ANA MARIA MELO E SOUZA

RITUAL, IDENTIDADE E METAMORFOSE:
REPRESENTACOES DO KUNUMI PEPY
ENTRE OS INDIOS KAIOWA DA ALDEIA PANAMBIZINHO

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pés-Graduacdo em Histéria da Universidade
Federal da Grande Dourados para a obtengado do titulo de Mestre em Historia.

Orientadora Prof. Dra. Graciela Chamorro

Dourados, MS
2009



Ficha catalografica elaborada pela Biblioteca Central - UFGD

980.417 Souza, Ana Maria Melo e

S719r

Ritual, identidade e metamorfose : representacdes do
Kunumi Pepy entre os indios Kaiowd da aldeia
Panambizinho / Ana Maria Melo e Souza. — Dourados,
MS: UFGD, 2009.

135p.

Orientadora: Prof®. Dr®. Graciela Chamorro
Dissertagdo (Mestrado em Histéria) — Universidade
Federal da Grande Dourados.

1. indios Kaio,wé — Panambizinho — MS - Identidade.
2. Etnicidade. 3. Indios Kaiowa — Panambizinho — MS —
Representacoes. 1. Titulo.




ANA MARIA MELO E SOUZA

RITUAL, IDENTIDADE E METAMORFOSE:
REPRESENTACOES DO KUNUMI PEPY
ENTRE OS INDIOS KAIOWA DA ALDEIA PANAMBIZINHO

COMISSSAO JULGADORA

DISSERTACAO PARA OBTENCAO DO GRAU DE MESTRE

Presidente e orientadora: Prof. Dra. Graciela Chamorro
2° Examinador: Prof. Dr. Levi Pereira

3° Examinadora: Prof. Dra. Angela Coelho

Dourados, de de 2009.




NASCIMENTO

FILIACAO

FORMACAO

1987 — 1990

1999 - 2002

2007 - 2009

DADOS CURRICULARES

ANA MARIA MELO E SOUZA

01/04/1968, Rio de Janeiro, R]J

Claudio Cesar Costa de Oliveira e Souza

Leonilde Melo de Oliveira e Souza

Graduaciao em Jornalismo
Universidade de Mogi das Cruzes (UMC)
Mogi das Cruzes, SP

Graduacao em Psicologia
Universidade de Mogi das Cruzes (UMC)
Mogi das Cruzes, SP

Curso de Pos-Graduacio - Mestrado em Historia Universidade
Federal da Grande Dourados (UFGD)
Dourados, MS



RESUMO

A proposta deste trabalho € refletir sobre as representacdes sociais referentes ao
ritual Kunumi Pepy entre os Kaiowd da Aldeia Indigena Panambizinho, localizada a cerca
de 30 km de Dourados, Mato Grosso do Sul, compreendendo seus sentidos simbdlicos, na
atualidade, para a formacao da identidade masculina e da identidade étnica do grupo.Esta é
uma cerimoOnia religiosa tradicional, durante a qual os pais e os lideres religiosos
transmitem conhecimentos diversos aos meninos que tém entre 9 e 14 anos, a fim de
prepard-los para a fase adulta. Durante a cerimdnia, os meninos t€ém o ldbio inferior
perfurado e ornamentado pelo adorno fembeta, que deverdao usar como prova de que ja
estdo prontos para tornar-se um ‘“verdadeiro homem kaiowd”. O tema é abordado a partir
de uma visdo psicossocial, em um didlogo entre a Psicologia Social, a Histéria e a
Antropologia, especificamente como “identidade-metamorfose”, constituida na intera¢do
entre individuo e ambiente social, sendo um processo dinidmico de transformacgdes

permanentes.

Palavras chave: Identidade, etnicidade, indios Kaiowa, metamorfose.



ABSTRACT

The intention of this project is reflecting on the social representation referring to the
Kunumi Pepy ritual into the Kaiowa group from the Panambizinho aboriginal village,
which is located at about 30 km from Dourados, Mato Grosso do Sul. Comprehending their
symbolic feelings, nowadays, for the formation of their male identity and ethnic identity of
the group. This is a traditional religious ceremony that the countries and religious leaders
transmit a lot of knowledge to boys that are about 9 (nine) until 14 (fourteen) years old,
with the intention of preparing these boys to turn into adults. During the ceremony, the
boys have their inferior lip perforated and decorated by the adornment which is called
tembeta, item they should use to prove they’re ready to become a “real kaiowa man”. The
subject is boarded from a psychosocial view, in a dialogue between the Social Psicology,
History and Anthropology, specifically as “metamorphosis-identity”, constituted in the
interaction between individual and social environment, being a dynamic process of

permanent changes.

Keywords: Identity, ethnicity, Kaiowa indians, metamorphosis.
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INTRODUCAO

A proposta de minha pesquisa, realizada entre os Kaiowd da Terra Indigena
Panambizinho, aldeia localizada a cerca de 30 km de Dourados/MS, € compreender como
este grupo memoriza e atribui sentidos a mais importante cerimonia religiosa da tradi¢do
kaiowd, o Kunumi Pepy.

Esta é uma cerimonia tradicional dos grupos Kaiow4', durante a qual os pais e os
lideres religiosos transmitem conhecimentos diversos aos meninos que se encontram ha
faixa etdria entre 9 e 14 anos, marcando os primeiros contatos com a sabedoria de seu povo
e preparando-os para a fase adulta. A fase de reclusdo dos meninos durante a cerimOnia
dura cerca de 30 dias, sendo precedida por preparativos que podem durar at€é um ano, e
alcanca seu dpice quando os meninos tém o ldbio inferior perfurado e ornamentado pelo
tembeta.’.

No Panambizinho, o ritual € referido como momento de iniciagdo do menino na
vida adulta, quando aprende o modo de ser tradicional de seu povo.

Minha aproximacdo do ritual se d4d a partir de uma abordagem psicossocial,
especificamente como proposto pelo psic6logo Antonio da Costa Ciampa (2004), como
“identidade-metamorfose”, constituida na interacdo entre individuo e ambiente social,
sendo um processo dindmico de transformagdes permanentes.

Tento, através dessa abordagem, considerar este ritual como um marco
diferenciador da identidade masculina, sendo importante elemento constituinte do modo de
ser de cada individuo em sua identidade pessoal e também do grupo em sua identidade
coletiva, pois compreendo que, se os homens do grupo, tendo sido iniciados no ritual, sdo
reconhecidos como “verdadeiros Kaiowds®, isto implica também em toda a organizacao
grupal, marcando sua etnicidade, visto que um grupo kaiowd sem homens que usem
tembeta nao seria considerado legitimo em sua identidade coletiva.

Para os Kaiowd, o ldbio perfurado na cerimonia Kunumi Pepy e o uso do tembeta

sao suas marcas identitarias mais importantes. Porém compreendo que ndo sdo estaticas ou

"A prética do ritual Kunumi Pepy e seu vinculo com a identidade sio singularidades do grupo étnico kaiowa,
em relagdo aos demais grupos indigenas guarani falantes. Embora eles apresentem caracteristicas lingiiisticas
e culturais semelhantes, elas também revelam identidades sociais diferenciadas. Assim, cada um dos quatro
povos “guarani‘‘ se autodenominam de forma distinta: Chiriguano, Pai-Tavyterd ou Kaiowd, Guarani (Ava
Chiripd ou Nhandeva) e Mbya. As diferencas sdo marcadas tanto no dmbito dos costumes e da cultura
material como também no modo de falar a lingua guarani.

% Este enfeite labial, caracteristico do homem adulto kaiowd, é produzido a partir de uma resina retirada da
arvore chamada Tembeta’y.
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atemporais, mas processos em constante movimento e passiveis de transformacoes.

Apesar de sua relevancia, sendo uma cerimonia tradicional da cultura kaiow4, ndo
se tem noticia de que o Kunumi Pepy tenha sido realizado nos ultimos anos na regido. No
Panambizinho ndo ocorre ha 17 anos, embora esteja presente na memoria e discursos ou na
propria marca corporal imprimida aos homens que ainda portam o tembeta atualmente.
Neste contexto, busco compreender como o grupo lida com essa realidade e que
repercussoes a falta do ritual exerce sobre sua identidade.

Segundo fontes orais, um dos motivos pelo qual o Kunumi Pepy deixou de ser
praticado no Panambizinho seria o processo de desterritorializa¢do e luta pela terra que
mobilizou o grupo por quase 50 anos, o que poderia ter afetado a organizacdo social do
grupo e, consequentemente, esta pratica religiosa.

Outro motivo seria o fato de nao haver hoje na aldeia um pajé, rezador, que
conheca “profundamente” as rezas e os passos do ritual ou que seja reconhecido com tal
competéncia pela comunidade. Apds a morte dos antigos lideres, ndo houve ainda nessa
aldeia uma lideranga religiosa que pudesse organizar o grupo em torno dos preparativos
para essa pratica.

Também o contato crescente com os membros e os valores da sociedade envolvente
influi nas praticas religiosas do grupo, sobretudo entre os jovens.

Compreendo que a realizagdo do ritual (que antigamente obedecia a certa
periodicidade, ocorrendo a cada dois ou trés anos, de acordo com o nimero de criancas que
chegavam a faixa etdria indicada para sua prdtica) seria, na atualidade, uma busca de
reconhecimento do préprio grupo e confirmacdo de sua identidade frente a sociedade
envolvente, ou mesmo no interior da prépria dinamica grupal. Assim, um momento de
crise poderia ser indicativo de necessidade de sua realizacdo. As decisdes de executar o
ritual podem estar relacionadas, por exemplo, com crises na vida social da aldeia
produzidas pelas contradicdes presentes no contato com outras culturas, como parecem
confirmar alguns relatos.

Minha pesquisa estd embasada em fontes tedricas das dreas de Histdria, Sociologia,
Psicologia Social e Antropologia, sobretudo estudos referentes a identidade; e em fontes
etnogréficas, utilizando a metodologia da histéria oral, considerando que a propria
sociedade kaiowa valoriza a tradi¢do oral, na qual se mantém a memoria do grupo. Reflito,
portanto, sobre os dados obtidos a partir do modo como sdo percebidos pelos préprios
indigenas, considerando as especificidades de sua histéria, o processo de contato com a

sociedade envolvente e os modos particulares de resisténcia e afirmacao de sua identidade.
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Quanto a escrita do texto, na transliteracdo dos termos e expressoes em guarani
presentes nos depoimentos dos indigenas, tentei seguir as orientacdoes da Associacdo
Brasileira de Antropologia. Escrevi, portanto, com maitsculas os etnonimos, sem flexiona-
los quanto a género e ndimero; escrevi com minusculas quando os nomes das etnias foram
usados como adjetivos. A acentuacdo em guarani € marcada graficamente quando a palavra
€ paroxitona ou proparoxitona; quando € oxitona nao é marcada. Orientei-me por esta regra
quando deixei os termos em guarani em itdlico; quando ndo, a acentuacao segue a regra do

portugués.

Fontes bibliograficas sobre os Kaiowa e a histéria do Panambizinho

Na bibliografia utilizada constam textos cldssicos sobre os grupos falantes do
guarani.

Egon Schaden (1974) fez investigacdes de 1946 a 1951, em aldeias do Mato
Grosso, incluindo, de 1949 a 1951, a aldeia do Panambizinho, chamada Panambi na época.
Seus textos informam sobre aspectos da prética do batismo e do Kunumi Pepy, além de
rezas e cangOes, revelando que a vida religiosa € o nucleo da resisténcia cultural dos
Kaiow4.

Bartolomeu Melid, Georg e Friedl Griinberg registraram vdarios aspectos da cultura
pai. Em sua classica monografia publicada em 1976, hd minuciosas descrigdes do Kunumi
Pepy.

Essas fontes trazem informacdes sobre a cultura e religiosidade dos povos
indigenas falantes do guarani e a importancia dos rituais em sua maneira de perceber e
representar a realidade.

As informacdes mais relevantes sobre o Kunumi Pepy estdo nos textos de Graciela
Chamorro, que desde 1983 pesquisa a religiosidade e o modo de ser dos povos Guarani
Kaiow4 e Mby4 do Brasil. No capitulo 4 de seu livro Kurusu Ne’éngatu, palavras que la
historia no podria olvidar, Chamorro (1995) descreve o Kunumi Pepy como um ritual de
iniciacdo, sendo o mais importante e complexo da tradicdo guarani, “no qual aparecem o
zelo e a alta preservagdo simbdlica do grupo”. Segundo a autora, € provdvel que nunca um
nao-indio tenha conseguido observar esse ritual, pelo menos integralmente. Sua descri¢ao
deriva de observacdes parciais que lhe foram permitidas e de relatos que recolheu entre

abril e junho de 1989, na aldeia do Panambizinho. Estes relatos foram analisados e
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corrigidos pela autora em 1990 e 1991 juntamente com moradores da aldeia na época:
Valdomiro, Maria, Mariana, Doricia, Roseli, Paulito, Mario e Anardo.

A descri¢ao de Chamorro € minuciosa, relatando todos os detalhes dos preparativos
para o ritual, desde a primeira reunido entre os moradores para a organizacdo da festa, a
constru¢do da casa de reza, confeccdo de vestimentas, feitura do fembeta etc. Ela descreve
as quatro fases do ritual: Tekoaku, Jerosy Puku, Mitd ka’u e Mita kutu, sendo esta ultima o
momento mais critico quando os meninos t€ém os ldbios perfurados e adornados pelo
tembeta. Chamorro transcreve também rezas e cantos que, segundo a comunidade, fazem
parte da cerimoénia, refletindo sobre os sentidos que os textos destes cantos expressam
sobre o modo de ser kaiowa.

Também considero uma importante fonte para meu trabalho o artigo Ciclo de vida
en los pueblos guarani, aporte lingiiistico a partir de los léxicos de Antonio Ruiz de
Montoya, também de autoria de Chamorro, publicado no Suplemento Antropologico, pela
Universidade Catdlica Nuestra Sefiora de la Asuncion, em junho de 2007. Neste artigo,
Chamorro faz mencgdo a descricio de Montoya (1892) sobre uma cerimdnia que marcava
uma certa maioridade e maturidade alcangadas pelos meninos Guarani. Somente os
meninos passavam por esse ritual de iniciacdo. Chamorro cita uma das cartas anuas do
século XVII, publicadas por Maeder, na qual consta que todos os Guarani eram criados
“desde muy tiernos con una costumbre barbara: dan al labio inferior um taladro y cuelgan
de él por gala un hueso grande y redondo que llaman en su vulgar tembetd”.

Outras leituras de artigos de Graciela Chamorro foram importantes referenciais
tedricos, como Lingua e Identidade: pelo crivo guarani de palavra (2007), Teologia
Guarani (2004) e Os guarani, sua trajetoria e seu modo de ser (1999). Todos as
informacdes e discussdes apresentadas por Graciela Chamorro sao de méxima relevancia
para minha pesquisa.

Considero ainda importantes leituras para esta pesquisa a tese de doutorado de
Katya Vietta, Historias sobre terras e xamds kaiowa: territorialidade e organizacdo social
na perspectiva dos Kaiowa de Panambizinho (Dourados, MS) apds 170 anos de
exploracdo e povoamento ndo indigena da faixa de fronteira entre o Brasil e o Paraguai,
de 2007, e as dissertacdes de mestrado Historia dos Kaiowd da Aldeia Panambizinho: da
década de 1920 aos dias atuais (2005), de Nely Aparecida Maciel; O movimento dos
Guarani e Kaiowd de reocupacdo de seus territorios em Mato Grosso do Sul e a
participacdo do Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), desenvolvida por Meire

Adriana da Silva, em 2005; Uma andlise critica das relagbes de poder no género
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relatorio: o caso dos Kaiowd da Aldeia Panambizinho (2007), por Juliane Ferreira Vieira.

A leitura desses trabalhos auxilia a compreensdo da histéria da comunidade do
Panambizinho, o loteamento da terra, os conflitos fundidrios, e mudancas culturais
decorrentes. Considerei varias informacdes apresentadas no trabalho de Maciel como
referéncia para contar, no capitulo 2, alguns aspectos da histéria desta aldeia, sobretudo a
luta por seu territdrio.

O historiador Antonio Brand (1997, 2004) também discute a questdo da
territorialidade e o movimento étnico-social pela demarcacdo das terras guarani no Mato
Grosso do Sul

Um trabalho de médxima relevancia é a tese de doutorado do professor Levi
Marques Pereira, Imagens kaiowd do sistema social e seu entorno (2004), que discute a
organizacao social interna dos Kaiowa e traz dados sobre as bases culturais que sustentam
seu modo de ser na atualidade. Seu trabalho foi de grande importancia para algumas
reflexdes que faco nos capitulos 2 e 3 sobre as mudangas que vém ocorrendo na
organizacao social desta aldeia.

A Antropologia tem mostrado que os povos indigenas ttm um modo préprio de
socializag¢do, de acordo com seus padrdes culturais. Nesta perspectiva, alguns elementos
das concepc¢des religiosas guarani revelam importantes dados da construcio da identidade
desses povos, como proposto por Egon Schaden (1974). A relevancia da religiosidade
apresentada na etnografia de Schaden é enfocada, a meu ver, como foco de resisténcia
cultural no contato com a sociedade envolvente, mas também como elemento de didlogo
cultural.

Sendo o fendmeno em destaque um ritual, fez-se necessario o uso de autores
classicos da Antropologia que se debrucaram sobre a importancia dos rituais religiosos na
vida das pessoas e comunidades. Sdo importantes referéncias o etnélogo belga-francés
Arnold van Gennep (1978), que discorreu, em 1909, em seu livro Os Ritos de Passagem,
sobre o processo ritual que marca a passagem de uma etapa da vida para outra em varias
sociedades primitivas, e o etnélogo Victor Turner (1974), que desenvolveu os conceitos de

“liminaridade” e “communitas”, no livro O Processo Ritual.

Fontes etnograficas

Parte do material etnografico estd publicada nas obras de referencia descritas acima
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e outra parte foi levantada por mim durante visitas semanais a aldeia do Panambizinho,
durante o ano de 2008, resultando em material depositado no Centro de Documentacao da
Faculdade de Ciéncias Humanas da UFGD, a fim de ser disponibilizado para consulta.

Para consolidar esse acervo, a pesquisa de campo seguiu os seguintes passos:
observacdo participante; gravagdo, transcricdo e traducdo (quando realizadas na lingua
guarani) de entrevistas; e analise dos dados levantados.

Entrevistei cerca de 40 pessoas, moradoras da Aldeia Panambizinho, sendo que
realizei mais de uma entrevista com algumas delas. Meus interlocutores foram pessoas de
todas as idades e posi¢Oes sociais, homens, mulheres, velhos e jovens. Procurei escutar
representantes das principais familias extensas, as familias Concianca, Aquino, Pedro
Perito, Silva e Capilé. H4 entre essas familias, algumas pessoas de expressao politica —
como Valdomiro Aquino, reconhecido como um representante do grupo frente a sociedade
ndo-india, e Nelson Concianga, capitdo da aldeia — e de expressdo religiosa — como Arda
Concianca e Doricia Pedro, procuradas pela comunidade para orientagcdes e rezas. Além
dessas, ha pessoas que nao pertencem a essas familias, mas que, no decurso da histéria do
Panambizinho, fizeram aliangas por meio de casamentos ou tém parentes ali e por isso
passaram a morar nesta aldeia. Algumas tiveram atuacdes importantes no Pprocesso
histérico dessa comunidade e na luta por seu territério, como € o caso do rezador Jairo
Barbosa, também conhecido como Luis, que casou-se com Aparecida Aquino, filha do
falecido rezador Paulito Aquino, e passou a morar na aldeia, sendo hoje o tnico rezador do
grupo. E o caso também de Valdelice Veron, filha do falecido Marco Veron, um lider
kaiowda que tinha forte expressdo na regido. Valdelice, casada com o guarani Natanael, é
diretora da escola indigena Pa’i Chiquito Pedro. O casal foi convidado a morar na aldeia e
¢ bastante atuante na luta pelos direitos de toda a comunidade, sobretudo na drea da

educacao.

Instrumental para analise das fontes

Considerando a importancia do didlogo interdisciplinar, no estudo da construcio da
identidade, aproximo-me do ritual kaiowd apoiada em autores da Histdria, Sociologia,
Antropologia e Psicologia Social.

No ambito da Psicologia Social, baseio-me especialmente no psicélogo brasileiro

Antonio da Costa Ciampa (1987, 2002, 2004, 2006), que desenvolve uma concepcao
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psicossocial da identidade. Com isso ele propde a identidade como sendo um processo
dindmico de transformagdes, uma “metamorfose” que ocorre ao longo da vida dos
individuos, tanto no plano subjetivo como no plano objetivo, nas relacdes que esses
individuos estabelecem com as vdrias esferas de sua vida social. Os conceitos de atividade
e consciéncia, e a dialética entre igualdade e diferenca sd@o fundamentais no estudo
desenvolvido por este psicologo.

Compartilho com Ciampa a concep¢do de que a constitui¢do identitidria € um
processo, e ndo algo estdtico, o que me leva a pensar que a cultura dos povos indigenas é
uma dindmica de constru¢do que se dd, por um lado, nas interagdes sociais com seus
grupos originais de referéncia e, por outro, no contato com as esferas da sociedade
envolvente.

O processo de transformacdes que constituem a identidade se expressa nas
representacOes sociais, conceito discutido neste trabalho a partir da abordagem do
psicologo Serge Moscovici (2003), como construgdes simbdlicas, historicamente
determinadas e socialmente compartilhadas.

Baseio-me também nas concepcdes do historiador Roger Chartier (1986) e dos
antropdlogos Clifford Geertz (1989) e Sandra Jatahy Pesavento (2003), que abordam as
representacdes sociais como elementos em permanente transformacgdo, participando da
constru¢ao da realidade social e da percepg¢ao e identidade de cada individuo.

