiplos que caracterizam sua ampla e
complexa territorialidade. As formas, composicoes e dimensdes deste coletivo
multi-aldeao inspiram a reflexdao sobre um tema que, no passado, foi

definido como precario: o social.

1.3 Quase provincia e a precariedade do social.

Viveiros de Castro, responsavel por formulacées instigantes para o
campo atualmente denominado etnologia das terras baixas sul-americanas,
em sua ja classica monografia Araweté, no capitulo “Pontos e linhas: teoria e
tupinologia”, diagnosticava: “A etnologia dos povos Guarani do sul do Brasil
e Paraguai constitui quase uma provincia separada, dentro do campo Tupi-
Guarani” (1986:99). Oscar Calavia Saez, outro nome destacado da etnologia
amerindia, num balanco realizado na apresentacao de um volume da
“Revista de Indias” dedicado aos Guarani, repete o diagnostico de 20 anos
atras, colocando que a bibliografia Guarani “es un enclave con limites bien

definidos, que hace muy escasa referencia a los estudios ajenos a ella, y que,

6 Ver mapa no final desta introducao.
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simétricamente, tiene muy poco eco en el resto de la cada vez mas vasta
produccion de la etnologia de las llamadas Tierras Bajas americanas” (Saez,
2004: 9). A mencao a provincia separada € feita na maioria das etnografias
Guarani na transicao do século XX para o XXI.

Note-se que no balanco de Viveiros de Castro a etnologia Guarani
‘quase’ constitui uma provincia separada. O vetor de fechamento da
provincia dizia respeito as particularidades historicas dos Guarani, ao estilo
da antropologia ali praticada (baseada, majoritariamente, em coleta e
exegese de textos de grandes xamas-filosofos) e, concomitante aos dois
pontos, o desinteresse pela “descricao de aspectos da morfologia e estrutura
social” (1986: 100).

Para tornar a etnologia uma quase-provincia, ou seja, com limites nao
tdo bem definidos, um possivel vetor de abertura seria o livro de Héléne
Clastres, “Terra sem mal”, central no argumento de Viveiros de Castro para a
construcao de um modelo Tupi-Guarani, matriz triadica das séries Natureza
— Cultura/Sociedade — Sobrenatureza, na qual o termo intermediario €

definido pela ambivaléncia e instabilidade diante dos outros dois po6los:

(...) creio na possibilidade de extrapolarmos, com as devidas
transformacoées, a intuicao de H. Clastres sobre a cosmologia
Guarani (...) afirmando que a ambivaléncia € nada menos que
a qualidade distintiva da Sociedade, na concepcao TG. A
Sociedade ela mesma € uma margem ou fronteira, um espaco
precario entre Natureza (animalidade) e Sobrenatureza
(divindade). E por esta mesma razao, sugiro, que a morfologia
social e o ‘codigo sociolégico’ sdo plasticos e fluidos, entre os
Tupi-Guarani (Viveiros de Castro, 1986: 115, destaques do

autor).

Assim, do fato da etnologia Guarani ter sido a-sociolégica, nao se
depreende que ela estava errada ou algo do género, apenas nao procurou
investir num codigo sociolégico “plastico e fluido”, formas fugidias aos
esquemas classicos da disciplina, principalmente aqueles provenientes do

estrutural-funcionalismo britanico produzido a partir do contexto etnografico
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africano (cf. Seeger et. al, 1987, Riviere, 1993). Alias, neste aspecto, do baixo
rendimento sociologico, a etnologia Guarani nao estava tao distante assim
dos demais povos do continente, considerando a menc¢ao que o proprio autor
que esta na origem da provincializacao faz a Taylor, em sua caracterizacao
do americanismo tropical como “a mais a-sociologica das etnologias
regionais” (Taylor apud Viveiros de Castro, 2002: 90)7. Esta breve digressao
sobre a provincia apenas tem o intuito de nao toma-la como um ‘dado’.

Héléne Clastres define a precariedade do social de um ponto de vista
ontologico. A busca da terra sem mal, pelo profetismo ou pela ascese, era o
efeito de uma avaliacao negativa da sociedade: “Quer dizer que o mal —
trabalho, lei — é a sociedade. A auséncia de mal — a terra sem mal — € a
contra-ordem” (Clastres, H., 1978: 67). A ambivaléncia do social estaria nas
duas formas de nega-lo. Uma ma: o teko achy, egoismo, violéncia, carne, o
caminho da regressao a natureza. A outra, aparentemente contraditoria, € a
aceitacao deste social, expresso no mborayu - reciprocidade, tranquilidade,
vegetais -, cujo fim nao € o entre-si dos humanos, mas sua superacao, por
cima, através do aguyje, visando alcancar, com o proprio corpo, a terra sem
mal. Nesta ultima critica do social, que o aceita para supera-lo, o que se
evita, para Héléne, € a multiplicidade (1978: 101): a dessemelhanca € o risco
ao entre-si, via de acesso ao outro, os deuses.

Uma das criticas feitas ao modelo de Héléne Clastres diz respeito ao
tratamento unidimensional conferido as migracoes Guarani, antigas e
contemporaneas. Ou seja, o carater unico de explicacao estaria na busca
obstinada pela terra sem mal, proféticas e coletivas no passado, ascéticas e
individuais no presente, de qualquer modo razao determinante da existéncia
Guarani (p. ex. Garlet, 1997).

Etnografias recentes com os Guarani tém enfocado a positividade dada
a permanéncia da pessoa nesta terra. Pissolato (2007) enfatiza nos
movimentos realizados pelos Guarani contemporaneos, a partir de sua

etnografia nas aldeias Mbya no estado do Rio de Janeiro, os modos de

7 O artigo de Taylor ao qual Viveiros de Castro faz referéncia € de 1984, época em que
“Os Araweté” foi escrito. Nao acessei tal artigo. O texto original da mencao €, salvo engano,
de 1993, primeira sintese, idem, do projeto de pesquisa “Etnografia e modelos analiticos:
tipos de estrutura social na Amazonia meridional”, coordenado pelo autor (cf., Viveiros de
Castro, 1995).
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duracao da pessoa num mundo pensado sob o signo da imperfeicao. A
imperfeicao esta naquela multiplicidade ja apontada por Héléne Clastres: as
agéncias causadoras de sofrimento, doenca e morte, as quais caracterizam
esta terra e distingue-a dos lugares habitados pelos deuses. O entre-si dos
humanos na etnografia de Pissolato € o espaco de producao do
contentamento e transmissao das capacidades que permitem este ficar na
terra. Nela permanecer abre a possibilidade de realizacao do ideal dos
antigos, a passagem para o lugar em que a multiplicidade que caracteriza
esta terra esta ausente. O coletivo de parentes, associado ao xamanismo, € o
espaco de producao de alegria e capacidades construtoras dos corpos
pessoais que fazem, no fim das contas, o povo seguir existindo na
multiplicidade deste entre-si, que em termos espaciais conforma a
multilocalidade (Pissolato, 2007, passim).

Nesta dissertacao, busco acrescentar alguns elementos para a reflexao
conjunta que vem sendo feita acerca deste ficar na terra dos Guarani
contemporaneos. Parto de uma histéria ‘individual’, que nos mostra o
processo reversivel de um jovem que virou branco e voltou a ser indio. Esta
narrativa apresenta a intensidade das acoes dos parentes para que Karai®
ficasse entre eles. No terceiro capitulo visito as discussdes sobre a histéria
da presenca Guarani no sul e apresento a descricao de dois locais especificos
de producao de parentes, na relacao com as alteridades que povoam o
cosmos. Este povoar o cosmos €, também, povoar as aldeias. Pois se o tekoa
€ geralmente traduzido como o ‘lugar do exercicio do modo de ser Guarani’,
ele também esta nas proximidades dos lugares em que outros seres,
eventualmente perigosos, vivem ao seu modo. Juntamente com a historia e
as aldeias, ha uma breve busca por conceitos que possam auxiliar esta
reflexdo sobre coletivos e lugares indigenas. Por fim, no quarto capitulo,
apresento a descricao e analise de um ritual que reuniu pessoas de diversos
lugares do Rio Grande do Sul, realizado em Sao Miguel das Missoes, na

aldeia do Inhacapetum (tekoad koe’jii).

8 Nome pessoal.
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Nota sobre os etnonimos:

Nesta dissertacao optei por escrever Guarani quando as distincoes
entre o que vem sendo chamado de parcialidades étnicas nao sao relevantes.
O titulo Guarani no sul pode ter causado estranheza. Mello (2006) opta por
colocar em seu titulo Mbya e Xiripa. Pissolato (2007) coloca Mbya. Chamou-
me a atencao que um dos principais interlocutores desta ultima,
Augustinho, cacique e xama da aldeia de Araponga, em um evento publico
para os nao indios, assim se identificou: “guarani nhandeva tambeopé”
(op.cit.: 83). Em pontos especificos do texto abordo a questao dos etndénimos
e autodenominacodes (cf. Mello, 2006: 125-131). Enfim, meu trabalho reflete
sobre um povo indigena a partir do Rio Grande do Sul. Povo que nao se
encontra, de modo algum, restrito as fronteiras estaduais e nacionais, e ao
denomina-lo Guarani, a partir do Rio Grande do Sul, nao restam muitas
duvidas sobre qual é a referéncia. A seguir, um mapa com as principais

localidades que aparecem no texto.



Figura 1 - Mapa dos principais lugares mencionados no texto

19

Paraguai PR
~ '._\
..
- *a .l-.\... ..' (
L) o ’
isiones / AR 2
/ 7 Chapecé S C
e 7 Mbiguaci
Rio Uruguai Mato Preto ‘e,
~
. U
Cacique
Sao Miguel Doble
7
alto do Jacui U
RS 1
Rio Jacui strela o %
\ Velha *.¢ 2 Campo Molhado/
— ~Z —Varzinha/
Estiya 4/ Riozinho
B l\ o " Lomba do Pinheiro
Porto Alegre / L — ant?gz‘l}o
centro V) Granja Vargas
S+ { & Ttapua
~‘k-. ‘l Passo Erande
W, Petim
'..‘\ l Coxilha
W ' Pacheca
)
., i 7
Laguna dos Patos

.. hS , Kapi’i ovy
1



20

2. ENTRE MULTIPLOS.

2.1 Uma historia de Karai®.

A historia que segue foi motivada por uma conversa sobre mulheres.
Falavamos, eu e Karai, sobre as xinhoral9, as Mbya, suas semelhancas e
diferencas. Sobre nossas vidas de casados. Perguntei para Karai, em tom de
brincadeira, se ele nunca tivera vontade de se casar com uma xinhora. Karai
sorri, movimenta as sobrancelhas, da alguns passos pela cozinha, e diz que
tem uma xinhora esperando por ele, até hoje. Sentou e comecou a contar.

Karai comeca sua historia pela aldeia em que passou os primeiros
anos de sua vida, proximo a cidade de Cacique Doble. Falou de sua saida
desta aldeia. Era jovem ainda, com 14/15 anos de idade; saiu junto com seu
irmao mais novo, Vera, que tinha entao 10/11 anos. Acordaram as 2 horas
da manha, pois tinham que chegar as 5 horas num ponto da estrada em que
passava um oOnibus para Cacique Doble. Desta cidade pegariam um outro
onibus para Erechim. Seu pai os acompanhou até Cacique Doble, com tudo
bem explicado como eles deveriam fazer para chegar em Chapeco, destino
desta viagem dos dois irmaos. Karai da risada quando comenta que ele e o
irmao dele pouco tinham saido da aldeia, e pouco falavam o portugués. Se
viravam, mas nao entendiam como que era o jeito. Chegaram em Erechim
perto do meio dia, com fome e faltando umas duas horas para a saida do
onibus para Chapeco. Para pegar este outro oOnibus, eles teriam que
caminhar até outra rodoviaria. Como tinham tempo, decidiram pedir comida
numa padaria. Karai ri, diz que seu irmao mais novo que ia pedir. “Nao sabia

como era, mas ia assim mesmo”. O padeiro preparou para eles dez

9 A histéria que segue foi-me contada em minha casa, enquanto preparava um carreteiro
para comermos. Prestei atencdo a historia de Karai e perguntei o que ele achava de eu
escrevé-la. Ele questionou: “mas tu pegou tudo?” “Alguma coisa, sim”, respondi. Escrevi e
passei-a para Karai, que concordou com sua publicacao, sugerindo a utilizagdo apenas do
nome Guarani. Falei-lhe que aqueles que conhecem os Guarani, possivelmente iriam
identifica-lo, ao que Karai nao demonstrou preocupacido. Karai, com inicial maiuscula,
refere-se ao nome Guarani do narrador. Quando aparecer karai com inicial minuscula e em
italico, refere-se a posicao de xama.

10 Um dos modos de se referir as mulheres brancas. Em algumas conversas com jovens
em que eles falavam de mulheres, perguntei “jurud?”, para saber se tratavam de uma
mulher branca, eles respondem “xinhord”. Outra forma é xiary’i.
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sanduiches com mortadela e lhes deu um litrao de guarana de laranja. Eles
guardaram os sanduiches, tinham que pegar o 6nibus, mas nao sabiam bem
a distancia até esta outra rodoviaria. Foram indo, carregando suas
bagagens. Karai da risada da situacao. Entao, diz ele, passou um carro da
policia, com apenas um policial dentro. Olharam. Seu irmao fez sinal e o
carro parou. Karai diz que enquanto ele comecava a explicar a situacao para
o policial, seu irmao ja ia entrando para dentro do carro. O policial entao
disse: “ja que esta dentro... vamos né”. E foram. Era longe a rodoviaria.
Faltavam poucos minutos para as duas da tarde, horario em que saia o
onibus. O policial entao ligou a sirene, e ia passando pelos canteiros,
andando na contramao. Karai ri novamente. Eles dois ali dentro do carro da
policia com a sirene, o que os outros deviam pensar. Diz que o policial
entrou na frente do 6nibus que ja estava pronto para sair. Desceram. Karai
ri novamente, fala que seu irmao ainda foi procurar os sanduiches nas
sacolas. Entraram no onibus. Conta que no onibus € que comecou a se
preocupar.

O onibus andando, era longe Chapeco. E eles sem conhecer nada. O
sol baixando. Pensou como seria chegar de noite. Em cidade do interior,
tudo fecha cedo, fica tudo vazio. Chegaram ja era noite. Comeram os
sanduiches. Seu irmao queria outro refrigerante. Diz que ele olhou para um
boteco que estava aberto. Enquanto Karai pensava, Vera ja estava indo.
Voltou com outro litrao. Tomaram.

Karai conta que foi ligar para o numero que seu pai tinha lhe passado.
Falou com o cara. Achava que era da Funai. Este para quem ligou falou que
ia até a rodoviaria as 10 da noite. Eles ficaram ali, tudo vazio. O cara chegou
e levou-os para uma casa perto da Funai. Al seu irmao comecou a chorar.
Chorava, chorava, que nao tinha o que fizesse parar. As mulheres da casa
até lhe davam comida na boca. Mas ele nao parava, nao tinha jeito. Karai
conta que era saudade. Diz: “€é este lado dos Guarani, este que tu sabe um
pouco”. Confirmo com a cabeca e pergunto: “é a nhe’é?”. Ele responde: “isto,
a nhe’é, que tava com saudades da mae”. Karai diz que entao perguntou
para as mulheres onde que tem aldeia Kaingang ali, onde que era a aldeia de

Xanxeré. Falam que a aldeia de Xanxeré € longe. Karai fala que ali perto
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tinha o Conda, mas que era acampamento Kaingang em beira de estrada.
Mas tinha também o Ximbang, uma outra aldeia Kaingang ali perto. Era
uma aldeia no meio dos morros. O cara da Funai falou que no inverno ali
nao entrava sol. Que sol mesmo s6 quando estava tempo bom em todo
estado, sendo nao entrava. Tinha neblina, nevoeiro, fechava tudo. “Nao sei
que clima € aquele”, disse Karai. Mas foram pra la. “Nao que fosse bom 14,
mas a gente vai acostumando”. Nao falavam o Kaingang, mas foram
aprendendo. “Porque pia novo pega facil”, comenta. E ficaram. O vice-
cacique de la que os ajudou foi como um pai, “virou o nosso pai la”, disse
Karai. Eles ficaram perto do posto da Funai. O cacique da aldeia era de
Xanxeré. A aldeia de Ximbang nao tinha cacique, s6 o vice, pois fazia parte
de Xanxeré, explicou Karai. E assim passou um ano. No fim do ano, um dia
antes de acabar as aulas (apenas neste momento Karai disse que estudavam
la) o irmao dele comeca a querer ir embora para casa. A volta € adiada uma
semana. Ai seu irmao comeca a ficar doente, reclama que quer ir embora.
“Ficou mal mesmo, sabe como funciona né. Era saudades da mae mesmo”.
Seu irmao, Vera, fala para Karai que a mae deles esta doente, que eles
precisam voltar.

Pegam o caminho de volta para casa. Seu irmao mais novo estava
decidido a chegar em casa naquele mesmo dia. Karai comenta que para ele,
naquela situacao, nao teria como ir para casa, pois de noite, que era quando
chegariam em Cacique Doble, nao tinha como pegar onibus. Ir a pé seria
muito longe. Mas seu irmao estava decidido. Karai comenta que seu irmao,
destacando seu nome, Vera, nao tinha jeito. Ele, que € Karai “pensa mais
nas coisas, avalia”. Mas “o Vera nao tem jeito, vai indo mesmo, nao quer
nem saber”. Chegam em Cacique Doble de noite. Os dois brigando. Karai
comenta que irmao mais velho com irmao mais novo € assim mesmo. E
discutem sobre ir para casa naquele mesmo dia. Seu irmao estava decidido a
ir caminhando, pelos atalhos do mato. Karai disse para Vera que teria de
levar suas coisas; ele, Karai, nao iria carregar. Karai conta que seu irmao
tem muita sorte no jogo, no par ou impar. Cada vez que ele ganhava, Karai
tinha que encontrar um jeito de voltar atras, negociar, dizer para Vera levar

pelo menos a metade de sua bagagem.
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A cidade vazia. Entao eles viram um carro branco parado na praca. O
carro nao era da Funali, pois nao tinha adesivo. Eles ficaram olhando aquele
carro, pensando quem era. Foram ver e era o pai deles que estava la. Diz que
seu irmao ja foi entrando no carro. Seu pai entao falou para esperar. Que
tinha que conversar com eles sobre o estado da mae deles. Falou que ela
estava doente, que eles teriam que chegar na aldeia com jeito. Karai entao
perguntou aonde ela estava, em casa ou na opy. Seu pai falou que ela estava
na opy. Diz Karai que dai eles viram que era s€ério mesmo, pois quem vai
para a opy ja esta para se ir. Foram para a aldeia. Outro de seus irmaos, o
menorzinho, entao com um ano e pouco, dormia na opy com a mae; o pai
também. Karai e seu companheiro de viagem vao dormir em casa. Seguem
discutindo, mas dormem. Entao, pelas 6 da manha, Karai conta que um
outro irmaozinho deles vem e joga um balde de agua na cara de Vera, e foge.
Vera acorda e olha para o Karai. Pega um pedaco de pau e bate nele. Karai
diz que se tivesse pego mais para cima, indicando a parte de tras da cabeca,
ele poderia ter morrido ali mesmo. Nisto os dois comecam a brigar. O
irmaozinho que jogou a agua avisa o pai que os dois estao em casa
chorando, brigando. Karai e Vera fogem para o mato. Seu pai os chama.
Karai comenta que o pai € ruim, mas que sabe a medida. Karai fala para seu
pai que a culpa € do menorzinho. Eles voltam para casa.

Com o retorno deles para a aldeia sua mae melhora, € na outra noite
ja foi dormir na propria casa. Era saudade dos filhos mesmo, diz Karali,
acrescentando que quando eles foram embora sua mae gritava contra. Karai
comenta que nao sabe o que passava na cabeca do pai quando ele mandou
os filhos para Chapeco.

O periodo de férias foi passando e se aproximou a data em que eles
tinham que voltar para o inicio das aulas. Seu irmao mais novo, Vera, diz
que nao queria mais partir, mas sim ficar em Cacique Doble. Nisto ele tinha
o apoio da mae, que adoecera com a distancia dos filhos. Karai entao diz que
sozinho ele nao ia, que se ele fosse sozinho nao voltava mais. Karai entao
ouviu muitos conselhos da sua mae, do seu pai, bem como do velho

Eduardo, karai da aldeia. “Karai grande mesmo, destes que eu ainda nao vi
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até hoje”, comenta. Seu irmao ficou. Karai foi embora. Diz que, de fato, ficou
trés anos la em Chapeco, sem nem ligar para casa.

Em Chapeco ele foi se acostumando, e la conheceu uma branca. Karai
ri e comenta: “era sobre isto a historia né”. Foi ficando la por Chapeco,
conhecendo esta xinhord, se aproximando, namorando ela. Aproximou-se da
familia dela, que sao italianos. Do sogro, dos cunhados. Karai fala que nessa
época que ele foi vendo o jeito de eles se divertirem, comer churrasco, jogar
bocha, fazer baile. E a xinhord foi gostando dele, querendo casar com ele.
Karai diz que pensava na mae, nos seus conselhos, no velho Eduardo, no
que eles falavam, aquilo sempre ali, junto.

Assim foi um bom tempo, vivendo junto com os brancos, com a familia
da xinhorda. Foi se acostumando. Entdo, a conversa de casamento foi
surgindo, o sogro e os irmaos gostando muito dele. O sogro oferecendo
muitas coisas. “Ai entrou o capital também”, disse Karai. “E eram uns
italianos muito boa gente”, complementou. Mas ele decide voltar para
Cacique Doble. Fala da viagem, o sogro lhe dando carona até Erechim,
falando que gostava muito dele, que queria muito que ele casasse com sua
filha.

Karai foi para casa, para a aldeia. La ele jA conhecia a Kerexu!!, com
quem ele também pensava em casar. Este casamento, diz Karai, ja tinha
sido planejado por seus pais, em virtude de casamentos passados entre as
familias, “cambio né”, ressalta, fazendo gesto cruzando os dedos indicadores.
Mas ele pensava muito na mulher la de Chapecé. Decidiu que falaria para
seus pais que iria para Chapeco, casar por la. Diz que quando contou para
sua mae, ela perguntou: “ela € india?” Karai respondeu: “nao, € branca”.

Ai foram dias de conselhos, de recriminacées. Sua mae lhe falando
para nao casar com a branca. Karai falou de uma conversa que teve com seu
pai, sobre o porqué da regra de nao casar com brancos. Seu pai entao lhe
disse que concordaria que ele casasse com a branca, no caso de nao haver
mais nenhuma Guarani para casar. O que nao era o caso, acrescenta Karai,

dizendo que “tinha cada Guarani bonita mesmo”.

11 Nome pessoal feminino.
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Mas Karai estava decidido em ir para Chapeco. Chegou o dia de partir.
Para sair da aldeia ele tinha que passar na frente da casa do velho Eduardo.
De manha bem cedo ele foi caminhando e Eduardo estava la, na porta da
opy. Chamou Karai. Sentaram e tomaram chimarrao. O velho entao lhe
perguntou para onde ele ia. Karai disse que ia passear, € me comenta que
neste momento pensou: “vou lograr este velho”. Ai, explica Karai, que ele viu
como que € um karai forte mesmo. Diz que s6 de pensar em lograr o velho,
este ja falou: “tu nao vai me lograr nao”, com o dedo apontado, “o dedo
daquele jeito dos karai, apontando”. Eduardo entdo ficou horas dando
conselho. Falou da tristeza que ia ser para seus parentes, para seu pai e sua
mae, se ele casasse com a branca. Karai ouviu. Até o sol estar bem no meio.
Foi para Chapec6 assim mesmo. Karai fala que nesta época seu pai estava
planejando mudar de aldeia.

La em Chapeco6 ficou com a branca. Vivendo com a familia dela. Mas
disse que tudo aquilo que sua mae falou, que o velho Eduardo falou, nao lhe
saia da cabeca. Mas foi ficando por la assim mesmo. Uns trés anos. Até que
decidiu voltar para casa. Disse que arranjou uma desculpa para viajar.
Nesta época seu pai, sua mae e seus irmaos ja estavam morando no
Cantagalo. Karai tinha decidido ficar com eles. Nisto seu sogro italiano e a
mulher branca falando o quanto gostavam dele, como queriam que ele
ficasse na familia deles. O sogro falando de tudo que poderia dar para ele.
Que mesmo que ele nao voltasse e sua filha casasse com outro, o neto que
ele queria ter era de Karai. A xinhora também falou que nunca esqueceria
dele. Que se ele nao voltasse, ela iria, mesmo assim, ficar esperando. Que
mesmo que ela casasse, nao seria a mesma coisa do que com ele. Mas Karai
diz que aquilo que Eduardo e sua mae lhe falaram estava sempre com ele.
Foi para casa.

A ida para o Cantagalo nao foi facil, disse Karai. Chegou la e nao
falava mais o Guarani. As outras familias que ali moravam o desprezavam.
Ao andar pela aldeia, nos caminhos, quando cruzavam com ele, as pessoas
passavam de cabeca baixa, nem olhavam. As roupas, o jeito, a fala, o cabelo,
tava tudo mudado. “O jeitao nao era mais de Guarani”, comenta. E os Mbya

nao lhe davam a minima atencao. “Porque tem os mitos né, dos Mbya
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meme”. Al ele ficava s6 em casa. Seu pai o consolava, dizia que os Mbya
eram assim mesmo. E tinha uns bailao na aldeia, diz Karai, porque naquela
época o Cantagalo era o centro dos Guarani. Nao tinha nem energia elétrica,
ai os indios compravam um fardo de pilha, faziam o bailao a noite inteira no
radio de pilha mesmo. E cada Guarani bonita que tinha, ressalta novamente
Karai. S6 que ele nao conseguia nem falar com elas. Comenta que se
prometeu de que um dia ele voltava a falar bem a lingua, para chegar
naquelas Guarani bonitas.

Karai entao resolve ir para Cacique Doble, porque tinha a Kerexu la,
prometida para ele. S0 que chegou la e a Kerexu estava casada com um
amigo dele, que tinha se criado com ele, “como um irméao”. Mas ele ficou por
l1a, na casa de Takud, sua irma. E ai ficou sabendo que a Kerexu nao estava
feliz com seu marido. Mas ele nao podia se meter. Ficou la. Nisto a Kerexu
comeca a passar tempos no mato, € o pessoal comecou a pensar que ela
estava com uma doenca séria. Kerexu fica doente mesmo, e passa a ocorrer
sessoOes de cura na opy. Numa destas sessoes, Karai estava presente. Kerexu
desmaia, e sucessivas tentativas sao feitas, por varias pessoas, para levanta-
la. Karai diz que ficava sentado, s6 olhando. Nisto o Eduardo da umas
baforadas em seu petyngud e olha para o Karai. Karai levanta e danc¢a, mas
resiste em levantar Kerexu. Ela ali, desmaiada. Até o momento em que Karai
decide tentar levanta-la. Karai diz que todos tentaram. Quando ele vai em
direcao a ela, Eduardo pede que todos cantem para ajudar Karai. Karai a
levanta, diz que nao foi dificil para ele. Kerexu estaria curada. Karai
continua em Cacique Doble, mas Kerexu continuava casada.

Karai fala de um dia em que saiu para pescar. Voltou pelas duas da tarde
e notou que nao tinha ninguém em casa. Fritou seus peixes e ficou ali
comendo. Entao surgem trés xondaro com seus teju ruguail’?. Falam para
Karai que ele deve subir para a casa de Eduardo. Karai pergunta o porqué. A
cara dos xondaro, diz ele, sinalizava que era séria a coisa. Entao Karai vai
em direcao ao patio da opy. So de calcao e chinelo, lembra. Viu de longe todo
mundo na frente da opy. Ai sentiu que a coisa era forte. Viu que seu pai

também estava la.

12Espécie de chicote, literalmente, rabo do lagarto.
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Karai viu Kerexu sentada. Sentou perto dela, mas virado para outro
lado. Entao lhe falaram: homem apaixonado nao fica assim (de costas para a
mulher). Veio entao um xondaro e colocou o braco de Karai sobre o ombro de
Kerexu. Os velhos falaram do casamento, da importancia do casal estar bem.
Passam a colocar as condi¢coes para que o casamento de Kerexu possa ser
desfeito. Entrou em questao as compensacoes que Karai teria que dar para
ficar com Kerexu. A proposta do marido era que Karai trabalhasse duro para
ele. Karai comenta que os trabalhos eram ditos nos detalhes, por exemplo:
fazer uma casa de certo jeito, arrumar uma ponte. Karai entao fala que ele
que nao era mais de trabalhar deste jeito, nao poderia aceitar. Karai se nega
a trabalhar para o marido prestes a perder a mulher. Diante do impasse,
Kerexa diz que ela trabalharia no lugar do Karai. Ai a mulherada
enlouqueceu, diz Karai. Falaram: como que ela, uma guria nova, sem
costume com a lida, ia fazer este tipo de trabalho. A mae de Kerexu entao
falou que também ajudaria. Mais palavras contrarias. Entado, a situacao
ficou feia, sem solucao aparente. Umas familias apoiando o Karai, outras
contrarias a ele. O sol baixando. Fizeram um intervalo para que se buscasse
uma solucao.

Karai diz que reclamou com sua irma que nao falou nada em seu
favor, ficou s6 servindo chimarrao. Takud lhe falou que a confusao era com
ele. Falou também com seu cunhado, que igualmente nao quis se
intrometer. Karai diz que olhou para eles e falou: “ah €, entao ta”. O pai de
Karai foi falar com ele. Disse que ele tinha que aceitar, que era a unica
solucao. Que ele aceitasse e depois eles resolviam. Karai ali, pensando no
que fazer.

Voltaram a reuniao. Karai disse que aceitava. Entao o marido e seus
parentes voltaram a detalhar como seria o trabalho. Diziam ponto por ponto.
Apresentavam a tarefa e perguntavam se Karai aceitava. Ele concordava,
baixava a cabeca e dizia que sim. Ficou acertado que no outro dia, de manha
cedo, Karai comecaria os trabalhos. Karai vai para casa, bravo. Kerexu nesta
noite iria para a sua casa. A mae dela a levou. Karai disse que nao dormiria
com ela. Nao tinha jeito. Entao seu pai foi falar com ele. Disse para ele que

desse um jeito de ficar doente, pois cedo os xondaro viriam busca-lo para o
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trabalho pesado. E que nao saisse de casa. Entao dao para Karai algumas
plantas para ele passar pelo corpo. Karai fica numa casa separada, deitado,
com varios copos de remédio em volta. Coloca alho-burro na cabeca,
enrolado numa faixa. Karai fala que ficou como doente mesmo. No outro dia,
cedo, vieram busca-lo. Seu pai entao diz para os xondaro que Karai passou a
noite doente, muito mal. Os xondaro olham Karai. Seu pai se propoe a pagar
alguns jovens que aceitam trabalhar por dinheiro, eles fariam o servico.
Karai diz que saia um pouco de casa, olhava escondido a gurizada
trabalhando embaixo do sol forte, e voltava pra dentro. Resolve-se a questao
com a familia do, a partir de entao, ex-marido.

Karai conta que segue resistindo, passa um bom tempo sem querer
dormir com Kerexu, e nao tinha jeito de comer o que ela fazia. Karai fala que
conhecia os perigos da mulherada, que podiam estar armando para ele.
Karai passa a ajudar uma velha, para saber o que a mulherada poderia estar
aprontando para ele. Levava farinha, ovos, e a velha falava tudo para ele.
Falou para ele ter cuidado com seus cabelos cortados, para guardar tudinho
e levar para o mato, colocar num oco de uma arvore. A velha também fala
que podiam armar por ele de longe mesmo, mas que ai era para ir até ela
para tirar.

Atualmente, Karai é casado com Kerexu e tem trés filhos.

2.2 Tema e eventos

A narrativa acima talvez tenha levado o leitor a se perguntar sobre as
razoes dela estar ai colocada. De certa forma, foi uma das maneiras que
encontrei para a fuga dos temas classicos da etnologia Guarani, nos quais,
uma vez enredado, em virtude de sua amplitude, complexidade e poder de
fascinio, € dificil outra saida que nao a de repeti-los!3. Ou seja, conforme
tratado na introducao, apoiar-se na historia de Karai integra esta disposicao

de buscar outros olhares e focos para a construcao da etnografia. A historia

13 Sobre os temas classicos, os quais serdo abordados transversalmente no decorrer do
texto, ver Ciccarone (2001, Introducao), Saez, (2004), Mello (2006, Introducao).
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de Karai encaixa-se, portanto, num movimento de ‘minoracao’4 na escrita
sobre os Guarani, que busca trazer a tona algumas ‘complexidades
insuspeitas’.

A propria historia, desnecessario dizer, € ja mediada pela minha
memoria e subjetividade que a transpos para o papel algumas horas apos ter
sido contada. Penso que outro modo de proceder, como um gravador, nao
reduziria o carater de ficcao, pois pela extensao teria que ser submetida a
cortes. Além disto, foi contada em portugués. Karai € fluente nesta lingua.
Na aldeia, fala o Guarani, admitindo que até hoje mistura um pouco,
resultado deste movimento narrado acima, de virar branco e voltar a ser
Guarani.

Para a construciao de minha narrativa sobre a narrativa de Karai,
parto de alguns pressupostos bem estabelecidos na disciplina, tais como os
colocados na abertura da ja longinqua introducao de Marshall Sahlins ao

seu “Ilhas de Historia”:

A historia € ordenada culturalmente de diferentes modos
nas diversas sociedades, de acordo com os esquemas de
significacdo das coisas. O contrario também € verdadeiro:
esquemas culturais sao ordenados historicamente porque, em
maior ou menor grau, os significados sao reavaliados quando
realizados na pratica. A sintese desses contrarios desdobra-se
nas acoes criativas dos sujeitos historicos, ou seja, as pessoas

envolvidas. (2003 [1987]: 7)

A reflexdo de Sahlins neste livro centra-se na segunda parte da

sentenca acima, enfrentando uma das questoes centrais na antropologia da

14 A idéia de minoracado vem da leitura de Marcio Goldman, que por sua vez toma-a de
Deleuze, sintetizada na seguinte passagem: “Maior’ e ‘menor nao sao dados ou
caracteristicas ‘objetivas’ de textos ou autores; sao operagoes. Nao ha, pois, nem divisao
rigida nem maniqueismos (menor = bom, maior = mau). Qualquer autor € simultaneamente
maior e menor. Ou antes: toda obra pode ser explorada no que tem de maior ou de menor”
(1999: 56, destaques do autor). A operacao menor nesta dissertacdo diz respeito a uma
‘leitura’ dos Guarani que nao se da a partir da ‘grande tradicdo’ (Nimuendaju, Cadogan,
Schaden, Melia, Hélene Clastres), o que significaria tratar, antes de qualquer coisa, dos
grandes temas (religido, terra sem mal, migracoes). Assim, inicialmente a operacdo se da
pela negativa. A positivacdo € perseguida no decorrer do texto.
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segunda metade do século XX, qual seja, a relacao das formas culturais com
a pratica, “de como conceitos culturais sao utilizados de forma ativa para
engajar o mundo” (op.cit.: 181). A posicao de Sahlins esta resumida na
citacao: a cultura, sistema arbitrario de significacao, € historica, portanto
dependente de dinamicas particulares que promovem transformacoes
estruturais, as quais nao ocorrem ao acaso, mas em acordo com a situacao
pré-existente. Contudo, isto ndao anula a forca da primeira assertiva, de que
a historia, as formas de organizar o passado, depende dos processos de
atribuicao de sentido, a partir dos esquemas culturais particulares, ilhas de
historias. Pois, se “a cultura € justamente a organizacao da situacao atual
em termos do passado” (2003 [1987]: 192), ‘o contrario também é
verdadeiro’, que a cultura € a organizacao do passado em termos da situacao
atualls.

Trato a narrativa de Karai como uma historia indigena, Guarani. Nao a
histéria de um povo, tampouco a de um individuo, mas uma histoéria na qual
vislumbro algumas relacdes possiveis de serem estabelecidas com escritos
antropologicos das ultimas décadas, tanto sobre os Guarani quanto sobre
outros povos amerindios, bem como com minha experiéncia etnografica para
além desta historia. Assim procedendo, creio que € possivel, através dessa
historia, ressaltar alguns movimentos que podem ser ‘tornados’
interessantes no processo de constituicao e articulacao do complexo socio-
territorial Guarani no sul do Brasil. Processo historico que acontece na
interseccao das dinamicas nativas e da violéncia colonial, dos modos
indigenas de aparentamento e da espoliacdo de suas terras. Enfim, a
producao de pessoas ao seu jeito e do jeito que € possivel.

Sujeito indigena, Karai ndo € um grande xama ou um filésofo da
cultura Guarani; sua historia nao trata dos principios do universo ou da
acao dos deuses. Inicialmente uma conversa sobre mulheres, Karai
apresenta, em sua narrativa, indicios para pensarmos questoes como

parentesco, nocao de pessoa, xamanismo, transformacoes e historia.

15 Cf. também Heckenberger, M. & Francheto, B. (2001: 8)
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Os Guarani sao narradores de historias, de “causos”!6. A narrativa
condensada acima foi de aproximadamente duas horas. No Encontro da
Cultura Guarani em Sao Miguell?, ocorrido em dezembro de 2006, um
tuja’il® passou bem umas quatro horas contando, sozinho, em Guarani. De
inicio uma platéia numerosa, aproximadamente trinta pessoas. No final, trés
ou quatro adultos. Ficaram ali, prestando atencao, quietos. A intervalos,
gargalhadas, altissimas. Comentei com um jovem sobre a forca do velho para
contar historias, ao que ele respondeu: ‘também, com essa idade’. Numa
outra conversa com um jovem Guarani, ele exprimiu seu desejo em viver
bastante tempo, 120 anos, dizendo que era para ‘fazer histérias por ai’.

E possivel destacar com facilidade um tema geral na histoéria de Karai.
Motivado pela simples pergunta a respeito da vontade de se casar com uma
branca, Karai discorre sobre o processo, reversivel, de virar branco. Nao se
trata apenas de desejos por mulheres brancas, mas um casamento, com
sogro e cunhados; com partilha de alimentos, objetos e diversao. Viver com
os brancos. A narrativa € densa nos detalhes, € neles que opera a
transformacao dos acontecimentos em eventos. E também em Sahlins que se
encontra a relacao entre acontecimento e evento, sendo que a transformacao
de um no outro é o trabalho da cultura, fundamentalmente a atribuicao do
sentido: “um evento nao € somente um acontecimento no mundo; € a relacao
entre um evento e um dado sistema simbodlico. (...) O evento € a interpretacao
do acontecimento, e interpretacoes variam” (2003 [1987]: 191). O sistema
simbolico, no caso dos eventos que destaco, € o do pesquisador, o qual se
constitui tanto na relacao com os acontecimentos etnograficos quanto na
leitura de teorias e etnografias outras.

Nesta direcao, permito-me, visando uma traducao desta historia para
a linguagem antropologica, recorrer ao instrumental de inspiracao
estruturalista, que consiste, grosso modo, quando a matéria em questao sao
os mitos, destacar de uma narrativa maior partes menores a fim de, a partir

desta separacao inicial, tecer relacoes com outras referéncias, com vistas a

16 Para uma reflexdo do contar Guarani, Ciccarone, 2001.

17 Evento promovido pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional, o qual
serve de contexto para a discussao do capitulo 3.

18 Velhinho.
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adquirir um ganho de complexidade no que, no caso da historia de Karai,
poderia ser visto como uma simples historia de vida, € no caso dos mitos,
lendas desprovidas de logica. Estas partes menores — que no conjunto nao
constituem uma totalidade, pois a transcricao para o papel ja implica uma
perda de densidade e certamente novos elementos poderiam ser somados, €
outros retirados, num outro momento do contar — da historia de Karai
chamarei simplesmente de eventos, € nao operarei com o rigor que o método
exigiria.

Primeiramente, teriamos o evento da aventura para o desconhecido da
dupla de irmaos, enviados pelo pai: irmao-mais-velho e irmao-mais-novo,
Karai e Vera.

Karai fala que nao sabia o que se passava na cabeca de seu pai,
quando este o mandou para Chapec6. Converso com o pai de Karai com
freqtiéncia. Ele faz recorrentes mencoes a importancia de se aprender ‘o lado
dos jurud'. Comente que ele, o pai de Karai, nao aprendeu, mas que agora
tem que aprender. Por exemplo, uma vez ele apresentou com orgulho uma
peca de artesanato feita por seu genro, eximio artesdo. Fez questao de
ressaltar que a forma genérica do objeto, uma sacola com alcas, para
carregar compras, € do jurud. Mas enfatizou que o jeito de trancar e
desenhar, uma forma particular, era proprio do Guarani, como os que estao
no gjakal®. Entao, como ele fala seguidamente, ‘¢ assim que tem que ser,
metade jurua e metade Guarani?0. O pai de Karai também ressalta que,
neste movimento de aprender o lado dos jurua, € importante o estudo dos
filhos, para nao ficar para tras. Por vezes deu o exemplo dos Kaingang?!, que

estudaram e agora, disse ele, estao na frente dos Guarani. Seu pai o enviou

19 Sobre os grafismos presentes nos qgjakd, cestos, cf. Silva (2001). Assis (2006)
aprofunda a questao da producao e circulagido de objetos no interior e no exterior do grupo.

20 Em conversas com outras pessoas, distantes deste grupo em questdo, ouvi esta
expressdo da metade jurua e metade Guarani, ou, dito de outra forma, 50 por cento jurua,
50 por cento Guarani. Estes exemplos simples podem inspirar uma reflexdo sobre as
relacdes entre o dentro e o fora nos termos de forma e contetudo. Poderiamos considerar, por
exemplo, que a sacola, a forma, é preenchida com um conteudo autéctone. Por outro lado, a
forma autéctone, os grafismos e trancados, remetendo as relacées com os dominios da
natureza e sobrenatureza, pode ser vista como preenchida por um conteudo aléctone. Num
jogo de fundo e figura, o posicionamento de um e de outro conduz a interrogacdo sobre o
englobante e o englobado.

21 Cacique Doble localiza-se no planalto sul-riograndense, regido de intensa ocupacao
Kaingang, sendo que as areas Guarani situam-se entre as areas Kaingang, e vice-versa.
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para Chapeco, sendo que na mesma viagem Karai viveria com os Kaingang e
com os brancos. Talvez, Chapec6é aparecia para o pai de Karai como a
alteridade duplamente interessante, pois o aproximaria dos Kaingang, que
‘estavam na frente’, e, meta propriamente dita, no sentido das capacidades a
serem adquiridas, dos brancos: os primeiros aparecendo como mediadores
na relacao com os segundos. Ressalto que os estudos, este aspecto das
capacidades que se buscam, sao apenas circunstanciais na historia de
Karai. Ha nas proximidades de Chapecoé aldeias Guarani, mas elas nao
estavam nos planos de Karai e de seu pai. O foco do empreendimento, assim
me parece, era viver com os Kaingang?2.

Um dos aspectos que podemos ressaltar da relacao irmao-mais-velho /
irmao-mais-novo, na histéria de Karai, € a complementaridade, a qual se
desdobra em oposicao. Karai explicita que, na saida para o desconhecido,
‘sem saber como era’, Vera, na sua intempestividade, possibilita o acesso a
recursos: os paes com mortadela, o guarana de laranja, o transporte com o
carro de policia. Karai acompanha e se beneficia das peripécias do irméao-
mais-novo. No retorno, contudo, a oposicao € marcante, sem privilégios para
a figura do irmao-mais-velho. Karai — na sua prudéncia, diante da ansia do
irmao pelo retorno, pois com saudades da mae, a qual Vera, a distancia,
sabia que se encontrava doente — tem de recorrer a estratégias sutis para
fazer o irmao perder a pressa. Mas nao adianta, Vera quer voltar, mesmo que
seja caminhando. Outro impeditivo para a imposicao da vontade de Karai € a
sorte de Vera. A decisao entre vontades inconciliaveis ia para o par ou impar,
no qual Vera levava a vantagem, sempre. O sénior nao detinha o controle do
empreendimento, o que nos levaria a supor, neste caso, simetria na relacao.
Numa outra ocasido, ouvi um jovem comentar que ‘o irmao mais novo foi

feito pra ser malandro’.

22 Karai tem parentes de Cacique Doble que vivem com os Kaingang na TI Serrinha (nao
se trata de aldeias Guarani em TI Kaingang, como também ocorre, mas pessoas que vivem
em aldeias Kaingang, cf., Mello, 2006: 106)
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2.3 Excurso pela terminologia de relacées — sociocosmolégicas -

masculinas.

E uma dupla masculina de consangiiineos que sai da aldeia23: irmao-
mais-velho e irmao-mais-novo, Karai e Vera24. A senioridade, ou o principio
de idade relativa, entre germanos e colaterais de mesmo sexo € marcada na
terminologia de relacoes de parentesco entre os Guarani, tanto para ego
masculino (-rykey / -ryvy, mais-velho / mais-novo) quanto para ego
feminino (-ryke / kypy’i, mais velha / mais nova). Para o sexo oposto a
distincdo terminolégica ¢ feita com os complementos tuja e kyri
(respectivamente velho e novo, ou menor). Privilegio aqui as relacoes entre
homens, pois € a partir deles eles que desenvolvo minha etnografia.

Sobre a terminologia de parentesco, os trabalhos de Mello (2006) e
Pissolato (2007) preenchem a lacuna até entao existente para os Mbya e
Xiripa. Os poucos trabalhos sobre o assunto referiam-se as outras
‘parcialidades étnicas’ (cf. Pereira, 1999). Trago a seguir um resumo
terminologico a partir das pesquisas das duas autoras, com destaque para
as relacoes que auxiliardo no seguimento da reflexdo sobre a histéoria de
Karai. Assim, ressalto que este excurso nao tem a ambicao de dar um
tratamento aprofundado sobre o tema, sendo a intencao apenas a de tecer
alguns comentarios a partir da etnografia, elaborando alguns contrastes com

os trabalhos em questao.

Vocabulario de parentesco (para ego masculino) resumido (para algumas

relacoes entre homens) em Pissolato (2007).

FF, MF, FFB, MFB25 — -ramoéi (G+2)

23 Numa conversa com outro jovem na aldeia de Estrela Velha, ele colocou que para
freqiientar a escola fora da aldeia, é bom ir em dois.

24 Sobre a onomastica Guarani, cf. Cadogan (1959), Assis (2006), Mello (2006) e
Pissolato (2007).

25 Notacao inglesa. Por exemplo, MFB - irméo do pai da mae; e = mais velho, y = mais

novo.
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F - -ru; FB - -ruvy; MB - -tuty (G+1 consanguineos). WF — -rayxy’'u (G+1
afim)

eB, FBSe, FZSe, MBSe, MZSe - -rykey (GO consanguiineos)

yB, FBSy, FZSy, MBSy, MZSy - -ryvy (GO consanguiineos)

WB, ZH - -ovgja (GO afins)

Vocabulario de parentesco (ego masculino) resumido (para algumas

relacoes entre homens) em Mello (2006).

FF, MF, FFB, MFB - -ramoi (G+2)

F — -ru; FB — -ruvy; MB - -tutij (G+1 consanguineos). WF — raytchiru (G+1
afim)

eB, FBSe, FZSe, MBSe, MZSe - -rykey tudja (GO consangiiineos)

yB, FBSy, FZSy, MBSy, MZSy - -rykey kuri (GO consanguineos)

WB - -rovadja (GO afim)

Das duas autoras, apenas Mello dedica-se a uma reflexao especifica
sobre a terminologia. Pissolato descarta-a em favor da énfase, que atravessa
sua etnografia, na experiéncia individual, influenciada pelos trabalhos de
Joanna Overing, com o foco na dimensao da convivialidade. Como coloca

Pissolato:

A analise que apresento do parentesco mbya coloca em
primeiro plano as relacoes interpessoais e a dimensao afetivo-
cognitiva, considerada aqui especialmente sob o enfoque do

tema-chave da producao de satisfacao e alegria (...) (2007: 174)

Nesta dimensao afetivo-cognitiva, os termos de parentesco ocupam um
lugar secundario para Pissolato. Voltarei outras vezes ao seu trabalho,
importando neste momento uma comparacao breve com o material de Mello.
Mesmo nao tendo realizado um levantamento completo do vocabulario de

parentesco, faltando principalmente aqueles termos referentes a ego
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feminino26, o que registrei aproxima-se dos termos de Pissolato, ressaltando
que as diferencas entre os dois quadros siao minimas2?, mas importantes.
Passo a elas.

Mello nao faz a distincao de consangiiineos em GO para ego masculino
pelo critério de senioridade, com os termos -rykey / -ryvy, deixando ausente
o segundo termo. Trata as categorias formadas através dos complementos
tuja e kyry2?8 como termos especificos. Assim, o par -rykey / -ryvy em Mello
fica -rikey tuja / -rikey kyry. Aceito que o termo -reindy kyry / ‘irma’ mais
nova, por exemplo, € um termo especifico, utilizado para situar um
consangiineo de sexo oposto de ego masculino a partir do critério da idade
relativa. Mas apenas pretendo ressaltar que as relacoes de mesmo sexo em
GO sao marcadas pelo critério de senioridade sem necessitar a aplicacao dos
termos tuja e kyry.

Por que isto importa? Vejamos. A distin¢cao esta presente no mito dos
‘sémeos’. Ora, nao sao gémeos, na versao de Nimuendaju, tanto por
possuirem dois genitores masculinos quanto pela distincao de senioridade
nao ser algo menor (1987). Neste autor, os termos para o par de irmaos sao
Nhanderyquey e Tyvyryi. Em suas traducoes do mito, Nimuendaju deixa o
primeiro termo no original, enquanto o segundo € traduzido por “irmaozinho”
ou “irmao mais novo”. Certa vez perguntei a um jovem Guarani do porqué de
nao se falar Nhanderyvy. Ele riu, disse que ele € bem mais velho que nos, s6
€ mais novo que Kuaray (outro modo de referéncia a Nhanderyquey).

Com freqiiéncia me pego pensando nisto: kuaray e jaxy, sol e lua, as
transformacoes dos heroéis miticos, filhos de Nhandertt Tenondé, sio ambos
nhanderykey. Nao sao nhanderu ‘plenos’ (Jaxy, por exemplo, nao envia
almas-palavras para ‘animar’ os humanos). Um dos Nhanderu ¢ Nhamandul.

E de Nhamandii reta que partem as almas palavras que na terra compéem as

26 Nao que os homens néo saibam os termos de ego feminino, mas meu levantamento
dos termos ndo buscou preencher todas as posi¢coes, mas sim apreender algumas, que
aparecem de modo disperso neste trabalho, e prestar atencdo nos seus usos, em diversos
contextos. Logo, categorias e atitudes estdo aqui completamente entrelacadas.

27 A principal diferenca € na grafia dos termos, uma vez que Mello acompanha a
convencao de cursos para professores bilingiies em Santa Catarina, convencao que se afasta
consideravelmente da grafia em Pissolato, a qual é semelhante a que adoto, seguindo
principalmente Vhera Poty, nosso professor.

28 Grafado como kuri em Mello.
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pessoas denominadas Kuaray. E de 14 que vem Kuaray, o sol, que se vé
nesta terra todos os dias. Este, contudo, seria um GO cosmico, ao passo que
nhanderu kuery seria um G+1 cosmico. Ou bem podemos imaginar que
Kuaray, o sol que ilumina esta terra, seja um dos multiplos de Nhamand,
mas quem procria, da vida aos humanos, € este ultimo, pois o primeiro €
nhanderykey.

Note-se também que nhanderu kuery nao sao nhanderamoi kuery,
estes seriam os ‘antepassados’, ex-humanos que viveram nesta terra,
morreram, € dos quais pouco se fala e lembra. Nhanderu kuery nao se
transformariam em nhanderamdi, pois renovam-se anualmente entre kyry e
tuja: novos, jovens, no ara pyau, ‘verao’, ‘tempo novo’; velhos, no ara yma,
‘inverno’, ‘tempo antigo’. Ou seja, nao haveria um G+2 cosmico. A condicao
de ‘pai’, que pode ser circunscrita pelos atributos de procriar e cuidar, de
nhanderu kuery € perene, ao passo que a dos humanos € transitoria,
transformando-se em moramoi / tuja (‘avd’ / ‘velho’) definitivamente, e nao
mais procriando. Este € meu modesto modelo cosmografico um pouco fora
de lugar, ao qual retornarei em outros momentos.

Mello ressalta que na versao do mito registrado por ela em Mato Preto
(2007: 262-274), os irmaos eram gémeos de fato, embora Kuaray desenvolva
suas habilidades vitais mais rapidamente que Jaxy. Talvez dai a indistincao
da senioridade masculina através de rykey / ryvy, ou seja, ela nao seria tao
marcada quanto nas outras versoes da dupla concepcao masculina. Nao
ouvi versdes do mito, apenas conversas sobre ele, em que foi indicado que
nao eram gémeos, Jaxy sendo criacao de Kuaray. Ou seja, ai também
desapareceria a figura do segundo genitor masculino, mba’e kuad, e da
infidelidade feminina como enredo cosmogobnico (cf. Lima, 2005: 32-36). No
mito registrado por Mello, Kuaray ‘re-cria’ Jaxy, a cada ciclo de devoracao
deste ultimo pelos Anha Kuery, bem como apés a devoracao total por ocasiao

dos eclipses.

Mas voltemos a série humana. O sistema de parentesco dos Guarani
no sul poderia ser inserido sob o rotulo do dravidianato amazonico, sendo

um dos casos de ocorréncia da ‘deriva havaiana’ (Viveiros de Castro, 2002a;
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Fausto, 1995). Ha a distin¢ao terminologica cruzada entre consanguineos e
afins em G+1 e G-1, a qual € neutralizada em GO. Os cruzados de geracao
ascendente e descendente, contudo, nao sao afins a priori A regra
matrimonial € casar fora do grupo de cognatos bilaterais. Do ponto de vista
masculino, uma das questdoes € saber, neste universo multi-aldeao, quem
sao os -rykey / -ryvy. Voltarei a este ponto.

Em suas reflexoes sobre as formas da amizade entre os Yudja, povo de

lingua Tupi do médio Xingu, Lima coloca:

(... para um homem, em certo sentido, a socialidade
subentende senioridade, afinidade e amizade simétrica: trés
nocoes que se traduzem por intermédio de termos de relacoes,

u'uraha, uaha, e umamitima (2005: 90).

A correspondéncia poderia ser estabelecida — em certo sentido, com as
devidas transformacoes e a titulo hipotético-experimental — com os termos
Guarani -rykey, -ovagja, e —irti, que podem ser traduzidos por irmao-mais-
velho, cunhado / afim, amigo / companheiro. Ao -rykey teriamos que
acrescentar o -ru (F), -ruvy (FB), -tuty (MB) e o -ramodi (G+2, G+3...
masculino). Nao saberia dizer se o —-rykey pode extrapolar as relacoes de GO.
O -ramoi refere-se, do ponto de vista de um jovem, a todo tuja que se

respeita.

Passemos brevemente ao —ovgjd, o cunhado / afim. Para Pissolato, o —
rovgja, do ponto de vista masculino, nas relagoes de mesmo sexo, € aplicado
apenas a GO. Para Mello, do mesmo ponto de vista e para as mesmas
relacoes, o —rovgja aplica-se a GO e também, enquanto possibilidade, a G+2,
quando for para definir que o moramdéi em questao € um afim (o que parece
acontecer nos calculos de consangtiinidade / afinidade cujo foco € GO). Pelas
minhas observacoes, que estdao distantes da densidade da etnografia das
duas autoras, arriscaria dizer que o -rovgja refere-se ao afim — real e
potencial/virtual — genérico (para a discussao sobre as formas da afinidade,

ver Viveiros de Castro, 2002a). Ou seja, aquele(s) com quem se tem um
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vinculo por alianca, ou com quem € possivel té-lo. O que faz de um homem
da mesma geracao um nao-afim (potencial ou real), um -rovgja e’y (nao-
cunhado), € ser ele um -rykey / -ryvy. Ou ainda um —irti, amigo simétrico,
companheiro, podendo ser aplicado ao afim do afim real (aquele que casou
com a irma da minha esposa). O -rovagjd, contudo, pode ser aplicado ao
conjunto dos homens relacionados por afinidade, e ndo apenas de GO. Ou
melhor, o outro, Guarani, € antes de tudo um -rovagjd, que sai desta
condicao ao ser posicionado entre os -rykey / ryvy. Me parece haver ai um
jogo nas relacoes masculinas, pois se um ego classifica o outro como -rovajd,
ou -rykey / -ryvy, este outro pode nao aceitar a condicao, posicionando o
primeiro de um modo nao desejavel. O pretenso cunhado de um pode
posicionar o outro como -ryvy. E isto nao depende apenas do desejo pessoal.