Utilizo ainda algumas idéias dos socidlogos Stuart Hall (2006) e Kathryn
Woodward (2000), autores contemporaneos que discutem a identidade e as sociedades
modernas na arena global. Acredito serem importantes estas referéncias, na reflexdo sobre
como os Kaiowa do Panambizinho lidam atualmente com as relagdes que estabelecem com
a sociedade envolvente e como esta experiéncia se reflete sobre sua identidade e sobre
expressoes religiosas como o Kunumi Pepy.

Busco ainda na Antropologia referéncias para o conceito de etnicidade, sobretudo
nas visdes de Roberto Cardoso de Oliveira (2000, 2003, 2006) e Manuela Carneiro da
Cunha (1987), que elaboram o significado de pertencimento e auto-definicio como

fundadores da identidade étnica.

Metodologia: a Histéria Oral

Utilizo a metodologia da Histdria Oral, com observagdo participante e realizacao de

17



entrevistas, considerando que, no estudo de grupos indigenas, este € o método mais
adequado, por serem estes grupos de tradi¢do oral e ndo de tradi¢ao escrita.

O método etnogréafico permite-me considerar a visao que estes indigenas tém de si,
como descrevem a identidade masculina, € como constituiram a memoria e as
representacdes simbolicas sobre o Kunumi Pepy

O arquedlogo Jorge Eremites de Oliveira (2003) afirma que a histéria indigena
pode ser compreendida de duas maneiras: como a histéria que os cientistas sociais
produzem a partir de suas representagdes sobre o transcurso sociocultural das populagdes
nativas, ou a histdria narrada e interpretada pelos proprios indigenas, via tradi¢do oral. Para

ele:

(...) a histéria indigena esta ligada a idéia de ethos, ou seja, ao cardter sociocultural dos
povos indigenas, e apresenta-se como um tipo de historia émica, aquela histéria que os
proprios nativos americanos contam sobre si € sobre seus ancestrais. Essa visdo émica foi
incorporada a idéia de etnoistéria quando a tradicdo oral passou a ser considerada como
uma importante fonte de pesquisa em muitos estudos realizados na América do Norte
(OLIVEIRA, 2003, p. 40).

Essa dicotomia entre a nossa representagdo sobre o “outro” e a representa¢do dos
indigenas sobre si remete a uma antiga discussdo a cerca da visdo dos préprios nativos
sobre sua trajetéria, que pode ser impregnada por representacdes ndo facilmente
decodificaveis pelo pesquisador.

Neste sentido, John Lewis Gaddis (2003, p. 17) nos remete a uma das mais
importantes atividades do historiador: tornar a complexidade em algo compreensivel,
primeiro para si mesmo, depois para os outros, por meio da representacdo. Esta perspectiva
problematiza o lugar do observador e sua percep¢do a respeito de sua propria inser¢ao
cultural.

Vagner Gongalves Silva (2000) discute esta questdo ressaltando diferentes
dimensdes de relacionamento do pesquisador com o grupo estudado, o modo pelo qual isto
se reflete na pesquisa etnografica e como se d4 a passagem do campo ao texto.

Para ele, hd redes de significados que vao além das etapas estabelecidas pela
academia para a realizacdo de uma pesquisa cientifica, nas quais o campo é uma fase
intermedidria entre a proposicao de um projeto e a andlise dos resultados coletados.

Para Silva (2000), ha uma troca de informacdes e de percep¢des entre pesquisador e
pesquisado, sendo importante estabelecer uma relacdo de confianga entre as partes. Para

isso, € necessdario que o pesquisador tenha um conhecimento minimo dos costumes e
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cddigos do grupo, a partir da convivéncia cotidiana com 0 mesmo, 0 maior tempo possivel,
aprendendo-se suas formas de comunicacido e hébitos e, coletando depoimentos e fatos
registrados, se possivel com gravadores, maquinas fotogréficas e filmadoras.

O historiador Sidney Chalhoub (1990, p.23) propde que todo pesquisador deve
considerar que a expressdo individual ocorre dentro de uma estrutura fornecida por cada
cultura. Portanto, somente através de um esforco de alteridade, na decodificacdo e
contextualizagdo, o historiador pode chegar a descobrir a “dimensao social do pensamento”
que lhe € apresentado. Nesse caso, o autor propde a criacdo de um método interpretativo no
qual os detalhes aparentemente irrelevantes sdo formas de acesso a uma determinada
realidade. “Sao tais detalhes que podem dar a chave para redes de significados sociais e
psicolégicos mais profundos, inacessiveis por outros métodos” (CHALHOUB, 1990, p.
17).

Estas redes de significados podem ser reveladas, ao meu ver, pela pesquisa
etnografica a partir de trés procedimentos bésicos propostos pelo antropdlogo brasileiro
Roberto Cardoso de Oliveira (2000): os atos de “olhar”, “ouvir” e “escrever”.

As duas primeiras etapas de apreensdao dos fendmenos sociais (olhar e ouvir) sao
apresentadas por Cardoso de Oliveira como exercicio de percep¢do, atos cognitivos
preliminares no trabalho de campo. O escrever é a segunda etapa da pesquisa, sendo um
exercicio de pensamento e producdo de um discurso. Constitui a interpretacdo etnoldgica,

ou seja, andlise teérica dos dados etnograficos obtidos na observacao.

Examinados o olhar, o ouvir e o escrever, a que conclusdes podemos chegar? Como
procurei mostrar neste inicio, essas ‘“faculdades” do espirito t€m caracteristicas bem
precisas quando exercitadas na 6rbita das ciéncias sociais e, de um modo todo especial, na
da antropologia. Se o olhar e o ouvir constituem a nossa percep¢do da realidade focalizada
na pesquisa empirica, o escrever passa a ser parte quase indissocidvel do nosso pensamento,
uma vez que o ato de escrever € simultdneo ao ato de pensar. Quero chamar a aten¢do sobre
isso, de modo a tornar claro que — pelo menos no meu modo de ver — € no processo de
redacdo de um texto que nosso pensamento caminha, encontrando solu¢des que
dificilmente aparecerdo antes da textualizacdo dos dados provenientes da observagdo
sistemdtica (OLIVEIRA, 2000, p. 31-32).

O autor aponta ainda que, na observacdo participante, o pesquisador deve assumir
um papel na sociedade observada, viabilizando uma aceitacdo pelos membros daquela
sociedade. Para ele, a observacdo participante ndo € mero processo de constru¢do de
hipéteses, mas uma compreensao que capta o “excedente de sentido”, as significacdes que

escapam a outras metodologias.
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Estrutura dos capitulos

Meu trabalho estd dividio em trés capitulos. No primeiro apresento a concepgao
tedrica que orienta minhas reflexdes, nos aportes da Histéria Indigena, Antropologia,
Sociologia e Psicologia social, enfocando as identidades pessoais e coletiva como
processos de metamorfose que ocorrem na interagdo individuo-sociedade e nas articulagoes
no plano psicossocial. Neste sentido, o ritual Kunumi Pepy € enfocado como um marco da
identidade masculina kaiowd e identidade étnica que vém sofrendo transformacdes ao
longo dos anos.

No capitulo 2 conto aspectos relevantes da historia da Aldeia Panambizinho e
apresento a memdoria que o grupo constrdi sobre o Kunumi Pepy; as representagdes sociais
sobre o ritual que sustentam a vida social nesta aldeia; como esta comunidade estd lidando
com as mudancas culturais que vém ocorrendo e as aspiracdes que tém sobre a volta a
prética do ritual.

No capitulo 3, abordo como a identidade kaiowd € sustentada sobre prescricdes
religiosas e por que a volta ao Kunumi Pepy € apresentada como garantia da preservacao
de sua identidade. Considero as relacdes de poder e politicas de identidade presentes nesta
dindmica. Reflito ainda como a auto-imagem desta comunidade € constituida nas relagdes
de contato e no inter-jogo entre as referéncias culturais do passado e as projecdes do
futuro, levando a transformacodes identitarias que marcam o lugar do ritual Kunumi Pepy no
modo de ser e de viver no Panambizinho.

Na conclusdo, destaco que, entre os mais conservadores da aldeia, hd uma busca de
referéncias nos modelos vividos pelos antepassados, sendo a volta ao ritual Kunumi Pepy
uma aproximacao aos parametros culturais tradicionais do grupo e preservacdo de sua
etnicidade, garantindo a transmissdao de conhecimento aos meninos e possibilitando que se
tornem “‘verdadeiros homens kaiowd*. A prética desse ritual € vista como um caminho para
a solucdo de todos os conflitos vividos pela comunidade. Além disso também seria garantia
de manutencao de relagdes de poder na dinamica interna do grupo e auto-afirmacao de sua
identidade étnica nas relagdes de contato com a sociedade envolvente.

Por outro lado, ocorre entre muitos Kaiowd dessa aldeia uma assimilacdo da ldgica
do ndo-indigena presente em varios segmentos das relagdes com o entorno. Muitos,
embora ainda respeitem as tradicdes, transitam também na sociedade ndo-indigena e
assimilam outras referéncias culturais vindas de fora.

Nesse contexto, observa-se a busca de reposi¢do de elementos culturais que podem
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apresentar a identidade como um fendmeno estitico e atemporal, ndo passivel de
mudancas. Por outro lado, verifica-se também movimentos de mesmidade, de superagdo de
si mesmo e busca de autonomia, contribuindo para identidades pessoais e coletiva nao

fixas e passiveis de constantes transformacoes e ressignificacoes.

(@'N
o

Nesse processo, multiplas identidades se complementam na totalidade que

(€N
@)

individuo kaiowda e em varios momentos também se confrontam entre si. Este

movimento inevitdvel que caracteriza a identidade-metamorfose.
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Indios kaiowd em meados da década de 40. Da esquerda para a direita, o terceiro indigena

€ o Pa’i Chiquito Pedro, fundador da Aldeia Panambizinho

O rezador atual Jairo Barbosa (Luis)
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CAPITULO 1 - IDENTIDADE PSICOSSOCIAL E IDENTIDADE ETNICA

Todos invidveis, mas presentes. Cada um de nds, povos invidveis, é uma face
de Deus. Com sua lingua propria que muda no tempo, mas que so muda
dentro de uma pauta. Com seus costumes e modos peculiares, que também
mudam, mas mudam por igual, dentro do seu propio espirito.

(...) Afinal tudo estd claro. Na verdade apenas representei e ainda represento
aqui um papel, segundo aprendi.

Darcy Ribeiro

Enfocando o estudo da identidade kaiowd na comunidade indigena Panambizinho,
aproximo-me do Kunumi Pepy, a partir da categoria ‘“metamorfose”, proposta pela
psicologia social e compreendida, segundo a abordagem de Antonio C. Ciampa, como
movimento permanente de transformacdes, articulagdes, incorporagdes e reatualizacdes do
grupo social.

Essa metamorfose constréi, por um lado, a identidade étnica do grupo social a partir
da interac@o entre igualdades e diferencas em relacdo a outros grupos, marcando também
as identidades pessoais e o sentimento de pertenca de cada individuo que compde tal
sociedade. Por outro lado, tal movimento de transformacdes e articulagdes possibilita as
relacdes de contato com a sociedade envolvente e com 0s novos elementos culturais com
0s quais o grupo passou a conviver nas ultimas décadas de sua historia.

Considerando esses aspectos, apresento neste capitulo os conceitos implicados no
estudo da identidade psicossocial e da etnicidade. Estes referenciais auxiliam-me a
compreender o Kunumi Pepy e as representacdes sociais construidas pela comunidade do
Panambizinho sobre esta cerimonia, como etapa da constru¢iao da identidade masculina e

da identidade étnica.

1.1- A interacao individuo-sociedade como processo de construcio da

identidade

Na Psicologia, o conceito de identidade pode ser expresso como “imagem de si”.

Algumas definicoes se referem a identidade como sentimentos reconhecidos pelo individuo
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como proprios de si. Na literatura européia desenvolve-se o conceito de “representacio de
si” e na norte-americana emprega-se o termo “self”.

Porém ha uma diversidade tedrico-metodologica nesses estudos que leva a
subdivisdo da categoria em diferentes sistemas como: identidade pessoal (constituida pelos
atributos do individuo) e identidade social (constituida pelos atributos de grupos), sendo
que esta ultima pode se subdividir em identidade de género, identidade étnica, religiosa,
profissional etc. Um termo utilizado na atualidade € identidade psicossocial, que se baseia
na idéia de inter-relag@o entre as instancias individual e social.

Carlos Rodrigues Brandao (1986), psicélogo, antrop6logo e cientista social, define
a identidade como o sentimento pessoal e a consciéncia de um ‘“eu”, de uma realidade
individual que torna o sujeito tnico diante de outros “eus”. E na relagiio com estes outros
“eus”, diferentes de si, que o sujeito Unico se reconhece. Assim, temos a nocdo de
encontro, necessario a construcdo da identidade. Por um lado, este ¢ um processo
dindmico, de constantes movimentos e articulagdes entre o “eu* e “outro*. Por outro lado,
a permanéncia e manutencdo de certos pontos de referéncia, que ndo mudam nunca na
identidade do sujeito — como seu nome, as relagdes de parentesco, nacionalidade etc — lhe
permitem uma distin¢do e unidade no reconhecimento de si.

A idéia de permanéncia € sustentada pelo que o psicanalista Renato Mezan (2002,
p. 254)) denomina “sentimento de identidade*: uma ‘“sensacao subjetiva de ’eu sou eu’, [de
que] um ’algo’ permanente subjaz aos diversos momentos de minha existéncia®. Este autor
afirma que h4 uma certeza subjetiva do individuo sustentada pelo vinculo que une seus
pensamentos e emogds ao seu corpo. “E a circunscri¢do do corpo que sustenta a vivéncia
de uma identidade prépria, originando a convic¢do de que um ’eu’ habita este corpo e
somente este corpo’ (MEZAN, 2002, p. 255).

Segundo o cientista social Juracy A. Almeida (2005), esta idéia de permanéncia, da
necessidade de cada individuo sentir-se a si-mesmo como o mesmo, remete a diferenca

entre ipseidade e identidade.

Cabe lembrar que ipseidade tem como raiz ipse, que remete a idéia de o mesmo referida a
si mesmo (0 mesmo relacionado com a prépria individualidade) e envolve a questdo da
unicidade do individuo, pensado em si mesmo, ao contrdrio de identidade, derivado de
idem, que remete a 0 mesmo enquanto alguém relacionado a outro(s) e que, portanto, diz
respeito a uma questdo relacional (ALMEIDA, 2005, p. 15).

Outras concepgdes, como a que € apresentada pela psicéloga Linda Davidoff
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(1983), se referem a tra90s3 que seriam caracteristicas isoladas de um individuo, que
formam o conjunto que determina seu modo de ser ou sua personalidade. A idéia de um
conjunto de tracos remete a no¢ao de identidade como uma substincia permanente e a-
histérica que caracterizaria os individuos e grupos sociais, o que implicaria, a meu ver,
negar a dindmica que envolve as relagdes sociais e culturais em um processo complexo de
incorporagdes, metabolizagdes e transformacdes que compdem a histéria de toda
sociedade.

Stuart Hall (2006), no campo da Sociologia, distingue entre trés visdes de
identidade desenvolvidas ao longo da histéria. Segundo ele, a identidade do sujeito do
[luminismo € o centro essencial do “eu®, unificado e dotado de capacidade de razdo,
consciéncia e acdo. Este “eu” é considerado como nicleo interior que emerge no
nascimento do individuo e se desenvolve, mas permanecendo sempre o mesmo, ao longo
de sua existéncia.

Ja o sujeito sociolégico, prossegue Hall, reflete a complexidade do mundo
moderno. O nucleo interior do sujeito ndo € autdnomo e auto-suficiente, mas formado nas
relacdes sociais, que mediam valores e simbolos da cultura. O sujeito tem um ntcleo ou
esséncia que € seu “eu real”, mas este € modificado ao longo de sua vida, num didlogo com
os mundos culturais exteriores. H4 uma idéia de projecdo do préprio eu nas identidades
culturais, a0 mesmo tempo em que o individuo internaliza seus significados, que se tornam
parte de si.

Essa identidade unificada e estdvel passa, no entanto, a se fragmentar, tornando-se
composta de vdrias identidades, as vezes contraditorias. Este processo produz, segundo
Hall (2006), o homem moderno, que nao tem uma identidade fixa e assume identidades
diferentes em diferentes momentos. Nao hd um “eu coerente” e sim identidades

contraditérias.

Se sentimos que temos uma identidade unificada desde o nascimento até a morte € apenas
porque construimos uma cdmoda estdria sobre nés mesmos ou uma confortadora “narrativa
do eu”. (...) a identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente é uma fantasia.
Ao invés disso, a medida que os sistemas de significacdo e representagdo cultural se
multiplicam, somos confrontados por uma multiplicidade desconcertante e cambiante de
identidades possiveis, com cada uma das quais poderiamos nos identificar — a0 menos
temporariamente (HALL, 2006, p. 13).

? Um trago é uma dimensio continua que pode ser conceituada como ligagio de duas caracteristicas opostas e
extremas, como por exemplo “totalmente socializdvel”, ou “totalmente isolado”, entre as quais o individuo
deverd situar-se, mais perto de um dos dois pontos extremos. O traco pode referir-se a aspectos diversos da
personalidade como temperamento, motivacdo, ajustamento, capacidade e valores (DAVIDOFF, 1983, p.
535).
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A concep¢dao de identidade como algo que se concretiza na maturidade do
individuo, tornando-se a esséncia de seu “eu’, imutdvel e permanente, como defendido por
Davidoff, encontra-se muito distante da visao que proponho neste estudo. Defendo a nog¢ao
de identidade mutével, constituida na dindmica do encontro, como proposto por Brandao,
em que o sujeito se reconhece como unico a medida que se relaciona com outros “eus.
Acredito ainda, como este autor, que algumas caracteristicas ndo se modificam, como a
etnia. Este é o caso do pertencimento a etnia kaiowd, que imprime ao sujeito do
Panambizinho sua distincdo em relagdo a outros indigenas e em relacdo aos nao-indios.
Acredito que a relacdo estabelecida com a sociedade envolvente interfere no modo de
viver do grupo, que assimila novos valores culturais, mas também contribue para a
manuten¢do de alguns pontos de referéncia baseados em suas tradi¢cdes, como os rituais e
mitos, permitindo sua distingao de outros grupos e o orgulho de sua etnicidade.

Neste sentido, verifico, como proposto por Hall, que na contemporaneidade,
também as sociedades primitivas sdo confrontadas pelo processo de multiplicacdo de
sistemas de significacdo sobre a realidade, a medida que passam a conviver com outras
l6gicas e representagdes culturais, levando a ocorréncia de outras identidades possiveis e
nio mais somente sua identidade étnica. Assim, ndo basta ao morador da aldeia
Panambizinho ser kaiowa. Ele é kaiowa, estudante, trabalhador, usudrio da internet,
telespectador de determinada emissora, ouvinte de radio, torcedor de time de futebol,
consumidor, cliente de determinada loja, eleitor etc. Além disso, os kaiowd, sobretudo os
mais jovens, mesmo que usem o tembetd, também ja buscam outras marcas em sua
imagem corporal, como tatuagens, t€nis de marcas conhecidas, roupas da moda, piercing
etc. Assim, representam varios personagens ao mesmo tempo, identidades multiplas que
ora se contrapdem, ora se complementam.

Acredito que, embora o exercicio de inimeros papéis sociais nao elimine o ser
kaiowa identificado com seus antepassados — que se re-atualiza possivelmente na prética
de rituais e manutencdo de crencas — talvez transforme a identidade desses individuos e do
grupo social, que passa a apresentar diferentes modos de ser kaiowd na atualidade. Este
processo de transformagdes aponta a importancia da inter-relacdo individuo-grupo e das
relacOes entre grupos distintos na constitui¢do das identidades pessoal e coletiva.

Sobre isso, a soci6loga Kathryn Woodward (2000) defende que a identidade
desenvolvida na esfera pessoal € atravessada por impactos causados pela esfera publica. O

processo de formacdo da identidade envolve uma pluralidade de acdes do individuo de
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acordo com os papéis que exerce e 0 comprometimento que tem com cada ambiente social
em que vive.

A autora ressalta que, em alguns momentos, as multiplas identidades do sujeito se
complementam na totalidade que € o individuo em seu modo singular de ser, mas em
outros se confrontam entre si. Desta forma, o individuo pode agir de determinado modo em
um ambiente social e de modo diferente em outro ambiente. Isso ndo ocorre por
inautenticidade, mas porque somos um e somos muitos. Este nao € um processo simples,
podendo gerar choques entre identidade e ambiente social, ou choque de identidades em
nivel interno, no Ambito da subjetividade do individuo.

H4, enfim, como aqui apresento, uma variedade teérico-metodolégica nos estudos
sobre identidade. Acredito, porém, que o conceito que mais se aproxima da proposta de

minha pesquisa € o que apresenta Juracy A. Almeida (2005):

A noc¢do usual de identidade, tal como ¢ utilizada pelas pessoas em seu cotidiano, diz
respeito a algo que permite localizar e definir o individuo seja em termos de sua
personalidade, seja em termos de sua posicéo e de seus papéis sociais, seja ainda em termos
dos grupos a que pertence ou aos quais se filia (ALMEIDA, 2005, p. 12).

Em sua tese de doutorado, Almeida, apresenta o seguinte historico sobre os estudos
do conceito de identidade na Psicologia e dreas afins, o qual cito a seguir, por destacar
estudos de importantes autores que também estou utilizando como referéncia neste

trabalho.