O sogro € em Mello e Pissolato um termo descritivo, -raytchiru para a
primeira, rayxy'u, para a segunda, embora para esta o xy modifica-se em
relacdo ao xi (mae). A relacao descrita seria: pai da mae do meu filho.
Percebo, ao contrario, que o sogro € uma categoria propriamente
classificatoria, -ratet, podendo, contudo, também ser um -rovagja?°. Voltarei

as classificacoes no proximo capitulo, no momento de descricao das aldeias.

2.4 Distanciamento e (re)aproximacao: entre homens, mulheres

e criancas.

Articulo nesta secao dois eventos da historia de Karai: o quase-
casamento com a xinhord, o que implicava o exercicio de uma sociabilidade
outra; o retorno ao universo indigena, quando o protagonista se depara com

a situacao de ser concomitantemente acolhido e desprezado pelo coletivo

29 Sobre o tovajara dos tupinambas, Viveiros de Castro coloca que sua “raiz remete ao
locativo posicional ‘oposto’, ‘fronteiro” (2002a: 132, destaques do autor). Tal locativo
posicional entre os Guarani no sul contemporaneo € rovai, formando, por exemplo,
nhanderovaigiia, nossos inimigos, contrarios; ou também yyrovaigiia, ‘terra sem mal’ em
Vietta (1992), cuja traducao literal seria ‘o outro lado da agua (mar). Para seguir nas
conjecturas etimolégicas, sugeriria refletir e investigar se o -rovajd nao viria do termo ovd,
‘rosto’, o que levaria a interessante nocao de ‘dono do rosto’.
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(multi) aldeaos0. Os dois eventos condensam o tema da reversibilidade do
virar branco, o risco da aventura de Karai que mobilizou as acoes de homens
e mulheres de ambos os lados. Trajetoria que tem como um de seus efeitos a
‘casa’ atual de Karai, com Kerexu e seus trés filhos, nas proximidades da
casa de seu pai e sua mae, onde moram dois de seus irmaos menores. Vera,
0 irmao-mais-novo protagonista da etapa inicial da historia de Karai,
atualmente vive numa aldeia em Santa Catarina, proximo ao irmao de seu
pai. A xinhora esta distante; todavia, segundo Karali, ela, seu ex-sogro e seu
ex-cunhado, até hoje o aguardam, como que indicando que ainda esta aberta
a possibilidade de relacao com o outro.

Coloquei que a historia originou-se a partir de uma conversa sobre
mulheres. Como disse posteriormente, a narrativa apontou que nao se
tratava de um simples desejo pela xinhord, mas de uma sociabilidade outra,
com sogro e cunhados, enfim, afins. Sobre o que se deixou em Cacique
Doble, possivelmente, para Karai, desde fora, todos eram parentes, -etaras3!.

O que fragiliza a relacao de Karai com seu coletivo de parentes é a
desisténcia de seu irmao-mais-novo seguir a aventura. Vera, naquela época,
no entre-outros, sofreu um abalo sécio-cosmolégico para dar sequéncia a
empresa. Sua nhe’é distanciava-se, o que o levava a relutar no comer com
outrem (as mulheres davam-lhe comida na boca e ele chorava). Mesmo com
a construcao de uma outra relacao de paternidades3?, colocando-se sob os
cuidados e protecao do vice-cacique Kaingang na aldeia Ximbang, Vera tem
saudades da mae, e decide nao se distanciar. Com ele ocorre algo
semelhante ao que acontece com o protagonista da versao parakana, povo
tupi-guarani do sul do Para, do mito do desaninhador de passaros: “Ele
chega a aldeia das antas, onde € bem acolhido, mas como sente saudades
dos seus resolve partir.” (Fausto, 2002: 15) Para Karai, a aventura solitaria
significava um nao-retorno, um distanciamento definitivo, um virar branco.
Para isto contribuia de modo decisivo o acostumar-se com um outro coletivo,

dos ‘gringos’, comendo, divertindo-se com eles. Aprendendo o jeito. No

30 Para uma abordagem da multilocalidade desde uma perspectiva estrutural do socius
Mbya, ver Pissolato (2007: 171-224).

31 No capitulo seguinte discutirei o termo -etara no gradiente consangiiineo — afim.

32 O termo de parentesco para designar o pai nao-genitor € —ru ra’anga, a ‘imagem’ do

pai.
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transformar-se em branco, podemos destacar como centrais este comer com
os brancos - o churrasco- e divertir-se com eles - a bocha.

Como colocado na secao anterior, a etnografia de Pissolato centra-se
no tema da producao de alegria no entre-si do corpo de parentes. Para os
Mbya, o -vy’d, estar alegre / contente, seria o fator determinante na duracao
da pessoa nesta terra. Articulando este tema ao xamanismo, parentesco e
deslocamento, a autora destaca esta dimensao que também aparece na
historia de Karai: transformar-se em branco envolvia a dimensao do divertir-
se como os brancos. Creio que este tema da alegria pode bem ser associado
aquele do comensalismo na producdo do corpo de parentes (cf. Fausto,

2002). Como este autor coloca:

A comensalidade ¢ um vetor de identificacdo que nao se
aplica apenas as relacdoes sociologicamente visiveis entre
parentes humanos. Ela € um dispositivo geral que serve para
passar de uma condicao a outra e, portanto, aquilo que

chamei de familiarizacao (2002: 15)

A reflexdo de Fausto neste artigo volta-se para a questao da associacao
potencial entre canibalismo e consumo de carne animal, tendo por pano de
fundo as formulacoes recentes em torno do animismo e do perspectivismo
amerindios, que apontam para uma continuidade ontologica entre os seres
que povoam o cosmos, € uma descontinuidade fisica, corporea, cuja
construcao € exatamente o trabalho do parentesco. Para os propositos deste
texto, o que interessa € o fato de que o aparentamento liga-se diretamente
com a comensalidade: comer com e como alguém.

Assim, a partir das propostas de Pissolato e da historia de Karai,
suspeito que para os Guarani seja importante acrescentar a dimensao da
alegria no processo do aparentamento: o alegrar-se como alguém, mas
principalmente o alegrar-se com alguém. Pois os bailes que ocorriam no
Cantagalo - com radio de pilha, como aparece na narrativa -, e que
continuam ocorrendo, embora em condicoes menos precarias, tocam

principalmente ‘musicas de branco’. Creio que ai esta em jogo exatamente
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este alegrar-se com, sendo que o como pode ser buscado em outros lugares.
E nesta apreensao de fontes de alegria entre os brancos, o produzir alegria
‘com’ os parentes transforma-se em alegria ‘como’ os parentes:
‘antropofagolegria’. O fato dos bailes serem um espa¢o para namoro, com

possibilidade de arranjos matrimoniais reforca esta hipotese.

Entre o abandono por parte de seu irmao-mais-novo e a promessa de
Karai em viver entre outros interpuseram-se as palavras, os conselhos e a
lembranca da tristeza por parte dos parentes. Tais palavras, das quais nao
tenho muita idéia dos conteudos além da tristeza pelo abandono,
acompanharam Karai. Assim, divertir-se com os brancos tinha a contra-
prestacao de causar tristeza aos parentes da aldeia

No final, as palavras falaram mais forte: as coisas prometidas pelo
sogro (o capital, como disse Karai), o desejo pela xinhord, o comer e alegrar-
se com e como os brancos e a vontade destes outros para que Karai la fizesse
filhos nao foram suficientes para aproximar Karai. ‘As palavras sao as armas
do Guarani’, como disse o jovem mencionado na introducao.

Karai retorna, alterado. Seus pais tinham ja se mudado para o
Cantagalo, estando na época compartilhando aldeia com os Mbya meme33. O
protagonista nao tinha mais o ‘jeitao’. Sente que virou outro. Os Mbya meme
o estranham e desprezam. Seu pai acolhe-o e aconselha-o a agtientar. Karai
fica. Frequenta os bailes dos Guarani e se lamenta de nao mais poder falar
com as mulheres, bonitas aos seus olhos. Voltar a falar a lingua é condicao
imprescindivel para este retorno de Karai ao coletivo de parentes. Da
perspectiva da vida aldea no Cantagalo, nem todos eram -—etard, parentes.
Karai volta para Cacique Doble para buscar Kerexu.

As relacoes de parentesco em Cacique Doble sao intrigantes, e remeto
o leitor aos textos de Mello (2001, 2006), que tem naquela regiao um dos
focos etnograficos privilegiados. Este grupo formou-se a partir da uniao de

homens e mulheres fugidos do Paraguai na virada do século XIX para o XX

33 Creio que se possa fazer uma analogia do meme Guarani com o nana dos Yudja, um
‘outro’ que “arrasta consigo a idéia de similaridade” (Lima, 2005: 92). Pois de uma
perspectiva Xiripa, aqueles que se dizem Mbya, seriam Mbya meme; Mbya os Xiripa também
se consideram, mas ha aqueles Mbya outros, embora similares, que desta perspectiva outra,
sao Mbya ete, auténticos, e véem os Xiripa como Mbya'i, ‘reduzidos’.
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com pessoas que ja estavam no Brasil, no oeste de Santa Catarina e Parana
e noroeste do Rio Grande do Sul. Nos termos das parcialidades, € um grupo
formado a partir de aliancas entre Mbya e Xiripa.

Tomando Karai por ego, Kerexu € sua MBD, o que chamamos de prima
cruzada matrilateral. Se nao houvesse ocorrido ai casamento, Kerexu seria
sua -reindy (termo aplicado por ego masculino aos germanos e colaterais de
sexo oposto). E uma replicacao de alianca realizada em G+1. F e FB de Karai
sao casados com duas irmas. Nao sei dizer ao certo se o ‘cambio’ a que Karai
se refere € exatamente este.

A historia do grupo de Cacique Doble, €, aparentemente, marcada pela
constituicao de uma forma endogamica, embora nao possamos visualizar
regras rigidas de transmissao da alianca. Ou seja, a partir de aliancas entre
distantes, principalmente homens vindos do Paraguai e mulheres que ja
viviam no Brasil, por duas ou trés geracoes os casamentos sao realizados no
interior do grupo, unindo numa taxa relevante primos cruzados ou mesmo
paralelos.

Certa vez, quando realizei minha primeira tentativa de levantamento
genealogico com o pai de Karai, sugeri a ele a possibilidade de realizacao de
casamentos entre primos cruzados, desenhando no papel os casamentos
deste tipo. O pai de Karai foi taxativo em dizer que o correto € casar fora,
discorrendo sobre as possibilidades matrimoniais existentes na aldeia.
Insisti mais uma vez nos primos cruzados. Ele olhou algo contrariado para o
desenho e perguntou: “E la pra baixo como fica?” Nao tive resposta.

E possivel sugerir que o fechamento temporario do grupo de Cacique
Doble tenha ocorrido pela escassez de aliancas possiveis no exterior: os
Guarani sendo poucos, os Kaingang e os brancos sendo muitos. Com
pessoas destas duas alteridades ocorreram casamentos em Cacique Doble, e
este quase foi o destino de Karai. Note-se a énfase dada pela narrativa de
Karai ao desestimulo por parte de seus parentes a estas aliancas.

Como dito, Karai ao retomar o processo de aparentamento entre os
Guarani encontra-se diante dos Mbya meme, pessoas ‘similares’ aquelas que
deram origem ao grupo de Cacique Doble. Contudo, quando Karai chega no

Cantagalo, os Mbya meme nao estao dispostos a realizar as aliancas que
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anteriormente se deram em Cacique Doble, na ‘primeira’ leva migratoria
proveniente do Paraguais4. Desprezam o recém-chegado. Karai agtienta, mas
para o casamento volta a terra de origem, em busca de Kerexu, a mulher
prometida.

Este evento final da histéria de Karai mobiliza a todos na aldeia de
Cacique Doble: karai guacut Eduardo, xondaro kuery, seus consanguineos €
afins, potenciais e reais. Kerexu adoece. Entre os Guarani e demais povos
amazonicos, a doenca € também signo do risco de um aparentamento com
um outro transespecifico (Fausto, 2002). A aldeia mobiliza-se, karai guact
Eduardo empenha-se na sessao de cura. Kerexu sai da condicao ambigua,
retorna ao coletivo de parentes, através de Karai. As mulheres aparentadas
de Kerexu atuam intensamente para que se efetive seu casamento com
Karai, inclusive oferecendo-se para pagar a divida, em trabalho, com os
familiares do ex-marido pela perda da mulher. Ai ja era demais. Seu pai
mobiliza pira piré3® para a quitacao da divida. Mesmo assim Karai reluta em
viver com Kerexu (comer e dormir com, viver na mesma casa — 0o0), sabe dos
perigos da mulherada e € aconselhado por uma velhinha a cuidar-se com
partes de seu corpo. Karai tem trés filhos com Kerexu. Coisas acontecem na

série intra-humana, nestes lugares e coletivos multiplos.

34 No capitulo seguinte resgato um pouco da histéria Guarani.
35 Dinheiro, literalmente ‘pele de peixe’.
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3 LUGARES E COLETIVOS

3.1 Social: entre a natureza, o cosmos e a historia.

O problema das formas, composicao e dimensodes dos agrupamentos
indigenas sul-americanos (designados por varios termos, de acordo com o
periodo historico: nacoes, provincias, povo, tribo, aldeia, bandos, hordas,
assentamento) esta colocado desde muito para aqueles que se dedicaram a
uma sociologia na regiao. Como bem sabemos, o poder de seducao dos
indios das terras baixas sul-americanas aos olhares exoticos nao se vinculou
ao que se concebia correntemente por sociedade. Tradicionalmente mirados
por um viés ‘andes-céntrico’ - que nada mais era que a atualizacdo do
evolucionismo europeu no panorama indigena sul-americano, o qual
encontrou no ponto de vista incaico um poderoso aliado - os povos da
floresta foram classificados pela otica da falta em comparacao com as
formacoes que se aproximavam do ideal europeu de sociedade / cultura /
civilizacao (Fausto, 2000).

A oposicao natureza / cultura foi operacionalizada por Steward em seu
Hanbook of South American Indians para a construcao do denominado
modelo padrao36, wuma tipologia de areas culturais ancorada no
determinismo ambiental que resultava em diferentes formacoes,
classificadas através de variaveis econdmicas e soOcio-politicas, as quais
poderiam ser situadas na grade simples — complexo. As terras baixas eram
preenchidas por populacoes representantes dos mais baixos niveis de
especializacao tecnologica, economica e politica, em virtude do ambiente
inospito. Assim, as imagens da cultura/sociedade das terras baixas eram
derivadas das imagens da natureza, uma vez que as primeiras resultavam de
processos adaptativos a segunda. Deste modo, diferentes avaliacoes sobre o

meio ambiente informavam diferentes expectativas quanto as formacoes

36 A referéncia para o ‘modelo padrao’ é Viveiros de Castro (2002b).
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sociais da regiao. O modelo padrao, tendo em Meggers a referéncia principal
na arqueologia da segunda metade do século XX, ancorado no determinismo
ecologico que via nos fatores limitantes das florestas tropicais o impeditivo
para a expansao demografica e, segundo o modelo, por consequéncia,
complexificacao social (leia-se centralizacdo e hierarquizacao soécio-politica,
agricultura, domesticacao de animais e inovacao cultural), foi colocado em
xeque exatamente através de uma avaliacao positiva do mesmo meio
ambiente — tendo em Lathrap e Roosevelt os principais expoentes —, o qual,
revisado, causaria as consequéncias nao previstas pelo modelo antigo. A
critica dos antropologos (Fausto, 2000; Viveiros de Castro, 2002, p. ex.)
refere-se ao fato de que o modelo explicativo permanece preso ao
determinismo ambiental.

O que cabe guardar no momento para as discussoes deste capitulo e
do proximo sao os debates que envolvem as disciplinas da arqueologia,
historia e antropologia, referentes as continuidades e descontinuidades das
formas pré-historicas, historicas e contemporaneas. Pois ai esta em jogo, e
esta € a critica aos antropologos, a possibilidade de projecao da situacao
encontrada pelos etnografos do século XX, bem como aquela vislumbrada
nos relatos dos cronistas e historiadores, para o periodo pré-conquista,
desconsiderando os impactos provocados pela violéncia colonial na forma de
epidemias, aprisionamentos, reducoes, e outras, as quais, truismo dizer,
ocasionaram perdas populacionais dificeis até mesmo de serem mensuradas.
A imagem resultante dos encontros com estas populacoes no século XX, em
virtude da entrada tardia do continente nos interesses das pesquisas
antropologicas, corroborava a imagem do modelo padrao: pequenos
povoamentos vivendo em relativo isolamento, propicios ao registro de
auséncias de diversas ordens.

Contudo, nas ultimas décadas do mesmo século, a etnologia regional
promove um salto qualitativo que teve como um de seus focos a alteracao
dos proprios critérios de avaliacao de complexidade. Formulacoes
paradigmaticas, como as de Lévi-Strauss e Pierre Clastres, bem como o
estudo intensivo de povos particulares através de procedimentos

equivalentes aos utilizados em outras searas antropologicas, conduziram a
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criacao de um instrumental conceitual proprio para as sociedades
amerindias, tanto nos aspectos referentes ao pensamento nativo quanto na
dimensao propriamente sociologica (Descola & Taylor, 1993). Um dos
resultados foi a constatacao de que nao € através da projecao de quaisquer
padroes de complexidade que alcancaremos uma imagem apropriada dos
multiplos modos de ocupacao do territorio americano — que o complexo do
outro nao sera necessariamente o complexo do ocidente. Ou seja, a imagem
contemporanea dos povos indigenas das terras baixas sul-americanas
apresenta um quadro distante da simplicidade do modelo padrao, da
determinacao da vida indigena pela natureza.

Na arena antropolégica, no que diz respeito as formas, composicao e
dimensoes dos grupos locais amerindios, a oposi¢cao natureza / cultura (ou
sociedade) é re-inscrita de um modo sutil. Refiro-me ao contraste de certo
modo constituinte do campo etnolégico entre, por um lado, as formacdes do
Brasil Central e, por outro, aquelas das Guianas e de grande parte dos povos
tupis3?’. Fazendo referéncia a um dos debates que movimentou os estudos
americanistas nos anos 70/80 - a critica aos modelos importados de outros
contextos etnograficos, especialmente aqueles do estrutural-funcionalismo
britanico que enfatizavam o papel da descendéncia na constituicao de
grupos corporados (cf. Seeger, 1982; Seeger et al, 1987; Viveiros de Castro,

2002) -, Lima assim se expressa:

O que esta em questao € a diferenca entre parentesco e
sociedade: a conceitualiza¢cdo do primeiro como a base natural
sobre a qual se ergueria a sociedade, isto €, a estrutura social,
compreendida como um sistema sociocéntrico dotado nao
apenas de uma autonomia relativa como de um valor analitico

superior (Lima, 2005: 82).

Como coloca a autora na sequiéncia, as distin¢coes entre formacoes

egoceéntricas e sociocéntricas serviu tanto para opor os grupos guianenses e

37 As sociedades Jé do Brasil Central, posicionadas no pélo extremo da simplicidade na
tipologia de Steward, recebem sua dignidade tedrica com os trabalhos de Lévi-Strauss e das
pesquisas do projeto Harvard-Brasil Central, coordenados por David Maybury-Lewis.
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tupis (dentre outros) aos Jé e Bororo centro-brasileiros, bem como os
Tukano do noroeste amazonico, mas também os dois blocos, o conjunto das
sociedades das terras baixas sul-americanas, aos modelos africanos. Nao
tendo a intencdao, bem como condicoes, de aprofundar os exercicios
comparativos Guiana / Jé / Rio Negro38, opto apenas por indicar alguns
caminhos na comparacao Guiana / Tupi-Guarani / Guarani3® que, embora
ja abertos e parcialmente trilhados, mantém um potencial para a reinvencao
de perspectivas para se pensar os lugares e suas relacoes daqueles ultimos,
em sua versao no Brasil meridional. Nao se trata de uma revisao exaustiva
da bibliografia das duas regioes; a intencao € de apenas tracar um quadro
que auxilie as descricoes deste € do proximo capitulo.

Riviere, de modo intencional ou nao, produziu um tipo ideal guianés
em seu “O Individuo e a Sociedade na Guiana” (2001) que motivou iniumeros
debates na etnologia sul-americana, tanto na regiao em questao quanto
naquela produzida junto aos povos tupis e tupis-guaranis4®. No momento,
nos detenhamos no extremo norte.

O mosaico da regiao desenhado por Riviére possuia, grosso modo, as
seguintes invariantes: grupos locais pequenos, idealmente endogamos e
independentes, centrados na figura de um lider sogro; filiacado cognatica;
tendéncia uxorilocal; énfase na co-residéncia como englobante em relacdo a
consangliinidade; ideal de fechamento das modénadas em relacdo ao exterior,
que se caracterizou como a xenofobia tipica da regido: o modelo atomista ou
das sociedades minimalistas (cf. Viveiros de Castro, 1986b). No jogo da

oposicao constituinte do pensamento social moderno que da titulo ao seu

38 QOvering apresenta o contraste da seguinte forma: “When compared to the highly
ritualized social organization of the Central Brazilian societies and with well-conceptualized
layout of the North-West Amazon villages, the endogamous kinship groups on Guianese
Amerindians appear fluid and amorphous in shape. In the Guianas there exists no complex
spatial figuration reflecting the order of social life; there are no naming groups, no moieties
in ritual exchange with one another acting out ceremonially a particular vision of
cosmological ordering or expressing an eternal ordering of ‘another world’ from the mythic
past. There exists no ritual to declare the elaborate interlocking of the units of which society
is comprised. To sight, Guianese social groups are atomistic, dispersed and highly fluid in
form.” (Overing, 1983/84: 332, apud Grupioni, 2005: 38)

39 Pierre Clastres € referéncia importante para os debates da etnologia guianense, cf.
Riviere, 2001; Grupioni, 2005.

40 Cf. Viveiros de Castro, 1986a, 1986b; Lima, 2005. Para um histérico dos debates na
Guiana, ver a reformulacéo critica em relacao ao modelo de Riviere em Gallois (org.), 2005.
Para o debate entre Riviére e os criticos, ver Riviére et al, 2007.
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livro de sintese da regiao, o individuo e a sociedade, a balanca pende com

forca para o primeiro termo:

A sociedade nada mais € do que o agregado de
relacionamentos  individualmente  negociados e, em
consequiéncia, os relacionamentos individuais e societarios
permanecem na mesma ordem de complexidade. E por esse
motivo que os indios da Guiana parecem ser tao

individualistas. (2001: 136)

Os agregados corresponderiam idealmente a aldeia endogamica que
guardaria com o exterior uma relacao de evitacao, ideal irrealizavel na
pratica, pois a escassez de mulheres e conhecimentos rituais, bem como as
constantes fissdes, produziriam uma inevitavel abertura ao exterior. A
despeito da pratica, o que impera nestas relagdes entre as aldeias, na falta
de instituicoes que as articulem, é o fechamento no entre-si, mesmo que

ideal e relativo:

Em toda a regidao o modelo difundido de espaco social
baseia-se em um dualismo concéntrico estando nés no lado de
dentro e eles no lado de fora. (...) O espaco social € estruturado
em termos de dentro : fora :: parentes : estranhos :: familiar :
nao familiar :: seguranca : perigo. (...) Ser estranho, porém,
nao € uma qualidade absoluta, mas relativa; existem graus de
alteridade. Do mesmo modo nao existe uma dicotomia entre
“nos” e “eles”, mas, na verdade, um escala moével, sendo a
distincao estabelecida de acordo com o contexto (Riviere, 2001:
102-103).

As aldeias da regiao, portanto, oscilavam entre o fechamento e a
abertura, entre a sociabilidade reduzida do assentamento aldedao que em
contextos especificos, contudo, via-se forcado a neutralizar as ameacas do
exterior e com ele estabelecer relacoes e troca. Entre o fechamento e a

abertura, Riviére, no conjunto de sua proposta, teria enfatizado a primeira,
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aspecto que foi alvo das criticas. Nestas, ser estranho nao € uma qualidade
relativa: “(...) para Riviére, na Guiana indigena teme-se os estrangeiros
porque eles representam ameaca de troca nao reciproca” (Grupioni, 2005:
31). O que € enfatizado na critica ao modelo de Riviére € que a abertura do
grupo local nao se dava em virtude de uma necessidade, determinada pela
escassez, mas era um movimento desejavel e determinado pela acao e
intencionalidade indigena.

A parte as querelas dos debates, a etnologia guianense se vé as voltas
com aquela questao indicada no comeco deste capitulo, qual seja, a
incongruéncia entre a imagem produzida a partir de um contexto etnografico
de uma determinada época, no caso os anos 60/70, periodo das pesquisas
que servem de referéncia para Riviere, com outras que emergem dos relatos
dos cronistas dos séculos anteriores, bem como no contraste com o periodo
posterior.

Tais variacoes nas imagens sao indicadas por Grupioni como
resultantes tanto de periodos histéricos especificos dos povos em questao
quanto dos focos tedricos dos pesquisadores (2005: 32-50) Ou seja, a
imagem de pequenas aldeias fechadas sobre si mesmas € questionada tanto
em relacao ao passado quanto em relacao as transformagdes ocorridas apos
a producao de tal imagem. No cenario intra-guianés, as rea¢oes ao modelo
atomista sdo diversificadas. A alternativa proposta por Grupioni esta na
recuperacao do conceito de descendéncia, buscando articular a sincronia e a
diacronia para a compreensao de linhas que se reproduzem no tempo em
relacdo com outras linhas, para o caso especifico dos Tiriyd, mas com
ressonancia em outros contextos. Tais linhas, segundo a autora, nao estao
restritas aos grupos locais. Estes, de fato, sao os espacos de fechamento
endogamico; contudo, a eles preexistem relacoes de abertura entre linhas
dispares.

Outro movimento critico ao modelo de Riviere enfoca as relagoes que
tém como termos agéncias humanas e nao-humanas. Sztutman argumenta
que os estudos na regiao das guianas, ao reduzirem o foco para as relacoes
intra-humanas, deixaram escapar uma série de movimentos e agéncias que

se multiplicam para além das fronteiras do humano. Ou seja, que reduzir a
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reflexdo a dimensao sociologica, as relacoes macroscopicas dos agregados
locais, responsavel pela producao da imagem do fechamento, impede a justa
avaliacao dos processos de abertura e constituicao de redes de relacoes que
atravessam os grupos locais tendo por locus as fronteiras, encaradas como
areas de comunicacao, e nao limites, entre humanos e nao-humanos
(Sztutman, 2005, passim). Realizando uma leitura dos sistemas xamanicos
da regidao, este autor chama a atencao para o fato de que, nas Guianas e
alhures, as analises sobre os regimes nativos devem incorporar a politica dos
homens a politica dos espiritos. A extrusao da diferenca que caracteriza a
primeira, conforme as formulacées de Overing, € uma atualizacao particular
da multiplicidade de agéncias dispersas no cosmos, caracteristica na

segunda. Nesta direcao, ecoando as reflexdes de Descola, Sztutman propde:

de maneira a refinar a analise etnolégica, a critica ao
sociocentrismo deve incorporar aspectos desse
cosmocentrismo, ao considerar que as redes que se
configuram na regidao das Guianas sao operadas por agentes
nao exclusivamente humanos. Pelo contrario, o xamanismo
permite aceder uma teoria que postula como fonte de qualquer
acido e conhecimento a comunicacdo com o mundo nio-

humano, mundo povoado de agéncia (2005: 220).

Podemos passar para outra resposta aos debates nas Guianas, com
vistas a finalizar este preambulo a descricdo que seguira. Trata-se de um
retorno as idéias que motivaram esta limitada incursao amazonica. Pois se
um dos resultados da critica ao fechamento do/no parentesco foi esta
abertura para a cosmologia, parece-me que Tania Stolze Lima, ao se
posicionar neste debate particular, busca dar um passo aquém e além deste
‘dominio cosmologico’, o qual, diga-se de passagem, marcou boa parte dos
estudos tupi-guarani apos a monografia Araweté (Viveiros de Castro, 1986).
Tal dominio, como vimos na breve nota sobre a provincia, em parte
inspirava-se em leituras Guarani, consistindo em afirmar que o sentido do
socius deste conjunto estaria dado na cosmologia. Contudo, como ja

advertira o proprio autor:
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(...) o fato também € que nao basta dizermos que, entre os
Araweté (e entre os Tupi-Guarani), a cosmologia ‘predomina’
sobre a organizacao social; tampouco basta reconhecer, e levar
as devidas consequiéncias, que a cosmologia € parte
constitutiva da estrutura social e, no caso em pauta, via de
acesso a estrutura. Pois ha que encontrar o problema, o
sentido problematico desta cosmologia — e, a partir dai, tentar
dar conta do carater singular, sociologicamente ‘fluido’, do

sistema social (Viveiros de Castro, 1986: 25).

Lima, como vimos acima, coloca a discussao de egocentramento e
sociocentramento nos termos da oposicao entre parentesco e sociedade,
sendo que, conforme a tradicdo antropoldgica, “esta [sociedade] teria mais
realidade, mais complexidade e menos relatividade que aquele [parentesco]”
(2005: 87, grifos da autora). A alternativa por ela colocada é que o ponto de
vista da sociedade como totalidade € apenas uma perspectiva que se produz
na articulacao sociocosmologica, dentre outras possiveis, sendo que sua
auséncia (da perspectiva do todo, do espectador absoluto, nos termos de
Lima) nao implica em um fracasso da teoria e pratica social nativa em
produzir instituicées que cumpririam com as funcodes integradoras, dando-
lhes complexidade?!. Apoiando-se em Viveiros de Castro e Marilyn Strathern,
Lima coloca que, conforme o primeiro, “a questdao em pauta era a parte do
todo”, e também que, conforme a segunda, “o holismo era um aspecto de
uma parte — nao do todo — da vida social” (Lima, 2005: 88). O todo, o
espectador absoluto, no caso de ‘faltar’, indicaria apenas que — por motivos a
serem investigados no ‘sentido problematico’ de cosmologias particulares —
certos sistemas nao possibilitariam tal tomada de perspectiva, da sociedade
como um todo. Para o caso Guarani, este € um ponto de vista interessante

para pensarmos suas ‘formas na historia’.

41 Exemplo de tal oposicdo no estrutural-funcionalismo britanico pode ser encontrado
em Firth (que pesquisou na Polinésia, e ndo na Africa), nos termos da organizacdo social,
que diria respeito as relacoes familiares, e a estrutura social, enfocando a constituicao de
unidades, ‘casa’ e ‘cld’, através da descendéncia, e as relacées entre linhagens. Ao
parentesco descrito como organizacao social, egocentrado, seria acrescido o parentesco
como formacéo de linhagens, que representaria este ganho de complexidade (Firth, 1998).
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3.2 Um pouco de historia.

A historia da ocupacao Guarani no que hoje se configura como o Brasil
meridional pode ser esquematicamente colocada nos termos de uma longa e
de uma curta duracao*2. A longa duracao diz respeito a perspectiva
proporcionada pela arqueologia e pela historiografia dos primeiros séculos de
conquista colonial. Desde a primeira, os registros ceramicos, associados a
estudos lingtiisticos, historicos e etnograficos, apontam para a presenca de
povos da ‘sub-tradicao guarani’ que ocuparam a regiao ha, pelo menos, 2000
anos (cf. Brochado, 1989; Noelli, 2000). A época da conquista, encontravam-
se com intensa povoacao no sudeste sul-americano, tendo por referéncia os
cursos dos grandes rios (Paraguai, Parana e Uruguai) e seus afluentes, que
desembocam no Prata, bem como aqueles rios que correm a leste, formando
a Laguna dos Patos ou desaguando diretamente no Atlantico.

A historia de curta duracao vem sendo escrita de modo ainda disperso
nas etnografias dos ultimos 20 anos (por exemplo, Vietta, 1992; Garlet,
1997; Catafesto, 1998; Basini Rodriguez, 1999; Mello, 2001, 2006;
Ciccarone, 2001; Quezada, 2007). A conexao entre as duas duracoes, o que
possibilitaria construir um modelo da longue durée, conforme as propostas
de Heckenberger (2001: 21-62), apresenta-se como o desafio para a
historiografia Guarani, uma vez que entre elas esta a complexa experiéncia
colonial, relativamente bem registrada no caso das missoes jesuiticas e
lacunar no que diz respeito ao século XIX, “una edad media singularmente
oscura” (Saez, 2004: 12) para o caso dos Guarani43, dificuldade que Garlet
também encontrou em seu trabalho etno-historico (1997: 37).

A relacao dos Guarani contemporaneos com os reduzidos, também se

apresentou para um jovem4#4 que conversei certa vez nas proximidades das

42 Ressalto que a histéria a respeito da qual trago algumas linhas esta longe de ser uma
historia stricto sensu, com trabalho em arquivos ou materiais propriamente historiograficos,
faltando também um exame cuidadoso da arqueologia Guarani. A intencdo € apenas de
esbocar um quadro genérico para nao deixar a etnografia demasiadamente ‘presentificada’.

43 Assumo o risco de erros na colocacao da histéria Guarani nestes termos; a intencao é
apenas de nao fazer da histéria recente uma histoéria desconectada da histéria mais antiga.

44 Sandro Ariel Ortega, atualmente mora na tekod ko’eju, Sao Miguel das Missoes.
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ruinas de Sao Miguel. Dizia ele que gostaria de saber se seus parentes
antigos moraram ali nas ruinas, que teria que conversar mais com os velhos
para aprender esta parte. Uma das reivindicacoes que este jovem
apresentou, que deveria ser discutido com a administracao das ruinas, era a
possibilidade dos velhos dormirem nas ruinas, “para lembrar, sentir o peso”,
falou ele. O regime de producao da memoria mito-histérica nativa foi
analisado por, dentre outros, Ciccarone (2001), quem, a partir do
cruzamento de multiplas narrativas tendo por eixo a trajetoria da
personagem Maria Tatati, apresenta uma micro-historia dos caminhos de
saida do Paraguai, a partir do marco historico da ‘guerra’ no século XIX, a
referéncia espaco-temporal da curta duracao*s.

Para além deste periodo da guerra, o ‘lembrar’ dos pesquisadores nao-
indigenas, em sua histéria objetiva — “a histéria dos objetos (artefatos e
textos)” (Heckenberger, M. & Franchetto, B., 2001) —, oscilaria entre uma
resposta negativa e outra positiva. Garlet coloca que os antigos Ka'ygua ou
monteses, que ele define com ancestrais dos Mbya, enquanto um grupo
étnico (ibid.: 36), teriam permanecido fechados entre si nas matas do leste
paraguaio até fins do século XIX, para entdo empreenderem seu movimento
de fuga que constituiu a territorialidade contemporanea. Ladeira, por sua
vez, considera que os movimentos visualizados no século XX correspondem a
movimentos pré-historicos dos antigos Mbya. Assim, uma das questoes que
se colocam com forca a historiografia Guarani diz respeito ao grau de
homogeneidade e o quao fechados eram aqueles grupos que se encontravam
nas matas, os ka’'ygua ou monteses - antes, durante e apos o periodo
reducional -, os quais, por mais de dois séculos, enfrentaram a violéncia
colonial numa posicao guerreira e, apos sucessivos reveses, surgem no
século XX como ‘pacificos’, tendo ‘apenas’ a palavra como arma. Para além
da guerra, a historia subjetiva alcanca o Kechuita, personagem mito-
historico que confunde a historia objetiva (cf. Ciccarone, 2001; Basini, 1999;

Garlet, 1997).

45 As rotas de migracao também foram tema da investigacdo etno-histérica de Garlet
(1997), como tratarei adiante.
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Do ponto de vista cosmologico, um modelo da longa duracao para os
Guarani, que busca contemplar a relacao entre estrutura e historia sem cair
nos extremos da resisténcia e da aculturacao, mas investe na nocao de
transformacao, foi proposta em artigo recente por Carlos Fausto (2005).
Tendo por foco as transformacdes cosmologicas operadas pelo contato com o
cristianismo, o autor apresenta um modelo para o processo que resultou no
que ele denomina por ‘desjaguarificacao’ dos Guarani: “uma negacao do
canibalismo como condicao geral do cosmos e mecanismo de reproducao
social” (op.cit.: 396). Tendo por método a reflexdo histérica em comparacao
com outros sistemas xamanicos amerindios (dentre os quais os Guarani nao
sao o0s unicos a atenuar o vetor socio-cosmico da predacao), Fausto
argumenta que a funcao-jaguar — estreitamente associada ao xamanismo em
outros povos tupi-guarani — teve suas pegadas ocultadas pelo “amai-vos uns
aos outros” da mensagem crista (Fausto, 2005: 404). Para Fausto, portanto,
a idéia dos ka'yguds ou monteses como um grupo fechado com uma
cosmologia auto-referenciada (e a idéia associada da religiao como lécus da
resisténcia), conforme transparece na obra de Nimuendaju e Cadogan, por
exemplo, nao seria congruente com as transformacoes estruturais apontadas
por ele.

Deixando para adiante a questdo das posicoes presa-predador na
sociocosmologia Guarani contemporanea, destaco que um modelo da longa
duracao, concordemos ou nao com ele, foi produzido sobre este aspecto que
predomina na bibliografia, qual seja, a religido. Com relacao ao entre-si dos
humanos, mais especificamente sobre as formas, constituicao e dimensao
dos grupos locais, as sugestoes que surgem do contraste entre o atual e o
antigo tende a ser formulado nos termos da desintegracao (p. ex., Schaden,
1962)46. Isto porque para os Guarani contemporaneos, principalmente no
que toca aos Mbya e Xiripa, faltariam aquelas instancias que na literatura
historica aparecem como possuindo a funcao de articular grupos locais,

como as teyy, tekohd (enquanto articulacao entre aldeias) e guard (cf. Noelli,

46 Na proposta de Fausto, a transformacao operada na cosmologia tem como efeito na
série humana a introjecdo do mborayu (amor, reciprocidade) como principio ético nas
relacdes inter-pessoais, mas nao nos diz nada sobre possiveis reflexos nas transformacoes
de um ponto de vista propriamente sociolégico.
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1993; Soares, 1997), ou seja, o ponto de vista do todo. Tais nocoes nativas,
retiradas da literatura jesuitica, sao centrais para a elaboracao do modelo
arqueologico Guarani, o qual possui fortes inclinacées estrutural-
funcionalistas, no sentido de uma imagem do socius que vai das unidades
menores as maiores, sendo que estas ultimas englobariam as antecedentes
constituindo uma totalidade, através dos cacicados relacionados as unidades
territoriais, as provincias (Soares, 1997: 115 — 202). O parentesco em Soares
aparece como o idioma da politica, na sua recorrente colocacao de que o
central da organizacao social Guarani era o prestigio, sendo que o motivo do
parentesco era o prestigio masculino (ibid: 214). Tem-se, neste modelo
arqueologico, a equivaléncia entre o territorial, o social e o politico, o que
produz uma imagem das formacdes socio-politicas Guarani pré-histéricas
que nao teriam resistido ao contato, contrariando a prescritividade do
nhande reko que serve de premissa ao proprio modelo de Soares.

A oscilacao entre uma imagem maxima e minima do socius, que
remete a questao das condicoes de possibilidade para a emergéncia da
perspectiva do todo, insinua-se na obra de Pierre Clastres, quem, como dito,
influenciou o debate das Guianas brevemente descrito acima. Por um lado,
destaca a independéncia dos grupos locais € os mecanismos indigenas de
recusa a emergéncia de instancias totalizadoras do socius, sua repulsa ao
Um (Clastres, 2003: 207-234). Por outro, coloca que certos moveis de
abertura, como a exogamia, propiciam a articulacao dos ‘demos’, criando
tendéncias centripetas que poderiam conduzir a emergéncia de formas
semelhantes aquelas sugeridas por Soares (te’yi — tekoa — guard). Dai sua
hipotese para os Tupinambas, mas que também, do ponto de vista de
Clastres, poderia ser estendida aos Guarani pré-conquista, que consistia na
passagem dos demos as linhagens, e deste ponto a emergéncia da historia
(leia-se Estado), o que caracterizaria a situacao litoranea as vésperas da
conquista (Clastres, 2003: 65-93). Portanto, podemos esbocar para os
Guarani um quadro semelhante ao encontrado nas Guianas, ou seja, uma
imagem de uma determinada época, século XX, em que o quadro
minimalista parece ter maiores ressonancias, ao passo que, no passado, o

que se propoe € a integracao regional nos termos de cacicados. Das unidades
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resumidas as aldeias, ou menos que elas, as unidades magnificadas em

provincias.

Em relacido a curta duracdo, sua referéncia sao os movimentos
registrados desde a época em que Nimuendaju iniciava suas pesquisas no
Brasil, e resulta na formacao do complexo sécio-territorial do inicio do século
XXI. Nesta passagem, identificam-se, grosso modo, dois movimentos
distintos: um primeiro, mais antigo, seria daqueles convencionalmente
chamados de Xiripa4’; um segundo, mais recente, dos que sao designados
por Mbya.

Esta divisao em dois grandes blocos - Mbya e Xiripa (ou Nhandeva) -
funcionou como parametro para a organizacdo da histéria recente da
presenca Guarani no Brasil meridional. Os Xiripa teriam aberto um
movimento de fuga da guerra do Paraguai que posteriormente seria seguido
pelos Mbya48, localizados tanto no leste paraguaio quanto na regiao de
Misiones. Tal separacao, geralmente colocada nos termos de parcialidades
étnicas, tem recebido um maior refinamento nos ultimos anos, atentando
para seu carater historico e dinamico, bem como para a intensidade dos
casamentos entre pessoas que seriam consideradas de diferentes
pertencimentos, tanto na atualidade quanto nesta historia recente do século
XX. A etnografia que melhor posicionou esta questdo, das relacoes
constituintes e modos de expressao dos etnonimos e auto-denominacoes, € a
de Mello (2006).

Tomando por base tais parametros, a referéncia principal na
antropologia para a historia Xiripa, ou Nhandeva no sul, sao os trabalhos de
Flavia Mello (2006). Para os Mbya a dissertacao de Ivori Garlet (1997) e a

tese de Celeste Ciccarone (2001)49. A Guerra do Paraguai®®, como dito, € o

47 Nota-se certa reduc¢ao dos blocos em relacao ao periodo das pesquisas de Nimuendaju,
no qual ele fazia o registro de diversas ‘hordas’ com denominacdes especificas.

48 Garlet coloca que tal movimento pode ter ocorrido em algumas regioes, como Erexim,
Salto do Jacui e Pacheca, enquanto noutras, como o noroeste do estado, os Mbya teriam
constituido suas proéprias aldeias (1997: 75).

49 Inclui-se nesta construcao da historiografia Mbya os trabalhos de Maria Inés Ladeira.

50 Garlet coloca: “A Guerra do Paraguai (1865-1870) surge como um marco histérico a
partir do qual naneraméikuery/nossos avéos, cruzaram a fronteira. Os informantes nem
sempre precisam este acontecimento enquanto causa da saida, mas o tem na condicdo de
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marco para a deflagracao dos dois movimentos, com o incremento do avanco
colonial sobre as areas que permaneciam sob relativa autonomia indigena no
leste paraguaio. A guerra € um modo de se falar do passado, servindo de
referéncia nas narrativas daqueles que falam dos movimentos dos antigos,
aparecendo nos escritos de Mello e Garlet. E interessante que nas historias
registradas por Mello (conforme indicado no capitulo anterior), a formacao do
que desde fora € denominado como um grupo Xiripa, constitui-se na alianca
entre pessoas Mbya - com destaque para os homens -, fugidas da guerra na
virada do século XIX para o XX, com mulheres Xiripa que ja estavam no
Brasil. Pouco se sabe, pelo menos na bibliografia que acessei, sobre os
processos anteriores destes que estavam ja a leste do rio Parana, se tal
presenca era de longa data, recuos diante as forcas coloniais, ou de
deslocamentos recentes desde o Paraguai.

Na unica vez em que ouvi uma narrativa da guerra, nao gravada, a
énfase foi dada nas iniumeras peripécias do moramoi que conseguiu escapar
das investidas do exército: a fuga da prisao, as aliancas com nao-indigenas
que auxiliaram o moramoi a se esconder dos militares, a caminhada dias a
fio pela mata, o avistar sinais de uma aldeia, o encontro com indios outros, o
reconhecimento do moramoi por estes outros, € sua conducao até a aldeia
outra. Esta narrativa, que muito se assemelha a referéncia de Mello as
historias de Eduardo Karai Guac¢u Martins, xama ja falecido da aldeia de
Cacique Doble e Mato Preto, me foi contada como um mito, no mesmo tom,
por exemplo, de uma narrativa sobre kuaray e jaxy. Quando a ouvi, o
narrador nao fez referéncia ao personagem historico (ele conheceu Eduardo),
mas a um ‘antigo’ Mbya, que saiu do Paraguai.

Garlet (1997) aponta algumas rotas de dispersao de grupos a partir do
que ele identifica como o territério original Mbya, no leste paraguaio,
ocasionados pela ‘guerra’. Inicialmente os movimentos seriam na direcao de
Misiones, oeste do Parana e Santa Catarina, e noroeste do Rio Grande do
Sul. A partir dai, com grupos seguindo caminhos diferenciados, teriam,

durante o século XX, lentamente ocupado os lugares que atualmente

um referencial de tempo” (1997: 63) Ou seja, ndo € a Guerra do Paraguai stricto sensu, mas
as sucessivas investidas coloniais sobre as terras Guarani na segunda metade do século XIX
e inicio do XX.
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configuram a territorialidade Guarani, desde o Uruguai até o Espirito Santo,
incluindo ai os ‘desvios’ de alguns grupos Mbya que chegaram ao
norte/nordeste do Brasil.

Nao possuo recursos etnograficos para enriquecer de modo
significativo estas trajetorias dos grupos Guarani que nos seus
deslocamentos pelos estados do sul / sudeste brasileiro ‘encontraram’
lugares multiplos para a producao dos coletivos de parentes. Tais processos,
‘moleculares’, ‘rizomaticos’, nos termos de Deleuze e Guattari (1995), dificeis
de serem captados a partir da otica sedentaria®!, sao irredutiveis a quaisquer
formas de territorializacao num plano unidimensional, seja ele a terra sem
mal ou a violéncia colonial. O que segue €, mais uma vez, mas com outro
foco, um olhar menor, agora para estes lugares de producao de coletivos

indigenas no sul do Brasil.

3.3 ‘X’ pygua kuery, ‘Y’ regua kuery

E intensa a ocupacdo Guarani no atual estado do Rio Grande do Sul.
No leste, no sentido sul - norte, temos as seguintes aldeias: Kapi'i Ovy
(Cangucu - Pelotas52), Pacheca (Yygua Pora / Camaqua), Agua Grande (Ka'a
Miridy / Camaqua), Velhaco (Tapes), Coxilha da Cruz (Pora / Barra do
Ribeiro), Petim (Barra do Ribeiro), Passo da Estancia (Barra do Ribeiro),
Passo Grande (Barra do Ribeiro), Lomba do Pinheiro (Anhetengiia / Porto
Alegre), Cantagalo (Jatai'ty / Viamao — Porto Alegre), Lami (Porto Alegre),
[tapua (Pindé Mirim — Viamao), Estiva (Nhii'ndy / Viamao), Capivari (Pora
Mirim / Capivari do Sul), Granja Vargas (Yyryapu - Capivari do Sul),
Interlagos (Osorio), Varzinha (Ka'agily Pa’ti — Caraa), Riozinho (Ita Poty -

Riozinho), Campo Molhado (Nhu'ii Pora / Maquiné, Caraa, Barra do Ouro),

51 O que nao quer dizer que os Guarani sejam nomades, afirmacdo que deixa espaco
para toda sorte de mal-entendidos.

52 Entre parénteses estdo os nomes dados as aldeias em Guarani e o municipio em que
se situa, com excecao desta primeira.
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Linha Pinheiro (Maquiné), Torres (Guapo’y Pord)>3. Assim, numa lista que
pode nao cobrir todas as areas de ocupacdo na regiao®, temos
aproximadamente 20 aldeias que estao geograficamente proximas.

As relacoes entre as aldeias extrapolam este conjunto no litoral
gaucho. Envolvem ainda as aldeias no centro-norte-oeste do Rio Grande do
Sul (Irapua, Estrela Velha, Salto do Jacui, Sao Miguel das Missoes, Guarita,
Mato Preto55), nos estados de Santa Catarina, Parana, Sao Paulo, Rio de
Janeiro e Espirito Santo, bem como as aldeias na Argentina e no Paraguai.
As aldeias paraguaias nao ocupam, ao menos com as pessoas com que tenho
uma relacao mais proxima, um lugar de destaque no que diz respeito as
relacoes inter-aldeas, mesmo que a regiao que chamamos de Paraguai é
considerada como o centro do mundo, yvy mbytéss.

As aldeias tém sido denominadas tekod (com variacdes na grafia, por
exemplo, tekohad, teko’d), tanto nos registros nao-indigenas (antropologicos,

arqueologicos e outros), quanto pelos proprios Guarani. Sobre esta categoria

53Esta ultima aldeia recentemente foi extinta e desdobrada em duas, em virtude das
compensacoes pela duplicacao da BR 101. Nao acompanhei o processo e tampouco visitei as
novas aldeias.

54 Pequenas ocupacdes podem escapar deste registro. Recorri a publicacao do CTI
(LADEIRA E MATTA, 2004), onde encontramos, além das areas acima citadas, indicacoes de
locais de parada e areas desocupadas no leste do RS.

55 Ha outras aldeias Guarani, principalmente no norte do RS.

56 Uma vez conversei com dois jovens na aldeia do Cantagalo sobre yvy mbyté, a respeito
deste ser localizado no Paraguai. Puxei o assunto, perguntando, em tom afirmativo,
conforme consta em varios registros, que o Paraguai € o centro da terra para os Guarani.
Eles conversaram um pouco entre si, em Guarani. Um deles, que é professor bilinglie em
Santa Catarina, respondeu com uma série de indagacoes: “é la mesmo o centro do mundo?
Onde tu acha que é o centro do mundo? Como € que esta 14 nos mapas do jurud? E no
Paraguai?” Vacilei em minha resposta, enveredando pelas reflexdes relativistas que costumo
fazer nas conversas com os jovens, dizendo que a visado da terra dos brancos é o seu mundo,
mas que a antropologia, especificamente, busca compreender os outros mundos, que o
branco nao pode afirmar que o seu mundo é unico e verdadeiro. Eles escutaram com
atencdo, mas nao seguiram a conversa. Num primeiro momento pensei que estava diante de
uma abertura da cosmografia a histéria, num processo de reinterpretacao do centro do
mundo, um re-centramento. Tal hipétese se mostrou errada, pois por diversas vezes, seja
por jovens em contato freqiiente com os “mapas do jurua”, seja por pessoas mais velhas, o
Paraguai foi afirmado como o yvy mbyté. Penso atualmente que o jovem tinha em mente as
acusacoes freqiientes que os Guarani em ‘solo brasileiro’ sofrem de serem estrangeiros, algo
que esta no centro da luta por direitos; em Santa Catarina inclusive com a esdruxula
reportagem “Made in Paraguai” na revista Veja (edicao 1999 — 14/03/2007), questionando a
nacionalidade dos Guarani - revista que tem uma postura assumidamente liberal,
financiada por multinacionais, critica contundente de nacionalismos, quando convém. Por
exemplo, na recente eleicao para presidente do Paraguai, o grande medo da grande midia
brasileira era a adocao de uma posicao nacionalista por parte do candidato vitorioso,
expulsando os ‘brasiguaios’ plantadores de soja naquele pais, exatamente no territério que
Garlet aponta como original dos Mbya. A nacéo, ou o pés-nacao, contra os indios.
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nativa, ha uma ampla bibliografia a respeito (p. ex. Melia, 1981,1990; Noelli,
1993). A palavra tekod forma-se a partir do tekd. Este ultimo define-se como
o modo de ser Guarani, enquanto a tekoa indica os lugares em que este
modo de ser se realiza, as aldeias, entendidas num sentido amplo,
abarcando os espacos residenciais, de roca, matas e rios. Nosso professor de
lingua em uma de suas aulas definiu tekod como o lugar em que os corpos
(Guarani) crescem.

O teko, podemos dizer, € o conceito que os Guarani apresentam, a si
mesmos € para os outros, para designar a sua cultura®’. Com que conteudo
ele sera preenchido, dependera daquele que busca a traducao, seja o
tradutor indigena ou nao: lei, habito, sistema, identidade, economia,
tradicao, costume, jeito, modo de ser. Recentemente, em projeto destinado
ao prémio culturas indigenas, o grupo de jovens de aldeias do Rio Grande do
Sul, o qual vem se formando nos ultimos 2/3 anos, intitulou sua iniciativa
por “Teko Nhemombaraeté”, traduzido por eles como “Fortalecimento da
Cultura”ss.

Elizabeth Pissolato analisa a trajetoria da nocao de teko e seu derivado
tekoa na literatura Guarani, em relacao com a situacao historica dos
Guarani e os interesses dos autores. Os trabalhos de Nimuendaju, Héléne
Clastres e Melia seriam operadores paradigmaticos na definicao de algumas
posturas para a interpretacao do tekoé e do tekoda. Para os dois primeiros, a
énfase esta no teké como movimento em busca da superacao da condicao
humana, a busca da yvy mara’ey. Para Melia, a atencao recai na busca por
lugares nesta terra com condicoes ecologicas que possibilitem a realizacao do
telo, entendido como sistema religioso e socio-econdomico. O tekod, para
Melia, retomaria a traducao de “solo intacto” de Montoya. Nesta direcao que
a correlacao entre tekod e aldeia se estabeleceu (cf. Pissolato, 2007, p. 105-
121).

Pissolato busca ampliar o sentido de tekod para além da dimensao

espacial, deslocando a identificacao imediata com a aldeia:

57 A si mesmos pois € recorrente em reunioées nas aldeias ou fora delas, nos momentos
em que as falas sdo em Guarani, referéncias ao orereko, “nosso (exc.) modo de ser”.

58 Prémio Culturas Indigenas é um programa do Ministério da Cultura direcionado as
iniciativas de povos indigenas de todo o Brasil.
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Tomando por base a  experiéencia dos Mbya
contemporaneos, sugiro que uma traducao mais apropriada de
tekoa seja a de realizacao de um jeito de ser, de um costume,
um modo de vida, o que envolve certamente uma dimensao
espacial ou, melhor dizendo, espacio-temporal, mas nao se
define inicialmente por ela. Isto nao impede, por outro lado,
que o termo assuma conotacoes espaciais muito concretas em
determinados contextos discursivos, sendo usado, por

exemplo, como sindnimo de ‘aldeia’ (2007: 119).

Ouvindo, como € de costume, os Guarani conversarem entre si,
treinando a escuta na lingua, percebi que ha outro modo de se referir as
aldeias, nestas conversas cotidianas, além do tekod. Trata-se de um modo
corriqueiro de fala, sem o ‘peso’ do tekod, por assim dizer, como uma
referéncia simples aos lugares, aldeias ou nao. Se diz, por exemplo, Lomba
pygua, Cantagalo pygua, Lami pygud; também Porto Alegre pygud, Viamao
pygua. Ou apenas py. Pacheca py, Petim py.

Por exemplo, a situacao em que alguns homens estao conversando no
patio de uma casa na aldeia do Cantagalo e avistamm uma pessoa chegando,
momento em que eles buscam identificar aquele que caminha longe ainda.
Passam a tecer comentarios sobre a pessoa ser ‘Guarani’ ou nao. Destaco o
Guarani, pois no momento em que o termo € pronunciado o mesmo € motivo
de risos. Apos a identificacao de que a pessoa € ‘Guarani’ (neste momento
tampouco ouvi o termo Mbya, ou Xiripa, ou Nhandeva), buscam designar a
procedéncia daquele que ja esta um pouco mais proximo. Neste momento
que escuto o Lomba py, Coxilha py, Estiva py. Até que alguém fala o apelido
e confirma o lugar de procedéncia, Itapua pygud, daquele que chegou a
aldeia e se dirigiu para outra casa que nao aquela em que estavamos.