O termo identidade ganhou destaque na Psicologia a partir dos escritos de Goffman (1988),
Sarbin, Scheibe, Kroger (1965), Erikson (1968), Zavailloni (1972) e Tajfel (1974). Nas
ciéncias sociais, segundo as considerag¢des de Oliveira (1976) e Novaes (1993), a no¢do se
fez presente através de Goodnough (1963), Moeman (1965), Barth (1969) e Bateson
(1982), na Antropologia, e de McCall e Simmons (1966), Griimberg e Griimberg (1971), e
Berger e Luckman (1999), na Sociologia. Em 1976, Lévi-Strauss publicou uma coletanea
de trabalhos apresentados em um semindrio interdisciplinar sobre a no¢do de identidade,
coordenado por ele. Em 1983 foi publicada na Itdlia uma coletanea (Sciolla, 1983) sobre a
identidade, contendo, inclusive, um artigo de Talcot Parsons, renomado tedrico da
sociologia americana. No Brasil, Roberto Cardoso de Oliveira (1976), antrop6logo, com
seus estudos de identidade étnica, e Ciampa (1977), psicélogo, com seus estudos sobre a
identidade social, personificam marcos iniciais da utilizagdo da nocdo de identidade em
suas respectivas dreas de estudo® (Idem) .

A interacdo entre individuo e sociedade no processo de construcdo da identidade

serd discutida a seguir na abordagem da Psicologia Social.

4 . . A . , - . . .
As datas indicadas entre paréntesis, nesse pardgrafo, ndo assinalam a cronologia dos estudos realizados por
esses autores, € sim as datas das edi¢des que foram consultadas por Almeida.
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1.2 - O conceito de identidade na Psicologia Social

Na Psicologia Social, os estudos sobre a identidade destacam a inter-relacdo entre
vida psiquica e ambiente social, considerando a importancia da cultura e do modo de ser
coletivo na constituicao da consciéncia individual.

Esta relacio ser humano-sociedade jad era, no inicio do século XX, uma
preocupacdo de Wundt, o pai da Psicologia, que distinguia entre dois campos de pesquisa:
a Psicologia Fisiolégica, que deveria estudar os elementos psiquicos e bioldgicos, e a
Psicologia Social, que estudaria a realidade externa dos individuos, sendo essa ultima o
foco da “Volkerpsychologie”, Psicologia dos Povos, criada por esse autor para estudar
fendmenos coletivos como a cultura e a linguagem (FARR, 1998, p13). Na concepcdo de
Wundt, a cultura faz parte das consciéncias dos individuos ao mesmo tempo em que se
desenvolve fora deles.

O socilogo Emile Durkheim também compartilha dessa idéia. Para ele, a
separacdo entre individual e coletivo é necessdria para delimitar o campo das
“representagdes sociais”, que seria objeto de estudo da Sociologia, € o campo das
“representagdes individuais”, que seria objeto de estudo da Psicologia (FARR, 1998).

A énfase nas interagOes entre individuo e sociedade é dada também nos estudos de
George Herbert Mead, com o desenvolvimento do Interacionismo Simbdlico’. Mead
propde uma visdo dialética entre fendomenos culturais e comportamentos coletivos e
individuais. Para ele, ndo deve haver dicotomia entre sociedade e individuo. Em seu
classico trabalho “Espiritu, Persona y Sociedad” (1953), afirma que a “pessoa* ndo estd
presente no nascimento, mas este contém em si o desenvolvimento. A “pessoa* surge no
processo das atividades sociais. Os individuos sdao formados através das relagdes sociais,
que sdo sustentadas pelos papéis que os individuos desempenham (FARR, 1998, p. 154).

Essa visdo interativa foi adotada pelos herdeiros de Mead, como Erwing Goffman
(1985), que destaca o modo como o “eu” € apresentado em diferentes situagdes e 0s
conflitos negociados entre os papéis sociais exercidos pelos individuos.

Goffman refere-se a identidade usando expressodes da atividade cé€nica, como ator,
personagem, representacdo e papéis. Segundo ele, em uma representacdo € possivel a

existéncia de um mesmo papel encenado por varios personagens. O personagem expressa

> Tal abordagem enfoca a interacdo como elemento constituinte dos comportamentos dos individuos, que
interpretam a realidade a partir de significados ditados pela sociedade. Os significados nascem na
comunicagdo entre a sociedade e o individuo, capaz de interpretar e simbolizar (BLUMER, 1980).
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a identidade empirica representada no mundo.

Para esse autor, os papéis sociais sdo abstragdes constituidas nas relagcdes sociais e
materializadas pelos individuos e grupos que os personificam. Assim, o papel social é o
lugar prescrito no grupo social, correspondendo a uma identidade coletiva construida nas
relacdes sociais.

A partir deste enfoque, busco compreender como a identidade coletiva
permanentemente re-apresentada pelos kaiowd do Panambizinho € sustentada pelo
exercicio de papéis sociais, lugares prescritos aos membros do grupo nas relagcdes
cotidianas e, sobretudo, nas cerimOnias e rituais. Essas cerimdnias, como o Kunumi Pepy,
apresentam lugares sociais j4 demarcados e praticas a serem adotadas por cada individuo
durante sua realiza¢do, em uma sincronia que visa propiciar as condi¢des para que novos
papéis venham a ser assumidos no interior da dinamica grupal.

Compreendo, neste sentido, os papéis sociais como modelos criados por uma
sociedade a fim de possibilitar a identificacdo dos individuos com o modo de ser do seu
grupo. Esses papéis desempenhados pelos individuos estdo diretamente ligados as
representacgdes sociais e aos discursos reproduzidos no interior do grupo social.

A teoria das Representacdes Sociais desenvolvida pelo psiclogo Serge Moscovici
(2003) define essas representacdes como construgdes simbdlicas, historicamente
determinadas, que a0 mesmo tempo modelam as a¢des dos grupos e individuos no interior
da formagao social e sdo por elas modeladas.

Assim, no estudo do ritual Kunumi Pepy, considero que ha representacdes sociais e
discursos proferidos pelos moradores do Panambizinho que revelam os sentidos dessa
cerimoOnia religiosa na construcdo da identidade coletiva Kaiowd e na constitui¢io da
masculinidade.

Moscovicci aponta que a agdo do individuo ndo € determinada apenas por sua
propria representacdo do real, mas pela representacdo que, através de uma rede de relagdes
sociais, ele compartilha com os demais membros do grupo. Este processo de representacio
envolve os discursos cotidianos proferidos pelos individuos, produzindo sentidos que
permeiam a dinamica das interagdes sociais e repertorios interpretativos sobre a realidade.

As representacOes estdo diretamente relacionadas as condi¢des sociais em que sdao
produzidas, a forma como sdo veiculadas e as funcdes que tém no mundo social. Podem
ser destacadas por suas fungdes social (orientacdo de condutas e das comunicagdes),
afetiva (protecdo e legitimacdo de identidades sociais) e cognitiva (familiarizacdo com um

dado novo).
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Para a antrop6loga Sandra Pesavento (2003), as representacdes sociais compdem 0
imagindrio coletivo e participam da constru¢do da realidade na percep¢do de cada
individuo, uma vez que partilham de um ntcleo de investimento original que faz com que
as pessoas enxerguem o mundo, as relagdes sociais e a si proprias de uma determinada

maneira.

Partilham, pois, desta capacidade mdgica do imagindrio de fazer o mundo existir desta ou

N

daquela maneira, guiando e iluminando o olhar, dando existéncia a coisa nomeada e
admirada. Sendo um universo paralelo de sinais, o imagindrio, como uma constelacio de
representacdes, tem a propriedade também de se substituir ao mundo real, pois as pessoas
fazem dele e nele a sua realidade (PESAVENTO, 2003, p. 74).

O antropdlogo Clifford Geertz (1989) relaciona as representagdes sociais com a
cultura, que deve ser vista “ndo como complexos de padrdes concretos de comportamento
— costumes, usos, tradi¢des, feixes de habitos -, mas como um conjunto de mecanismos de
controle — planos, receitas, regras, instrugdes (o que os engenheiros de computagcdo
chamam ‘programas’) — para governar o comportamento” (p. 58). Para este autor, alguns
elementos culturais sdo materializados em formas simbdlicas, a fim de orientar a conduta

humana.

Nao dirigido por padrdes culturais — sistemas organizados de simbolos significantes — o
comportamento do homem seria virtualmente ingoverndvel, um simples caos de atos sem
sentido e de explosdes emocionais, e sua experiéncia ndo teria praticamente qualquer
forma. A cultura, a totalidade acumulada de tais padrdes, ndo é apenas um ornamento da
existéncia humana, mas uma condicdo essencial para ela — a principal base de sua
especificidade (GEERTZ, 1989, p. 58).

Os padrdes culturais, reafirmados pelas representacdes sociais, formam, portanto,

um conjunto de elementos que modelam as rela¢des dentro do grupo social.

Os padrdes culturais t€ém um aspecto duplo, intrinseco — eles dao significado, isto é, uma
forma conceptual objetiva, a realidade social e psicoldgica, modelando-se em conformidade
a ela e a0 mesmo tempo modelando-a a eles mesmos (GEERTZ, 1989, p. 108).

Almeida afirma, neste sentido, que “do mesmo modo que os individuos sdo sempre
seres relacionais, o saber-se a si mesmo € gerado intersubjetivamente, através das
interacdes comunicativas® (ALMEIDA, 2005, p. 16). Este autor cita duas colocac¢des de

Habermas, que sustentam esta idéia:

Eu nfo posso manter o Eu por mim mesmo, apoiando-me nas préprias forcas. O Eu que
aparentemente me foi dado em minha autoconsciéncia como sendo o Eu puro e
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simplesmente proprio — esse Eu ndo me “pertence”. Esse Eu contém um nicleo
intersubjetivo, porque o processo de individuac@o, do qual ele surge, corre através da rede
de interacdes mediadas pela linguagem (HABERMAS, 1990, p. 204 apud ALMEIDA,
2005, p. 16-17).

Distinquir-se a si mesmo dos outros deve ser algo reconhecido por esses outros. A unidade
simbdlica da personalidade, gerada e mantida através da auto-identificacdo, apdia-se, por
sua vez, na pertenca a realidade simbdlica de um grupo, na possibilidade de se localizar no
mundo desse grupo (HABERMAS, 1983, p. 70-71, apud Almeida, ALMEIDA, 2005, p. 17)

Nesta perspectiva, suponho que a pritica do Kunumi Pepy entre os Kaiowd e a
colocagdo do tembeta daria ao menino uma nova identidade frente ao grupo, assim como
conferiria novos significados a sua subjetividade, sendo a marca de pertencimento a essa
etnia e, a0 mesmo tempo, marca de diferenciacio em relacdo ao ndo-indio e a outros
grupos étnicos. Este e outros padrdes culturais préprios dessa etnia ddo corpo ao conjunto
de representacdes sociais que permeiam o imagindrio coletivo do povo Kaiowa.

E preciso ressaltar, porém, que as representacdes sociais estio em permanente
transformacdo, tendo relagdo com o passado da comunidade, suas tradicdes e historia, mas
também sendo o produto da prética presente que pode contribuir para acrescentar novos

elementos as representagdes e até transformé-las, como aponta o historiador Roger Chartier

(1986).

Numa dada época, o cruzamento desses varios suportes (lingiiisticos, conceptuais, afetivos)
dirige as “maneiras de pensar e de sentir” que delineiam configuracdes intelectuais
especificas (por exemplo, sobre os limites entre o possivel e o impossivel ou sobre as
fronteiras entre o natural e o sobrenatural) (CHARTIER, 1986, p. 38).

A compreensao das representagdes sociais sobre o Kunumi Pepy no Panambizinho
aponta o lugar simbdlico que este ocupa na histéria desta comunidade, revelando: novas
formas de pensar sobre o ritual hoje; os sentidos do declinio de sua pratica; a memoria
sustentada no imagindrio coletivo do grupo e os signficados de sua possivel realizacdao na
atualidade.

No item a seguir, passo a considerar a principal referéncia tedrica de minha andlise:

o conceito de identidade-metamorfose.

1.3 — A Identidade-Metamorfose

O psicologo social Antonio da Costa Ciampa (1987, 2002, 2004, 2006) define a

31



identidade como “metamorfose”, como um processo de constantes mudancas, mas que
também se apresenta de forma estitica em cada momento da existéncia humana. E um
processo continuo de construcio e transformagdes que se dao na relacdo entre igualdades e
diferencas entre os individuos e grupos sociais.

Esta dinAmica imprime a pluralidade e a mutabilidade a histdria pessoal de cada
individuo.

Embora a identidade tenha aparéncia de uma totalidade, € constituida por varios
“eus” que se interpenetram entre si: o individuo é ao mesmo tempo um e varios. Ha uma
processualidade, um movimento de repeticdes e de transformacdes do “eu” que revelam
“outros eus”, manifestando em cada momento uma parte do individuo como
desdobramento das multiplas determinacdes a que esta sujeito. (CIAMPA, 2004, p. 67)

Assim como Goffman (1985), Ciampa recorre a termos da dramaturgia e apresenta
a identidade como a articulacdo de vdérias personagens representadas por individuos que,
a0 mesmo tempo, escrevem e encenam suas histérias, ao interpretar papéis sociais.

Ciampa (1987, 161) entende que a construc¢do da identidade ocorre a partir de uma
dinamica que envolve os niveis pessoal, intraindividual e interindividual. O nivel pessoal é
marcado pelos processos bioldgicos, pela corporeidade. O nivel intraindividual envolve a
consciéncia e a atividade do individuo. O nivel interindividual envolve as relagdes entre
individuo e grupos.

Essa totalidade, que estd em constante movimento, envolve relagdes de oposicao e
“com-posicao” entre elementos subjetivos (fatores bioldgicos e psicoldgicos que se
manifestam na consciéncia e comportamento dos individuos) e objetivos (elementos
sociais, econdmicos, politicos e culturais que marcam a historicidade dos individuos em
sua biografia pessoal e enquanto membros de grupos sociais) (CIAMPA, 1987, p. 145).

O autor afirma ainda que esse movimento ocorre paralelamente em duas instancias:
a identidade individual e a identidade coletiva, ndo havendo possibilidade de dicotomia
entre elas, sendo, portanto, apropriada a denominacdo de ‘“identidade psicossocial”,
conforme pretendo abordar neste trabalho.

Segundo esse enfoque, no ambito da identidade individual ha uma construg¢ao
permanente do “ser” ao longo de sua historia, pela dialética entre os fatores bioldgicos,
psiquicos e sociais. Cada individuo tem caracteristicas que o identificam como sempre
idéntico a si mesmo (e diferente dos demais) e outras que revelam a possibilidade de
igualdade aos outros. Mas o individuo insere-se também em uma identidade coletiva,

construida historicamente em um conjunto de caracteristicas que marcam um grupo social,
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apresentando-o como idéntico a si mesmo e diferente dos outros grupos, e outras
caracteristicas que, ao longo do tempo, diferenciam os membros entre si, levando ao
aparecimento de subgrupos.

Essa dindmica de constituicio da identidade envolve o0s papéis prescritos ao
individuo pelos grupos sociais, como ja discutido anteriormente na perspectiva de
Goffman. Em cada papel social que € interpretado pelo individuo, hd uma reposi¢do de
uma identidade coletiva pressuposta. No entanto, em um processo simultaneo, o individuo
compde sua identidade individual, marcada por suas singularidades.

Neste sentido, Almeida (1999) afirma:

Cada individuo vivencia sua singularidade em conexao com outros individuos, no dmbito
de uma coletividade estruturada, atravessada por regras, valores, crencas, projetos,
problemas e contradi¢des comuns. Para além do modo singular como alguém vive sua
condigdo, existem conexdes e determinagdes sociais que estabelecem possibilidades e

N

limites a sua atuacdo, assim como similaridades, regularidades existenciais e problemas
comuns que o identificam a outros individuos. Desta perspectiva, procura-se desvendar um
significado maior inscrito nas existéncias singulares dos sujeitos, recuperando sua
dimensdo compartilhada (ALMEIDA, 1999, p.24).

Referindo-se a representacdo dos papéis sociais, Ciampa postula no livro resultante
de sua tese de doutorado, “A estoria do Severino e a Historia da Severina” (1987), que o
individuo € a um s6 tempo personagem e autor de sua histéria. O individuo € assim o
representante de si mesmo. A identidade, segundo Ciampa pode ser expressa na idéia de
um ator que encarna personagens que, tendo recebido um nome e predicados que o
designam inicialmente, ao longo da representagdo de seus papéis sociais, vai escrevendo
sua historia. Assim, a manifestacdo do ser é sempre uma atividade. Embora a identidade
possa ter a aparéncia de tracos estdticos que definem o ser, algo portanto que “substantiva‘“
o ser, percebemos que no ato de representacdo de papéis este substantivar-se € uma
atividade, ou seja “o individuo € o que faz, uma personagem ativa, traduzivel por
proposi¢des verbais*“ (CIAMPA, 1987, p.133 — 135).

No contexto das relagdes sociais, 0os personagens vao se constituindo uns aos
outros, a0 mesmo tempo em que constituem um universo de significados que,
dialeticamente, também constituem esses mesmos personagens.

Desta forma, hd uma autoria coletiva da histéria que todos os personagens montam,
constituindo-se reciprocamente, e hd também, segundo Ciampa (1987, p. 155), “uma
autoria individual, invengdo assinada, que € daquele personagem chamado autor e que, de

fato, sempre € um narrador, um contador de historias”. Esses personagens que coexistem,
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se sucedem e se alternam, expressando-se em diferentes modos de producdo da identidade.

Quando ndo ha personagens a serem encarnados pelo ator, ndo hd como representar
sua identidade, e, nesse caso, seu sentido € a morte bioldgica ou simbdlica.

As identidades no seu conjunto refletem a estrutura social, a0 mesmo tempo em que
reagem sobre ela. H4 uma rede de representacdes que permeia todas as relacdes sociais,
onde cada identidade reflete a identidade de outro. Assim, participamos de uma substancia
humana que se concretiza historicamente como sociedade, como humanidade, e ndo como
individuos isolados.

A igualdade e a diferenca marcam o pertencimento a determinados grupos
identitdrios e acessos restritos a outros, em sistemas classificatorios que organizam as
relacdes entre o “nds“ e o “outro. Verifica-se ai o papel simbdlico da diferenca, que faz
parte do fenomeno identidade, determinando a exclusdo e a inclusdo sociais, a partir de
aspectos como racga, etnia e género.

Ciampa (2002, p. 34) destaca a importancia da individualizacdio que se dd na
percepg¢ao por parte do individuo das diferencas e semelhangas entre os varios papéis que
assume no grupo social. Os papéis sociais que sao encenados pelo individuo convocam-no,
segundo Ciampa, a uma constante re-posicao de personagens, que pode ocorrer em um
movimento de metamorfose, com transformagdes que marcam a singularidade do
individuo, ou pode também se revelar em uma ndo-metamorfose, quando nao ha autonomia
e criacdo de si por parte do individuo, tornando-se uma experiéncia de mesmice, a
repeti¢do de si mesmo.

Segundo Ciampa (1987), somente a experiéncia de mesmidade pode levar o
individuo a superar a mesmice, quando atinge a condi¢do de ser-para-si, formulando seu
préprio projeto de identidade, cujos conteidos ndo estejam prévia e autoritariamente
definidos.

Os conceitos que expus até aqui serdo usados, nos capitulos seguintes, na anélise
dos aspectos relacionados a constru¢do da identidade do povo Kaiowd do Panambizinho,
considerando-a como metamorfose que ocorre ao longo do processo histérico vivido por
este grupo.

Discorro a seguir sobre o conceito de etnicidade, considerando a idéia de
pertencimento ao grupo e de auto-reconhecimento étnico como importantes instancias na

constru¢do da identidade.
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1.4 — O conceito de etnicidade

A partir da concepcdo de pertenca adotada pela Antropologia na atualidade, os
grupos étnicos s@o caracterizados pela prépria distingdo que fazem de si mesmos e de
outros grupos com os quais interagem. O critério de pertencimento individual também
depende da auto-identificagdo do individuo como parte do grupo e do reconhecimento
deste ultimo, que pode ou nao aceitar o individuo, incluindo-o ou excluindo-o a partir de
regras proprias.

Nesta concepgdo, baseada no critério de pertencimento e de auto-reconhecimento
da identidade étnica, a cultura € percebida como essencialmente dindmica e reelaborada,
nao sendo pressuposto de um grupo étnico e sim o produto deste.

A cultura ndo € algo dado, e sim algo que estd constantemente se recompondo, se
transformando e adquirindo novos significados.

Neste sentido, observo que novos elementos culturais passaram gradativamente a
compor os valores e comportamentos dos indigenas do Panambizinho, desde os primeiros
contatos com nao-indios durante a exploracdo ervateira e mais tarde com a chegada dos
colonos e os conflitos pela posse de seus territorios. Assim, o modo de se vestirem, a
alimentacgdo, a constru¢do das casas e outros habitos foram se modificando e determinando
transformagdes culturais. Também o contato com religides cristas, primeiramente com a
chegada da Missdao Caiod a regido e atualmente com a instalacdo da igreja Deus € Amor
dentro dos limites territoriais da aldeia, trouxe regras morais e de comportamentos até
entdo desconhecidas pelo grupo e que interferem em sua organizacdo social, como
veremos nos capitulos 2 e 3. A assimilacdo de novos elementos vindos de foram que
passaram a compor a cultura do grupo kaiowa do Panambizinho, como ocorre também em
outras aldeias, € uma mostra de que ha uma producao cultural permanente do grupo social,
que implica em novos usos de signos e simbolos. Essa producdo é resultado da dinamica
em que o grupo se encontra inserido.

Ao discutir etnicidade, Manuela Carneiro da Cunha (1987) afirma que a identidade
étnica de um grupo indigena é exclusivamente resultado da auto-identificacio e da

identificacdo pela sociedade envolvente.
Comunidades indigenas sdo, pois, aquelas que, tendo uma continuidade histérica com
sociedades pré-colombianas, se consideram distintas da sociedade nacional. E indio é quem

pertence a uma dessas comunidades indigenas e € por ela reconhecido. (CUNHA, 1987,
p.111)
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Segundo esta autora, além da interferéncia na lingua original falada por vérias
populacdes indigenas no Brasil, outros elementos de sua cultura tradicional sofreram
mudancas, como a religido, costumes, organizagdo politica, hdbitos alimentares etc. Mas a
resisténcia indigena manifesta-se no apego a alguns tracos culturais, na busca de
preservacdo da identidade do grupo. “Esse € um processo recorrente na afirmacdo étnica: a
selecdo de alguns simbolos que garantem, diante das perdas culturais, a continuidade e a
singularidade do grupo” (CUNHA, 1987, p.116).

Esta autora destaca que a selecdo de tracos culturais por um grupo étnico depende

dos outros grupos com os quais interage e dos quais quer se distinguir.

A construcdo da identidade étnica extrai assim, da chamada tradicdo, elementos culturais
que, sob a aparéncia de serem idénticos a si mesmos, ocultam o fato essencial de que, fora
do todo em que foram criados, seu sentido se alterou. Em outras palavras, a etnicidade faz
da tradi¢@o ideologia, ao fazer passar o outro pelo mesmo; e faz da tradi¢do um mito na
medida em que os elementos culturais que se tornaram “outros”’, pelo rearranjo e
simplificacdo a que foram submetidos, precisamente para se tornarem diacriticos, se
encontram por isso mesmo sobrecarregados de sentido. (CUNHA, 1987, p.102)

No Brasil, outros antrop6logos também desenvolvem o conceito de pertenca, como
Roberto Cardoso de Oliveira (1976). Para ele, a identificacio étnica refere-se ao uso que
uma pessoa faz de termos raciais, nacionais ou religiosos para se identificar e, desse modo,
relacionar-se aos outros.

A interconexdo entre grupo étnico e cultura estaria sujeita a confusdes, na opinido
do antropdlogo, pois um mesmo grupo étnico com os mesmos valores, se defrontado com
diferentes oportunidades em meios distintos, seguiria diferentes padrées de vida, e
institucionalizaria formas varidveis de comportamento em diferentes contextos
geograficos, sociais ou histéricos.

Sobre isso, concorda Carneiro da Cunha (1987, p.115), para quem ‘“um mesmo
grupo étnico exibird tracos culturais diferentes, conforme a situagdo ecoldgica e social em
que se encontra, adaptando-se as condicdes naturais e as oportunidades sociais que provém
da interagdo com outros grupos, sem, no entanto, perder com isso sua identidade prépria”.

Como exemplo do que explicita Carneiro da Cunha verificamos as diferencas nos
tracos culturais apresentados atualmente por grupos de etnia kaiowd que habitam regides
diversas. Em Dourados, observamos vdrias distin¢des entre 0s grupos que vivem na reserva
indigena e os que vivem em aldeias, em terras origindrias de seus antepassados, como € o
caso do Panambizinho. Nos capitulos 2 e 3 voltarei a essas distin¢des.

O antropdlogo Fredrik Barth (1998) defende que, embora possa haver grupos que
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compartilham a mesma cultura, ndo s@o as diferencas culturais que distinguem um grupo
étnico de outro, pois a cultura é uma conseqii€éncia e ndo a causa da etnicidade. Os grupos
étnicos ndo sdo, portanto, unidades estruturadas em torno de tracos culturais distintos.
Barth aponta que, em contextos especificos, cada grupo define quais as diferencas
significativas que delimitam sua etnicidade. Para ele, o que estd em jogo ndo é o conteudo
cultural e sim o limite negociado pelo préprio grupo, ao definir seu sistema sociocultural e
desenvolver sua interacdo com outros grupos. Dessa forma, Barth ressalta a “caracteristica
de auto-atribuicdo” (BARTH, 1998) como aspecto critico da organizacdo social, na medida
em que os sujeitos se valem da identidade étnica para classificar a si proprios ou aos outros
na iteracao social.

Outra questdo abordada por Cardoso de Oliveira (2006) € que, nas sociedades
multiculturais da atualidade, o reconhecimento da etnicidade se torna mais critico,
envolvendo o enfrentamento por politicas publicas. O autor destaca o papel ideolégico do
reconhecimento da identidade étnica e de seu poder manipulativo, ji& que setores da
sociedade podem ter interesse em negar essa identidade aos grupos indigenas, havendo
uma tendéncia a ocultacdo da identidade étnica. Neste caso, observa-se que a busca de
reconhecimento étnico e auto-afirmacdo de sua identidade tem sido uma importante
bandeira de luta de vérios grupos indigenas.

Segundo o autor, sdo as classes etdrias mais jovens que vém assumindo uma

ideologia de crescente auto-respeito.

Isso significa que a demanda por direitos politicos passa a ser sustentada por argumentos de
ordem moral e ndo apenas politicos. (...) E a possibilidade de formula¢do de uma etnoética
vem, por conseguinte, corroborar para a emergéncia de um discurso ético subjacente ao
discurso politico, este, por sinal, ja presente em todas as manifestagdes das liderancas
indigenas e das organizacdes ndo governamentais associadas as mesmas demandas.

(OLIVEIRA, 2006, p.53-54)
Para Cardoso de Oliveira (2006) a luta pelo reconhecimento identitario do indigena
€ uma luta politica que se apdia no que ele chama de “moral do reconhecimento.” “E
quando a busca pelo respeito de si pelos outros comeca pela descoberta do auto-respeito,
encontrando nele a dignidade e a honra indigena tdo vilipendiada no passado, e hoje, ao
que tudo vem indicando, encontra-se em pleno processo de recuperacdo” (p. 118). Dessa
forma, o antropdlogo defende que, a partir do auto-reconhecimento, o indigena passa a

reivindicar respeito e cidadania sem ter de abandonar a prépria identidade indigena.
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1.5 - Identidade e contatos interétnicos

E importante para a compreensio da identidade kaiowd a reflexdo sobre a
complexidade que envolve o encontro entre grupos indigenas e a sociedade envolvente,
hoje.

Embora, em sociedades tradicionais como as indigenas, sejam marcantes uma
maior estabilidade e a continuidade de papéis sociais, € inegdvel que os novos valores e
padrdes apresentados continuamente pelas sociedades envolventes podem trazer novas
praticas e valores simbdlicos, colocando o indigena em uma zona de intersec¢do entre
diferentes dominios da realidade, que deverdao marcar o processo de constituicdo de sua
identidade.

Assim, os Kaiowa da aldeia Panambizinho estdo diante de intimeras possibilidades
identificatérias que variam conforme as relacdes que estabelecem com a sociedade
envolvente e de acordo com os sentidos de pertenca vivenciados no interior do proprio
grupo.

Sobre sociedades tradicionais, Almeida (1999) aponta que essas sdo dotadas de
uma relativa estabilidade e continuidade, sendo culturalmente homogéneas. Nesse caso, a
identidade das pessoas pouco se transforma, pois obedece a modelos estabelecidos para

cada categoria social.

Os individuos s3o responsdveis pela manutencdo da ordem existente, assegurando sua
continuidade através da adequagdo esperada aos papéis desempenhados e, no plano pessoal,
se esforcando para dar um cardter de coeréncia as suas imagens e trajetéria sociais
(ALMEIDA, 1999, p. 28).

Nessas sociedades, a acdo individual se integra ao sentido social da conduta de
vida, prescrito por um sistema de valores tradicional. Segundo Ciampa (1987, p. 171),
nesse contexto, “as atividades dos individuos identificados sdo normatizadas, tendo em
vista manter a estrutura social, vale dizer, conservar as identidades produzidas, paralisando
o processo de identificacao pela reposicao de identidades pressupostas’.

Assim, a acdo individual deve confirmar a realidade social e as identidades
estabelecidas, havendo uma valoracdo antecipada da atuacdo do individuo, baseada em sua
posicado e no reconhecimento social.

Por outro lado, os contatos entre sociedades tradicionais e sociedades modernas sido
cada vez mais estreitos, sendo que essas ultimas sdo marcadas por intensas mudancgas, onde

a identidade ndo pode ser concebida como permanéncia de algo sempre igual a si mesmo.
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Segundo Stuart Hall (2006), h4 diferentes “posi¢des de sujeito” produzidas nas
sociedades modernas, que sdo, por defini¢do, sociedades de mudanca constante, rdpida e

permanente.

Quanto mais a vida social se torna mediada pelo mercado global de estilos, lugares e
imagens, pelas viagens internacionais, pelas imagens da midia e pelos sistemas de
comunicagdo globalmente interligados, mais as identidades se tornam desvinculadas —
desalojadas — de tempos, lugares, histérias e tradicdes especificos e parecem “flutuar
livremente”. Somos confrontados por uma gama de diferentes identidades (cada qual nos
fazendo apelos, ou melhor, fazendo apelos a diferentes partes de nds, dentre as quais parece
possivel fazer uma escolha (HALL, 2006, p. 75)

Almeida (1999) aponta que, na sociedade moderna, ha intimeras possibilidades
identificatdrias, intensificadas pelos contextos de sociabilidade e de referéncia, em uma
variedade de papéis sociais e de sistemas de identificacdo possiveis. A identidade pessoal

deixa de ser algo predefinido para ser uma construcao.

A dialética entre o subjetivo e o objetivo, expressa no entrelagamento entre as formas de se
(re)conhecer e ser (re)conhecido, adquire entdo maior visibilidade. A identidade pode
deixar de ser vista como uma obra previamente delimitada, para emergir como o resultado
de um didlogo permanente em que as vozes de diferentes coros vao se imbricando,
acomodando, decompondo ou recompondo a luz das auto-representagcdes e experiéncias
pessoais (ALMEIDA, 1999, p 31).

Assim, para dar conta das varias manifestagcdes em um mundo sujeito a variagdes, a
identidade revela uma articulagdo de representacdes e papéis que ndo estdo isentos de
imprecisdes e contradi¢des.

Segundo Fredrik Barth (1998, p. 204), o contato com outros grupos € o vinculo com
o ambiente determinam os limites étnicos, ou “fronteiras étnicas”, sendo que essa distin¢ao
e os critérios de reconhecimento de pertencimento ao grupo podem se transformar
constantemente.

A “fronteira étnica”, segundo Barth, define o grupo e nao a matéria cultural que ela

abrange.

Se um grupo conserva sua identidade quando os membros interagem com outros, iSso
implica critérios para determinar a pertenga € meios para tornar manifestas a pertenca e a
exclusdo. (...) A fronteira étnica canaliza a vida social — ela acarreta de um modo freqiiente
uma organiza¢cdo muito complexa das relacdes sociais e comportamentais. A identificagdo
de outra pessoa como pertencente a um grupo étnico implica compartilhamento de critérios
de avaliacdo e julgamento. (...) De outro modo, uma dicotomiza¢do dos outros como
estrangeiros, como membros de outro grupo étnico, implica que se reconhecam limita¢des
na compreensdo comum, diferencas de critérios de julgamento, de valor e de acdo, e uma
restricdo da interacdo em setores de compreensdo comum assumida e de interesse mutuo
(BARTH, 1998, p.195 -196).
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Segundo esse autor, o contato entre grupos étnicos implica em sinais de
identifica¢do, mas também em persisténcia das diferencas culturais.

Nesse sentido, Cardoso de Oliveira aponta o conceito de identidade contrastiva,
considerada como “esséncia da identidade étnica”, implicando a “afirma¢do do nds diante
dos outros” (Oliveira, 2003, p.120). Segundo ele, quando uma pessoa ou grupo afirmam
sua identidade, este € um meio de diferenciacdo em relagao a outra pessoa ou grupo com 0s
quais se defrontam. Assim, a identidade surge na oposi¢do, nao se afirmando isoladamente,
mas no contato com o outro.

O autor afirma que a situacdo que engendra a identidade étnica é o contato
interétnico, quando este tem lugar como “fric¢do interétnica”, conceito que descreve a
situacdo entre grupos étnicos vinculados uns aos outros, a despeito das contradigdes,
tensoes e conflitos existentes no encontro. A fric¢do interétnica seria o atrito entre etnias e
culturas distintas que, na situa¢do de encontro, desenvolvem um sistema interétnico a partir
de uma interdependéncia irreversivel entre os grupos étnicos em contato. Este é o caso de
indigenas e sociedade envolvente que, dede os primeiros contatos, desenvolveram relagoes

de interdependéncia e influéncias culturais muituas, mesmo apresentando interesses € modo

de ser totalmente opostos.

1.6 — Identidade psicossocial e identidade étnica: interfaces entre a visao

psicolégica e a antropolégica

O antropdlogo Roberto Cardodo de Oliveira (2003) ressalta que a nocdo de
identidade contém duas dimensdes: a pessoal (ou individual) e a social (ou coletiva), assim
como expressa Goffman (1985), que em seus trabalhos aponta a interconexao entre pessoal
e social. Assim, compreendem que a relagdo dialética entre individuo e sociedade € a base
fundamental para o processo de constitui¢ao da identidade.

Também Ciampa (2002) compartilha dessa idéia, quando postula a identidade-
metamorfose como processualidade, movimento de transformagdes de individuos e grupos
sociais, que interagem e se influenciam mutuamente.

A dinamica de constru¢do da identidade caracterizada pela pluralidade e
mutabilidade € também ressaltada por Fredrik Barth (1998) e outros pesquisadores, ja

mencionados neste trabalho, que estudam a identidade psicossocial e a identidade étnica.
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Dessa forma, concluimos que hd alguns pontos de convergéncia entre as visdes da
Psicologia e da Antropologia que contribuem para melhor compreensdo do fendmeno
identidade.

Segundo Cardoso de Oliveira, a importancia em se tomar a identidade como “um
fendmeno bidimensional” permite a Antropologia incorporar as contribui¢des dos estudos
realizados na Psicologia, como, por exemplo, a descri¢cdo dos processos de identificacdo.
Assim, busca-se explicar o social sem ignorar o fato psiquico.

Assim define Cardoso de Oliveira:

A identidade social surge como a atualizacdo do processo de identificagdo e envolve a
nocdo de grupo, particularmente a de grupo social. Porém, a identidade social ndo se

2

descarta da identidade pessoal, pois esta também de algum modo é um reflexo daquela
(Oliveira, 2003, p.119).

Para o antropélogo, a apreensdo de mecanismos de identificacio® descritos pela
Psicologia é fundamental, sobretudo porque esses mecanismos refletem a identidade
humana como processo, visdo essa que contribui para o conhecimento especifico da
emergéncia da identidade étnica.

Em Psicologia, os processos de identificacdo e socializacdo ocorrem no plano
pessoal e no plano social, no qual os valores culturais do individuo se formam a partir das
normas, leis e hdbitos estabelecidos pelo grupo e introjetadas por cada um de seus
membros.

Este € um ponto comum entre Psicologia e Antropologia: o grupo é responsavel
pela constituicdo de identidade do sujeito, na medida que lhe fornece embasamento para se
adaptar a realidade, assimilando-a, modificando-a e modificando-se a si mesmo
dialeticamente. E na identificacdio com os membros de seu grupo de pertenca, que o
individuo constitui também sua subjetividade. Assim como, a partir das relagdes
interpessoais e da dindmica da organiza¢do social, o grupo constitui, ao longo de sua
historicidade, sua identidade coletiva.

Dessa forma, cada individuo insere-se em uma identidade coletiva construida pelo
grupo social ao qual pertence, e que se distingue de outros grupos. Na vivéncia de cada

papel social que € interpretado pelo individuo, este repde a identidade coletiva do grupo, e

No processo de identificagdo, os comportamentos de pessoas de referéncia com as quais o individuo
mantém vinculos afetivos sdo introjetados e tomados como modelos para sua prépria identidade, resultando
na constitui¢cdo de um “eu”, do qual o individuo tem consciéncia. (MEZAN, 1986)
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compoe, dialeticamente, sua identidade pessoal.

Essa visdo € postulada na Psicologia Social, por Ciampa, quando destaca a
dinamica entre igualdade e diferenca que possibilita o pertencimento dos individuos a
determinados grupos e acessos restritos a outros, em sistemas que organizam as relagoes
sociais.

Podemos concluir que o papel simbdlico da dinamica igualdade-diferencga (a partir
de aspectos como etnia e género) determina, dessa forma, o sentimento de pertenca,
possibilitando ao individuo representar a identidade do grupo social em seu mundo interno
(sendo esse um processo de identificacdo) e definir-se como parte integrante do mesmo.

Neste sentido, Cardoso de Oliveira (2003, p.120) aponta a identidade contrastiva
como esséncia da constituicdo da identidade étnica, implicando a afirmac¢do do “nds”
diante do “outro”. Assim, a identidade étnica “se afirma ‘negando’ a outra identidade,
‘etnocentricamente’ por ela visualizada”.

As contradi¢cdes sdo também destaque em sua concep¢do de friccdo interétnica,
postulando a importancia do atrito no encontro entre grupos interétnicos. Sao os conflitos e
as contradi¢des que levam as adaptagdes, mudancas e transformagdes identitarias, bem
como levam também a processos de resisténcia que ocorrem na busca de valores
tradicionais e manuten¢do de antigas organizacgdes sociais, como formas de preservagdo de
identidade étnica.

Assim, tanto o conceito de identidade psicossocial como identidade étnica sdo
constituidas na diferenga e no encontro entre grupos sociais.

A noc¢do de identidade como processo de transformacdes, de algo sempre
inacabado, em constantes mutacdes que se dao na historicidade e na atuacdo consciente de
cada sujeito e cada grupo étnico, € compartilhada tanto pela Psicologia Social quanto pela
Antropologia.

A identidade étnica ndo é uma substincia pura resultante de caracteristicas
bioldgicas ou culturais. A cultura ndo € jamais estatica, mas constru¢@o social. Assim como
a etnicidade € construcdo de grupos sociais em diferentes contextos — sendo a cultura uma
de suas producdes e ndo o contrdrio — também a identidade psicossocial € produto das
acoes, representacdes e construcdes que ocorrem na relacdo dialética entre individuo e
grupo social.

Outro ponto comum as abordagens desenvolvidas pela Psicologia e pela
Antropologia é que o processo de constituicdo de identidade envolve também processos de

estigmatizacdo, discriminacdo, domina¢do de minorias e manipulagdo. A construcdo de
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identidades bem como o fortalecimento de identidades étnicas envolve interesses e
mecanismos socio-culturais, enfim uma politica de identidade que ndo pode deixar de ser

considerada no estudo da identidade, como veremos nos capitulos seguintes.
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Casa de reza onde ficam reclusos os meninos durante o ritual Kunumi Pepy

Meninos com os pais durante o Kunumi Pepy. Ao centro o rezador Paulito Aquino
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CAPITULO 2 - O KUNUMI PEPY

Quem olhar de fora, como hd de entender? So nds, os de dentro, nos
sabemos.

Darcy Ribeiro

Neste capitulo descrevo o ritual Kunumi Pepy, procurando esclarecer em que ele
consiste e como é rememorado nos dltimos anos na aldeia Panambizinho. Para isso utilizo
as descricoes feitas por Chamorro (1995), que acompanhou os preparativos da festa em
1989, nessa aldeia, e os relatos dos indigenas do lugar, com quem conversei durante o
trabalho de campo, realizado em 2008 e nos primeiros meses de 2009. Utilizo ainda dados
coletados por Chamorro, em 2008 e 2009, em varias aldeias da regido, assim como textos
escritos por Valdelice Veron e Anardo Concianga, do Panambizinho, em base as
entrevistas feitas por eles com as pessoas mais velhas da comunidade, quando fizeram suas
monografias, no curso de magistério indigena, em 2002.

A partir dessa descricao, pretendo refletir sobre: como o Kunumi Pepy era realizado
no passado; quais os sentidos de sua realiza¢do para a comunidade; como este processo
ritual determina relacdes de poder e hierarquias na dindmica grupal; por que o ritual nao
ocorre hé varios anos no Panambizinho; e de que forma sua ndo realizacdo assim como a

possibilidade de vir a acontecer no futuro interferem sobre a comunidade.

2.1 - O Kunumi Pepy: descricao do ritual

Kunumi Pepy € o ritual de iniciacdo dos meninos a vida do indio kaiowa adulto.
Kunumi é o termo guarani para menino. Pepy significa convite ou festa. Esta €, portanto, a
cerimoOnia que prepara simbolicamente os meninos, na faixa etaria entre 08 e 13 anos, para
a fase adulta de sua existéncia.

Na obra de Schaden (1974), que descreve aspectos da cultura guarani em base a
pesquisas realizadas entre 1946 e 1953, consta que dentre as diversas etnias falantes de

guarani,

somente os Kayova dao énfase ritual & perfuracéio do ldbio dos meninos, com cerimonia de
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cunho religioso e nao apenas medidas de natureza mdagica. Para o Kayovd a festa é a
ocorréncia que mais se destaca em seu ciclo de vida. Ndo obstante, nos ntcleos do Sul de
Mato Grosso a festa (ai denominada kunumi-pepy, ou kunumi-pietd, forma hibrida) estd
condenada ao desaparecimento, consequéncia inevitdvel das novas condigdes de vida
dominantes nesses grupos. (...) Quem determina a realizacio da festa € o pai ou sacerdote.
Deixando de realizar-se por periodo muito longo, a comunidade serd vitima de desgragas. O
intervalo comum entre uma festa e outra, variando de acordo com o nimero de meninos em
idade de furar o labio (entre 8 e 12 anos de idade, mais ou menos) € de uns quatro anos, em
média. Nessa ocasido se congregam os Kayova de duas ou trés aldeias vizinhas. (...) Trata-
se de iniciacdo rigorosamente secreta, de que ndo participa quem ndo tenha por sua vez o
labio furado. E inaudito que mulheres e criancas ou individuos estranhos tenham visto as
cerimdnias. E pouco provivel, infelizmente, que algum antropélogo por sua vez chegue um
dia a obter a permissdo de observa-las (SCHADEN, 1974, p. 90-91).