O py, em termos linglisticos, pode ocupar a funcao de posposicao
referente a lugar (Dooley, 1998)%9. O gua um sufixo que indica

pertencimento. Se articulam de varias formas, por exemplo no popygud, para

59 O py como substantivo refere-se ao pé, e como adjetivo a qualidade de largo (Dooley.
1998)
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denominar os bastoes, literalmente®© ‘da mao / pertencente a mao’, os quais,
num outro nivel de linguagem, sao chamados por yvy’ra’i, objetos
associados ao xamanismo. Ou também no karai opygud, uma das
denominacoes para os xamas.

Pygua também compoe a expressao que Garlet (1997: 125) traduz por
familia, oo pygua kuery6!, ou, como ele mesmo coloca, literalmente, ‘os de
casa, os habitantes de uma casa ou os que sao de uma casa’. Nao ha
expressao em Mbya, e me parece que também em Xiripa, que possa ser
traduzida de modo inconteste por ‘familia’®2, como ocorre de alguma forma
no kaiova, com te’y (Pereira, 1999), identificado por parentela, como grupo
de residéncia, de atuacao politica e econémica. Isto conduz a constatacao de
que nossa nocao de familia extensa nao encontra de forma imediata um
correspondente nativo. Sobre o —etara, parente, tratarei adiante.

Valéria Assis (2006: 50-54), em sua tese de doutorado, fez do kuery
um dado etnografico, e foi a partir de sua leitura que passei a encara-lo
como uma nocao a ser ‘perseguida’. Ao se fazer referéncia a uma outra
aldeia, com destaque para as pessoas que la habitam, pode se formar a
expressao X pygua kuéry (o grupo de pessoas que habitam o lugar X). Ou
ainda, quando for para se referir a alguém que articula um grupo de
pessoas, pode se falar Y kuery, ou Y regud kuéry re (o grupo de pessoas
relacionadas a pessoa Y). Xe regud € um modo de falar meus parentes, que
podemos traduzir como aquele(s) relacionado (s) a mim. Se for mais de dois
(aqueles relacionados ao falante), diz-se xe regua kuery. O ‘X', portanto,
refere-se a lugares e compde expressdes com o pygud; o Y, a pessoas e
compoe expressoes com o reguad e/ou o kuery.

Atento-me no momento ao kuery, tomando-o como uma categoria para

definir grupo(s), inspirado no —away yudja da etnografia de Lima (2005:

60 As referéncias ao dicionario sdo apenas um apoio, reconhecidamente fragil. A busca
pela traducao literal ndao € o melhor modo para a traducao cultural junto aos Guarani.
Héléne Clastres ja chamava a atencao a este ponto em sua referéncia as belas palavras: “(...)
para nomear certo numero de objetos, a bela linguagem utiliza sempre metaforas e nao os
termos que designam correntemente estes objetos. Assim, a fumaca do tabaco € a ‘bruma
mortal’; ‘esqueleto da bruma’ é o cachimbo; ‘florzinha do arco’, a flecha; ‘0 que os vossos
dedos afloram’ é a expressdo adotada pelos deuses para o trabalho de plantacdo” (Clastres,
H., 1978: 87). Silva (2001) também trata dos niveis de linguagem Guarani.

61 Dooley, no indice Portugués-Guarani, também traduz familia por esta expressao.

62 O que, segundo Riviére, também ocorre na regido das Guianas (2001: 69)
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110). Argumentando pela utilizacao do termo grupo no caso dos Yudja,
nocao que estaria em desuso na antropologia americanista em virtude da
empresa critica aos modelos africanos levada a cabo nas ultimas décadas, ja

referida acima, a autora coloca:

Os Yudja, por meio do que nao deixariam de ser categorias,
introduzem linhas que atravessam o socius de modo que faz
que, contra o pano de fundo deste, se destaquem grupos (um
povo, uma aldeia, um grupo domeéstico, uma familia ou um

pessoal) que se concebem como um “entre si” (op.cit.: 111).

Temos, portanto, estas varias espécies de gente, que constituem
coletivos, com os quais os Guarani véem-se envolvidos: nhanderu kuery, o
grupo dos deuses; tupa kuery, o grupo de tupa; nhe’é kuery, o grupo dos
espiritos, almas-palavra; xeretara kuery, o grupo dos meus parentes. A
ultima expressao € recorrente em reunioes publicas em que ha presenca de
guaranis e brancos. A saudacao sempre € feita com o kuery. Por exemplo,
Jjavy pa ju xeretara kuery, “bom dia”%3 meus parentes. O kuery, portanto, €
um modo particular de se formar coletivos. O pluralizador de ‘coisas’
constitui-se pelo ty, ou ndy, no caso de palavras anasaladas. Por exemplo,
itaty / coletivo de pedras, avaxity / coletivo de milho, nhuiindy / ‘muito’
campo / pasto. Note-se que o ‘coisas’ aqui nao indica uma auséncia de
agéncia, mas que esta agéncia esta ‘na vizinhanca’. A agéncia ‘propria’ € um
efeito da agéncia de outrem que se relaciona diretamente com um objeto,
fazendo-o, portanto, agir. A hipoétese, bastante inicial aqui, € que o kuery
constitui o coletivo daqueles cuja agéncia emana deles proprios, nao estando
‘na vizinhanca’. Tal hipotese, admito, é fraca, pois os humanos também
estao na vizinhanca de agéncias, sendo que sua capacidade de agir €

inicialmente dada por outrem, através de nhe’é kuery e outras agéncias®4.

83Javy ju, saudacido matinal, recebeu uma traducdo mais ampla que o recorrente bom
dia, por parte do nosso professor de lingua Vhera Poty: “mais uma vez nos levantamos na
companhia de nosso irmao sol (kuaray)”.

64 Em conversa com Bruno Marques, que realiza pesquisa com os Maku Hupda, no alto
Rio Negro, ele colocou que o da (grafa-se da) do Hup (humanos) também opera como um
pluralizador / coletivizador. Passou-me a referéncia de Reid, que pesquisou com os Hupda,
e que aponta a distin¢do no sistema taxondémico nativo através do critério da capacidade de
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Minha intencao € atentar para as relacoes, especificas, neste kuery
formado pelos —etard, o entre si dos humanos que se espalham por multiplos
lugares. Busco aqui tracar algumas situacoes concretas dos modos pelos
quais os -etara kuery se destacam de outros conjuntos de agéncias, sendo
que o kuery € uma destas categorias que introduzem linhas que diferenciam
grupos, entre humanos e nao humanos, e entre humanos entre-si. Enfim, o

kuery € um dos operadores que auxiliam minha fic¢ao.

3.4 Um local e seus coletivos - Cantagalo pygua.

“O Cantagalo € uma aldeia estranha”, disse-me certa vez um de seus
moradores. “Nada ai esta a toa. Esses morros, esses rios que descem, yyaka.
Este mato, se tu andar ai pra dentro tu vai ver, um mato estranho, la no
meio. Vocés mesmo, jurud, por que vem tanto aqui? Por que o jurua pra fazer
pesquisa sempre lembra do Cantagalo? Nao € a toa. Estas familias Guarani
que vieram pra ca?. O fulano x% que saiu? E fulano y, que ninguém
acreditava, acabou desviando. Nao € a toa. Eu mesmo ja sofri muito nesta
vida, ja troquei de nome trés vezes. Que nem agora, ...56. Pode ver, eu so
estou metido em fria, no que nao tem solucao, la estou eu. O meu corpo
mesmo, tem muita sujeira, e sabe né, eu sou meio louco (risos). Mas eu
estou agiuentando. Que nem fulano x. Por que ele saiu? Nao ta querendo
pagar. Porque € que nem o banco né, se tu pega alguma coisa, tu tem que
pagar, uma hora tu vai pagar, ndo da para fugir. Um irmaozinho e uma
irmézinha minha morreram. Acontece isso com as familias Guarani. E
levado. E aqui no Cantagalo nao € facil. Eu fui lideranca aqui e posso falar.

Antes falavam destas coisas, do lado de 14, o lado este do Guarani que vocés

movimento. Aos seres que se movem através de sua intencionalidade o pluralizador da pode
ser aplicado.

65 Optei por omitir o nome, pois conversavamos de noite, momento em que o tom da
conversa nas aldeias geralmente se altera, quando os acontecimentos envolvendo as pessoas
sao relacionados nas narrativas as agéncias extra-humanas de um modo mais incisivo. O
narrador tem plena consciéncia de que estavamos na aldeia pesquisando.

66 Nao memorizei seu nome, que foi traduzido por guardido da luz. As falas dele sao
‘parafraseadas’. Nao gravei a conversa, mas a escrevi no dia seguinte, conforme a memoria
sustentava.



66

conhecem um pouco, mas eu nem dava bola. Porque tu sabe, eu so6 acredito
quando acontece mesmo, as tais lendas né. Mas eu passei por isto € posso
dizer. O outro lado, vira a cabeca da gente mesmo, vira a cabeca da
lideranca. Se nao tem karai, pra agiientar nao € facil. Tai o fulano z, tu vé so,
quem € que faz isto?”

Denominado em Guarani por Teko’a Jata’ity / coletivo de arvores de
butia, o termo Cantagalo também possui sua explicacao Guarani, conforme
contou-me Vhera Poty. Disse ele que um Guarani morou ali ha muito tempo
e lhe disse, recentemente, que um galo dourado morava nos morros que
envolvem a aldeia, e que ele cantava toda madrugada, por volta das quatro
horas. Os yyaka eram o bebedouro deste galo. A presenca dos brancos,
expressa na retirada das pedras®?, fez com que o galo deixasse de cantar e
fosse embora

O Cantagalo € uma aldeia antiga, nos termos da longa e da curta
duracao, ou seja, com registros arqueologicos que indicam a presenca dos
Guarani pré-historicos, bem como uma historia recente que aponta para
uma ocupacao de pelo menos 40 anos. Trata-se de uma aldeia de extrema
importancia enquanto referéncia para os deslocamentos de grupos de
parentes na segunda metade do século XX. Como disse Karai em sua
historia do segundo capitulo, Cantagalo era o centro dos Guarani. Aparece
em diversos relatos dos movimentos que produziram o atual complexo socio-
territorial que se estende pelo sul/sudeste do Brasil, como ponto de parada
daqueles que vinham do oeste (Ciccarone, 2001; Mello, 2006; Quezada,
2007). Ha ali um cemitério ja relativamente antigo, nesta historia recente,
sendo que boa parte dos falecidos da regiao sao ali enterrados, pois € uma
das poucas areas homologadas®s.

O Cantagalo fica no extremo sul do municipio de Porto Alegre. A maior

parte da area da Terra Indigena fica no municipio de Viamao. Pode-se chegar

67 Ha relatos, como do dono do armazém nas proximidades da aldeia, € o de Rodrigo
Venzon (com. pess. 2005), de que pedreiras operaram na regiao ha aproximadamente 30
anos atras, causando intensa derrubada de matas e interrup¢ao dos cursos d’agua, os quais
se regeneraram.

68 Homologada em 2007, com 286 hectares, encontra-se em processo final de
indenizacdes dos ocupantes ndo-indigenas. Outros fatores podem concorrer para que os
enterros sejam no Cantagalo.
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até ela com o transporte coletivo de Porto Alegre. Na parada de onibus, junto
a um armazém, € comum encontrarmos alguns Guarani, saindo ou
chegando. A mobilidade em torno da aldeia do Cantagalo € intensa.
Visitantes de outras localidades que ali vao passar alguns dias, chegando ou
partindo. Moradores que vao visitar outras aldeias. Homens que vao para o
centro atuar enquanto representantes junto aos 6rgaos publicos. Jovens que
vao para as aulas, assistir ou proferir — nosso professor de lingua Guarani
mora no Cantagalo. As mulheres que com freqiiéncia vao para o centro da
cidade “esperar troquinho”69, produzindo a cena que choca os mais sensiveis
(meu caso), assemelhada a mendicancia, no que sao acompanhadas por
mulheres de outras aldeias proximas a Porto Alegre. Cena que
inevitavelmente leva o pesquisador a se questionar sobre as razoées do oficio,
causando uma sensacao momentanea de desconforto e absoluta impoténcia.
Nunca avancei na busca do sentido do pedir troquinho?°. As mulheres nao
olham para os jurud, apenas respondem, com surpresa €, as vezes, sorrindo,
aos javy’jui e nhande ka’aru ju que falo quando dou um troquinho. Nas vezes
em que conversei com homens, eles se mostraram desgostosos com a
situacao, mas colocaram que nao podem proibir, afinal falta alimento. Nao
me parece que os homens ‘mandem’ suas mulheres para o centro. Trata-se
de uma atividade para a qual os homens nao se dispoem.

A partir da parada de onibus, caminha-se uns duzentos metros e se
alcanca a entrada da aldeia. Dali, uma estrada conduz a area residencial,
aproximadamente trezentos metros de descida e algumas curvas. As
residéncias localizam-se no vale formado por dois grandes morros. O que
esta a direita de quem acessa a aldeia € denominado ita vera / pedra
brilhante, reluzente, em virtude de uma grande pedra que € avistada a
distancia, também chamada ita peré / pedra pelada. O morro a esquerda €

denominado cero?! korda / morro, do espanhol cerro, ‘fechado’, pois ele vai da

69 Glosa em portugués para se referir & pratica das mulheres que sentam com seus
filhos pequenos nas calcadas do centro de Porto Alegre, com artesanatos estendidos sobre
um pano e um pequeno cesto artesanal, e ali ficam boas horas esperando os recursos
monetarios que serao revertidos em alimentos.

70 Ha pesquisa em curso sobre tal cena (Andréia Grazziani Otero, mestranda na UnB);
ainda nao acessei os escritos.

71 Pronuncia-se ‘tsero’, ou ‘tchero’.
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esquerda ao fundo do nucleo residencial. Denominados nao € a melhor
forma de dizer, pois € apenas uma forma de se fazer referéncia a eles em
momentos muito pontuais, como por exemplo a divisao dos times numa
partida de futebol. Ha nascentes nestes morros que formam um pequeno
curso d’agua que corta a aldeia, sem, no entanto, produzir qualquer divisao
sociologica entre os de um lado e os de outro. A estes morros que um de
seus moradores fazia referéncia, dizendo que eles nao estavam ali a toa,
conforme colocado no inicio desta secao.

Ainda pela estrada, a esquerda de quem entra na aldeia,
aproximadamente cinquiienta metros antes de chegar a primeira casa, passa-
se proximo ao cemitério. Apenas apos um bom tempo em que visitava o
Cantagalo vim saber que era ali o cemitério / yvy kud. Pouco se fala sobre
ele, e nunca solicitei ir até la. Perguntar sobre os mortos parece nao ser um

bom negocio, como ja notara Schaden”2:

Um dos assuntos de conversa mais dificil com um Guarani —
qualquer que seja o subgrupo a que pertenca — € o que se
refere a morte e as praticas funerarias. Tal € o medo dos
defuntos que os informantes em geral emudecem logo que a
conversa toque nesse dominio. Quanto aos Mbuia, nem sequer
me foi possivel, em nenhum dos grupos visitados, persuadi-los

a que me indicassem alguma sepultura (Schaden, 1962: 134).

Nas raras vezes que entramos neste tema, um jovem contou-me que
sempre que se passa perto de um cemitério, a pessoa deve se concentrar,
pois os mortos estao olhando para os vivos. Nao se deve ter medo, mas
respeitar. Passar em siléncio e ir para casa, principalmente de noite. ‘Os
mortos’ diz respeito a porcao das pessoas que, apoés a morte corporal,
permanecem nesta terra. Diz-se destes tipos de seres angué, angiiery
(Nimuendaju, 1987; Schaden, 1962), mbogua ou, segundo Pissolato “os
omanogue ou omano va’ekue (-mano: morrer; va’e: os que; kue: colet.), isto €,

os espectros dos mortos” (2007: 237, traducdo da autora). E este tipo de

72 Sobre o tabu da morte entre os Guarani, ver também Assis (2006: 141).
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coletivo de seres, dentre outros “jaexa e’yj va’e (‘os que nao vemos’)” (ibid:
233), que o interlocutor do inicio desta sub-secao se referia como
responsavel por virar a cabeca, com destaque para liderancas (a partir de
sua experiéncia pessoal).

Certa vez conversava em minha casa com um jovem sobre os perigos
da mata, e perguntei-lhe, provocativamente: “por que os Guarani nao
mudam para a cidade?” Ele inicialmente se espantou com a pergunta, e riu.
Depois disse que para Mbyd kuery € muito dificil lidar com dinheiro. E com
relacao aos perigos da mata, mesmo que nao se os veja, ha como se
defender, respeitando, tendo concentracao, e com karai para proteger. Ja na
cidade € diferente. Se vé o ladrao, mas nao se sabe o que ele pensa, € mais
dificil se defender.

Destes coletivos outros na relacao com os quais o coletivo de humanos
se produz, aparece destacado esta dimensao do ‘ver’. Estes seres invisiveis
olham para os humanos, os quais, mesmo nao os vendo, podem se proteger
através da concentracao, do respeito. Em outra ocasidao, outro Guarani
colocou-me que o mbojerovia, geralmente traduzido por acreditar, também
faz sentido como respeitar. Um ‘respeito profundo’ como foi enfatizado, que
poderiamos ‘traduzir’ por um acreditar-respeitar. Trata-se de uma disposicao
da pessoa na relacao com estes outros que também constituem as aldeias, o
telcoa. Se este € definido como o lugar de exercicio do modo de ser Guarani,
este se da na relacao com outros seres, que possuem outros modos e
costumes. Tal multiplicidade de seres invisiveis abarca, bem sabemos, nao
apenas os mortos, mas também os donos, -jd, de certas espécies de animais
e vegetais, morros, pedras, donos de sentimentos, wai ja kuery, também
chamados por anha kué.

Seres que, como colocado pelo interlocutor e destacado no inicio desta
sub-secao, faz com que as ‘coisas’ — morros, mato, pedras, rios — nao estejam
ai a toa. Estar a toa, poderiamos dizer, € exatamente ser uma ‘coisa’,
desprovida de agéncia e intencionalidade, que ai estao, mas nao atuam. Um

efeito destas agéncias outras é, por exemplo, fazer virar a cabe¢a. Ou causar
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doencas?3. Enfim, a hipotese € que tal multiplicidade de seres, de diferentes
modos, disputam com os nhanderu kuery — coletivo formado pelos deuses,
que enviam as almas-palavras, poténcias que fazem os corpos levantar nesta
terra (cf. Cadogan, 1997; Nimuendaju, 1987; Pissolato, 2007) — o controle
pelos humanos. Tal jogo € desfavoravel para nhanderu kuery no periodo
noturno, pois € ai que as ac¢oes destes outros nao-humanos se dao com mais
intensidade, no pytil. Uma das distin¢des desta terra, imperfeita, € que aqui
ha a alternancia entre o dia e a noite.”4

Durante a noite, evita-se visitar uns aos outros. E na noite que
normalmente se fecha um oo pyguad kuery, o coletivo de uma casa, pois nela
se deve ficar, em virtude de que o pytii dos humanos ¢ o momento em que os
nao humanos predadores saem de suas casas. Se fechar em casa ou
concentrar-se na opy. Da forma mais reduzida de socialidade intra-humana
ao empreendimento que pode tomar corpo enquanto acao coletiva na relacao
com nhandertt kuery. Se a opy € o centro de algumas aldeias, o €
principalmente a noite. Etnografias recentes tém apontado que as reunides
noturnas na opy assumem dimensoes bastante variadas, dependendo das
capacidades do Karai e da Kunha Karai em atrair os moradores da aldeia,
bem como da disposicao destes ultimos em se engajarem nos cantos e
dancas invocados pelo(a) xama. A variacao destas disposi¢coes nao dependem
unicamente da vontade individual, mas também dos contextos historicos

particulares de cada aldeia, sendo que os periodos de doenca e morte, me

73 Sobre agéncia e doenca, cf. Pissolato (2007: 241-243) e Ferreira (2001)

74 Isto faz parte, como todo o resto, da minha acédo sobre as informac¢des etnograficas,
proprias e de outros. Por duas vezes perguntei a jovens diferentes se em nhamandu reta,
tupa reta, karai reta (lugares dos deuses), havia pytii, motivado pela cosmografia de Viveiros
de Castro para os Araweté (1986). Ambos nao responderam de imediato, pensaram e
falaram que ndo sabiam bem ao certo, um deles disse que teria que estudar mais esta parte.
Ambos nao se furtaram de construir a hipétese de que la nao teria pytii. No esquema dos
planos césmicos de Mello (2006), o mais distante, para além de yvy ju (ou yvy mard’ey), e
yvy pord, dois planos distintos, estda o pytii retd, “onde habitam os Nhanderu Kuery
ancestrais, os pais e avéos de Kuaray. Os seres do pytun [grafia da autora] reta sdo os
responsaveis pela criacdo do universo” (259). A autora nao chega a tratar do fato destes
‘ancestrais’ viverem na ‘cidade da escuridao’, numa situacao semelhante aquela existente no
periodo anterior a auto-criacao de Nhanderu Tenondégiid. No mito de criacao da primeira
terra em Cadogan (1997), esta divindade criou-se a partir das trevas originarias, mas ele
nao a via, pois se auto- iluminava a partir do reflexo de seu préprio coracdo. Nhandert
tenondegtia faz o sol para os outros. Dai, seguindo o modelo de Mello, o fato dele morar no
pytii reta, pois para ele a noite é indiferente.
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parece, serao também momentos de maior concentracao em torno dos
rezadores.

Voltando ao pytii, no Cantagalo, uma pessoa em particular parece
empreender circulacoées noturnas com mais freqiiéncia, Sebastiao, tujd, que
la morou durante anos, sem esposa com um unico filho adolescente. Certa
vez foi-me dito, em tom jocoso, que Sebastido era o guarda noturno da
aldeia; que antigamente havia uma figura semelhante, o kavo pytii ragué,
que seria o kavo — homem adulto responsavel pela ‘ordem’ na aldeia, auxiliar
da (s) lideranca(s) — noturno, que caminharia por entre as casas no pytil,
extremamente habilidoso no seu andar, pois nao faria barulho.

Trago uma cena de uma breve visita de trés dias, e trés noites, a aldeia
da Pacheca, que creio apresentar alguns indicios do sentido do pytii. Era o
ultimo fim de tarde da estadia na aldeia. Estavamos, eu e minha esposa, nos
despedindo de José Vera e seus parentes no patio de sua casa. Eu
conversava com um jovem que ali estava de visita e com José Vera.
Tomavamos chimarrao, até o momento em que José Vera acende seu
petijngud, levanta-se e fica de frente para o sol que se poe. Sugiro para o
jovem, com prudéncia, o tema de nhanderu kuery para nossa conversa. Ele,
que estava mais proximo de mim, olha para José Vera, que toma a palavra, o
que me pareceu que em temas caros aos Guarani, quem tem direito de
narrar € o mais velho. José Vera conta, fumando seu petijgiia, com os olhos
para Kuaray. O que me impressiona, nao tanto pelo seu conteudo, mas pela
imensa diferenca das palavras ditas, e nao lidas, sao as referéncias as
transformacoes em curso no mundo, naquele exato instante em que Kuaray,
o sol, mais uma vez vai embora, e aos homens resta o pytii. E que em breve
podera vir uma noite eterna, e fogo. As palavras de José Vera foram até as
ultimas luzes do sol, quando entao se fez siléncio, e a mata, através dos
seres que nela habitam, paulatinamente passou a emitir seus barulhos
caracteristicos de um inicio de noite, num crescente que, naquele momento,
me pareceu atingir uma intensidade singular. José Vera e seu visitante
estavamm completamente emudecidos. Falei algo sobre os barulhos, sem
resposta alguma, ficando apenas a sensacdo da impropriedade do

comentario. As mulheres e as criancas ha um bom tempo ja haviam se
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recolhido as casas, de cujo interior o clarao do fogo lancava algumas luzes
para fora. Ultimos cumprimentos feitos e saimos em siléncio. Poucos passos
e percebo que esqueci meu facdao. Retorno para busca-lo ao pé de uma
arvore € as casas ja estao fechadas, o patio vazio. Partimos. No caminho,
passamos por outra casa e la de dentro, das proximidades de outro fogo,
onde se avistava através das frestas da parede um grupo em sua volta, Seu

Estevao grita boa viagem.

O que Riviere falou sobre as Guianas, Lima utilizou para pensar os
Yudja, que também se aproxima do que Pissolato colocou para os Mbya do
Rio de Janeiro. A frase de Riviere € a seguinte: “Os agrupamentos sociais
serao visiveis se detivermos o tempo, mas sua natureza iluséria torna-se
aparente uma vez que o relogio comece a funcionar novamente” (2001: 134).
Lima dai indica que, para os Yudja, tal ilusao durou apenas o tempo
suspenso da sociedade mitica de Sera’a, que “consistia em nada menos que
um pessoal, o pessoal de Sera’a” e que “nisso nao se distingue das outras
unidades sociais yudja, nao importa a escala” (2005: 87). Pissolato, por sua
vez, coloca: “Como as tendéncias [divergentes no ambito de um grupo de
parentesco] estao sempre presentes e o0s contextos atualizam-se
constantemente, um mapeamento da aldeia sera sempre um corte no tempo,
uma interrupc¢ao sobre o que sao processos” (Pissolato: 2007: 73).

Nao € contra-sensual dizer que todos na aldeia sao parentes, -etera,
como também nao o é numa reuniao publica a saudacao ser feita com,
repetindo o exemplo, javy pa ju xeretara kuery. Pissolato diz que este termo, -
etara, “Designa inicialmente a relacao entre um individuo e aqueles que lhe
sao relacionados por vinculos de consanguinidade, mas pode também ser
aplicada ao grupo €tnico como um conjunto” (ibid.: 178). Mais adiante a
autora argumenta, ancorada em sua densa etnografia, que o —etard nao se
aplica aos afins. O ponto de vista assumido para tal afirmacao € o cotidiano
da aldeia. Traz o exemplo de uma mulher que, morando na aldeia dos
xeméretara, dos parentes do marido, podera afirmar de um co-residente

xeretara e’fj, nao € meu parente. Terlamos, assim, uma variacao



73

classificatoria através do —etara: da restricdo aos consangliineos, que entre
os Guarani nao se equivalem aos co-residentes, ao englobamento do €tnico.

Poderiamos supor que a referéncia ao todo como xeretara kuery, o
coletivo dos meus parentes, aplicado indistintamente aos consanguliineos e
afins, trata de um processo nativo de suspender o tempo, interromper os
processos, anular a afinidade, para em seguida o relogio voltar a funcionar, e
as perspectivas parciais se colocarem. Estas, no que diz respeito as relacoes
masculinas, conforme tratado no capitulo precedente, distinguem os -rykey
/ -ryvy, por um lado, e os -ovgjd, por outro. Sao elas, as perspectivas
parciais, que constituiriam o dado, sendo que a interrupcao do relogio € o
feito (cf. Viveiros de Castro, 2002c), a qual, por iluséria que seja, nao € falsa.
Creio que tal suspensao do tempo € aplicavel a todas as escalas em que o
que esta em jogo € a circunscricao de um pessoal, um Y kuery. Se tal
circunscricao € ilusoéria (para o nativo ou para o antropologo), creio que o
oposto, a definicado de uma perspectiva como individual, também requer o
mesmo esforco ficcional, qual seja, suspender as relacées que a constituem.

Voltando ao Cantagalo, ali o numero das pessoas que pela noite se
reunem nas casas de alvenaria, com fogos na varanda, constituindo um oo
pygua kuery, varia entre 25 — 35 multiplicado por 4-5. Explico-me. Quando
perguntado as liderancas quantas pessoas vivem na aldeia, a primeira
resposta sempre € o numero aproximado de familias, para depois se estimar
o numero de pessoas, o que em geral corresponde a este efeito multiplicador.
A familia diz respeito ao casal com filhos, a chamada familia nuclear. A
referéncia a tais familias € o homem sénior da casa. Minha interlocucao se
da exclusivamente com homens, mas me parece que na construcao de uma
imagem para o exterior, o que se impoe € a figura masculina?>.