De fato, nas dltimas décadas, o ritual foi realizado em poucas aldeias do Mato
Grosso do Sul, figurando entre elas a de Panambizinho, onde, segundo o testemunho de
seus moradores mais tradicionais, teria ocorrido vdrias vezes, sob a lideranca de seu
fundador Pa’i Chiquito Pedro e do rezador Paulito Aquino.

Doricia Pedro, 89 anos, filha de Pa’i Chiquito e vitva de Lauro Concianga, antigo

rezador que também participava da realizac¢do do ritual, assim o descreve:

O Kunumi Pepy era uma celebracdo comum na regido na época em que os “brancos” ndo
moravam nos tekoha kaiowd, quando eles ocupavam apenas os campos grandes, perto do
Rio Guasu. Entdo, quase todos os meninos tinham o 1dbio furado, hembekudva'e. Quando
os ndo indigenas foram tomando a terra dos Kaiow4, a festa do kunumi foi sendo celebrada
mais no Panambizinho do que em outras aldeias. Os parentes de Jagua Piru, Mborord,
Enganho, Passo Piraju e Panambi participavam do ritual (Depoimento de Doricia Pedro em
novembro de 2008).

Nas aldeias acima citadas, € comum os indigenas referirem-se ao Pa’i Chiquito
Pedro como o grande realizador do Kunumi Pepy, ndo somente no Panambizinho, mas
também em outras localidades entdo ocupadas pelos Kaiow4, como Pirary Miri, Nundiary,
perto do Guyra Roka, e Tobilho, perto de Nova América. Chiru Aquino, de Lagoa Rica,
também teria sido freqiientemente convidado a concelebrar o ritual.

E comum também ouvir dos indigenas que, para celebrar essa festa, é necessdrio,
além de haver um nimero suficiente de meninos na faixa etaria adequada para a iniciacao,
que a comunidade tenha uma situacdo econdmica que permita oferecer estadia e
alimentacdo aos convidados de outras localidades e, sobretudo, que nela se viva em
harmonia, nimardny va'erd tekoha, e com tranqiiilidade. A sua cada vez mais espordadica
realizagdo seria, dessa sorte, decorréncia da progressiva ocupagdo do territério indigena
por ndo indigenas.

Segundo Graciela Chamorro (1995), o Kunumi Pepy é um dos rituais mais

importantes e complexos da tradi¢do kaiowd, dependendo dele a auto-preservacao
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simbdlica da etnia, na visdo de seus integrantes mais tradicionais. Segundo a autora, o
ritual ocorre em quatro partes - Jerosy puku, Kunumi ka’u, Kunha ka’u e Jopara -
precedidas por uma fase de preparagdo, e culmina com a perfuracdo do labio inferior do
menino e a colocacdo do tembeta, o adorno labial dos homens kaiowda (CHAMORRO,
1995, p.101). A parte mais densa da fase dos preparativos e as quatro partes mencionadas
se extendem por aproximadamente quatro semanas, sendo que os preparativos ao todo
podem durar varios meses.

Graciela Chamorro (1995) relata sobretudo essa parte mais densa do Kunumi Pepy
a partir de suas observagdes parciais no Panambizinho e do relato de seus interlocutores,
que gravaram parcialmente a cerimOnia. Sua descri¢do comeca com os preparativos.

Valdomiro Aquino, entdo jovem lideranca do Panambizinho, manifestou durante
uma reunido, em 1988, a necessidade de se realizar o Kunumi Pepy, na aldeia. Para ele, “o
ritual tem a ver com a aparéncia de indio puro, que tem que ter labio furado” e “os que ndo
tém esta marca em seu corpo sdo indios paraguaios‘; suas familias estariam sujeitas a
coisas ruins (CHAMORRO, 1995, p. 101).

Os preparativos e a realizacdo da festa envolvem os homens e as mulheres em
funcdes especificas de acordo com o género. Assim, o cultivo do milho, por exemplo, é
uma funcdo que pode ser exercida tanto por homens como mulheres. Porém, a chicha, ou
kagwi, bebida obtida com a fermentacdo do milho, s6 pode ser preparada pelas mulheres.
Também sao elas que se encarregam da confeccdo de redes, trajes e adornos usados pelos
kunumi. J4 os homens sdo encarregados de construir a casa para reclusdo dos meninos e
confeccionar o apyka, banquinho feito de cedro no qual os meninos devem se sentar
durante a perfuragdo do lébio.

Nos preparativos, durante a reclusdo, e nos cuidados posteriores a perfuracdo dos
labios, as mulheres participam intensamente; porém, ndo lhes € permitida, em hipétese
alguma, participar das cerimOnias, sob a alegacdo de que isso poderia interferir
negativamente no desempenho ritual dos meninos.

As mulheres sao encarregadas de confeccionar toda a vestimenta: pochito,
ponchinho de algodao cru; chiripa, saiote de algodao cru; poapykuaha, pulseira; jeguaka,
diadema de pena de tucano’; yvaytyrd joasaha, colar cruzado de sementes de yvau;
chumbe, faixa de linha branca e vermelha usada na cintura (CHAMORRO, 1995, p.102).

Para si mesmas, as mulheres fazem vestidos brancos. Para os homens confeccionam a

7 1. . A . N . . .,
Nas ultimas cerimdnias, devido a falta desse animal na aldeia, as plumas foram substituidas por penas de
galinha tingidas pelas indias. Também as sementes ndo encontradas foram substituidas por missangas.
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mesma vestimenta que usam os meninos. Estes devem ter dois pochitos, um para ser usado
durante o tempo de reclusdo e outro no dia da colocacdo do tembeta.

Os lideres espirituais se retinem com os pais dos candidatos a inicia¢do. Juntos
constroem a casa de reza do tipo dga jekutu, aquela com telhado de sapé que chega ao
chio, sobre estrutura de madeira e arame. Também fazem, para cada menino, um
tembeta’y apyka, banquinho de cedro; trés cochos para a chicha dos huvicha e trés para os
outros, os ivoja.

Os huvicha sao os meninos que ndao tém irmaos com ldbio furado, sendo
considerados assim os primogénitos, os primeiros de sua geragdo na familia a perfurar o
l14bio, sendo portanto os principais do ritual. Eles recebem cuidados especiais e tratamento
diferenciado. J& os ivoja s@ao os meninos nao-primogénitos, que t€m irmaos mais velhos
que ja passaram pelo ritual, oguerekémava tyvyry hembetdva. Essa classificagdo determina
a posicao dos meninos na cerimoOnia e os papéis de suas maes e pais durante a festa.

Os pais dos meninos confeccionam o pequeno 'enfeite labial', tembeta miri, feito da
resina da arvore do tembeta, ijaisygui ojapo, tembeta'ygui ojapo. Silvinho Aquino Jorge,
27 anos, filho do lider Valdomiro Aquino e de Roseli Concianga, e que passou pelo ritual,
explica que para os meninos sdo feitos rembeta menores que os usados pelos adultos. Mais
tarde, eles poderdo usar tembeta maiores, a medida que vao crescendo. O tamanho do
tembeta, segundo meu interlocutor, estd relacionado ao prestigio de quem o usa. “O
tembeta € fininho para os meninos. Se quiser aumentar pode ir alargando. Quem tem
tembeta mais largo € mais importante na aldeia, porque € visto de longe” (Depoimento em
dezembro de 2008).

Outros preparativos para a realizagdo da festa também sdo providenciados. Cada
crianca deve ter uma rede tradicional, kyha, feita a mao pelas mulheres, um prato, uma
colher, um copo e uma panela novos, ojepurue'yva. A roca também devera estar pronta
para dar inicio a festa.

Cada etapa dos preparativos requer um ritual, envolvendo rezas para cada acdo. Ha
reza para cortar o cedro, outra para carregi-lo, outra para confeccionar o apyka etc.
Valdomiro Aquino, 50 anos, que tem labio furado e ajudou a realizar varios Kunumi Pepy,
explica que durante os preparativos, os pais ndo podem puxar a orelha das criangas nem
bater nelas; ndo podem falar mal com elas. Quando o homem vai derrubar a drvore para
fazer o apyka, deve primeiro cantar, deve estar usando seu tembeta e sua esposa nao pode
estar gravida. Do contrdrio, o apyka pode rachar e ele terd que reiniciar o ritual

(Depoimento em marco de 2008).
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Quando tudo estiver pronto para a cerimonia, é chegado o tempo do resguardo ou

tekoaku. Teko é o modo de ser guarani. Aku significa quente.

Tekoaku € assim um tempo de crise, de experiéncia limite entre o que se e é o que se estd
por ser, ou o que se estd comecando a ser. E tempo de andar com cuidado, respeitando as
prescri¢cdes que podem livrar dos perigos do 'modo de ser quente' e conduzir ao 'modo de
ser frio', tekoro'y. No kunumi pepy, a expressao tekoaku indica o longo 'periodo de reclusio
dos meninos na casa de reza', aprendendo cantos, rezas, dangas, mitos e demais saberes do
sistema guarani kaiowd (CHAMORRO, 1995, p.103).

A partir desse momento, todos se vestem a rigor e se comportam ritualmente.
Entoam cantos e rezam em varias ocasides. Os kunumi podem beber chicha a vontade, mas
comem apenas comidas leves, canjica, feijdo, arroz, verdura e peixe; nenhuma carne
vermelha ou sal. Uma contemporanea dos rituais liderados por Pa't Chiquito, Adelina
Solidade Jorge, 73 anos, afirma que, na sua época, desde os 6 ou 7 anos de idade, os
meninos comecavam a ser preparados para esta fase de privacdo de carne, sal e doce.
Entdo, temporariamente, eles esqueciam esses alimentos e aprendiam a comer “arroz sem
sal (...) com mandioca, farinha, peixe, pred, passaros”. Nesse sentido, Adelina lembra que a
dieta dos (futuros) iniciandos ndo era diferente da dieta a que eram submetidas as meninas,
quando menstruavam pela primeira vez: “comida de kunumi separado é igual a mocga
india”. Ela deixa claro que s6 depois da iniciagdo, eles podiam comer com a familia
novamente (Depoimento de Adelina Jorge a Anardo Concianga, em 2002).

Valdomiro Aquino também se refere a importancia da dieta especial para os
kunumi e seus pais, durante os preparativos e o resguardo: “A partir de quatro meses antes
da cerimoOnia, os meninos devem comer somente peixe e frango, ndo podem comer carne
de vaca, tatu ou porco. Dois meses antes s6 comem peixe. E depois s arroz branco sem
sal” (Depoimento em marc¢o de 2008).

Durante o tekoaku, as familias montam barracas atras da casa de reza e ali ficam as
maes e as irmas dos meninos. Também seus irmaos e pais que nao tém labio furado. Na
casa de reza, ficam os meninos com seus instrutores. Somente os homens que ja passaram
pelo mesmo ritual e conhecem o bom modo de ser kaiowd podem permanecer ao lado dos
kunumi durante a reclusdo. Durante esse periodo os meninos recebem de seus instrutores
0s ensinamentos necessarios para se tornarem bons homens kaiowd. Ou seja, homens que
saibam cuidar de roca, sejam bons maridos e bons pais futuramente, que se relacionem
bem com os parentes € com 0s ndo indigenas. Aprendem também cantos, rezas e dangas

tradicionais, conhecimentos que caracterizam a cultura kaiowa.
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O momento de reclusdo na casa de reza é marcado pela presenca da figura
masculina, buscando-se afastar dos kunumi as referéncias que até entdo receberam da
figura materna. Agora devem deixar a ligacdo com as maes, para amadurecerem como
homens kaiow4.

Este rompimento com os aspectos femininos de sua identidade, a fim de se
constituir a masculinidade, € simbolizado no ritual pelo choro ritual das maes e das irmas
dos iniciandos. Elas, durante todas as noites da reclusio, ao final das rezas, choram,
encenando simbolicamente a despedida entre maes e filhos, e entre irmas e irmaos. E
preciso que as mulheres ritualizem este momento de separacdo e transformacao, chorando
o tempo que se foi, para que seus filhos se desapeguem de sua antiga identidade e

aprendam a asssumir seu novo papel, como homens kaiowd. Graciela Chamorro (1995)

registrou, a partir de seus interlocutores, o seguinte:

Os kunumi devem falar: "Oh, mae! Cadé a mae?". As maes e as irmas dos meninos devem
correr para cantar e rezar no espago ritual externo da casa, até que os kunumi adormecam.
(...) Um ultimo grito é dado por uma mulher: Aipokeoroho! J4a estou indo! Logo as
mulheres param de cantar. Acomodam-se junto ao fogo, fazem comida, contam casos e, por
fim, dormem. Nos outros dias, segue-se a mesma rotina (CHAMORRO, 1995, p. 105)

A autora escreve que ao periodo de crise segue o jerosy puku, um canto-danca
longo. E, efetivamente, essa parte do ritual consiste numa danga que segue o ritmo da reza,
de modo que esta € proferida pelos celebrantes caminhando em circulo ao redor do pilar
central da casa de reza, onde fora colocada uma lata contendo a bebida tradicional de
milho, a chicha, de cujo preparo se ocuparam as mulheres. Assim, numa das manhas
passadas, as maes dos ivoja foram ao milharal. Cantando, colheram o milho e o levaram
até a casa de reza. Moeram-no na parte de fora da casa, em siléncio, para que os iniciandos
sejam calmos. Novamente dentro da casa, rezaram e mastigaram o milho, mexendo depois
0 suco no coxo. Cobriram-no e sairam do lugar. S entdo voltaram a falar.

Mas agora, dentro da casa de reza, os homens comecam a rezar e a caminhar. As

palavras e os passos se entretecem por aproximadamente 11 horas.

Passam as horas, e somente os homens sdo testemunhas dos milhares de circulos tragcados
com os pés dos caminhantes. Somente eles se encontram com a 'multiddo de Donos do Ser
que ocupam a casa grande durante a longa reza', henyhemba og gusu tekojdragui jerosy
pukupy. S6 ndo é bem-vindo Ka'a, um Dono de Ser que se apresenta como Jesus mas que
na verdade é Satanis. Ele ndo pode entrar porque 'ele s6 tem curiosidade', ohechasénte
kunumi pepy, porque é bagunceiro e bébado; ndo por maldade, mas 'porque seu tempo e seu
ser sdo outros, de outra natureza', hi'dravointe, hekontevo'i upéva. Os instrutores dos
kunumi cantam este mborahéi durante o periodo de reclusdo e de preparacdo para o mitd
kutu. (...)Pelas trés horas da madrugada, os kunumi sdo acordados para se incorporarem no
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jerosy. A madrugada avanga em dire¢do ao dia e os meninos caminham com seus pais e
seus guias, meio temerosos, em direcdo ao momento esperado. O mborahéi puku termina ao
amanhacer. A casa de reza e seu patio estdo cada vez mais inacessiveis as pessoas que nao
ttm papel na cerimdnia. Estas evitam mesmo dirigir seu olhar nessa direcéo.
(CHAMORRO, 1995, p.108-109)

E chegado o momento de mitd ka'u, a bebedeira ritual dos meninos. Eles devem
beber e dancar até ficarem fora de si. Mitd significa criancga e ka'u bebedeira ou estado de
bébado.

Os meninos sdo auxiliados a vestirem as roupas e os enfeites preparados para a
ocasidao. As mulheres e os homens de Idbios ndo perfurados devem ficar nas casas ou nas
cabanas dos visitantes. Cada menino aguarda no espago ritual externo, na frente da casa de
reza, que seja trazido pelo pai seu apyka. “Eles ainda ndo estdo prontos, (...) estdo sem
lugar” (Chamorro, 1995, p. 109). Para a autora, o apyka € a metifora do lugar do homem
na sociedade kaiowa, apyka ha'e kunumi rendagud“.

Os assentos dos meninos, 0s apyka, sdo colocados em fila dentro da casa e, do lado
de fora, também os meninos sdo postos em fila para entrar na casa.

Enquanto isso, as maes correm de onde estdo reclusas para mais uma vez chorarem
atrds da casa de reza, ohapiro omemby, lamentando o que estd por acontecer. Assim &
ritualizada a separacdo dos meninos de uma fase de sua identidade ancorada na mae e

espera-se que eles enfrentem sem medo a transi¢do para uma nova etapa da vida.

Se as maes ndo se lamentarem ritualmente, se ndo chorarem, os meninos nao receberao seu
modo de ser e poderiam morrer, ohapird'eyva omembypy omand, nda hekoi. Exatamente
quando os meninos ocupam seus assentos, € a hora de chorar. (CHAMORRO, 1995, p.110)

A chicha comeca a ser servida. Os meninos bebem e dangcam kotyhu, até ficarem
completamente embriagados. Dessa forma, a perfuracdo do ldbio pode ser enfrentada sem
medo, pois ja estdo anestesiados.

Os depoentes afirmam que € nesse momento que recebem a visita de entidades
espirituais, como os ‘“Protetores do ser dos meninos*. Os homens se dirigem com cantos e
passos de danca até o mardngatu, do lado de fora da casa, e ddo inicio a parte mais
importante do ritual.

A perfuragdo do l4bio € realizada na seguinte seqiiéncia pelo lider espiritual e seus
ajudantes: o hembepyhyha segura o 1labio do menino; em seguida o omongyha marca com

genipapo verde o local que serd perfurado; depois o lider espiritual, o ombokuaha,® perfura

8 P e A . . .. . .
Nas udltimas cerimdnias realizadas no Panambizinho, o ombokuaha era Paulito Aquino.
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o local, onde € introduzido o enfeite labial pelo tembeta miri moingeha. Contam que a
agulha utilizada para furar o 1dbio -tupdju, tekojdaraju, yvateguaju-, chamada “agulha dos
donos ou protetores do ser”, nunca foi vista por uma mulher. Teria sido dada pelos deuses
aos Kaiowa.

Assim que o menino tem o ldbio perfurado, os ajudantes da cerimdnia o levam para
dentro da casa e o deitam na rede. A partir desse momento, os homens que ndo passaram
pelo ritual podem entrar na casa e participar da cerimonia.

Quando todos os meninos ja estdo com o ldbio perfurado, recebem os cuidados em
suas redes, primeiro do lider espiritual e depois das maes, que jd podem entrar na casa. Os
pais dos meninos e 0os que presenciaram o ritual ndo podem pegar em faca e as maes nao
podem acender fogo, pois isso dificulta a cura do orificio.

Continua a festa. Toda a comunidade dancga, canta e bebe chicha, enquanto as maes
cuidam dos filhos. Os meninos permanecem nas redes, em siléncio, por aproximadamente
uma semana.

Nesse periodo, as mulheres ocupam o espaco central da festa e iniciam o jerosy
mbyky, canto-danga curto. Os homens s6 podem observar. Apds esse momento comeca o
kotyhu quando os meninos ja estdo reincorporados a vida cotidiana da comunidade e a
ferida do 14bio ja estd curada.

Finalmente ocorre o jopara, mistura. Entdo, homens e mulheres podem participar
das rezas e dangas. “Nesse jopara ja podem entrar gente branca, terenos, guaranis e outras
etnias. B por isso que chamamos jopara, gente misturada”, afirma Adelina Solides Jorge
(Depoimento de Adelina a Anardo Concianga).

Nesse momento, a festa do Kunumi Pepy esta chegando ao fim. Todos bebem o
restante da chicha, tudo volta ao normal na aldeia e, no dia seguinte, as visitas comecam a

voltar para casa.

2.2 — A iniciacao dos meninos kaiowa: compreendendo como o processo ritual

opera a masculinidade, o lugar das mulheres e a hierarquizacao na dinamica grupal

O Kunumi Pepy é a cerimOnia que levard o menino kaiowa a tornar-se um homem,
sendo determinante na constru¢do de sua identidade pessoal. Neste processo, sao
transmitidos aos meninos os saberes que devem garantir a manuten¢do do modo de ser do

grupo. Portanto, a iniciacdo dos meninos marca também a reafirmacdo identitdria de toda
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essa sociedade.

O ritual se encarrega de instituir para a consciéncia de cada menino a abstragdo do
papel que deve passar a desempenhar como homem adulto, assim como permite a
percepcao de papéis e atitudes que em geral definem a identidade coletiva de sua
comunidade.

A abordagem de identidade-metamorfose de Ciampa (1987), ja apresentada no
capitulo 1, nos leva a compreender tanto a masculinidade quanto a feminilidade como
identidades que se constroem e reconstroem em um continuo processo de transformagdes
sociais e individuais, afetando os varios dominios da vida humana.

A antropologia também confirma a masculinidade e a feminilidade como elementos
nao-inatos e construidos ao longo da socializa¢do do individuo de formas diferenciadas em
cada cultura.

Assim, as provas e deveres impostos pelo grupo social ao menino Kaiowd, durante
a cerimoOnia, sdo demonstracdes de que a masculinidade ndo nasce com o individuo e
necessita ser aprendida. O rito de iniciacdo e a trajetéria do menino a condi¢ao de homem
adulto € uma operagdo cultural na qual o menino kaiowd rompe com as pontes de ligacao
com o feminino, expresso nas figuras das maes, irmds e avés, e identifica-se com o0s
modelos masculinos de seu grupo.

Em vérias culturas, o processo de socializagdao envolve a ocorréncia de rituais que
marcam as passagens de uma fase a outra da vida, como os ritos que confirmam o inicio da
fase adulta do homem ou da mulher.

Sobre o processo de socializacdo, o cientista social Wilson José Alves Pedro (1998)

afirma:

A crianga torna-se capaz de se identificar (a si mesma), de adquirir uma identidade
subjetivamente coerente e plausivel (dentro da estrutura e do mundo social) permeada pela
dialética presente a cada momento em que o individuo se identifica com os outros,
particularizando em sua vida a dialética geral da sociedade. (...) Destaca-se o fato dos
individuos ndo somente absorverem papéis e atitudes dos outros, mas nesse processo,
assumir o mundo do outro (p. 32-33).

Berger e Luckman (1985) referem que a socializacdo implica “a interiorizacdo da
sociedade enquanto tal e da realidade objetiva nela estabelecida e, a0 mesmo tempo, o
estabelecimento subjetivo de uma identidade coerente e continua” (p. 179).

Sobre isso, Pedro (1998) afirma que “a socializacdo primdria termina quando o

conceito do outro generalizado foi estabelecido na consciéncia do individuo, tornando-se
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assim um membro efetivo da sociedade, possuindo subjetivamente uma personalidade e
um mundo” (p. 33).

A visdo que se tem sobre o género, por exemplo, depende de como cada sociedade
vé 0 movimento que transforma o macho em homem e a fémea em mulher, como sugere
Marlene Neves Strey (2007). Segunda ela, cada cultura tem imagens prevalecentes do que
homens e mulheres devem ser e como devem se comportar e relacionar entre si. A iSso
poderiamos chamar um sistema de gé€nero, um conjunto de arranjos e esquemas
explicativos que estruturam a organizag¢do social. Tais esquemas modelam as agdes de
grupos e individuos, constituindo representagdes sociais sobre 0 masculino e o feminino (p.
183).

Neste sentido, afirma a psic6loga Maria Juracy Toneli Siqueira (1997):

Em se tratando gé€nero como uma categoria relacional e sdcio-histérica, hd que se
considerar, portanto, a constitui¢cdo da identidade de género como um percurso constituinte
e constituido na trajetéria do sujeito interativo, a partir das indmeras relacdes que este
sujeito traga com os outros significativos que partilham mediata ou imediatamente sua
experiéncia. (SIQUEIRA, 1997, p. 115)
Para essa autora, € impossivel problematizar o masculino e o feminino no singular,
sendo mais adequado falarmos em uma pluralidade de identidades masculinas e
identidades femininas.
Strey refere a visdo de gé€nero como uma categoria cultural e histérica que ¢é

construida na dialética entre o dado concreto e o esquema explicativo sobre ele. Tal

processo envolve categorias simbdlicas manipuladas a partir da interacao social.

Através da capacidade humana de criar e manipular simbolos, os sistemas simbdlicos vém a
ser a condicdo e consequéncia da interacdo social. No entanto, é necessirio lembrar que
esta capacidade simbdlica, tanto de produzir como de interpretar, de ler a realidade e de

z

significar, tem sido e ainda de certa forma é, unilateral e excludente, posto que se faz
prioritariamente desde o Angulo masculino (STREY, 2007, p. 184).

No caso de identidade de género, o processo ritual opera por meio de identificacdes
com as figuras de referéncia dentro do grupo social, que levam a aquisicdo dos tragos
definitivos da masculinidade e da feminilidade. Assim, o sentimento identificatério que, na
infancia, se traduz pela afirmacdo “eu sou menino” ou ‘“eu sou menina” deverd mais tarde
ser substituido por um sentimento mais complexo que ird se traduzir por “eu sou
masculino” ou “eu sou feminina”.

Nesse sentido, os ritos de iniciacdo sdo marcados em vdrias sociedades primitivas
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pela separagdo, reclusdo e reintegracdo ao convivio social, determinando os primeiros
contatos de criancas e jovens com o0s comportamentos proprios do ser adulto dentro do
grupo social.

A esse respeito, o etnélogo belga-francés Arnold Van Gennep (1978) discorreu, em
1909, em seu livro Os Ritos de Passagem, sobre a importancia de se marcar através de ritos
as passagens de uma etapa da vida para outra. Este autor aponta que esse ritos conferem
maior seguran¢a ao individuo durante as fases de mudancas em sua identidade. Segundo
ele, sdo elaboradas nesses ritos as experiéncias de “separacdo” e “margem’ pelas quais
passam os individuos durante as transformacOes identitirias. Assim como também é
elaborada a experi€ncia de reintegracdo ao seu grupo quando o individuo ja possui uma
nova identidade.

Essas trés fases conceituadas por Van Gennep foram assimiladas por Victor Turner
(1974), que desenvolveu os conceitos de “liminaridade” e “communitas”, em seu livro O
Processo Ritual. O primeiro conceito corresponde, segundo Turner, a experiéncia de
solidariedade entre pessoas que vivenciam um momento comum a margem da organizacao
social de seu grupo, ndo possuindo uma condi¢do hierdrquica entre elas, que co-existem na
angstia de ndo ter qualquer status. E exatamente esta experiéncia que lhes restitui uma
identidade que lhes possibilita serem reintegradas socialmente, realidade a qual Turner
denomina “communitas”.

Durante este processo de transformagao, ha a representacdo de ameagas que cercam
o individuo, quando este deixou de ser o que era, mas ainda ndo € o que serd, sendo assim
uma fase de indeterminacio social, chamada por Van Gennep de “margem” e por Turner
de “liminar”.

A experiéncia “iminar ou a “margem® da sociedade kaiowd, é vivida pelos
meninos desde os preparativos do ritual, quando passam a sofrer algumas restri¢des
alimentares, e devem adotar comportamentos especificos, atingindo seu momento mais
significativo durante a reclus@o na casa comunal. Neste periodo que dura cerca de 30 dias,
sao separados das maes e irmas — as referéncias dos aspectos femininos da identidade — e
afastados da rotina doméstica, voltando-se exclusivamente para a pratica de rezas e dancas
ritualisticas na companhia dos pais e homens sdbios que tem ldbio furado. Nesta casa,
recebem ensinamentos, entrando em contato com a sabedoria de seu povo, aprendendo a
comportar-se como um futuro homem kaiowa.

Por fim, ap6s a perfuracdo dos ldbios e a recuperacdo dos meninos, estes sao

reintegrados ao grupo, agora com uma nova identidade: de criancas tornaram-se jovens
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homens kaiowd. Ha assim, durante um certo periodo, um distanciamento da estrutura
social, na qual exerciam anteriormente, como criancas, determinados papéis prescritos. Em
seguida ocorre o retorno a essa estrutura, uma experiéncia de “communitas” que lhes
restitui uma identidade social, assumindo novos papéis que, por serem padronizados a
partir das semelhancas internas no interior da dindmcica grupal, possibilitam a construcao
de uma unidade, uma unica identidade que é representada por todos e apresentada ao
mundo exterior: a identidade kaiowa.

Sobre a separacdo dos aspectos femininos durante o processo ritual, o psicanalista

Paulo Roberto Ceccarelli (1998) ressalta que, no que se refere a masculinidade, pode-se

observar em diferentes culturas a presenca constante do medo e do risco de perdé-la.

O trajeto que leva o menino da posi¢do masculina a masculinidade — resultado de um longo
percurso que se constrdéi em um espago politico e social, através de diversos rituais e provas
de iniciacdo — € extremamente complexo, e o fantasma de ndo a alcancar € uma presenca
constante. Por esta razdo, € frigil e constantemente ameagada: tem de se “forgar”, de
alguma forma, seu desenvolvimento, sob pena de que ela ndo se manifeste. Nao € por acaso
que tantos tabus, proibicdes e expedientes sdao necessdrios para salvaguardar a
masculinidade do perigo de contaminagdo pela feminilidade. (CECCARELLI, 1998, p.55-
56)

Este autor aponta que em varias culturas os rituais iniciam o menino na identidade
adulta masculina realizando o que o pai ndo pode fazer por si s6. Sendo a figura paterna
um modelo identificatério, este deve ser confirmado por meio da materializacdo do
processo de identificacdo, o que ocorre no ritual.

Em vdrias culturas, os primeiros anos de vida do menino sdo vividos ao lado da
mae, até que progressivamente o pai ou outro representante masculino introduz a crianca
no longo processo de iniciacdo em dire¢do ao “tornar-se homem”, muitas vezes através de
uma separagdo entre 0 menino e a mae, como ocorre no ritual Kunumi Pepy. Isso porque,
em muitos casos, acredita-se que ter contato com o feminino pode implicar em perda da
masculinidade. Isto resulta na criagdo de tabus que devem ser respeitados por certo
periodo, como: ndo ser permitido aos meninos e homens terem contato com excrecdes da
mulher, ndo poderem adentrar em espacos femininos, ndo se deixarem observar por
mulheres durante determinadas praticas etc. Os meninos devem, pois, afastar-se e
diferenciar-se o maximo possivel do feminino e aproximar-se quanto puder do masculino,
buscando a igualdade com ele.

Sobre a interdicdo do contato com o feminino, Joan Scott (1995) afirma que a idéia

de masculinidade ao longo da histdria das civilizagdes sempre repousou sobre a repressao
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dos aspectos femininos, que representam ameacga a consumacao do cardter masculino.

No Kunumi Pepy, a evolucao do menino Kaiowd em dire¢ao a masculinidade adulta
requer total envolvimento do pai nos preparativos para o ritual, como ja descrito. Na
auséncia do pai, pode-se contar com o empenho de um tio, ou outro parente de sexo
masculino que seja mais proximo e que se responsabilize pela iniciagdo do menino.

Durante a reclusdo e o ritual propriamente dito, vérias prescricdes sdo feitas a todo
o grupo a fim de se poupar tanto os meninos como os homens de serem contaminados por
aspectos da feminilidade, o que poria tudo a perder e comprometeria o bom andamento do
ritual.

Nos momentos de transmissdo de ensinamentos sagrados e a perfuracdo do l4bio, as
mulheres sdo proibidas de permanecer junto com os meninos. Apesar disso, sdo envolvidas
em vdrias etapas dos preparativos e dos momentos posteriores a perfuragao do lébio.

Doricia Pedro explica porque as mulheres ndo podem presenciar o ritual e relembra

um episddio em que uma mulher tentou burlar essa regra:

N6s mulheres ndo podemos olhar o ritual porque a emocao € grande e toma conta da gente.
A mae chora por seu filho naquele momento e se ela entrar assim e ver o menino, ele se
assusta. Quando estd passando pelo ritual, se ver a mae, o menino pode desmaiar e até
morrer. Por isso, a mde ndo pode estar presente nessa hora. A agulha que fura o ldbio, essa
a mulher também ndo pode ver.

Houve uma mulher aqui nessa aldeia que queria ver a agulha. Aquilo que falam pra gente
ndo ver € o que di vontade de ver, entdo ela queria ver. Ela abriu na casa grande um
buraquinho e ficou olhando do lado de fora, e no momento da perfuracdo do ldbio ela quase
morreu. Seu ttero saiu todo, porque isso € contra a regra, € sagrado. Por isso a mulher ndo
pode ver essas coisas. Entao, o rezador, o velho Lauro, rezou e fez remédio pra ela tomar. E
quando amanheceu, entrou o utero pra dentro da mulher novamente (Depoimento de
Doricia Pedro em novembro de 2008).

As palavras de Doricia expressam o temor de que, se contaminados com aspectos
femininos, os meninos nao possam avangar no processo de construcdo da masculinidade.
Poderiam “desmaiar ou até morrer” caso tivessem contato com as emogdes maternas. A
agulha nao deve ser contemplada pela mulher, pois esta visdo, além de contaminar este
instrumento sagrado, pode causar males ao préprio corpo feminino, prejudicando inclusive

a expressao méxima de sua feminilidade: a capacidade de procriacao.

2.2.1 = O uso do tembeta: a marca corporal que faz a diferenca

Ciampa (2002) destaca a importincia da percepcdo por parte do individuo das
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diferencas e semelhancas entre os vdrios papéis que assume no ambito social. Sua
identidade ¢ diferenciada dos outros nas relacdes sociais, € € justamente essa diferenca que
a determina. Tal diferenca pode ser materializada de varias formas, como na experiéncia
do préprio corpo, a partir de mudangas nos modos de apresentacdo frente ao grupo, seja
pelo uso de vestimentas, adornos, pinturas corporais etc, ou por uma marca corporal que
passa a constituir a imagem do individuo de forma permanente.

Os ritos e marcas corporais adotados durante as cerimdnias de iniciagdo ou nas
experiéncias de mudancas de uma fase a outra, nas vdrias etapas da vida, envolvem assim
uma imagem corporal que o sujeito constrdi de si mesmo e que mostra aos outros, tomando
como referéncia original as imagens que lhes sdo transmitidas pelo grupo social com o qual
se identifica. Sua propria imagem deve ser a apresentacdo da imagem de outros que por ele
¢ refletida, o que lhe confere o sentimento de pertengca ao grupo social e possibilita sua
aceitacdo pelo mesmo.

Neste sentido, a psicéloga social Helena Marieta Rath Kolyniak (2005) defende que
a corporeidade € configuracdo simbdlica e material do ser. Segundo ela, as relagdes sociais
acontecem em determinados universos simbélicos que determinam os ritos, linguagens,
gestos e apresentacdes dos sujeitos no contato com os outros. A isso Ciampa denomina
“representagcdo de personagens’ no cendrio social. Cada individuo encarna em seu proprio
corpo, de acordo com suas experiéncias sociais, os gestos da cultura do grupo social com o
qual convive. Segundo Kolyniak, “os personagens sao, portanto, empiricamente
observéveis, sua visibilidade consiste na corporeidade, em sua forma, movimento,
expressividade etc” (KOLYNIAK, 2005, p. 340).

De modo geral, nas sociedades atuais, os individuos inserem-se em universos
simbdlicos cada vez mais plurais e complexos. Porém, nas sociedades tradicionais, o
processo de expressar os significados culturais em experiéncias corporais € mais visivel,
sendo que estes gestos e posturas definem, posicionam e qualificam os sujeitos dentro do
grupo social. As expressdes corporais dos individuos envolvem crencas, valores e
processos simbolicos determinados histdrica e socialmente. Assim, as mudancas vividas
por uma pessoa podem ser expressas mediante um sinal visivel no corpo.

Por outro lado, pode-se observar certa plasticidade nas experiéncias de
corporeidade, ja que ha uma complexidade da identidade a medida que o individuo pode
transitar por diferentes grupos, podendo criar diferentes personagens ou diferentes
apresentacdes para cada um deles, que se revelam no uso de vestudrio e adornos,

expressoes faciais, gestos, modos de olhar, impostacdo da voz, vocabuldrio etc. Desta
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forma, € o corpo e seus gestos que revelam a cultura em que o individuo estd inserido e que
papéis sociais estd encenando em determinado momento. Sobre isso, cito como exemplo a
experiéncia de Silvinho Aquino Jorge. Segundo ele, para ndo expor o furo labial quando
estd fora da aldeia, costuma usar um piercing. “Quando vou a cidade uso piercing, e
quando participo de festas aqui na aldeia uso tembeta. Aqui também j4 usei o piercing € o
pessoal achou interessante” (Depoimento em dezembro de 2008).

Esse depoimento revela que o significado das experiéncias corporais, ainda que
sejam vividas em ritos tradicionais ou hdbitos culturais, € tinico para cada pessoa. Mesmo
que os membros de um grupo social passem por experiéncias similares, nem todos as
vivenciam do mesmo modo.

Neste caso, cabe compreender de que forma cada pessoa vive as transformacoes em
sua corporeidade ao longo de sua trajetdria, ou como ocorre sua percep¢ao de “como foi se
tornando aquilo que é”. Que consciéncia tem o individuo sobre a metamorfose vivida? E
como elabora e atribui significado as mudangas corporais que viveu em fung¢do de
intervencao social?

Estas questdes ligadas ao sentido da corporeidade estdo presentes na forma como o
corpo aparece ou interfere na construcdo dos personagens vividos pelo individuo na
constituicdo de sua identidade. Assim, as informagdes transmitidas por sua experiéncia de
corporeidade nos fornecem pistas para compreender o personagem, como € visto pelo
grupo social ou como quer ser visto. As mudangas corporais revelam como o ator social
vivencia crengas, hdbitos, valores e ideologia, que assim se materializam nas
transformagdes de identidade.

Considerando o aspecto ideoldgico de uma marca corporal, vale ressaltar que o uso
das formas simboélicas pode criar ou manter relacdes de dominagdo. Neste sentido, as
representacdes sociais sobre o processo ritual e o uso do tembeta como marca da
masculinidade entre os Kaiowd podem fundamentar relagdes de poder, onde os homens
que portam o tembeta sdo considerados superiores aos que nao t€m ldbio furado. Como ja
destacado em alguns relatos de homens que foram iniciados quando meninos, ter labio
furado € sinal de que esse homem aprendeu o verdadeiro modo de ser kaiowad, tendo por
1sso mais sabedoria para lidar com as relagdes sociais, no casamento, com os filhos e com a
comunidade. Se foi iniciado, o homem também estd mais perto das divindades, pois
conhece as rezas e dancas necessdrias para manter comunicacdo com os deuses. Sendo
assim, exercer papéis importantes na dindmica grupal, como assumir uma lideranga, ou

mesmo participar de cerimonias sagradas, s é permitido aos homens iniciados.
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A marca corporal materializada pelo uso do tembeta e pelas representacoes de
etnicidade a ele relacionadas determinam também a apresentacdo do grupo étnico frente a
outros grupos e a sociedade envolvente, explicitando formas de resisténcia frente a
dominacdo de outra cultura. O uso tembeta € sinal de que um indigena é de fato indio e
que, sendo de etnia guarani, pertence a um sub-grupo kaiowd e ndo a outro sub-grupo
como o nandéva, também referido somente como guarani. Como afirma Abrisio Silva
Pedro, 19 anos: “Eu gostaria de ter ldbio furado e usar o tembeta. Se tivesse, eu iria
representar melhor os Kaiowa em algumas situagdes fora da aldeia. Como ndo tenho o
tembeta, me confundem com Guarani* (Depoimento em novembro de 2008).

Por outro lado, é visivel também a diferenciacdo estabelecida entre os papéis
sociais do homem e da mulher kaiow4, fato que € materializado durante o processo ritual
do Kunumi Pepy, no qual as mulheres ocupam um lugar secunddrio — ou, usando a
linguagem cénica, atuam como coadjuvantes durante a historia encenada, na qual os
meninos € os homens sdo os protagonistas. A mulher, que representa a feminilidade
durante o ritual, determina, a partir da diferenca e da auséncia encenada, a possibilidade de
que o menino desenvolva seu potencial masculino. Nao podem, em hipétese alguma, ter
contato com a agulha usada para perfuracdo do ldbio, pois caso isso ocorra, 0 menino
podera ficar doente ou morrer. Além disso, a propria mulher pode, neste caso, ficar doente
e perder sua capacidade reprodutiva, como relatou Doricia Pedro.

E, portanto, somente a partir do rompimento com a feminilidade, que o masculino
pode ser representado. Entretanto, percebe-se que hd, a0 mesmo tempo, uma dindmica de
complementaridade, expressa nas acOes destinadas a mulher antes do ritual, nos
preparativos; durante a reclusdo dos meninos, no espaco externo a casa comunal, € nos

cuidados dos meninos. Assim, masculinidade e feminilidade sdo constituidos

reciprocamente e ndo podem ser compreendidos separadamente.

2.2.2 — Relacoes de poder

Nesta dindmica entre homens e mulheres, incluem-se também as hierarquias, os
papéis sociais e as relagdes de poder. Neste sentido, como afirma a historiadora Joan Scott
(1995), o género é um campo no qual se articula o poder a partir de relagdes sociais
fundadas sobre as diferencgas percebidas entre os sexos.

Sobre isso, o historiador Amilcar Torrdo Filho (2005) afirma que, ao longo da
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histdria, ocorreu uma consolidacdo de um discurso que encarcera homens e mulheres em
seus limites, devido ao dilema das diferencgas pretensamente naturais, comportando sempre
uma hierarquia ou assimetria nas relagdes, onde geralmente o masculino se sobrepde ao
feminino.

No mundo ocidental, a posicio de género é um dos eixos principais para
manuten¢do do poder masculino na hierarquia social. Mas também entre os kaiowa isso €
observavel, sobretudo no exercicio das liderangas, situacdo impensavel em se tratando de
mulheres. Somente homens podem ocupar as posi¢cdes de liderangas, seja como caciques
que exercem papéis politicos na aldeia, seja como rezadores que devem preservar 0s
conhecimentos sagrados e realizar as cerimoOnias tradicionais.

Percebe-se que, entre os Kaiowd, este papel complementar prescrito as mulheres
durante o processo ritual € também predestinado a elas nas relagdes sociais e politicas na
aldeia.

Entretanto, as mulheres que ouvi descrevem que seu lugar social tem sofrido
algumas mudangas dentro da dinamica grupal, desde que passaram a trabalhar fora de casa,
como domésticas na vila préxima a aldeia, como funciondrias da escola indigena ou como
agentes de saudde.

Valcilene, 22 anos, esposa de Silvinho Aquino, nora de Valdomiro Aquino, casou-
se aos 14 anos. O marido tinha 18 anos na época. Ela tem uma filha e trabalha na escola. A
noite estuda fora da aldeia. Diz que nao quer ter mais filhos porque quer continuar
estudando. Conta que ndo deseja seguir o exemplo da mae, que teve nove filhos, dos quais
trés morreram, um por suicidio. Conta que, desgostosos com a vida, a mae e o pai bebem
muito.