Para a visualizacao das relagcoes que extrapolam o oo pyguad kuery, o
dia, dra py, € a referéncia adequada. Da mata, o sinal de um bom dia é o
canto dos passaros. O dia para os passaros (alguns) € o mesmo dos
humanos; eles fazem o movimento entre esta terra e nhanderu kuery reta (os
lugares dos deuses), ou seja, aparentemente o mesmo movimento de Kuaray,

sol. O dia € o periodo para visitas, brincadeiras, atividades fora de casa, tais

75 Ver mapa das aldeia feitos pelos Guarani em Dorneles et al, 2005.
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como roca, artesanato, futebol, saidas para a cidade. E de dia que
geralmente faco minhas visitas. Nas vezes em que la passei algumas noites,
me ‘fechava’ na casa de um dos interlocutores mais proximos ou me isolava
na barraca.

Trés secoes residenciais, que articulam alguns oo pygua kuery, podem
ser indicadas na composicao do Cantagalo, correspondendo a trés grupos de
parentes, a trés Y regua kuery. Tais grupos e suas respectivas secoes
residenciais nao dividem a aldeia, e suas fronteiras resultam da aciao do
pesquisador sobre uma experiéncia etnografica limitada. Alexandre regua
kuery, Dario regua kuery e outro grupo no qual eu nao destacaria um ‘Y’.

Alexandre Acosta ¢ um homem adulto com varios filhos de ambos os
sexos que vivem ali no Cantagalo, principalmente aqueles gerados a partir de
seu casamento atual. Alexandre € o conselheiro da aldeia, nisto entendido
como uma pessoa que detém o poder/capacidade da boa fala. Dario, por sua
vez, também € adulto com filhos (as) e genros. Dario, desde 2007, € o cacique
da aldeia, sendo que um de seus filhos também ja ocupou tal posicao.
Alexandre igualmente ja foi cacique, contudo, conforme um de seus filhos
contou, deixou a lideranca para se dedicar ao estudo para ser karai. O
terceiro grupo € composto por Cirio Timoteo e seus filhos, 3 homens e trés
mulheres. Cirio, contudo, um tuja’i, me parece nao ser esta figura de
articulacao de um kuery. O homem desta familia que ja ocupou a posicao de
lideranca foi Valdecir Timo6teo. Opto por nao coloca-lo como o Y de um
kuery pois vislumbro que a senioridade € um fator importante, embora nao
determinante.

Ressalto que a senioridade nao € uma condicao para lideranca,
cacique, de aldeia, posicao que, em virtude das habilidades necessarias para
a relacao com os jurud, €, por vezes, ocupada por jovens. A senioridade como
atributo de um ‘Y’ que articula um kuery diz respeito ao historico pessoal de
producao de pessoas que ja atingiram a idade adulta e permaneceram, como
diz Pissolato, sob a orientacao do genitor (a), atraindo seus conjuges, pratica
que tem um facilitador no caso de filhas mulheres, em virtude do atrator

uxorilocal. Tal tarefa nao € facil, e poucos, me parece, buscam leva-la a cabo.
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Alexandre seria um caso exemplar deste homem que constitui um
kuery, visto que nao subordina a sua orientacao a nenhuma outra
perspectiva masculina’®. Ele € filho da Kunha Karai da aldeia do Cantagalo,
Pauliciana. O xamanismo de Pauliciana associa-se mais diretamente com a
cura, nao havendo, assim me parece, um desdobramento desta capacidade
de afastar as doencas numa posicao de articulacao de um grupo de
parentes, posicao desempenhada por Alexandre, cuja virtude oratoria possui
esta funcao de aconselhamento. Mas minha etnografia sobre a opy e
xamanismo no Cantagalo € minima. Uma vez que no Rio Grande do Sul,
neste periodo de minha etnografia, € marcante a posicao de nao permitir o
acesso dos brancos a opy, com o contraste feito pelos proprios interlocutores
com aldeias de outros estados, minhas aten¢des nao se voltaram para este
lugar. O que nao significa minimizar sua importancia.

Dario, por sua vez, tem um histéorico importante na aldeia do
Cantagalo, deslocando-se no final da década de 90 desde Cacique Doble?7 e
ali constituindo um grupo de parentes. Dario, se féssemos enquadra-lo nas
subdivisdes étnicas, ‘¢’ Xiripa. Um de seus filhos costuma falar em Nhandeva
ao invés de Xiripa”8. Uma das caracteristicas de Seu Dario € a abertura a um
locus especifico de exterioridade: jurud kuery. E ele que envia Karai,
conforme a historia do segundo capitulo, para a arriscada aventura além das
fronteiras do grupo, com vistas a aquisicao de capacidades. Foi o grupo de
Dario que tomou a frente na implementacao da escola nas aldeias Guarani
do RS79, e ele sempre esta envolvido com novidades, muitas delas de
duracao efémera. A mais recente € a idéia de instalacio de uma radio
comunitaria na aldeia, a ser instalada na padaria, outra destas inovacoes

anteriores. Na ultima vez que fui ao Cantagalo, a padaria receberia a radio

76 A nocao de orientacao vem de Pissolato (2007: 317-413)

77 Em Mello (2001, 2006) encontramos detalhada etno-histéria e etnografia do grupo
‘original’ de Cacique Doble, atualmente em Mato Preto, que se movimenta dali para o litoral.

78 Xiripa seria um etnénimo atribuido pelos Mbya meme, pejorativo. Em Santa Catarina
parece ocorrer um forte movimento de positivacido da categoria Xiripa, o que, mesmo
gerando reflexos no Cantagalo, neste lugar nao parece ser tao intenso quanto naquele
Estado. E possivel que tal diferenca se dé em virtude de que a aldeia principal que realiza tal
movimento, Mbiguacu, seja o lugar de principal concentracao do grupo migrante de Cacique
Doble / Mato Preto, que assumiu uma destacada posicao no cenario das relacées intra e
inter-étnica, na figura de Alcindo Moreira, -ryquey de Seu Dario. Para a histéria e analise da
acao de Alcindo, ver Mello (2006).

7 Sobre as escolas em aldeias Guarani no Rio Grande do Sul, ver Bergamaschi (2005).
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comunitaria, agregava uma agéncia de correios, a primeira aldeia do Brasil a
possui-la, contou uma aliada jurud que ha muitos anos auxilia nos projetos
no Cantagalo. O que visualizo nas conversas com Seu Dario € que o
importante nao € tanto o sucesso das inovacoes, mas a experiéncia em si, a
tentativa. O aprendizado, me parece, nao estaria no resultado, mas no que
se aprendeu com a experiéncia, apenas aparentemente frustradas. Ha um
tempo atras, o Cantagalo decidiu se fechar temporariamente a tais
empreendimentos, devido a intensidade da presenca dos jurud, mas também
as criticas de outras aldeias da regiao ao monopolio nas relacdées com os
brancos. Atualmente os projetos retornam, num cenario em que as agéncias
indigenistas, oficiais ou nao, passaram a estabelecer relacdes com estas
outras aldeias, outrora mais fechadas.

O grupo das pessoas relacionadas a Dario ja foi mais numeroso. Em
2005 dois de seus filhos homens foram morar em Mbiguacu, Santa Catarina,
proximos ao irmao de Dario, Alcindo. Em 2007, José Pereira, seu genro,
casado com sua filha Silvana, com aproximadamente 6 filhos, foi para Mato
Preto. Dario comenta que pensa em se mudar para Mbiguacu. Diz que ele
esta entre dois, um lado puxando para ir para Mbiguacu (refere-se ao seus
filhos e seu irmao Alcindo) e outro para ficar no Cantagalo (seu filho Mario e
sua mulher Dora, quem, segundo Dario, nao tem vontade de mudar, pois
muito apegada ao Cantagalo, nestes aproximadamente 11 anos que eles ali
moram).

Vhera Poty, nosso professor de lingua, que tem se destacado nos
ultimos anos na relacao com o exterior, ocupa uma posicao intermediaria
entre o trés grupos, classificando os consangiiineos de Alexandre e ‘os
Timoteo’ como consangiiineos, € os homens de Ddrio kuery por afins, pois
consanguineo das mulheres com eles casadas.

Vhera Poty, nesta relacao com o exterior, também tem adquirido
capacidades que o possibilita agregar inumeros elementos que contribuem
para sua ‘magnificacao®0. Jovem ainda, encontra-se, como ele mesmo
coloca, num intenso processo de aprendizado, que o faz protagonista de um

conjunto de ‘invencoes’ interessantes que sao fundamentalmente politicas,

80 Sobre a acéo politica amerindia e a magnificacdo do sujeito, ver Sztuman, 2005.
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num sentido amplo do termo. Tal aprendizado tem um aspecto interessante:
o vetor que vai para fora parece produzir, de modo tao ou mais intenso, um
contra-movimento para dentro. Neste contra-movimento, uma dimensao
seria aquela, por assim, dizer, xamanica. Procura ressaltar sua proximidade
com os velhos nos quais ele reconhece sabedoria. Outro foco de investimento
concentra-se na dimensdo intra-humana, manifesto, por exemplo, na
promocao de grandes torneios de futebol que tém por sede o Cantagalo,
seguidos de ‘baile’, os quais reunem um expressivo numero de aldeias,
inclusive de outros estados. A finalidade destes bailes € juntar gente para
que se divirtam juntos. Pois se a visitacao entre as aldeias € frequente, ela se
da entre redes ja estabelecidas. A festa tem esta capacidade de juntar
muitos, abrindo os coletivos locais e supra-locais para o estabelecimento de

novas redes de comunicacao8!.

Recentemente, em 2007, a aldeia teve um incremento populacional
consideravel, visto que um grande grupo, sete casais com filhos, deslocou-se
a partir da aldeia do Salto do Jacui. Destes que chegaram, quatro casais
passaram a morar no nucleo residencial ja existente, entre os dois morros, e
outros trés resolveram habitar num novo nucleo, para cima do morro ‘cero
kora’. Este novo nucleo, Mauricio Kuery, reivindica-se como uma aldeia
outra, guardando um distanciamento com o nucleo principal do Cantagalo, o
qual, por sua vez, constitui-se de nucleos menores. Abaixo um esquema
genérico destes nucleos e suas relacoes, com destaque para as relacoes
masculinas®2. Ai nao aparece o grupo que veio do Salto e mora na area

residencial do Cantagalo.

81 Para ume reflexdo sobre a festa como um operador de abertura das relagdées dos
grupos locais no contexto guianés e amazonico, ver Sztutman (2006).

82 Como dito na introducédo, a opcao pela énfase nas relagdes masculinas nao decorre de
uma avaliacdo que as considere mais importantes que as femininas. E apenas uma questao
de foco, sendo que em minha ainda pouco intensa experiéncia etnografica, sdo estas
relacdoes que se destacaram para o olhar do pesquisador. As relacées de afinidade e
consangiinidade masculinas pressupdem, obviamente, mulheres.



Figura 2 - Esquema de algumas relacdes masculinas no Cantagalo
Legendas:

- Alexandre regud kuery

- Dério regud kuery

- “Timo6teo” kuery

........ - Mauricio regud kuery
O - Lugar de reunides

A - Vherd Poty

. - Kunha Karai Pauliciana

—— - consangiiinidade (intra-geracional, -rykey / -ryvy)
— - filiacdo

“““ - afinidade
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Deve-se ressaltar que as visitacoes sao intensas no Cantagalo, como

nas outras aldeias Guarani. Creio que tal ficcao Y’ kuery possa ser util para

se pensar alguns eixos em torno dos quais se da a movimentacao de
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pessoas. Pois se a mobilidade € caracteristica dos Guarani, ela nao ocorre de
forma aleatoria. O que seria caracteristico no Cantagalo € esta coexisténcia
de grupos em torno dos quais pessoas se movimentam. Tais grupos, lembro,
sO se tornam visiveis com a interrupcao do tempo. Com o andar do relogio,
tais grupos tomam novos contornos: ampliacao, reducao ou
desaparecimento.

Ha no Cantagalo, conforme indicado no quadro acima, um lugar para
reunioes que envolvem praticamente todos os moradores. Esta ‘praca
publica’ fica em frente a padaria (e atual agéncia de correios), situando-se
entre as residéncias do que venho chamando de Y kuery. Tive a
oportunidade de acompanhar apenas uma destas reunidoes, embora pouco
consegui entender, em virtude das limita¢oes para o entendimento da lingua.
Nesta reunido que assisti, a grande parte das falas foi proferida por
Alexandre, apos as aberturas de temas para discussodes, feitas por Dario,
cacique. A reuniao ocorreu logo apos a chegada do grupo vindo do Salto, e
um dos temas foi esta nova configuracao com a insercao de familias. Um dos
homens deste grupo passou a ocupar a posicao de kavo.

As reunioes envolvendo todas as casas do Cantagalo nao excluem, de
modo algum, a participacdo feminina. Nesta reunidao que acompanhei, um
bom numero de mulheres acompanhava atentamente as falas dos homens,
sem, contudo, intervir publicamente, no centro do circulo destinado ao
orador. Nao se pode dizer, todavia, que a posicao feminina € passiva, pois
nas margens do circulo maior se formavam circulos menores,
predominantemente femininos, nos quais, com freqiiéncia, ouviam-se risos.

Vimos acima que Alexandre recusou a posicao de chefia no Cantagalo.
Valdecir, que outrora também foi cacique, colocou certa vez que a posicao
dificultava o cuidado com a familia. Dario com frequiiéncia reclama das
obrigacoes da chefia. Ser chefe no Cantagalo, em certo sentido, € um fardo.
Aldeia composta por varios nucleos familiares, nos quais distingui trés
grupos. Além destes, ha familias que nao possuem articulacées com estes
kuery - se as ha, nao foram visiveis para mim. Ou seja, ha alguns oo pygud
kuery que nao se vinculam diretamente com outros. Isto, apesar de nao os

tornarem estranhos na aldeia, indica uma tendéncia a reduzirem-se a forma
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minima de sociabilidade. Assim, a titulo de hipotese, pode-se pensar que no
Cantagalo representar pontos de vista tao diversos € uma posicao da qual se
busca afastamento. Ou, pelo menos, nao se manifesta com intensidade a
vontade por ocupa-la.

Fausto, em sua pesquisa sobre os parakanas, encontrou-os divididos
em dois grupos: ocidentais e orientais (2001). Tal divisao teria ocorrido,
segundo a historia tracada por Fausto, a partir de uma ruptura ocorrida
aproximadamente cem anos antes do encontro do pesquisador com este povo
tupi-guarani do sudeste do Para. Fausto reflete sobre os processos historicos
que conduziram os dois grupos a diferentes configuracdes sociologicas.

Grosso modo, Fausto registrou entre os orientais a diferenciacao
interna manifesta num regime patrissegmentar de alianca entre metades,
concomitante a criacao de uma esfera publica masculina que conferiria a
este bloco a particularidade da instituicao do politico como um ponto de
vista do todo, para mantermos os termos evocados na primeira secao deste
capitulo. Os ocidentais, por sua vez, apresentaram como resultado desta
curta historia particular formas indiferenciadas marcada pela independéncia
dos grupos domésticos. A auséncia de instituicoes regulatorias das trocas
matrimoniais (presenca que para Fausto poderia ser constatada entre os
orientais), num contexto de escassez de mulheres, produzia (e resultava) um
movimento centrifugo que inviabilizava a constituicado da esfera publica
presente nos orientais.

Em suma, e talvez simplificando em demasia, conforme as sugestoes
de Lima trazidas acima, o processo historico dos orientais teria dado vazao a
instituicao da parte do todo (a unidade), enquanto o dos ocidentais teria
deixado o todo a parte. Creio que nao seria exagerado ver o receio pela chefia
no Cantagalo um reflexo de condi¢cées que impossibilitam resultados
analogos aos dos parakanas orientais. Condicoes que permanecem abertas a
investigacao, se a hipotese for plausivel. Passemos a outra aldeia que

apresenta fortes contrastes com o Cantagalo.
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3.5 Um coletivo local - jojoapy kuery.

A tekoa ka’'agiiy poty situa-se no municipio de Estrela Velha, Rio
Grande do Sul, nas proximidades do distrito de Itauba. Sua denominacao,
segundo Joao Paulo, lideranca da aldeia, refere-se as flores que embelezam o
mato na primavera, as quais, infelizmente, nao pude apreciar. Ja foi
chamada de outros modos: no material produzido pelo CTI (Ladeira & Matta,
2004) aparece como itaixy; nas aldeias relacionadas na tese de Mello (2006:
102), a aldeia de Estrela Velha € denominada tata’itchi®3. Na linguagem
comum a que me referi acima, pode-se dizer apenas Estrela py.

A tekoad insere-se na regiao formada pela confluéncia dos rios Jacui e
Jacuizinho, repleta de morros, sendo que um bom numero deles € coberto
por matas, em sua maioria secundarias, em virtude do éxodo de colonos
observado nas ultimas décadas, intensificado com a construcao da Barragem
Dona Francisca, a jusante no Rio Jacui. O solo € bastante pedregoso,
embora fértil para os cultivares como o milho e feijao. A explicacao dos
colonos locais € que a agua € retida por mais tempo em comparacao com as
areas planas e sem pedras. Os Guarani valorizam tal caracteristica do solo
para a agricultura. Tal virtude, associada a fatores cosmologicos, tem
propiciado no lugar a diversificacao das espécies nativas, como o milho e a
melancia.

O cenario nas relacoes interétnicas que possibilitou a presenca atual
dos Guarani no local deve-se a uma estranha reviravolta na historia, qual
seja, os indios foram beneficiados pela construcao de uma barragem. Nao
fosse ela, dificilmente existiriam condicoes para que ali se constituisse uma
aldeia indigena. Antes da barragem a regiao era densamente povoada por
colonos alemaes e italianos, sendo que o €xodo, ao que parece, nao implicava
numa disposicao geral para o abandono das terras, como se percebe

atualmente, 8 anos apos o alagamento da varzea do Jacui. O

83 Talvez se trata do mesmo itaixyj, que por traducdo minha faria referéncia as pedras
(pequenas) que correm, rolam; de fato, sio muitas as pedras no local. YY tataxi também
poderia ser a denominacdo, em virtude dos nevoeiros intensos, que, segundo os colonos,
aumentaram significativamente apés a construcao da barragem.
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estabelecimento recente dos Guarani ocorreu através de articulacoes
politicas entre o consorcio que construiu a barragem e agéncias indigenistas
do Rio Grande do Sul. O comentario dos colonos na regiao € que o consorcio,
para finalizar a barragem, necessitava de recursos adicionais, o que foi
conseguido via empréstimo em oOrgaos internacionais. Entre as condicoes
para o empréstimo estava a destinacao de areas atingidas pela barragem
para finalidades sociais e ambientais. Neste processo, aos Guarani foram
cedidas trés areas descontinuas.

A primeira ocupacao Guarani do grupo que atualmente vive no local se
deu na localidade chamada Pedra Lisa, proxima ao Jacuizinho. Por ser de
dificil acesso, inclusive para os carros dos o6rgaos publicos, o grupo de
Catarina, formado por ela e seus filhos, optou pela transferéncia para o local
em que agora vivem, na area cedida localizada ao norte, proxima ao Jacui.
Inicialmente a familia de José de Souza morou por um curto tempo no local,
saindo em seguida®*. A terra encontra-se em processo de identificacdo e
delimitacao por GT constituido pela Funai para sua transformacido em Terra
Indigena reconhecida pelo o6rgao, no qual se pretende unir as trés areas
cedidas®5.

Deste modo, a aldeia possui, na sua conformacao atual, uma histéria
bastante curta. A ocupacao ali € ‘permanente’6 ha 8 anos. Nao ha, por parte
dos atuais moradores, referéncias a antigos parentes que tenham vivido no
local. Deve-se salientar, contudo, que € escassa a referéncia pelos Guarani a
“antigos parentes”, consoante a indiferenca ao tempo genealdgico e a
profundidade temporal, salientada pelos etnoélogos amazonicos, o que esta
em relacao direta com a inexisténcia do valor da ancestralidade nas terras
baixas (Viveiros de Castro, 1995: 13; Lima, 2005:111). Os ‘antigos parentes’

possuem presenca fraca nos relatos sobre o passado, seja na Argentina /

84 José vive atualmente no Petim.

85 Integro este GT. O que apresento nesta secdo € resultado de 15 dias na teko’da ka’aguy
poty, sendo que minhas tarefas no GT ficaram centradas principalmente na questdo
fundiaria. Assim, ndo permaneci ininterruptamente na aldeia, pois durante o dia a atividade
principal era a circulacao pela regiao com as liderancas, Joao Paulo e Claudio Acosta, para
a identificado de limites.

86 O destaque visa apenas lembrar que as visitacdées a outros lugares sao freqiientes. O
permanente refere-se a insercao da aldeia como uma referéncia no complexo multilocal no
sul da América, relacionado a um grupo de parentes.
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Paraguai, seja no Brasil. Ou seja, € um equivoco teorico exigir dos indios a
historia de longa duracao, pois esta diz respeito a “nossa forma de reagir a
temporalidade” (cf., Goldman, 1999: 55-64).

No que diz respeito a longa duracao, a area atual insere-se no
conjunto de registros arqueologicos que sao abundantes nas margens de
praticamente todo o curso do Rio Jacui. Em trabalho de sintese das
pesquisas arqueologicas na regidao sul do Brasil, Noelli faz referéncia a
quatro sitios na regiao proxima a atual aldeia de Estrela Velha, com datacoes
que variam de 1800 AP, a mais antiga, até 265 AP, a mais recente (2000:
251-252).

Nas proximidades da tekoa ka’'agily poty encontra-se a aldeia Guarani
do Salto do Jacui, a uma distancia de aproximadamente 30 km. Fiz apenas
uma breve visita de algumas horas a esta aldeia, mas a relacao entre as
duas € intensa. Os casos que pude acompanhar sao para atendimentos com
os karai de Salto do Jacui, parceria entre jovens para jogos de futebol e o
cuidado de criancas no caso de viagens dos adultos.

A area de Salto ¢ indicada em Garlet (1997: 79) como possuindo
ocupacao Guarani permanente desde meados da década de 30 do século
passado. Ali Perumi, marido de Catarina ja falecido, teria nascido por volta
do ano de 1935, quando o grupo de seus pais percorria esta regiao (idem), a
qual inseria-se, assim, como um dos marcos de referéncia de lugares de
parentes na territorialidade Guarani. Deste modo, cruzando as informacées
das conversas mantidas com pessoas idosas do distrito de Itauba, as quais
comentaram sobre suas infancias, quando se “cansaram de brincar com os
indios”, com os dados apresentados por Ivori Garlet, € possivel levantar a
hipotese de que grupos Guarani ocupavam, mesmo que de forma
intermitente, as margens do Jacui e seus afluentes durante boa parte da
primeira metade do século XX. Com os registros arqueologicos levantados
por Noelli (2000) indicando a presenca Guarani ja no periodo colonial,
pesquisas poderiam averiguar a hipotese da presenca frequiente na regiao
desde a chegada Guarani no sul do Brasil, no periodo pré-historico, com a

lacuna no ‘obscuro’ século XIX.
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O grupo que atualmente esta em Estrela Velha ali chegou, como dito,
no ano de 2001. Moravam anteriormente na Varzinha, aldeia situada nos
municipios de Maquiné e Caraa. Na Varzinha, a pessoa que tomava a frente
do grupo era Perumi, reconhecido xama nas aldeias do RS. Perumi faleceu
na virada do milénio. No curto contato que tive com o grupo que esta na
Estrela Velha, praticamente nao conversei sobre Perumi. Primeiro contato
mais intenso, preferi ndao entrar no tema, postura também adotada pelos
interlocutores.

Apoés a morte de Perumi, o grupo nao se dispersou. Catarina passa a
articular o grupo de filhos no sentido de manté-los unidos. Do ponto de vista
sociologico, tal formacao diferencia a tekoa ka’'aguy poty da aldeia do
Cantagalo. Na primeira, o grupo de germanos, articulados pela genitora,
compode a aldeia. Para se referir a este grupo, pode se dizer jojoapy kuery,
traduzido por um dos irmaos que ali moram como “os que vieram um depois
do outro”. Assim, ka’aguy poty pygua corresponde a um jojoapy kuery, no
caso de se querer fazer referéncia a este grupo de germanos co-residentes.
Outro modo de fazer referéncia é Catarina regud kuery, com vistas a
enfatizar a pessoa que articula o grupo.

No grupo de filhos de Catarina, quatro sdo homens e trés sao
mulheres. Trés dos homens sao casados (omendd). O tinico homem solteiro,
Alex, estava na época de meu campo prestes a viajar para outro lugar
empreender um nhemonguetd. O nhemonguetds” refere-se ao periodo anterior
ao casamento, onde as partes convivem um periodo junto, se observam
mutuamente, para ver se vale a pena omenda. Os afins reciprocos também
interferem nesta etapa de nhemonguetd, avaliando se a pessoa que passara a
conviver num dos grupos ira se acostumar ali, € o grupo se acostumar a ela.
O nhemongueta, me parece, € sempre uxorilocal. O omenda nao, operando
ai, como ja trabalhado pelas pesquisas recentes (Assis, 2006; Mello, 2006;
Pissolato, 2007) os arranjos sempre particulares das condi¢coes economicas e

politicas que favorecam a uxo, viri ou neolocalidade (esta ultima mais rara).

87 Nhemonguetd tem um uso ampliado. Diz respeito a varios tipos de conversas, desde o
aconselhamento pelos mais velhos a uma conversa entre companheiros. Creio que na
relacao entre afins potenciais do sexo oposto assume este sentido do ‘flerte’, com énfase nas
‘negociacoes’ para um futuro omendd.
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Mas mesmo que o atrator uxorilocal nao se realize, uma relacao de ‘divida’
entre sogro e genro permanece a distancia. Ou seja, para que o ‘servico de
noiva’ seja prestado pelo genro, este nao precisa estar junto ao sogro, algo
bastante manifesto nas situacdes contemporaneas em que certos jovens
homens nao podem abandonar suas aldeias sob pena de perderem certas
fontes de recursos (redes de venda de artesanato, participacao em grupos de
cantos e dancas, atividades remuneradas na aldeia). Deve-se ressaltar que o
‘servico de noiva’ nao € uma regra, mas igualmente um atrator que interessa
ao sogro, mas também ao genro. A prestacao do servico atrai o genro na
medida em que, ao fazé-lo, ele afirma sua virtude masculina de provedor de
recursos de diversas ordens. Antes de ser um dever, o ‘servico de noiva’ €
uma possibilidade para a ‘magnificacao’ masculina. Isto € uma hipétese.

Mello (2006) denomina o casamento como nhemonguetd, sem fazer
referéncia ao omendd. Nao foi possivel verificar se € o caso de uma diferenca
entre Xiripa e Mbya. Pissolato (2007) nao faz referéncia ao nhemongueta,
sendo que com os Mbya que converso este € um termo recorrente. Mas nao
imagino haver diferencas sociolégicas marcantes pela qualificacdo vocabular
diferenciada desta etapa da relacao conjugal.

Das mulheres filhas de Catarina, duas sao solteiras sem filhos. A mais
velha delas tem dois filhos e € solteira. Poucos sao os homens jovens
solteiros na aldeia. Claudinho, além de Alex, € o unico com residéncia ‘fixa’
na aldeia, filho do Claudio, o mais velho dos filhos de Catarina. Na época do
trabalho de campo dois jovens visitavam a aldeia: um de apelido Karumbeé,
dormia na mesma casa de Alex, e outro de nome Marcos. Aparentemente,
afins potenciais, avaliando o costume no local para se tornarem afins reais.

Dos homens casados, dois deles estao na segunda ou terceira uniao.
Alguns de seus filhos dos relacionamentos anteriores vivem na aldeia,
dormindo na casa da avo Catarina. Os filhos dos casamentos atuais moram
na mesma casa dos pais.

Kyringiiés® € uma expressao referente a ‘idade’, sendo relativa aquele

(@) que fala e ao contexto em que utiliza, referindo-se aos menores. Seu uso

88 Em algumas palavras o -kiié (ou giié no caso de nasalizacao), ao invés do kuery, € o
coletivizador.
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corrente diz respeito as criancas. Contudo, num contexto em que os adultos
querem se referir aos jovens, também pode-se dizer kyringiie, indicando o
grupo dos menores que aqueles que estdao falando. No vocabulario do
parentesco, para os termos que nao classificam a pessoa através da idade
relativa, utiliza-se o complemento kyri para os mais novos, € tuja para os
mais velhos. Por exemplo, xereindy kyri / ‘irma - ‘prima’ mais nova
(germanos e colaterais bilaterais de sexo oposto da mesma geracao para e€go
masculino).