Valdelice Veron, 30 anos, diretora da escola indigena da aldeia, € um exemplo de
que algumas mulheres kaiowd t€m assumido responsabilidades importantes fora do ambito
doméstico, trabalhando fora, ajudando no sustento da familia e ainda exercendo papéis
politicos na luta pelos direitos de sua comunidade. Mas ela explica que no Panambizinho e
em outras aldeias ainda ha um confinamento da mulher kaiowd, que sofre silenciosamente.
“A mulher ndo tem escolhas. Desde pequenos, os meninos tem mais escolhas que as
meninas. Se a mulher ndo for virgem € motivo de riso e vergonha para toda a aldeia“.
Valdelice descreve as qualidades femininas valorizadas pelos homens da aldeia: a mulher
deve ser virgem, obediente, sdbia, gorda, forte e ter habilidades para executar as tarefas
domésticas, como cuidar do fogo e das criancas. “O homem kaiowa quer fogo e mate, nao

quer amor*, afirma ela.
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Valdelice fala também sobre a reclusdo das meninas. Embora ndo passem por um
ritual de iniciacdo, elas devem ficar reclusas por certo periodo a partir da primeira
menstruagdo, nao podendo sair de casa ou ter contatos com homens fora de seu ambiente
familiar. “Quando as meninas ficam reclusas, param de ir a escola. Entdo as aulas e provas
sdo levadas até elas, quando € possivel®, afirma.

As jovens com quem conversei ndo apreciam esta pratica. “A reclusdo é muito
chato, ficar em casa, ndo poder nem ver amigo, nem ir p escola, ficar s6 trabalhando em
casa, ajudando a mae*. Pergunto a elas porque devem ficar reclusas e se, durante esse
periodo, recebem algum tipo de ensinamento das mulheres mais velhas. Elas dizem: “Para
isso ndo tem explicacdo. A mie nio explica nada, ndo. E que j4 pode transar com meninos,
por isso a mae tem medo. Quando a menina ja pode ter filho, a mae fica preocupada e quer
que ela fique em casa. As maes conversam mais com os meninos, com os filhos. Porque
filho homem € homem, né* (Depoimento em outubro de 2008)

Pergunto se as meninas também ingerem bebida alcdolica, como os meninos. Elas
respondem: “Tem muitas jovens tomando bebida alcodlica. Tem criangas também de 7, 8,
10 anos. Aqui tem tudo, cachaga, cerveja, cigarro, vinho. Algumas bebem muito e caem.
Isso tira o que elas tém na cabeca. Nao pensam mais nada, nem em trabalhar, nem em
estudar. E quando bebem, as meninas podem ser estupradas. Tem casos assim* (Idem).

Cleide, 29 anos, tem dois filhos. Trabalha na escola, foi casada mas se separou e
nio deseja voltar a se casar. “Indio acha que lugar de mulher é em casa. Prefiro trabalhar
do que casar®, diz ela.

Observo que as mulheres mais velhas do Panambizinho tém adquirido forte
prestigio, sendo detentoras de poder no ambito da religiosidade, devido ao seu papel de
guardias dos saberes tradicionais de seu povo. Com a morte dos antigos lideres religiosos
do grupo, sdo a elas que as familias recorrem em casos de doencas ou quando necessitam
receber conselhos ou rezas para solucdo de problemas. No entanto, do ponto de vista
politico, as mulheres jamais ocupam posicao de lideranga na comunidade.

Sobre isso, o indigena Reginaldo Aquino, 30 anos, casado, agente de saide, conta
que todos recorrem as rezas da antiga rezadora Arda Concianga, filha do antigo lider Lauro
Concianca. Segundo ele, esta senhora aprendeu tudo com o pai. Mas lamenta que ela nao

possa assumir o papel de lideranca no grupo pelo fato de ser mulher.

Ela conhece todos os ensinamentos. Acompanhava o pai desde menina e aprendeu tudo
come ele, como fazer os rituais, os cantos, as rezas. Sabe fazer chover, curar doenga, rezar
pra fazer voltar quem foi embora. Mas foi para ela e sim para o filho Nelson Concianga que
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o velho Lauro passou a lideranga, e Nelson passou a ser o capitio da aldeia, ja faz 15 anos.
E pena que dona Arda seja mulher (Depoimento de Reginaldo Aquino em janeiro de 2009).

Também nas relagdes politicas, negociagdes e busca de solugdes para os conflitos
com a sociedade envolvente, as mulheres estdo indiretamente envolvidas. “Os homens €
que falam com o branco pra resolver os problemas, mas por tras deles sd@o as mulheres que
decidem, eles escutam muito as esposas”, afirma Valdelice Veron.

A importancia da visdo feminina, como refere Valdelice, eu pude confirmar em
ocasido que visitei a casa de Nelson Conciancga, 77 anos, capitdo da aldeia, com a inten¢ao
de entrevistd-lo. Na época, alguns conflitos entre as liderangas estavam criando um
ambiente de disputas e ele preferiu se abster de emitir sua opinido, deixando a cargo da
esposa, Rosalina Aquino, 59 anos, conversar comigo e esclarecer-me os fatos.

Assim, embora muitos homens tenham prestigio por usarem o fembeta, sao suas

esposas que ocupam destaque nas ag¢des cotidianas na aldeia.

2.3 — A memoria do Kunumi Pepy no Panambizinho

No Panambizinho, o Kunumi Pepy ndo acontece desde 1992, quando foi realizado
pela dltima vez. Daquela ocasido hé registros em fotografias arquivadas na Escola Pa’i
Chiquito Pedro, na aldeia. Trés anos antes, em 1989, o ritual havia sido registrado por
Graciela Chamorro (1995). Essas duas ultimas cerimdnias foram realizadas pelo lider
religioso Paulito Aquino, que nos anos seguintes adoeceu, vindo a falecer em 2002. Antes
dele, Pa'i Chiquito Pedro, rezador e fundador da Aldeia Panambizinho, realizou a
cerimoOnia diversas vezes, com seu assistente Chiru Aquino, da aldeia de Panambi. Adelina
Jorge relembra que entdo “havia muita mata e muitos bichos” na regido, que os homens
“todos usavam tembeta” e “eram Kaiowd puros”’. (Depoimento de Adelina Jorge em
dezembro de 2008).

Observe-se que o Panambizinho ja no passado era uma referéncia para o ritual do
Kunumi Pepy e, em conseqiiéncia, para a identidade kaiowd, ja que ali se realizava com
mais freqii€ncia essa cerimonia do que em outras aldeias.

As pessoas mais velhas do Panambizinho entendem que ter o ldbio furado e

ornamentado pelo fembeta é a marca que diferencia o kaiowd “puro, verdadeiro e

legitimo”, dos outros. Por isso, elas lamentam que, hoje, os meninos ndo passem pelo
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ritual, perdendo com isso o que consideram ser a experiéncia fundante de sua identidade.

Segundo Doricia Pedro, os homens que tem tembeta sdao “homens que t€ém ‘modo
de ser’, o ser do homem Kaiowd”. Mas aquele que ndo tem é “homem a toa” e deve ficar
fora. Valdelice Veron complementa: “Isso ndo € porque a gente exclui, € porque € a regra,
a lei mesmo, ndo pode ter essa mistura. Aqui na aldeia do Panambizinho eu sempre vejo
1sso mesmo. Por isso que € muito dificil fazer amizade com os homens que t€m fembeta”
(Depoimento de Doricia Pedro e Valdelice Veron em novembro de 2008).

Ao relembrar os bons tempos, em que o Kunumi Pepy acontecia com freqiiéncia, os
mais velhos contam que havia um intenso intercAmbio entre os lideres religiosos da regido
de Panambi e Passo Piraji. Como nem todos os rezadores possuiam o conhecimento para
fazer o ritual, alguns meninos eram levados ao Panambizinho, chamado também de
Tujupyta, Barro Vermelho, em algumas aldeias- para serem iniciados, ou o rezador era
convidado a ir até as outras aldeias. A memoria que guardam desse tempo € de fartura, pois
buscavam se fixar onde havia minas de 4gua para beneficiar as plantacdes. Nos rios,
lavavam roupa, tomavam banho e pescavam bagres. Contam que as rog¢as tinham de tudo:
banana, mandioca, milho, feijdo etc.

De outras fontes sabemos hoje que era generalizado o uso do fembeta entre os
homens kaiowd. Assim, num informativo impresso editado por agentes da Missdo Caiua,

no final de 1935, pode ser lido:

E costume dos Indios, por ocasido de uma cerimdnia religiosa, furar o labio inferior, e
Tembetd é o nome do pedaco de resina, que se v&€ pendurado nelle. Esta resina € tirada
duma arvore chamada “Pau-Vidro”. Furam o tronco e ahi colocam um tubo de bambu, mais
ou menos de um centimetro de espessura, deixando-se alli, enquanto a resina, gota a gota,
vae cahindo até enche-lo. Quando estd dura, tiram a resina para usar esse Tembetd nas
festas especiaes (A VOZ MISSIONARIA, 1935, p- 2).

Mas quando os nao-indios comegaram a tomar o territério indigena, as familias que
tinham casa grande perderam suas terras. Adelina Jorge lembra que o pessoal do SPI dizia:
“saiam daqui e vao pelos caminhos”. Entdo, algumas familias, por medo, deixaram rogas e
costumes para trds e comegaram a procurar trabalho, pois jd ndo podiam cultivar suas
terras.

Graciela Chamorro recolheu depoimentos elucidadores sobre o Kunumi Pepy, nessa
nova fase da histéria indigena sul-matogrossense, entre os descendentes do indigena
conhecido como Militar (provavelmente o segundo marido de Machu Moénica, que hoje

estd com 98 anos e mora no Panambizinho, sendo mae de Aparecida Monica, com seu
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primeiro esposo Augusto Reinaldo, j falecido, e irmdo de Pa’i Chiquito). Eles relembram

que tendo sido invadidos no Panambizinho foram morar perto do rio Dourados, num lugar

onde moravam outros parentes. Quando esse lugar foi vendido e se tornou fazenda, o novo

dono, “o fazendeiro”, teria dito a familia:

“Tem que sair do local, procurar seu lugar, a aldeia®. Entdo sairam em dire¢do ao Enganho
Nanbdra, onde viveram muitos anos. (...) Havia 6ga pysy, chiru, mardngatu, chicha,
avatikyry, kotyhu, guahu. (...) Todos os homens portavam tembeta. Mas depois do sarambi
[espalhamento], tudo mudou. Os meninos ja ndo puderam usar tembeta. Acabou o Kunumi
Pepy (CHAMORRO, Caderno de Campo, 2008).

2.3.1 - O declinio da pratica ritual: desterritorializacio e mudancas culturais

Os constantes conflitos entre os novos proprietarios da terra e as familias indigenas,

que se viam obrigadas a deixar suas terras, sdo fatores descritos como o motor do declinio

da pratica de iniciacdo dos meninos e da cultura a ela vinculada. A comunidade indigena

desde entdo ndo consegue dar continuidade a tradicdo em foco porque ela requeria uma

organizacdo grupal e uma harmonia que ja nao eram garantidas naquele momento. Hilario

Martinez, da aldeia Guyra Roka, disse a Chamorro sobre a paulatina decadéncia do ritual o

seguinte:

Ja ndo tinhamos mais terra, a semente comecou a escassear, j4 nio plantivamos nem
cuiddvamos da plantacio nem faziamos a colheita como deviamos. Além do mais
colhiamos pouco, jd ndo havia excedente. Para o Kunumi Pepy tem que se plantar muito,
porque tem que ter comida para as visitas (...). J& ndo tinhamos tranquilidade e (...) o
Kunumi Pepy ndo se pode realizar estando inquietos. Além do mais, ji ndo tinhamos terra,
estivamos na terra alheia e irfamos estorvar os outros com nossa festa. Nao tinhamos
garantia de que podiamos realizar a festa até o fim (CHAMORRO, Caderno de Campo,
2008).

Depoimentos semelhantes indicam que no passado todos os homens usavam

tembeta. Mas quando eles perderam suas casas grandes, dga pysy ou dga jekutu, foram

perdendo o costume de usar o enfeite labial e de continuar celebrando o Kunumi Pepy. O

indigena Ponciano Paulo, de Te'yikue, Caarapd, afirma, nesse sentido:

Tudo foi ficando “fora de lugar”, nahendavéi mba'eve oréve. As coisas tinham que
acontecer num determinado lugar, em determinadas condi¢des, deviam ser lideradas por
pessoas trangiiilas, serenas, sadias e generosas. Mas quem podia se manter assim no meio
da tirania dos novos moradores que chegavam dizendo que tinhamos que sair do local
(CHAMORRO, Caderno de Campo, 2008).
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Falas como essa indicam que um dos fatores referidos como determinantes de
mudancas nos costumes tradicionais no Panambizinho € o processo de desterritorializacao
e luta pela terra, que a comunidade viveu durante mais de 50 anos, enquanto esteve
confinada em 60 hectares de terra. Em 2004 ela recuperou parte de seu antigo territorio.

Atualmente, a Terra Indigena Panambizinho € uma area de 1284 hectares, situada
no distrito de Panambi, a 20 km da cidade de Dourados, no Mato Grosso do Sul, com uma
populacdo de 380 habitantes, reunidos em 84 familias nucleares.

Os anos de luta e resisténcia deste povo foram marcados pela lideranca de Pa’i
Chiquito Pedro, que encabecou varios movimentos e era o idealizador desse tekoha.

Lauro Concianca, em entrevista concedida em 2005 a colega Nely Aparecida
Maciel, afirmou que seu sogro, xama Pa’i Chiquito, foi o responsdvel pela criacdo da
aldeia Panambizinho, tendo chegado a regido no inicio da década de 1910, acompanhado
de vinte a trinta pessoas, buscando um lugar para fundar um tekoha. Chiquito teria rezado
trés dias sem parar no local e teria recebido a confirmagdo divina de que ali deveria
permanecer. Seus parentes, porém, ndo concordaram porque nao havia dgua no lugar.
Chiquito teria entdo rezado por mais dois dias, fazendo que brotasse d4gua na baixada onde
ainda hoje se encontra a mina que leva seu nome. Isso foi, segundo Lauro, o sinal que Pa’i
Chiquito esperava para levantar ali o fekoha.

Segundo Maciel (2005, p. 79-80), “ainda hoje a mina ‘criada’ por Pa’i Chiquito
estd jorrando dgua. Umas vinte familias moram préximo a ela e insistem em ficar, mesmo
apos terem reconquistado as terras que estavam nas maos dos colonos, pois ndo querem se
mudar do lugar sagrado”.

Inicialmente, a regido chamada Panambi era dividida em trés aldeias: Panambi ou
Lagoa Rica, que fica hoje no municipio de Douradina, aldeia de Panambizinho ou Vila
Cruz, que fica no distrito de Panambi, municipio de Dourados, e aldeia Sucuri’y, que fica
no municipio de Maracaju. Mas, em fun¢do do processo de colonizacdo, houve a separacao
de 26 km entre as aldeias Panambi e Panambizinho. Estas mantém, no entanto, vinculos
sociais e relagdes de parentesco.

O processo de desterritorializacdo dos Kaiowd do Panambizinho teve praticamente
inicio durante o governo de Getuilio Vargas, no Estado Novo, quando foi implantada a
Colonia Agricola Nacional de Dourados (CAND). No Panambi, o territério Kaiowa foi

loteado e ocorreram varios conflitos fundidrios entre indigenas e nao-indios.

A implanta¢do da Coldnia em drea de aldeias Kaiowd marcou o inicio de uma longa e
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diffcil Iuta dos indigenas pela manutengdo e recuperagdo de suas terras. Negavam-se em
deixar as terras, que foram vendidas pelo governo aos colonos. Estes, por sua vez,
buscavam constantemente obter a expulsdo dos indigenas, mediante agdes na justiga.
(MACIEL, 2005, p.40)

Em conversa com Valdelice Veron, em 2005, Paulito comentou a atuacdo do SPI
nos conflitos vividos por seu povo a época em que comecaram a perder suas terras. “O SPI
colaborou muito para nds perdemos nossa terra, porque ele ajudou a fazer demarcagdes em
cinco aldeias, impondo condi¢des para mudarmos todos para aquelas dreas demarcadas”
(Depoimento de Paulito Aquino a Valdelice Veron, em 2002). Paulito ressalta ainda que

naquela época os conflitos eram intensos,

pois muitos Kaiowd ndo queriam sair da sua terra e ndo sabiam porque tudo isso estava
acontecendo. (...) todas as vezes que os colonos se juntavam para atacar os Kaiowd, eu
também juntava meus parentes e assim durava dois ou trés meses, 0s colonos passavam ao
redor (...) e atiravam (Depoimento de Paulito Aquino a Valdelice Veron, em 2002).

Algumas familias fugiram para outras aldeias, mas muitas permaneceram em suas
terras. Nao aceitaram a transferéncia para o Posto Indigena de Dourados, por terem
vinculos com a terra de seus avds, onde existia inclusive um cemitério. Elas passaram a
viver numa area de 60 he, por vérias décadas.

A implantacdo da Coldnia afetou em cheio a vida dos Kaiowd, pois os colonos
chegaram para ocupar propriedades que tinham sido demarcadas diretamente sobre o
territério indigena. O conflito entre indigenas e colonos foi pois imediato. 20 familias
extensas podem ter deixado a regido entre meados da década de 1940 e meados da década
de 1950. As demais se aglutinaram no Panambizinho, sobre os dois lotes de 30 he, doados
a Pa’i Chiquito e a seu filho Martins Capilé. Mas nao havendo terras para a subsisténcia de
todas as familias, muitas acabaram procurando se manter com trabalhos fora da aldeia
(MACIEL, 2005, p. 40ss).

Com as mudangas trazidas pela Constituicdio de 1988, a comunidade do
Panambizinho passou a lutar na justica pela devolucdo de suas terras. Mas somente em
1995 receberam a visita do entdo ministro da Justica Nelson Jobim, que assinou a Portaria
Ministerial n® 1.560 de 13 de dezembro daquele ano, reconhecendo a Area Indigena
Panambizinho e determinando sua demarcacao.

Sendo essa Portaria protestada por proprietdrios da regido, instaurou-se novo
processo no caso e, somente em abril de 2003, as terras foram demarcadas, sendo
concedido um prazo de um ano para que os colonos as entregassem aos indigenas.

Finalmente, em 2004, a aldeia Panambizinho recebeu de volta parte de seu territério: 1.280
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hectares.

O lider religioso Lauro Concianca afirmou, na ocasido, que muitos morreram € nao
conseguiram ver se realizar o sonho de morar de novo em suas terras, mas que seus
descendentes tinham agora as terras de volta (MACIEL, 2005, p. 76).

Entretanto, as terras devolvidas ja ndo tinham as mesmas caracteristicas do passado.
Durante os 50 anos em que essas estiveram nas maos de produtores rurais, sofreram
desmatamentos que, por sua vez, levaram a perda de vérios elementos importantes para o
seu modo de ser, como por exemplo os materiais essenciais para a pratica do Kunumi Pepy.
Hoje ndo ha na aldeia a drvore de onde se retira a resina para a confeccdo do tembeta,
também ndo had mais cedro para fazer apyka, nem matéria prima para as vestimentas € 0s
adornos usados durante a festa.

Valdomiro Aquino afirma que, para fazer o Kunumi Pepy atualmente, seria
necessario pelo menos uns seis meses de preparo, para construir uma casa grande para
reclus@do dos meninos e preparar a ro¢a de milho ‘sabord’, que seria usado para chicha.
Seria necessdrio ter combustivel e veiculo para buscar fora da aldeia os materiais que nao
podem ser conseguidos dentro dela.

A resina para se fazer o tembeta pode ser adquirida somente em uma fazenda
proxima da aldeia, mas para isso teriam que conseguir autorizacdo do proprietdrio.

Mesmo a lenha precisa ser providenciada, pois ela € ainda escassa na aldeia, que foi
completamente desmatada. Esse € um problema vivido pelas familias kaiowa que, em seu
modo tradicional de viver, ddo grande importancia ao fogo feito no chio. No inverno este é
um problema que se agrava no Panambizinho, sobretudo apds os desmatamentos que
provocaram mudancas na paisagem, formando os atuais campos abertos que substituiram a
mata original.

Para a festa, também teriam que fazer roca para alimentagdo dos meninos e dos
convidados. Atualmente faltam alimentos, pois o espaco de cultivo € insuficiente para a
subsisténcia de todas as familias. Para reverter a situagcdo, sdo necessarios incentivo e apoio
tecnolégico por parte do poder publico. Por isso, segundo Valdomiro, alguns homens
trabalham nas usinas ou nas fazendas e as mulheres como diaristas na vila.

O processo de desterritorializagcdo vivido no Panambizinho envolveu, assim, varias
mudancas culturais, pois os sentidos de cultura e territério sdo indissocidveis para oS
Kaiowa.

O lugar vivido ou espago vital, fekoha na lingua guarani, estd intimamente ligado as

raizes dos valores e da identidade do povo kaiowd. Assim, se uma etnia perde seu
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territorio, perde também as possibilidades de sobrevivéncia do grupo, pois o territério € o
lugar simbdlico de sua convivéncia. A abordagem apresentada por Melid, Griimberg &
Griimberg (1976, p. 266), define tekoha como o espaco social no qual se realizam normas,
comportamentos e valores, 7fiande reko, em um modo de ser que € fundamentalmente
religioso. Sobre isso, Pereira (2004, p. 61) também afirma que, para os Kaiow4, a vida em
comunidade “é uma heranca divina, foi o proprio deus quem estabeleceu os seus
fundamentos®. Aqui o enfoque se distancia das abordagens que equacionam diretamente o
tekoha ao territério ocupado por uma comunidade.

Neste sentido, em discussdo sobre os territorios indigenas no Brasil, ressaltando
aspectos juridicos e socioculturais, Rinaldo Arruda (2005, p. 94), observa a importancia
niao somente da demarcagdo fisica e juridica dessas terras, mas também a sistemética de
protecdao de suas qualidades ambientais e das relagdes sociais. A discussdo sobre terras
indigenas apenas do ponto de vista de sua extensdo e fronteiras omite, nessa perspectiva, o
conflito que se processa na dimensdo mais essencial dessa problemdtica, “das
possibilidades de reproducdo das relacdes socioculturais diferenciadas”. Para os indigenas,
defende o autor, a definicdo dos limites fixos, precisos e mensurdveis é problemaética,

porque territério ndo € algo que se possui nos termos do capitalismo.