Mas, no caso em pauta, a referéncia sdo as criancas, os ‘menorzinhos’.
Em Estrela Velha sao aproximadamente dez, e formam, poderiamos dizer,
um grupo a parte. Pela manha, sao as primeiras a levantar e passam a
andar em grupos pela aldeia. Pelo pouco tempo de campo, nao fui capaz de
avaliar as movimentacoes das mesmas a partir dos oo pygiia kuery. Em
Estrela, elas cedo estavam na casa de Alex. Uma jovem de aproximadamente
12 anos as auxiliava na preparacao da primeira refeicao do dia, geralmente
pequenas massas de farinha para serem rapidamente assadas no fogo,
apoiadas nos troncos mais grossos de lenha, ou em pequenos espetos. As
pessoas mais velhas esperavam o sol estar ja com uma boa luminosidade
para realizar seus movimentos pela aldeia. As criancas o faziam nas
primeiras luzes.

Os adultos, de certo modo, sao comedidos em sua sociabilidade. Em
Estrela, os irmaos reunem-se pela manha na casa de Catarina para tomar
chimarrao. As mulheres se revezam no preparar, desapressadamente, a
primeira refeicao do grupo de irmaos e seus filhos. Quando eles forem
comer, por volta das 10 horas da manha, as criancas, que neste momento ja
circularam pelas casas e, na €época, colheram algumas frutas, comem
novamente. Esta refeicao € reforcada. Nos dias que estivemos em campo,
geralmente todos os irmaos reuniam-se no patio de Catarina, com excecao
de Claudio, o mais velho.

Nestes oito anos em que o grupo esta em Estrela Velha, Claudio foi a
lideranca politica durante a maior parte do tempo. Ha aproximadamente dois

anos ele e Jodao Paulo brigaram, “discutiram forte”, disse Claudio. Com isto
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ele deixou a posicao de lideranca local®® que passou a ser ocupada por Joao
Paulo. Claudio havia decidido mudar de aldeia, ja tendo combinado com
outras liderancas que aceitaram recebé-lo. Falou que nao se mudou em
virtude dos pedidos da mae e, principalmente, da perspectiva de ampliacao
da area, o que possibilitara a construcao de outro nucleo de moradias,
distanciado do atual. Outros parentes, me parece que cunhados, ja estao
com a idéia de vir a compor este novo nucleo. Abaixo, um esboco das

relacoes de Estrela pygua.

Figura 3 - Esquema das relacdes na tekod ka’agiiy poty.

Legendas:
- Catarina

/\ ) - Filhos / filhas
‘ - Noras

A O - Netos / Netas
Q - Area da sociabilidade entre os 0o pygud kuery
— - vetores de sociabilidade
A praca publica em Estrela é o patio doméstico de Catarina. E ali que

se reuniam seus filhos e netos nas manhas em que la estive. O vetor do

homem solteiro que se afasta € aquele que saiu em busca de casamento,

89 Cléaudio, com isto, ndo deixa de se destacar como lideranca supra-local.



88

conforme indicado acima. O vetor de sociabilidade do homem casado que se
distancia aproxima-se do caso registrado desde muito na etnografia Guarani:
a dificuldade de duas vontades de chefia manterem-se proximas. Tal vetor de
afastamento na sociabilidade nao implica, de modo algum, em auséncia
dela, pois este sénior que foi substituido na chefia visita com frequiéncia o
patio de Catarina. Contudo, pensando a partir de sua vontade de constituir
uma outra aldeia, talvez se trate exatamente de uma visita, uma
sociabilidade mais distanciada, embora nao menos importante. Como
hipotese, pode-se sugerir que a dificuldade da instituicao do todo entre os
Guarani no sul seja que, para cada movimento que tenda a ele ha outro que
dele foge. Vale lembrar que uma das justificativas que aparecem para a fuga
de grupos de parentes da Argentina € fundamentalmente politica, a alianca
de outros grupos e seus respectivos chefes com o Estado (p.ex. Garlet, 1997).

Passemos ao proximo capitulo.
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4 RITUAL, GUERRA E ALEGRIA

Iniciei este trabalho com a historia de um movimento arriscado de dois
irmaos para o exterior, que, apos a desisténcia do mais novo, deixando
solitario o mais velho, implicou para este ultimo o deixar de ser um nhande
va’e / os que somos nos, segundo Pissolato. Historia singular de um
empreendimento para a aquisicao de capacidades no exterior, ela apresenta
o investimento intenso dos parentes para fazer com que Karai retornasse ao
coletivo de parentes, no que foram bem sucedidos.

Num segundo momento, abordei as formas, dimensbes e constituicao
dos grupos locais a partir do caso de duas aldeias particulares. Através da

¢

ficcao, controlada, Y’ regud kuery, busquei enfatizar a articulacao entre as
oo pyguda kuery. Tentativa ainda inicial, a qual necessita de um
aprofundamento etnografico para ganhar consisténcia. No Cantagalo
observamos trés grupos em situacoes bem distintas. Um de certo modo
correspondendo ao ideal de minha ficcdo, com um Y’ que reune os atributos
de senioridade ‘insubordinada’, no sentido de uma orientacao que garante a
permanéncia de consangiliineos e afins proximos geograficamente. No outro
caso, o Y’ do kuery relaciona-se com outra orientacao sénior, o que aponta
para este grupo local em rede que nao tem na proximidade geografica um
fator determinante. No terceiro caso, o ‘Y’ aparece apenas como um
potencial, o que nao faz com que inexista um kuery, apenas falta-lhe uma
posicao de articulacao mais nitida, ao olhar do pesquisador. Na aldeia de
Estrela Velha foi visualizado um coletivo de germanos, jojoapy kuery, que
permanece reunido num mesmo local, com a condensacao da posicao Y’ na
figura de Catarina, ap6s a morte de Perumi.

Neste capitulo, os propositos sao igualmente modestos. Busco
primeiramente descrever um ritual por mim observado. Posteriormente,
arrisco uma leitura inicial deste ritual, com o tunico objetivo de gerar
hipoteses, estabelecendo algumas relacoes com o exposto nos capitulos

anteriores, principalmente no terceiro, bem como com as teorias etnologicas
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a respeito das formas da amizade e inimizade. Antes, apresento o contexto
do ritual, aproveitando para tecer algumas reflexdes sobre o tema do
contato, indicando uma disposicao para pensar a relacao dos povos

indigenas com o mundo dos brancos.

4.1 Contexto: étnico e cultura.

As consideracoes que seguem visam adiantar uma questao que pode
surgir na leitura da descricao do ritual, tendo em vista o contexto no qual ele
se realizou. A questao possivel seria: foi um evento ‘para os brancos? Ou
seja, trata-se de um evento produzido no contexto das rela¢oes interétnicas
que deve ser pensado nos termos da oposicio nés / eles, levando em
consideracao os diacriticos que ai emergem com fins identitarios, com o
proposito de demarcacao de fronteiras? Ou, por outro lado, devemos encara-
lo como um evento que, seguindo Sahlins, se produz na inter-relacao entre
as formas culturais historicamente convencionalizadas, a praxis e as
praticas, com as primeiras aparecendo como o lécus da producao do sentido
entre as duas ultimas (2003: 74-75)? Coloca-se ai a tensa relacdo entre o
fenéomeno étnico e a cultura, entre o contato e a estrutura.

Tal tensao tem um de seus expoentes em Fredrik Barth (1998). Este
autor constroi seu argumento problematizando as abordagens que
consideram a cultura o aspecto central e definidor do grupo étnico?. Como
ele coloca em seu texto que definiu esta postura: “(...) o ponto central da
pesquisa torna-se a fronteira étnica que define o grupo e nao a matéria
cultural que ela abrange” (1998: 195). O entendimento da relacao entre
cultura e etnia que € alvo da critica de Barth € aquele que pressupoe uma
identidade entre os termos. Para Barth, a deficiéncia dessa concepcao nao
esta necessariamente na sua falsidade, mas nas limitacées para o estudo de

casos empiricos, 0os quais exigem instrumentos mais apropriados para a

9 Ressalto que os comentarios que seguem sobre Fredrik Barth dizem respeito aos
conhecidos efeitos gerados por parte muito pequena de sua obra nos estudos sobre
etnicidade, qual seja, a famosa introducdo que no Brasil foi inserida no livro Teorias da
Etnicidade (Poutignat, 1998). Uma abordagem critica as determinac¢des materiais (ecologicas
e demograficas) que subjazem na obra de Barth, encontra-se em Villar (2004).
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abordagem da relacao entre os grupos €tnicos, no plural®l. A cultura em
Barth € um obstaculo epistemologico para o entendimento das interacoes
entre os grupos €tnicos. A superacao deste obstaculo para o antropologo
noruegués da-se através da distin¢cao entre o cultural e o social, sendo que o
segundo assume o centro analitico. Assim, tornando as interacoes entre os
grupos €tnicos o tema da investigacao, a fronteira que os definem torna-se o
problema. Na fronteira, um fenomeno prioritariamente social, a cultura
desempenha um papel secundario. A diferenca cultural assume relevancia
nessa abordagem a partir do momento em que ela € socialmente organizada
nas situacoes de contato interétnico.

Deve-se ressaltar que a critica de Barth dirige-se a uma determinada
concepcao de cultura, qual seja, um conjunto de tracos exclusivos que
demarcariam a fronteira étnica no sentido de um limite, o que culminaria,
num contexto pluriétnico, na ardua tarefa de definicao dos grupos étnicos
nos termos das auséncias ou presencas destes tracos. Os contextos que
inspiraram a proposta de Barth foram aqueles de intensa relacdo entre
grupos, o que levava ao desafio que se imp6s ao projeto antropolégico de se
pensar os grupos a partir de suas relacoes. Para Barth, nao se trata de
colocar a cultura fora do jogo das definicdoes das fronteiras étnicas — pois
estas podem se manifestar em termos culturais, através dos diacriticos que
as caracterizam — mas de investigar os modos pelos quais ela € socialmente
organizada na interacao social.

A critica de Barth também se direcionava para a concepc¢ao subjacente
de isolados presente nas abordagens que buscavam definir os grupos étnicos
a partir de critérios culturais. Tal procedimento, de isolamento das unidades
de analise, caracteristico do estrutural-funcionalismo, tornou-se cada vez
mais problematico no decorrer do século XX. Para Barth, a intensificacao do
contato entre os grupos €tnicos no contexto da expansao ocidental exigia da
antropologia novas respostas para a questao da diferenca cultural. Ou seja,
o uso do conceito de cultura, que de alguma forma propdoe uma

descontinuidade e singularidade, além de homogeneidade, integracao e

91 Para uma avaliacdo das propostas de Barth, e sua aplicabilidade aos contextos
indigenas no Brasil, ver Caiuby Novaes (1992).
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totalidade, € colocado em questao nos contextos em que as continuidades e
interpenetracoes oferecem maior forca de evidéncia para a investigacao.

Uma das criticas a proposta de Barth refere-se ao abandono do sentido
na organizacao dos grupos é€tnicos e suas fronteiras. Uma vez que o olhar
direciona-se para a organizacao social das diferencas culturais, com
destaque para a questao dos diacriticos que possuem a funcao de demarcar
os limites dos grupos, as concepcoes nativas de limites, pertencimentos e
alteridades, por exemplo, encontram-se reduzidas a questao da identidade.
Assim, a busca do sentido de um ritual, segundo a direcao proposta por
Barth e sua linhagem, deveria ser buscado no ‘por que’ de ele acontecer em
tal contexto, e nao no ‘como’ ele expressa e atualiza concepc¢oes ontologicas,
cosmologicas, de relacoes entre humanos e nao-humanos, entre alteridades
multiplas que podem ser iluminadas a partir de uma disposicao informada
por uma concepcao de cultura que nao se restringe a um conjunto de tracos.
Ou seja, a procedéncia da critica de Barth a esta ultima conduzia a um
abandono do foco proporcionado pelo conceito, o que acabou contribuindo
para a insercao da cultura na lista dos ‘objetos’ em vias de extincao.

Contudo, a questao colocada acima, do sentido do ritual ser buscado
no ‘ser para branco’, emerge também de uma outra postura critica por parte
da antropologia, mas nao s6 dela, ao que Sahlins, dentre outros, chama de
culturalismo contemporaneo: o movimento dos povos dominados pelo
sistema mundial do capitalismo que passam a reivindicar com orgulho a
exclusividade de seu modo de vida, seus costumes, seu ‘sistema’ — como com
freqtiéncia colocam os Guarani — e encontram no termo cultura e seus
correlatos um meio apropriado para expressar tais sentimentos. Enfim, a
politizacdo da cultura em favor, e através, daqueles que outrora eram suas
vitimas. Suas vitimas, levando em consideracao as criticas pos-modernas ao
conceito antropologico, moderno, de cultura como um dos I6cus de
manifestacio da dominacido do ocidente (Sahlins, 1997, 2001, 2004). Assim,
a dupla critica ao conceito de cultura, no que tange tanto a sua incapacidade
teorica quanto ao seu historico politicamente nefasto, opera diante de
eventos resultantes de acoes indigenas nos contextos de relacoes

interétnicas, sendo que uma resposta possivel seria vé-los como meros
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diacriticos étnicos. Tais eventos, esvaziados de seu conteudo cultural e das
relacoes com os esquemas de significacdo que estruturam tais acoes,
reduzem-se ao apelo a uma tradicao genérica com fins utilitarios, uma

variacao do que Sahlins qualifica como

banho acido do instrumentalismo. Essa reducao
funcional da cultura a um diferenciamento [differencing] —
mediante uma reducao de seu conteudo a seus supostos
efeitos, e de suas propriedades a suas pretensas finalidades —
termina por dissolver praticamente tudo que a antropologia
busca saber, € que o trabalho de campo luta por descobrir,
sobre as culturas humanas enquanto formas de vida (1997a:

43-44, énfases do autor).

As manifestacoes do ‘pessimismo sentimental’ relacionam-se as
variadas formas de reducdo do outro nas chaves da dominacdo, como a
retirada da capacidade de agéncia indigena, ao seu modo, em contextos que
lhe seriam alheios e englobantes. Para Sahlins, nao seria através da
politizacdao da cultura com fins utilitarios — o que apenas indicaria que o
indigena € capaz de agir como o homem burgués ocidental — que tal
capacidade de agéncia seria restaurada, mas na apreensao do sentido
particular de tais acdes tomando por eixo de analise as formas culturais a

partir das quais elas sao engendradas, pois

lo funcional, en el sentido de lo instrumental, debe ser
estructural. Los deseos dependen del contexto histérico de los
valores, de las relaciones culturales potenciales o existentes,
no solamente para su contenido sino por sus posibles

realizaciones” (2001: 306-307).

Obviamente, tais relacoes culturais nao estao la, esperando a chegada
do antropologo que devera apenas registra-las, mas depende de sua acao, na
espiral perene entre teoria e etnografia. Uma das tarefas antropologica seria

‘fazer aparecer’ tais relacoes para o olhar externo, a partir de uma tradicao
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que legou determinadas estratégias reflexivas e abordagens etnograficas,
sendo a analise de rituais uma delas (Peirano, 2002a). A tentativa de
destacar tais relacoes esta reservada para a ultima secao deste capitulo.
Antes, apresento brevemente o contexto do ritual para posteriormente

descrevé-lo.

O evento que esta em questao neste capitulo ocorreu no ambito de um
projeto promovido pelo IPHAN - Instituto do Patrimonio Historico e Artistico
Nacional — e aplicado pela equipe do NIT - Nucleo de Antropologia das
Sociedades Indigenas e Tradicionais / UFRGS -, sob coordenacao de José
Otavio Catafesto de Souza. Trata-se da aplicacao do INRC - Inventario
Nacional de Referéncias Culturais — junto aos Mbya-Guarani que ocupam
territorios na regiao compreendida pelo municipio de Sao Miguel das
Missdes, nos anos de 2004, 2005 e 2006, em duas fases: Levantamento
Preliminar e Identificacdo. Ao final desta segunda fase foi realizado um
encontro envolvendo diversas aldeias Guarani do Rio Grande do Sul, bem
como algumas pessoas que habitam aldeias situadas na regiao de Misiones,
Argentina. Este encontro teve por finalidade apresentar as outras
comunidades os resultados alcancados em Sao Miguel, além de proporcionar
condicoes para a discussao e proposicao de demandas pelos proprios
Guarani aos agentes estatais, principalmente no que se refere as questoes de
patrimonio e territorio. Portanto, o ritual aqui em questao ocorreu durante
estes acontecimentos mais abrangentes, realizados nos dias 04 - 07 de
dezembro de 2006. O ritual, até onde sei, nao foi feito para ser inventariado,
pois os levantamentos ja estavam concluidos.

Meu acompanhamento do encontro se deu a partir da ‘comitiva’ que
saiu de Porto Alegre no dia 03 de dezembro, da aldeia da Lomba do Pinheiro.
Neste local, que tem por lideranca José Cirilo Morinico, cacique-geral
Guarani do Rio Grande do Sul, concentraram-se trés onibus que foram
ocupados por representantes da maioria das aldeias situadas no leste do Rio
Grande do Sul, por exemplo: Barra do Ouro, Riozinho, Varzinha, Itapua,
Cantagalo, Barra do Ribeiro, Passo Grande, Petim, Pacheca. Um dos onibus

parou ainda em Salto do Jacui, caminho para Sao Miguel, para levar
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moradores de mais duas aldeias, do proprio Salto do Jacui e de Estrela
Velha. Os onibus chegaram em Sao Miguel no dia 03, no final da tarde.

A maior parte do evento ocorreu na cidade de Sao Miguel, junto as
ruinas e num CTG proximo. Para o encontro na aldeia, local em que se
realizou o ritual, foi reservado o dia de abertura, 04 de dezembro. Na manha
deste dia, na cidade de Sao Miguel, os onibus se organizaram para partir
para a aldeia. Eu ndo sabia se iria junto ou ficaria na cidade, pois havia
duvidas se este dia na aldeia era aberto ou fechado aos nao-indios. Fui
convocado para os servicos de filmagem, conforme solicitacao de José Cirilo.
A presenca de nao-indios foi aceita, nao s6 a minha, para os servicos, mas
também a de outros espectadores que totalizavam aproximadamente 10
pessoas.

Os trés onibus que vieram de Porto Alegre foram requisitados para o
transporte até a aldeia. Um deles estava com problemas, atrasando o inicio
da viagem. Algum branco sugeriu que dois o6nibus fossem na frente,
enquanto o outro iria depois. A proposta foi rechacada por José Cirilo, com a
justificativa de que as reunides dos Guarani nao podem ser assim,
separados. Enfim, os trés onibus ficaram prontos. Embarcamos para uma
viagem de aproximadamente uma hora. Eu tinha nocao de que algo ‘especial’
ocorreria, mas nao sabia ao certo do que se tratava. Apos uma breve parada
no caminho, chegamos na aldeia. Ja no interior desta, os 6nibus passaram
proximos a algumas casas e pararam num ponto da estrada em que nao
havia ninguém para recepcionar os visitantes. Passo agora a descricao do
ritual, no momento em que, apos todos descerem do onibus, os movimentos

dos corpos tomaram uma forma coletiva.
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4.2 Linhas

Assim que as pessoas desceram do Onibus passaram a compor trés
linhas que logo se transformou em uma®2. Uma fileira de homens adultos,
outra de jovens, homens, e a terceira de mulheres (jovens e adultas) e
criancas de ambos os sexos. José Cirilo e os xondaro coordenavam, embora
as pessoas iam tomando suas posicoes ‘naturalmente’. Enquanto a fileira
adquiria seu formato definitivo, gritos longinquos comecaram a ser
escutados, bem como o estalar de chicotes. Olhei para o ponto de onde
vinham estes sons e, a uma distancia de aproximadamente 500 metros, num
patio ao lado de uma casa, via-se os contornos da formacao dos anfitrides,
alinhados de frente para a direcdo de onde partiam os visitantes. Estes
ultimos assumem um passo cadenciado, lento, com o xondaro ruvixa

assumindo a dianteira.
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Figura 4 — Disposicao inicial das linhas, com énfase na linha visitante
Legendas:
A - homens jovens

A - homens adultos — ava kué
O - mulheres / kunhagué

92 Em trabalho de circulacdo restrita, utilizei-me de fotos para a descricdo do ritual.
Nesta dissertacdo, que circulara sem nenhum controle, optei por nao utilizar fotos,
especialmente no caso do ritual em questdao, por nao me sentir seguro quanto ao direito de
imagem. O consentimento para uso de imagem, num ritual envolvendo aproximadamente
300 pessoas, me pareceria algo ilusoério. Recorro a graficos para a descricao do ritual.
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( - criancas / kyringtie
- xondaro ruvixa / visitante
* - xondaro kuery / visitantes
Y& - xondaro ruvixa kuery / anfitrides
™ _ direcao do movimento da linha visitante
\ - direcao xondaro ruvixa kuery / anfitries
E - linha anfitria

As posicoes segmentadas na linha visitante sao nitidas. Os jovens,
masculinos, vao na frente. Atras deles os homens adultos e os velhos, nao
separados. Apos, as mulheres velhas e adultas (a partir dos 15 anos,
aproximadamente), depois as “adolescentes”, e por fim as criancas de ambos
0S SEXO0S.

Xondaro € uma categoria relativamente ampla®3. Dooley (1998) aponta
que xondaro € um termo tomado de empréstimo dos colonizadores, a partir
do soldado. Xondaro e kavo* seriam duas categorias tomadas de
empréstimo mas que possuem plena operacao nativa. Em alguns suportes
atualmente produzidos, a traducao de xondaro aparece como guerreiro9. Os
xondaro podem ser jovens que fazem a “correria”, literalmente. Durante todo
o evento em Sao Miguel os xondaro estavam posicionados para realizar
diversos servicos, como transmitir recados, avisar horarios de reunioes,
controlar o consumo de bebidas alcoodlicas (no que foram muito bem
sucedidos).

No ritual, alguns xondaro visitantes nao se alinharam na fila com os
demais, mas corriam ao longo dela, com aproximadamente 150 pessoas
entre homens, mulheres e criancas. Os xondaro soltavam gritos com
freqiiéncia, em contraste com os demais que permaneciam em siléncio.
Como dito acima, um homem de aproximadamente 60 anos assumiu a
posicao de xondaro ruvixa / chefe do xondaro kuery, xondaro principal,

tomando a frente da linha dos visitantes, portando um tejit ruguai / chicote,

93 Sobre o xondaro como um género musical para os Mbya, ver Montardo, 2002.

94 Como dito acima, o kavo é uma das liderancas da aldeia, cumprindo uma funcao
auxiliar a do cacique, -uvixd, como a transmissao das decisdes as familias, chamadas para
reunioes, observacao das condutas, dentre outras. O termo ‘original’ seria o cabo.

95 Por exemplo no CD de cantos da aldeia do Cantagalo, musicas 3 e 4.
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gritando constantemente frases, ininteligiveis para mim, direcionadas tanto
para o seu grupo quanto para os anfitrides.

Do lado dos anfitrides se dirigiram trés homens, que parece coerente
chama-los também por xondaro. Como havia outros xondaro anfitrioes, além
destes trés, chamo-os de xondaro ruxixa kuery. A utilizo pois nestes gritos
efetuados pelos dois lados a palavra xondaro se destacava, algo como “he
xondaro”. O velho xondaro dos visitantes, que segue na frente da fileira, se
destacando dela, é cercado pelos xondaro anfitrioes. Neste encontro do
xondaro ruxixa visitante com os xondaro ruvixa kuery anfitrides, uma luta
corporal é encenada. Com frases pronunciadas pelos anfitribes em tom
provocativo. Com bastoes e chicotes levantados na direcao do xondaro
visitante, os anfitrides o agarram, levando-o nesta seqiiéncia de movimentos
que dramatizam a agressividade na direcao da linha anfitria, que esta
posicionados no patio defronte a uma casa, sob grandes arvores. Conforme

os xondaro em combate avancam, a fileira dos visitantes os acompanha.

00000000 00C6OCGOCOIOSIOTS

Figura 5 - ‘Ataques’ iniciais dos xondaro anfitrioes

Legendas:
«ese - linha visitante
- - linha anfitria
- xondaro kuery / anfitrides
- xondaro ruvixa / visitante
t - direcao do movimento dos visitantes
- area dos ataques dos xondaro anfitrides ao visitante
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Na aproximacao dos visitantes aos anfitribes, a musica passa a ser
ouvida com mais intensidade. Um violao (mbarakd), uma ravé e trés takua
pui, tocam num ritmo rapido®6. Os takua pti sao instrumentos de taquara
que apenas as mulheres utilizam para produzir som. Até a ocasiao eu
apenas tinha visto simulacros destes instrumentos, por ocasiao da
realizacao de filmagens.

A direcao que o xondaro visitante, conseqiientemente toda a fileira,
deve tomar ¢ indicada pelos xondaro anfitrides. Estes cercam o visitante,
agora ja mais proximos da musica, que marca o ritmo dos movimentos de
todos que se aproximam e dos que ja estavam ali posicionados: passos
cadenciados para os que andam, balancar do corpo para os que estao
parados, uma danca. Os xondaro anfitribes fazem a fileira dos visitantes
passar diante dos demais anfitrides, encenando a guerra com o xondaro
visitante. Os demais xondaro, visitantes e anfitrides, correm em torno da
fileira dos visitantes.

Toda a linha visitante passa uma vez diante de todos anfitrides,
colocados lado a lado no patio, com os musicos posicionados numa das
extremidades desta linha anfitria, rente a casa. Os xondaro ruvixa kuery
anfitrides, apos conduzirem a linha visitante pela frente da linha anfitria,
levam o xondaro visitante, logo toda a linha, até um ponto que dista
aproximadamente 3 metros de um homem, velho, certamente com mais de

80 anos, posicionado na extremidade da linha anfitria, proximo dos musicos.

96 Nao possuo recursos para descricao musical. Para descricoes e analises das musicas,
dancas e instrumentos a elas associados, ver Montardo (2002).
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Figura 6 - Passagem da linha visitante diante da linha anfitria e seu
posicionamento diante do moraméi da linha anfitria

Legendas:

W - tuja’i, moramdi, karai / anfitrido
A - avd kué / anfitrioes

A - homens jovens.

O - kunhagué / anfitrides

<& - kyringué / anfitrices

° ., - linha visitante

¥ # - xondaro ruvixa kuery / xondaro kuery - anfitrides

Y % - xondaro ruvixa / xondaro kuery - visitantes

- *° - IMusicos

As posicoes das pessoas na linha anfitria diferem da fileira visitante,

uma vez que, como dito, nesta os jovens estdo na frente; naquela que
recepciona primeiramente esta o velho e em seguida os homens adultos.
Depois os jovens, as mulheres adultas, depois as adolescentes e entao as
criancas. Ou seja, se inverte a posicao de idade entre os homens. Os
visitantes tém os jovens na frente (com excecao do xondaro principal que ¢é
um velho). Os anfitribes tém um velho na frente (protegido pelos xondaro),
depois os adultos e entao os jovens. Isto na linha anfitria, pois fora dela

jovens xondaro igualmente ocupam outras posicoes (ver as posicoes da linha

anfitria na figura 6).
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No momento em que o xondaro visitante € posto a aproximadamente
trés metros na frente do velho anfitrido, os xondaro ruvixa kuery anfitrides
que o conduziram até ali o abandonam temporariamente, sob a atencao de
um xondaro ‘menor’, para se dedicarem a um ‘teste’ com outros dois jovens
xondaro anfitrides que estao colocados bem na frente do velho, protegendo o
acesso a ele. Os xondaro ruvixd kuery anfitrides tentam passar entre os dois
jovens, mas sao por eles impedidos. Tentam passar por cima, por baixo, mas

os jovens, portando popyguad e chicote, os impedem.
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Figura 7 - Investidas dos xondaro ruvixa kuery anfitrides, testando os
xondaro kuery anfitrides que guardam o acesso ao moramdi anfitrido.

Legendas:
W - tuyja’i, moramoi, karai / anfitrido

- linha visitante

- linha anfitria

¥ # - xondaro ruvixa kuery / xondaro kuery - anfitrides
Y « - xondaro ruvixa / xondaro kuery - visitantes
- * - INUSicos
— - investidas dos xondaro ruvixa kuery anfitribes aos xondaro kuery
anfitrides que protegem o moramdi anfitrido.

Apoés sucessivas tentativas, como que seguros de que os dois jovens,
também anfitrides, estdo guardando bem o acesso ao velho
(consequiientemente ao restante da linha), os xondaro ruvixa kuery anfitrioes

voltam-se para o xondaro ruvixa visitante — que estava sob a vigilancia de um
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outro jovem anfitrido, com um bastao sempre levantado na sua direcao -,
indicando-lhe para se dirigir aos dois jovens que guardam o acesso ao velho.

Aos dois jovens que guardam acesso ao velho anfitridao se somam agora
os trés xondaro ruvixa adultos, que os testaram, e o jovem que mirava o
xondaro visitante com seu chicote. Sera a vez do xondaro ruvixa visitante
empreender sucessivas tentativas de ultrapassar a barreira de, agora, seis

homens que guardam o acesso a linha anfitria encabecada pelo velho.

Lembro que enquanto isto a musica segue.
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Figura 8 — Xondaro ruvixa visitante investe contra anfitrides
Legendas:
W - tuja’i, moramdi, karai / anfitrido

- linha visitante

- linha anfitria

¥ # - xondaro ruvixa kuery / xondaro kuery - anfitrides

Y x - xondaro ruvixa / xondaro kuery - visitantes
- *° - INusicos

— - investidas do xondaro ruvixa visitante na direcao do moraméi anfitriao,
protegido pelos xondaro kuery anfitriao.

O xondaro visitante tenta igualmente por baixo, por cima, rola no
chdo, se agacha; € agarrado, cercado pelos xondaro anfitrides. O xondaro
visitante ndo rompe a barreira interposta entre ele e a linha anfitria. Apos

um relativamente longo combate com os xondaro anfitrides, estes ultimos
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permitem que o xondaro visitante acesse a linha anfitria na pessoa do velho.
Ele se posiciona na frente do velho, ja livre da barreira que o impedia, €, sob

o olhar atento dos xondaro anfitrides, cumprimenta-o, erguendo levemente

suas maos e dizendo, baixo, aguyjevete. A linha anfitria responde:

aguyjevete. O xondaro ruvixa visitante segue para o lado, na direcao da

sequiéncia da linha anfitria, acompanhado por um dos xondaro ruvixa locais

que encenara a guerra com ele até ali.
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Figura 9 — Anfitrides abrem a linha ao xondaro visitante
Legendas:

W - tuja’i, moramdi, karai / anfitrido

- linha visitante

- linha anfitria

¥ # - xondaro kuery ruvixa/ xondaro kuery - anfitrides
Y % - xondaro ruvixa / xondaro kuery - visitantes

» - musicos

—» - acesso do xondaro ruvixd visitante ao moramoéi anfitrido, e a linha
anfitria, é liberado.

A partir deste momento os dois jovens anfitrides que fizeram a

primeira barreira colocam-se frente a frente, proximos do inicio da fila

visitante, a uns dois metros de distancia do velho, com seus popygua e

chicote levantados sobre o ombro. Todas as pessoas da fila visitante irao

passar entre eles, com uma breve parada. Para as pessoas passarem €

necessaria a autorizacao dos xondaro

ruvixa kuery anfitrides, que
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acompanham toda a passagem dos visitantes, atentos aos cumprimentos,

principalmente em relacado ao velho local. Assim ocorre com o0s

aproximadamente 150 visitantes.
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Figura 10 - Linha visitante passa em frente a linha anfitria
Legendas:

W - tuyja’i, moramoi, karai / anfitrido

«.s - linha visitante
. - linha anfitria

¥ # - xondaro ruvixa kuery / xondaro kuery - anfitrides

Y« - xondaro ruvixa / xondaro kuery - visitantes
- *° - INusicos

— - linha visitante passa em frente a linha anfitria.

Os xondaro locais adultos (ruvixd) comunicam-se aos gritos, um deles
no inicio da linha anfitria, junto ao velho, outro no meio e o terceiro no final.
O que fica junto ao velho se apodera do visitante que passa entre os jovens,
tocando em seu corpo e gritando algumas frases para ele. O tom e as falas
variam podendo passar a impressao de, em alguns casos, mas nao em todos,
tratar-se de um xingamento ritual. Por vezes se escuta xerykey, direcionado
a algumas liderancas. Conforme os xondaro locais vao gritando algo como
‘ééé katir, os visitantes vao sendo autorizados a seguir adiante, desde a
entrada na frente do velho, dando alguns passos para o lado, parando a
cada dois metros aproximadamente. Cada um que se movimenta vai até o

local em que o anterior estava; ficam, em algum momento, frente a frente de

todas as pessoas que formam a linha local. Se véem, podemos dizer. Quando
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sao autorizados a seguir adiante, os visitantes erguem os bracos e dizem
aguyjevete, ao que os locais, com excecao do velho, também respondem com
um gesto idéntico. No outro extremo da linha anfitria, diante das criancas
locais, um xondaro ruvixa anfitricio e dois jovens controlam a saida com seus
bastoes, ainda ameacando os visitantes.

Os visitantes, apos sairem, passam a formar um semicirculo voltado
para a linha local, mas distante uns 20 metros desta ultima. Quando os
visitantes que estao colocados bem em frente a linha local falam aguyjevete,
aqueles que ja sairam repetem o gesto, no que se escuta um alto aguyjevete.

Quando todos os visitantes ja passaram diante da linha anfitria, a

formacao ¢é de dois semicirculos voltados um para o outro.
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Figura 11 - Final da saudacao entre as linhas
Legendas:

W - tuja’i, moramdi, karai / anfitrido
o

..« - linha visitante
- - linha anfitria

¥ # - xondaro kuery ruvixa/ xondaro kuery - anfitrides

Y % - xondaro ruvixa / xondaro kuery - visitantes
- ** - Mmusicos

Neste momento eles se fecham num quase-circulo, pois ndo ha um

juntar-se bem delimitado, ao mesmo tempo em que a dispersao se
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intensifica. Ressalto que durante o ritual, que durou aproximadamente duas
horas, algumas pessoas foram saindo do circulo, principalmente os mais
velhos. O velho local € o xondaro principal visitante (Qque como disse acima
tem aproximadamente 60 anos) ficaram até o final.

Apos toda a linha visitante realizar a saudacao a linha anfitria, faz-se
uma danca do xondaro, envolvendo principalmente os xondaro kuery locais e
visitantes. As mulheres participam da dancga, circulando em torno dos
homens, os quais tém suas habilidades testadas por aquele xondaro que
coordena a danca®’. Ap6s a danca, as pessoas S€ reunem em pequenos
grupos e sentam-se embaixo das arvores, onde permanecerao por um bom
tempo, até o almoco para depois, no periodo da tarde, iniciarem a reuniao.

Muitos vao se refrescar no belo rio que passa pelo tekoad.

4.3 Inimizade, afinidade, consangiiinidade

O alto rendimento analitico da afinidade, tomada como um valor
simbolico central nas sociocosmologias dos povos indigenas das terras
baixas sul-americanas, tem sido continuamente enfatizado por diversos
antropologos que se dedicam as questdoes especificas da regiao (p. ex:
Viveiros de Castro, 1986; Riviere, 1993; Fausto, 2001; Lima, 2005). Viveiros
de Castro (2002a, 2002d) realiza uma sintese desta énfase e propde um
modelo de socialidade amazonica que tem por foco a afinidade. O que se
ressalta nesta pregnancia simbolica da afinidade nos regimes amerindios €
que ela extrapola as relacdoes imediatas contidas na afinidade -efetiva
(matrimonial), ao mesmo tempo que € imanente ao universo relacional num
sentido amplo, abarcando as dimensoes intra e extra humanas. Segundo
este modelo, seria através do idioma da afinidade, enquanto um valor, que se
estabeleceriam relacoes com outros homens (mais ou menos humanos),
animais, plantas, espiritos, deuses, mortos. Dai a distincao entre afinidade

potencial (ou virtual) e afinidade efetiva, a segunda sendo um processo de

97 Para descricao e analise das jerojy (termo genérico para danca, sendo o xondaro jerojy
uma delas), ver Montardo (2002).
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atualizacdao, uma linha que desce, a partir do fundo generalizado de
diferencas que caracteriza a primeira. (Viveiros de Castro, 2002b, p. 407-
418). A consanguinidade resultante da afinidade efetiva € um ponto de
chegada, nao de partida. A consanguiinidade e o parentesco sao feitos, “pois
o que € dado € a afinidade potencial” (idem, p. 424).

Para os interesses do presente exercicio, recorro novamente ao
trabalho de Pissolato (2006), que dialoga com os modelos propostos para o
conjunto amazonico. A autora assim posiciona a questao entre os Guarani a
respeito das distribui¢coes dos valores no gradiente da consangtiinidade e da
afinidade:

O que pretendo sugerir € que, nos termos de um “idioma
da afinidade” (...) a sociocosmologia guarani-mbya, de um lado, isto
é, da cosmologia, teria fixado a distancia entre os polos da
“consangiiinidade” e “afinidade”, ao opor radicalmente as relacoes
entre humanos e a divindade aquelas destes [humanos] com a
animalidade. Do lado da sociologia, entretanto, faria um movimento
inverso, na medida em que nao define com precisao uma esfera de
sociabilidade “consangiiinea”, fazendo variar, nos diversos ambitos
de relacoes entre humanos, as posicoes de “afinidade” e
“consangiinidade”. Assim, se a posicdo do Afim esta claramente
definida no cosmos, nao o esta no socius. O que a cosmologia fixa a

sociologia flexibiliza. (Pissolato, 2007, p. 222, grifos da autora).

Nesta ‘fixacdo’ da cosmologia, Pissolato se refere ao fato, algo
deslocado do ‘padrao’ nas terras baixas sul-americanas, de que, entre os
Guarani, os deuses sao pais. Assim, nas relacoes extra-humanas, a
consanguinidade estaria posicionada nesta relacao com as divindades, os
pais das almas-palavras que se assentam nos corpos, animando-os. No
outro lado, da afinidade, estariam posicionadas as relacoes com a
animalidade, expressa no temor de se transformar em onca, por exemplo, em
decorréncia da possibilidade do intercurso sexual ‘exoespecifico’.

Na sociologia, o principal interesse aqui, ha uma ambigiidade da
autora nesta flexibilizacdo. Por um lado, o parente — retara € o consanguineo,

marcado positivamente na esfera da sociabilidade. Por outro, o afim é
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desmarcado nesta mesma sociabilidade, em virtude do risco que ele
apresenta aqueles ideais da consanguinidade, como a tranquilidade, a
generosidade e o amor mutuo, expressas pela categoria nativa mborayu. A
afinidade, negativa, estaria associada aos sentimentos de raiva e ciime, bem
como a pratica dai decorrente, a feiticaria (Pissolato, 2006, p. 148-176).

O que ressalto das interessantes formulacoes de Pissolato € esta
dimensao que ela chamou de sociabilidade insegura, relacionada com a
afinidade e com a feiticaria. Aqui, quero acrescentar um outro aspecto a esta
sociabilidade insegura que imagino poder ser realcado através do ritual, qual
seja, a inimizade potencial na relacao com a alteridade intra-humana.

E fato que um dos componentes nas relacées supra-locais, ou mesmo
intra-locais, entre os Guarani € o atrito. Desde longa data as etnografias
apontam acusacoes entre as liderancas, as quais freqiientemente tém por
conteudos ideais de pureza e apego aos costumes (p. ex. Cadogan, 1997,
Vietta, 1992; Garlet, 1997; Assis, 2006). Assim, o prestigio de uma lideranca
passa, embora nao exclusivamente, pelo descrédito de outra.

O ritual que descrevemos teve a participacao de importantes
liderancas Guarani de aldeias do Rio Grande do Sul. E neste ambiente
genérico de sociabilidade insegura, no qual “mesmo os mais parentes podem
agir num dado momento como contrarios” (Pissolato, 2006, p.185, grifos da
autora), que ele se realiza. Assim, num encontro envolvendo tantos outros,
‘contrarios’ potenciais, deve-se investir uma energia consideravel para
constituir um tempo/espaco de sociabilidade segura. Nestes termos que leio,
provisoriamente, o ritual.

E como isso € feito? Exacerbando em forma de cena aquilo que nao
deve se realizar na pratica: a guerra. E, talvez, um modo de posicionar a
guerra num espaco que nao seja o da sociabilidade®®. No ritual, os jovens
guerreiros tomam a frente da linha visitante. Contudo, aquele que encena a
guerra € um velho, mas habil o bastante para fazé-la. Este velho aceita a
guerra com os anfitrides, a faz. A linha visitante € conduzida diante da linha

anfitria com seus xondaro ruvixa kuery exercitando a guerra. Todos,

98 Para as diferencas entre sociabilidade e socialidade, Strathern, 1999.
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anfitrides e visitantes, assistem a guerra entre seus xondaro. O aguyjevete,
se aceitarmos a traducao de “estou satisfeito”9?, s6 € possivel apos a guerra.
No video produzido sobre o encontro, o cacique-geral Guarani no Rio
Grande do Sul, José Cirilo Morinico, faz comentarios interessantes sobre o
ritual. Desta aproximacao entre visitantes e anfitrides ele coloca que um dos
objetivos € ver se nao estao armados. O objetivo ultimo, contudo, €
exatamente produzir alegria, agradecer a Nhanderu. Ou seja, enfatizar a
consanguinidade e o sentimento a ela associado, que devem se sobrepor a
afinidade, as possiveis armas. E notavel a pouca énfase na fala de José
Cirilo, e nao apenas dele, na guerra que, ao olhar estrangeiro, ocupa o centro
do ritual. Nao vejo ai nenhuma contradicao entre o ideal e a pratica, mas um

procedimento nativo. Neste ponto € interessante a sugestao de Citro:

(...) ciertos episodios y significaciones que a veces las
palabras de nuestros interlocutores olvidan o estratégicamente
invibilisan y/o reconfiguran, pueden llegar a ser inferidos por
los modos em que los gestos, las danzas o las musicas han

sido realizados (2006: 89, énfases da autora).

Assim, neste contraste do ritual com a fala usual Guarani produzida
nos contextos interétnicos, mas nao apenas nele, fortemente marcada pela
passividade, reciprocidade e amor - mborayu -, pode-se visualizar uma
particularidade de um modo de aparentamento em acao. Pois tal
invisibilizacao ou reconfiguracao, palavras que tendem a conferir um sentido
instrumental a acao, pode ser pensada a partir de uma simbodlica do
parentesco, a qual, como alguns estudos amazonistas vém apontando,
extrapola sua dimensao domeéstica.

Outro apontamento pode ser feito sobre as formacdes das linhas,
visitante e anfitria, a respeito do recorte de género, que corresponde ao que €
recorrente em outros povos amerindios, qual seja, de que os homens

estabelecem a relacado com a alteridade. A guerra € uma atividade

9 Aguyjevete € uma expressao utilizada em algumas saudacdes, nos contextos em que a
linguagem apropriada € aquela do ambito do “sagrado”. Garlet a traduz por “estou satisfeito”
(1997, p. 5)
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predominantemente masculina. Mas € interessante o contraste entre as
linhas no que se refere aos jovens. Se entre os visitantes estes se posicionam
na frente, entre os anfitrides eles ficam apos os velhos e adultos. Uma
hipotese seria que os anfitrides, apos tanto demonstrarem sua disposicao
para a guerra, hesitando em liberar o acesso ao velho da aldeia, tornam
evidente que ha um limite a partir do qual se aceita a sociabilidade segura,
que a guerra nao € permanente.

Para finalizar este exercicio ainda preliminar, indico que se o ideal de
sociabilidade € aquele da consanguinidade, pautado pela generosidade, isso
nao exclui a realidade da inimizade, ou melhor, sua virtualidade, pois
associada a afinidade. Arrisco que, diante de um mundo repleto de afins
(inimigos, feiticeiros, espiritos perigosos), o que o ritual “amplia, focaliza,
poem em relevo” (Peirano, 2002) € a necessidade, por assim dizer, de
construcao da consanguinidade, dos atributos relacionados ao seu valor, a
qual garante a propria existéncia de um coletivo, que € incapaz de se
produzir na inimizade. Num encontro entre contrarios potenciais, a distancia
entre eles € levada ao extremo, a guerra, para em seguida saudarem-se,
aguyjevete. Se o ritual faz isso, resta continuar pensando no que acontece

apos a dispersao. No caso de Sao Miguel, destitui-se um cacique.
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5. Conclusoes.

Escrevi na introducao que a producao desta dissertacao enfrentou o
dilema do esgotamento do campo de estudos no qual ela se insere. A pessoa
que escreve para posicionar seu texto neste campo nao seria a mais indicada
para afirmar que o sentimento de exaustao é improcedente, pois soaria como
desculpa para a existéncia de algumas cem paginas. Admiti, também, que tal
dilema se colocou em virtude da escassez de dados que possibilitassem dar
conta da questao inicialmente projetada, tendo por parametro alguns
trabalhos recentes que, com maior escopo etnografico, desenvolveram
tematica similari©0,

A solucao que se delineou no curso da escrita foi posicionar a
narrativa entre trés polos: a etnografia, a tradicdo de estudos Guarani e a
etnologia do chamado conjunto amazonico. Neste procedimento, percebe-se,
em retrospectiva, trés ‘auséncias’: descricao densa, revisao exaustiva na
guaraniologia e uma apropriacao qualificada dos conceitos etnologicos. Neste
sentido que coloco o trabalho entre a experiéncia etnografica e outros
recursos mobilizados. Obviamente, tal posi¢cao caracteriza o empreendimento
antropologico. Contudo, creio que o texto etnografico interessante € aquele
que consegue incorporar as formulacdoes antropologicas na experiéncia
particular do pesquisador, na especificidade de sua descricao. Algo diferente
de uma aplicacao da teoria sobre uma determinada realidade, o que obstrui
a justa apreciacao das particularidades, por um lado, e suas conexoes com 0
conjunto mais amplo (a possibilidade de incremento de complexidade a
situacao particular do antropélogo), por outro. Enfim, trata-se da dificil
relacao entre etnografia e teoria antropolégica, entre a realidade vista e
sentida pelo pesquisador e as experiéncias de outros que se engajaram em
aventuras compreensivas com os povos indigenas, cujos resultados tornam-

se referéncias, apoios, instrumentos. Vejamos o que se fez neste entre.

100 Se por acaso a estas linhas vier um leitor que inicia pelo fim, os trabalhos
mencionados como recentes sao Assis (2006), Mello (2006) e Pissolato (2007).
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A escassez dos dados dizia respeito a expectativas iniciais um tanto
grandiosas. Pois que o cruzamento da etnografia, mesmo que limitada, com
os trabalhos de outros pesquisadores, indicava que algumas trilhas, embora
nao mais ocultas, poderiam ser novamente percorridas, acrescentando
alguns novos elementos a paisagem.

Partiu-se de uma narrativa na casa do pesquisador, concomitante ao
preparo de uma comida para ser compartilhada com um interlocutor
indigena. Conversando sobre mulheres, Karai contou uma historia. Indagado
sobre a possibilidade da escrita de sua historia, Karai concordou. Coube ao
produtor de ‘Guarani de papel’ fazé-lo. Esta transposicao para o papel e o
posterior agenciamento sobre ela, através da mobilizacao de algumas nocoes
da antropologia moderna, caracterizou o experimento etnografico de
abertura. Nesta passagem ha uma transformacdao que, certamente, implica
inumeras perdas, e, talvez, alguns ganhos. O responsavel por tais perdas e
possiveis ganhos € aquele que, por convencao, designamos como autor,
atualmente em descrédito pela antropologia pés-moderna (p.ex., Clifford,
1988). Tanto na historia de Karai, quanto nos outros momentos, nao ha aqui
nenhum recurso a intersubjetividade. Esta, nao ha duvidas, € uma das
caracteristicas da experiéncia etnografica. Contudo, a escrita € inteiramente
dependente do que ocorreu e, principalmente, deixou de ocorrer, na
subjetividade daquele que escreve: “uma espécie de encruzilhada onde
acontecem coisas” (Lévi-Strauss, 1987: 10). E nela que se encontra a
autoridade e responsabilidade pela etno-grafia, em todos os casos.

Neste exercicio de etnografar - as mentiras que nos pesquisadores
contamos, como disse certa vez Vhera Poty, interlocutor e professor Guarani
- destacaria uma questao que me parece atravessar os trés capitulos
centrais, refletindo a busca aqui feita. Trata-se do que, recorrendo a um
instrumento presente em, por exemplo, Fausto (2002), podemos designar por
modos de aparentamento.

No caso da historia de Karai, seu movimento inicial ocorreu na
companhia de um irmao mais novo. A separacao deste ultimo significava a
separacao de todos outros. A decisao de transformacio radical no exterior do

socius indigena, somaram-se as palavras dos parentes. Estas, com o
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processo de virar branco em curso, ‘falaram’ mais que as coisas de seu sogro
potencial. O retorno de Karai ao coletivo de parentes indigenas enfrentou as
adversidades de sua alteracao entre outros. ‘Aguentando’, Karai acostuma e
diverte-se entre os novamente seus. Em seguida, através da mobilizacao de
seus parentes proximos, Karai casa-se com o que clasificamos como uma
prima cruzada, e insere-se num ciclo de producao de criancas em lugares
dos nhande va’e kuery. Um modo de aparentar-se que opera entre multiplos:
comer, divertir-se e acostumar-se com e como Guarani, jurud e novamente
Guarani, entre os Xiripa e os Mbya meme; além disso, mais ou menos no
meio, os Kaingang.

O segundo experimento promoveu um deslocamento para aldeias,
reunindo informacées produzidas através do que poderia ser chamado de
‘etnografia errante’. Para aborda-las, optou-se por uma ficcdo controlada

¢

associando as nocoes nativas ‘X' pygua kuery e Y’ reguda kuery as nossas
nocoes de grupos, lugares e relacoes. A intencionalidade de ‘fazer aparecer’
tais grupos e relacoes € reconhecidamente do pesquisador, que buscou, com
isto, afastar-se tanto da concepcido da sociedade como um todo
transcendente quanto de um olhar centrado nos individuos e seus desejos.
As nocoes nativas serviram de apoio para isto. Assim, considerando o
historico destes multiplos ‘X' que caracterizam lugares, potenciais e reais, de
producao de parentes, detive-me nas situacdoes que estavam a disposicao:
duas aldeias, Cantagalo e Estrela.

Na primeira destaquei trés kuery, sendo dois articulados pela posicao
Y’ e um nao. Indiquei a figura de Alexandre Acosta como um ‘tipo ideal’ de
um Y’ que orienta um coletivo de consangiiineos e afins, cuja perspectiva
nao se subordina a nenhuma outra. Sobre Dario regua kuery, fiz breve
mencao as redes inter-aldeas produzidas através de uma ‘orientacao a
distancia> um Y em um ‘X (Dario no Cantagalo) que vincula sua
perspectiva a um outro Y’ de um outro ‘X' (Alcindo em Mbiguacu). Podemos
tratar tal relacdo nos termos de distancia geografica e proximidade
sociologica. Nesta ultima, € central o xamanismo. Seria, portanto, mais
correto dizer proximidade sociocosmologica. Ou, que esta proximidade

sociolégica €, ao mesmo tempo, causa e efeito de uma perspectiva xamanica
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particular de um -rykey, irmao-mais-velho, a qual Dario se associa. Uma
relacao de consanguinidade, que num determinado tempo nao implica
proximidade, € posta em acao, ativada, através do xamanismo, promovendo
a magnificacao desta posicao Y’ de Mbiguacu, afetando parentes distantes.
Esta afetacao pela capacidade xamanica manifesta-se como aproximacao.
Lembrou-se, no arranjo teorico deste terceiro capitulo, que nao basta dizer
que a cosmologia predomina sobre a organizacao social (Viveiros de Castro,
1986).

No terceiro caso destes grupos no Cantagalo, ‘Timoteo kuery’, indicou-
se que a auséncia de um Y’ que assuma tal posicao de articulacao de um
grupo de parentes pode ser apenas o reflexo da interrupcdo do tempo
necessaria para a concepcao de tais grupos. Pois, com a retomada do
movimento, ou ao se olhar para interrupcoes passadas, Y’ potenciais podem
ser indicados. Diria que todo homem € um ‘Y potencial, podendo vir a
assumir esta posicao de referéncia em um kuery. Isto € uma hipétese, e esta
distante de excluir as mulheres de tal posicao, conforme vimos no Estrela
pygua kuery e € atestado por outras etnografias (p. ex. Ciccarone, 2001).

E observado em outros lugares esta complementaridade entre uma
posicao Y e Y10l do casal que permanece unido por longo tempo e
potencializa tal funcao, digamos, agregatoria (caso de Alcindo e Rosa, casal-
xamas de Mbiguacu, -rykey de Dario, cf. Mello, 2006). Ainda no Cantagalo,
também foi indicado o lugar problematico da chefia, devido tanto as agéncias
nao-humanas, brevemente mencionadas, quanto as alteridades de Y’ regua
kuery num mesmo ‘X pygud. Isto poderia levar a suposicao de que nas
formacoes em que ha equivaléncia entre X pygua kuery e Y’ regud Kuery a
chefia seria menos problematica.

Estrela nos apresentou uma situacao de equivaléncia entre estas
funcoes X e Y. Com o falecimento de Perumi, sua esposa assume a posicao
que podemos indicar como ‘Yf, para marcar esta variacido de género. E digno
de nota que o falecimento do ‘Y’ anterior levou ao deslocamento daqueles que
a ele se vinculavam. Ou seja, o ‘X construido a partir de um Y ¢€

abandonado no caso do desaparecimento deste ultimo - sendo isto um caso,

101 O ‘f indica feminino.
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€ nao uma regra. Este grupo movimenta-se; contudo, nao se dispersa. No
caso de Estrela Velha - um ‘X’ em construcao com a posicao Y’ na figura de
Catarina - dois dos filhos empenham-se em assumir a posicao Yml102,
subordinada a de Catarina. O que, no caso de vontades inconciliaveis entre
irmaos, impulsiona um movimento de dispersao e fundacao de um novo ‘X
pygud, abrindo assim possibilidades para a formacao de um outro Y’ reguda
kuery. Este lugar X', nos escritos de Héléne Clastres, por exemplo, nao se
encontrava nesta terra. Atualmente, podemos visualizar estes investimentos
na producao de lugares em que se fica. Esta foi a proposta para abordar a
dimensao intra-humana, nos termos de lugares e coletivos. Apenas um
esboco.

No terceiro movimento etnografico, descrevi um ritual de encontro
num determinado X pygud, Sao Miguel. Tal ritual reuniu pessoas de
diversos ‘X' pygua kuery e Y’ regud kuery, num daqueles momentos em que
toma forma o Mbyd kuery, o -etara kuery. Muitos Y’ estavam presentes. A
cena da guerra atravessa o ritual. Contudo, seu objetivo é desarmar, como
disse o responsavel pelo encontro, José Cirilo Morinico, um Y’ magnificado,
cacique-geral no Rio Grande do Sul.

Apesar de admirar José Cirilo e de ter conversado algumas vezes com
ele, pouco acompanhei de sua trajetoria pessoal que o levou a esta posicao
magnificada. Creio que, olhando de longe, € central a figura de sua mae,
uma YI{x’'103, bem como de seu irmao-mais-velho, -rykey, 'YX de Granja
Vargas (tekoa yyry’apd) pyguda. E, fundamentalmente, suas proprias
capacidades pessoais adquiridas ao longo da vida. Na linha visitante, José
Cirilo era o penultimo e seu irmao-mais-velho o ultimo, entre os homens
adultos (cf. figura 4).

Desarmar, produzir alegria e agradecer a Nhandert sao os objetivos do
ritual, conforme diz Cirilo nos comentarios do filme feito sobre o encontro em

Sao Miguel. Nos termos dos modos de aparentamento: a ocultacao da

102 O ‘m’ indica masculino.

103 Tomo a liberdade de nestes finalmentes sugerir algumas destas chaves ficcionais.
Y{x’ corresponeria a funcao de articulacao de um pessoal, feminina, e xama. O termo funcao
indica figuras relacionais, e ndo um ‘servir para’, por exemplo, ‘integrar’.
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afinidade, a producdo de uma esfera de sociabilidade segura e a afirmacao
da procedéncia cosmica que circunscreve o -etara kuery.
Para este papel, o tempo acabou. Ha linhas que julgo interessantes e

uma aposta que nao quero perder.
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