Territério ndo € algo externo a ser possuido; é expressdo de sua localizacdo relacional na
teia geral das formas de vida. Poderfamos dizer que, de modo geral, as sociedades
indigenas ndo concebem a posse da terra, mas se reconhecem como uma das expressdes das
formas de vida que a formam, cujo conjunto, em contraposi¢cdo, nossa sociedade chama de
natureza, opondo-se a um outro género, a humanidade, que dele se destaca, objetivando-o.
(...) Na perspectiva cultural desenvolvida pelo capitalismo, tudo o que ndo foi criado pelo
trabalho humano, os elementos da natureza em estado bruto, nos quais se incluem todas as
formas de vida, s@o considerados como objetos a servico do homem, passiveis de
manipulagdo arbitrria, reduzidos sua funcdo social de valor de troca, cuja apropriacdo
individual ou coletiva agrega poder e riquezas privativas, atributos simbdlicos
hierarquizadores, decorrentes de sua posse, aos individuos ou grupos que as detém. Na
melhor das hipéteses, a natureza pode constituir esteticamente uma paisagem, mas
fundamentalmente é mercadoria ou meio de produgdo (ARRUDA , 2005, p. 95).

Maciel (2005) também aponta que, para os povos indigenas, a natureza nao € objeto
exterior a eles. “Os direitos das comunidades indigenas ndo sdo direitos
desterritorializados. As suas terras sdo sagradas, sdo aquelas e ndo as outras. A autora
aponta que, nao apenas o aproveitamento dos recursos naturais, mas também os costumes e
praticas religiosas somente se concretizam “pela presenca da comunidade nos lugares
especificos e sagrados* (p. 39).

Jodao Pacheco de Oliveira também aponta o problema territorial como fator que
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atinge toda a organizacdo sécio-cultural dos povos indigenas:

A problemdtica do territdrio € central na existéncia atual dos indios e se reflete ndo apenas
nas suas mobilizac¢des politico-reivindicatérias, mas também ocupa uma posicao central na
definicdo dos padrdes de sua organizacdo social e nas suas manifestacdes identitdrias e
culturais (OLIVEIRA, 1999, p. 108).
Nao se pode ignorar, portanto, que a luta para reaver a posse de suas terras
envolveu as liderancas e demais Kaiowd do Panambizinho em um processo de resisténcia

baseado na relacdo estabelecida entre seu territério, seus recursos naturais € sua

organizacao social, elementos esses que caracterizam seu modo de ser.

2.3.2 — A luta pela preservacio do modo de ser kaiowa e os desafios dos novos
tempos

A busca da valorizagdo do modo de ser kaiowd envolve hoje a aldeia do
Panambizinho em um processo de transformacdes e reconstrucdo de novas formas de
existéncia que passaram a ser necessarias apos os inevitdveis contatos com a cultura nao-
indigena.

Dentre os novos desafios vividos por essa comunidade estdo: as mudancgas
econdmicas, com a introdugdo do trabalho assalariado e o abandono das rocas por algumas
familias; a introducdo da escola; novos hébitos e comportamentos assimilados pelos
jovens; a interferéncia externa da Funai e outros 6rgdos publicos; a presenga da igreja
pentecostal Deus é Amor e seu discurso contra as tradi¢cOes kaiowd; e a falta de uma
lideranca religiosa que possa unir o grupo em torno de préticas tradicionais, como o
Kunumi Pepy.

Como nas tultimas décadas as familias foram perdendo as possibilidades de subsistir
somente com o que plantavam nas rocas, o trabalho assalariado passou a ser uma
alternativa. Muitos se dedicam a atividades remuneradas e isso configura uma nova
organizacdo social do grupo ja que o modo de vida baseado na coletividade foi sendo
substiuido por maior individualismo e desigualdades entre os que tém e os que nao tém

salario e bens materiais.
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Sobre isso Pereira (2004), em sua tese de doutorado, afirma que os componentes
de um fogo9 passam a desenvolver novas formas de cooperacdo com a introdug¢do da

moeda como mediadora das transagdes e a remuneracao pelo trabalho individual:

(...) O consumo tende a se restringir cada vez mais ao dmbito pessoal, no caso dos solteiros,
e ao fogo doméstico, no caso dos casados. (...) Pessoas com trabalho assalariado podem
inclusive pagar aos membros de seu fogo por servicos prestados. No caso das redes de
solidariedade envolvendo fogos distintos, a tendéncia é o desenvolvimento de atividades
complementares, pois a atividade remunerada a qual tem acesso alguns membros estabelece
a especializacio de papéis. E comum parentes préximos trabalharem na preparacio da roga
do professor(a), capitdo, chefe de posto, enfermeiro(a), tratorista, motorista, etc., recebendo
por isso um pagamento em dinheiro ou em produto (PEREIRA, 2004, p. 76).

O autor afirma que surge na atualidade um novo papel dentro do grupo social para
as mulheres que trabalham fora em atividades remuneradas, principalmente como

professoras.

O saldrio € considerado uma boa remunerag@o para o padrdo econdmico do grupo, além de
ser em carater permanente. Isto reestrutura as relagdes de género no interior do fogo, se o
homem ndo dispde de um trabalho remunerado, certamente ocupard uma posi¢do
subalterna. E comum a mulher assalariada contratar uma irma ou prima para se encarregar
das atividades domésticas de sua casa, dispondo assim de mais tempo para as atividades
profissionais. A mulher remunerada fez surgir uma nova categoria de lider feminina,
remodelando a estrutura politica e o formato dos fogos (PEREIRA, 2004, p. 77).

Também os jovens vivem novos desafios diante das mudangas econdmicas que
chegam a aldeia. As rocas que antigamente ocupavam parte de seu tempo, nas atividades
com o0s pais, sdo substituidas pela escola, pois precisam estudar para ocuparem,
futuramente, cargos remunerados. Isso implica ainda em sairem da aldeia para estudarem
fora, assim que terminam o Ensino Fundamental, pois a escola indigena dessa aldeia ndo
oferece o Ensino Médio. Assim, passam a incorporar novas atitudes e comportamentos de
“brancos*, para competir com estes no mercado de trabalho.

A atuagdo da escola na aldeia nem sempre € vista com bons olhos pelos mais
velhos, por ser uma referéncia da sociedade ndo-india que trouxe mudancas nos hébitos das

criangas e jovens kaiowd. As interlocutoras mais velhas de Graciela Chamorro afirmam,

nesse sentido, que:

? Entre os kaiowd, o fogo doméstico é a unidade sociolégica minima no interior do grupo familiar extenso ou
parentela. Seu nicleo central é o casal em torno do qual se retinem os filhos e agregados. Che ypyky kuera,
‘meus descendentes diretos’, € como se referem ao grupo de parentes reunidos em torno de um fogo, onde
sdo preparados os alimentos consumidos pelos integrantes dessa co-residéncia, sendo também primordial
para sua vida social (PEREIRA, 2004, p. 59).
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A escola enfraquece as criangas, omokdangy mitd, nao cria nelas vontade de trabalhar a terra
e de cuidar dos velhos e das velhas. Elas s6 querem ler e dormir e esquecem de tudo (...) O
kunumi pepy foi substituido pela escola, o Pa'i Paulito pelos professores e pelas professoras
e o saber tradicional pelos novos saberes escritos nos livros e propalados pela televisdo. A
diferenca estd em a escola ser um lugar onde também sd3o iniciadas as meninas
(CHAMORRO, Caderno de Campo, 2008.)

Contrariando a opinido de outras avés, Adelina Jorge, diz que “a escola € bom para
as criang¢as encontrarem um caminho. Antigamente ndo iam a escola, mas toda noite
tinham cultura, festa, reza, guaxire. Como nao tem mais ritual, também a mae e o pai t€ém
que ensinar o menino” (Depoimento de Adelina Jorge em novembro de 2008).

Sobre o ensino transmitido na escola, Natanel, indigena guarani, casado com
Valdelice Veron e professor e coordenador da Escola Pa’i Chiquito Pedro, afirma que esta
tem o objetivo de preparar a crianca indigena para o contato cada vez mais estreito com a
sociedade ndo-india. Segundo ele, as tradicdes também sdo enfocadas no plano

pedagodgico, mas de forma limitada, ndo podendo substituir a transmissao de valores que

era feita do modo tradicional nos rituais.

A escola indigena estd preocupada em adequar a crianca a realidade. Nao hd como viver
como antigamente. A escola ¢ vista pela familia como meio de conseguir viver em melhor
condi¢d@o no futuro. Mas ndo ensina tudo que o indio precisa pra viver e trabalhar na aldeia.
Com o que a crianca e o jovem aprendem, podem virar professor ou agente de saide. Mas
ndo da suporte pra sobreviverem na aldeia, como antigamente. (Depoimento de Natanael em
dezembro de 2008)

Misael Concianga, 36 anos, casado, filho de Arda Concianga, professor da Escola
Pa'i Chiquito, conta sobre uma experiéncia didética: “Os alunos acharam interessante
conhecer o tembeta. Trabalhei com eles de forma artistica, com desenhos. Ensinei como se
fabrica o tembeta, eles gostaram muito. Nunca tinham visto. Acho que gostariam de passar
pelo ritual” (Depoimento em novembro de 2008).

Anardo Concianca, 39 anos, irmao de Misael, casado e também professor, afirma
que a escola € a unica forma de divulgacdo da cultura kaiowa na aldeia. “Acho que as
criangas vao desenvolver somente na escola. Dependem muito do professor. Os proprios
pais nao ensinam mais os filhos em casa, passam para o professor. Por isso a escola é
importante para a familia kaiowd. Pela arte, pela lingua, ensinamos nossa histdria®
(Depoimento em janeiro de 2009).

Os jovens descrevem que “tem muita gente que vai pra escola, mas nio é por causa

do estudo. E pela merenda mesmo. A mae e o pai ndo trabalham, ndo t€ém comida em casa,
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entdo vao comer®. Acreditam que estudar é a unica possibilidade de se prepararem para
enfrentar as dificuldades econdmicas que enfrentam na aldeia. “Estudar vai fazer a vida da
gente ser diferente da nossa mae e do nosso pai. Porque eles ndo estudaram. A gente tem
que trabalhar, né. Arrumar emprego. O analfabeto nao arruma, sé com estudo que arruma*
(Depoimento em outubro de 2008).

Sobre a organizacdo social indigena e os conflitos envolvendo essas geracdes mais
jovens, o historiador Antonio Brand (2004) destaca que a cultura e a terra talvez nao
tenham mais o mesmo significado que t€m para seus pais, devido as mudancas ocorridas

no contexto social. Segundo ele,

as restricdes impostas pelo confinamento, o intenso contato com a sociedade envolvente,
favorecido pela proximidade dos nicleos urbanos, aliados ao engajamento como
assalariados nas usinas de agucar e dlcool, ao aumento do niimero de indios que freqiientam
cursos de ensino superior € ao acesso aos meios de comunicacdo de massa sdo alguns
fatores que permitem compreender as contradi¢des vivenciadas por essas geracdes
(BRAND, 2004, p.144).

A visdo que os jovens do Panambizinho t€m dos problemas que vivem atualmente
discutirei no capitulo 3, quando pretendo abordar as politicas de identidade e identidades
politicas que envolvem suas perspectivas futuras e o enfrentamento de suas dificuldades.
Como veremos, seus depoimentos revelam que, embora estejam bastante vinculados as
tradicoes de seu povo, os jovens ndo acreditam que a volta ao modo de ser dos
antepassados poderia subsidid-los para lidar com os problemas atuais. Desta forma,
parecem estar mais abertos as influéncias que chegam de fora do que as pessoas mais
velhas, considerando ser necessério aprenderem a lidar com o universo do “branco®.

Para o rezador Jairo Barbosa, conhecido também como Luis, 56 anos, viivo de
Aparecida Aquino, que era filha do lider Paulito Aquino, as influéncias culturais
provenientes do contato com a sociedade envolvente podem ser assimiladas por seu povo,

desde que ndo interfiram na esséncia de sua identidade indigena.

Indio tem que pensar na sua cultura, no é o branco, é o indio que tem que pensar. Quando
vai pra escola, o menino ja esqueceu sua cultura. Tem que saber o que estd fazendo. Tem
que ser assim: se eu canto musica sertaneja, ndo preciso deixar minha cultura. Eu estive 16
anos no batalhdo, mas ndo virei filho de branco, porque minha marca ndo vai se esconder.
Meu corpo ¢ esse aqui (Depoimento em janeiro de 2009).

Ja Valdomiro Aquino tem postura mais conservadora quando se trata de garantir a
valorizagdo das tradi¢des culturais de seu grupo. Conversando com ele, em uma noite de

dezembro de 2008, durante um guaxire na casa de Anardo Concianca, onde se reuniram
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cerca de 60 pessoas para dancar e cantar, observei que os jovens naquela festa se
integravam muito bem com os mais velhos. Comentei que ndo costumava ver nas “festas
de branco*, aquelas brincadeiras de roda, todos de maos dadas: velhos, mulheres, criancas

e jovens. Entdo Valdomiro me disse:

E importante para as criancas e jovens participarem de dancas como essas que estamos
vendo. Assim, vdo guardar isso, vdo saber sobre seu passado. Essa é sua memoria. Os
crentes gostam de falar sobre a Biblia, mas, se no tempo da luta pela terra, o povo kaiowa
tivesse aberto a Biblia na frente das autoridades politicas nio teria conseguido nada. Foi a
cultura kaiowd que nos fez ganhar a terra. Foi a histéria do meu povo. (Depoimento em
dezembro de 2008)

A fala deste lider indica o valor atribuido pelos Kaiowd mais velhos as tradicdes
culturais e a terra como elementos essenciais para sua organizacao social, demonstrando
que a luta pela manutencdo de seu territério € também expressdo de seu modo de ser e
relacionar-se no interior de seu grupo. Ou seja, a preservacdo do tekoha, territério onde
vivem segundo o modo de ser que aprenderam com seus antepassados, e a transmissao de
sua cosmologia as novas geragdes sdo a base de sustentacdo da identidade coletiva que

desejam manter.

2.3.3 — Religiosidade e lideranca: o enfraquecimento da figura do rezador e a

chegada da igreja pentecostal

Preocupada com o esquecimento de valores tradicionais por parte dos mais jovens e
com o declinio do Kunumi Pepy, a comunidade aponta como grande dificuldade vivida
atualmente a falta de rezadores que conhecam bem este ritual, pois tais conhecimentos se
perderam com a morte dos lideres religiosos Aquino e Concianca.

Alguns acreditam que jamais a cerimonia poderd voltar a ser praticada porque nao
se levantou ainda um lider espiritual com capacidade semelhante a de Paulito Aquino,
falecido em 2002. Antes dele, a comunidade havia perdido sua maior referéncia de
lideranca, Pa’i Chiquito Pedro, referido como um hechakdra, aquele que vé e se comunica
diretamente com as divindades. Apds sua morte, no seu lugar se levantou Paulito Aquino,
além de Lauro Concianga que, embora nao realizasse o Kunumi Pepy, pois era cego, era
procurado por toda a comunidade para fazer outras rezas. Quando este faleceu, em 2008, a

comunidade passou a ser liderada, no ambito religioso, por Jairo Barbosa, citado
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anteriormente, que aprendera rezas com Paulito Aquino, seu sogro. No entanto, Jairo
(Luis) nao conhece profundamente o ritual para vir a realizi-lo.

Sobre isso, Maria Aquino, 53 anos, filha do falecido Paulito Aquino, e Balbina
Aquino, 100 anos, sua mae, afirmam que ja ndo acreditam na possibilidade de realizacdo
do ritual na atualidade e que esta foi a mais significativa perda que a morte de Paulito
representou para o Panambizinho.

Algumas pessoas referem-se ao rezador Atand, da aldeia de Limao Verde, como
conhecedor do ritual e afirmam que ele poderia realizar a cerimonia no Panambizinho e
transmitir os conhecimentos necessarios aos rezadores que estiverem dispostos a aprender
as rezas, os cantos e o modo de fazer o ritual.

Doricia Pedro, no entanto, tem ponto de vista diferente. Ela diz que a
responsabilidade de fazer o Kunumi Pepy ndo deve ser passada para outros, mas para os

filhos ou netos daqueles que celebravam a festa. Valdelice Veron complementa:

Por exemplo, o velho Lauro teve oito filhos, e dentre esses oito ndo achou um que poderia
ficar no lugar dele. Af teve netos e dos netos ele achou Kiki [Ademilson Concianga, 16
anos]. Ja o lider Paulito Aquino deixou seu conhecimento para Samuel Aquino, hoje com
27 anos. (Depoimento de Valdelice Veron em margo de 2009)

Valdelice afirma que Kiki ndo passou pelo Kunumi Pepy, e portanto nao tem
tembeta, mas poderia fazer o papel que era de Lauro Concianga, segurar o 1dbio do menino
para outro furar. Entretanto, esta afirmacio contraria o que descrevem os mais velhos: que
nenhum homem que nao tenha o ldbio furado poderia participar diretamente do momento
de perfuracao e colocacdo do rembeta.

Para Doricia, o abandono da prética estd ocorrendo porque faltam conhecimentos e
coragem aos que hoje teriam a incumbéncia de dar continuidade a realizacdo do ritual.
Segundo ela, como a festa do milho, a festa do menino € um ritual que tem ‘modo de ser‘.
Por isso, muitas pessoas que estdo no lugar dos lideres “tém medo do que lhes pode
acontecer se ndo contarem corretamente a histéria” que estd nos cantos, nas rezas € nos
mitos desses rituais (CHAMORRO, Caderno de Campo, 2008).

Doricia diz que os rezadores de hoje t€ém medo de fazer o Kunumi Pepy, porque
“tem que estar tudo num s6 pensamento, tem que estar tudo nos conformes”. Ressalta que,
para realizar o ritual, deve haver harmonia e entendimento entre os moradores da aldeia,
mimarany va'erd. ‘“Pra fazer Kunumi Pepy ndo pode ter coisa ruim, ndo pode brigar, tem

que viver bem, sendo depois cai tudo isso de novo na crianca” (Depoimento de em marco
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de 2008).

Segundo Doricia e outros interlocutores, ha conflitos sociais hoje no Panambizinho
que poderiam ser resolvidos se houvesse uma lideranga forte como tiveram no passado nas
pessoas de Chiquito, Paulito e Lauro. Hoje, além do lider religioso Jairo Barboza, existem
duas liderancas politicas: Valdomiro Aquino, que costuma ser procurado para resolver os
problemas da comunidade e negociar com 6rgdos fora da aldeia, e Nelson Concianga, filho
de Lauro Concianga, capitao hd mais de 26 anos, representante da aldeia perante a Funai,
porém pouco reconhecido pela comunidade como uma lideranga ativa.

Antigamente, a hierarquia nas relagdes sociais nas aldeias kaiowd se baseava em
critérios religiosos, sendo que o lugar ocupado pelo individuo decorria de seu papel nas
cerimoOnias, porém esta logica foi substituida hoje pelo critério econdmico e pela posse
material. A religido guarani também regia a ordem politica e a chefia do grupo. O pajé ou
xamd'’ era o guardido da heranca cultural de seu povo.

No entanto, a partir do contato com o ndo-indigena, surgiu uma nova figura
politica, a do capitdo, que tem a funcdo de representar o grupo perante Orgaos
governamentais, como a Funai, e a sociedade nacional. O capitdo tornou-se figura
importante nas aldeias indigenas, embora este fato ndo altere o poder do rezador, que
costuma ter grande prestigio e autoridade sobre o grupo.

No Panambizinho e também em outras aldeias da regido, ¢ comum ouvirmos a
afirmacgdo de que hoje em dia ndo hd mais lideres com a capacidade de levantar um tekoha
e realizar os antigos rituais. Na opinido de Pereira (2004), essa descrenca ocorre porque hi
uma idealizacdo do xama como alguém que estd fora do campo estritamente humano,
tendo a capacidade de comunicagdo direta com o divino e de organizar 0s grupos como
realizagdo do modo proéprio de ser kaiowa. Esta organizagao instituida pelo xama ocorreria
a partir da reprodu¢do no campo social do modelo divino presente nos valores religiosos.
Assim, o xama se espelharia neste modelo para determinar os comportamentos e valores
que devem ser seguidos pelos integrantes do tekoha. Esta capacidade de comunicar-se
diretamente com o divino e de organizar o grupo segundo este modelo é desacreditada hoje

pela maioria das pessoas com quem conversei em meu trabalho de campo.

1" A pessoa que retine os conhecimentos necessdrios para levantar o fekoha pode ser denominada por
mba'ekuaa vusu, o mais sabio; hechakara, que tudo vé€ e por isso conhece todos os caminhos e segredos; ou
fianderuvusu, expressdo com a qual os Kaiowd designam a divindade maior. O xamd que lidera o tekoha
exerce uma autoridade sobre os outros lideres de prestigio mais restrito ao seu circulo de parentes, os
mburuvicha. Esses lideres de menor prestigio devem adotar o estilo de reza e a orientacio do lider religioso
maior. Quando vem a falecer o lider maior, o cargo é ocupado por algum dos seus seguidores.
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Hoje em dia, como pude observar no Panambizinho, os problemas da comunidade
sd0 mais complexos que antigamente, exigindo dos lideres que, além de possuirem a
sabedoria tradicional, tenham também conhecimentos pertencentes a cultura do ndo-indio.
Isso leva, por vezes, a separacdo das fungdes de lideranga religiosa e lideranca politica,
como nesta aldeia, em que Valdomiro Aquino € o lider politico, sendo mais requisitado que
o capitdo, Nelson Concianga, quando se trata de resolver os problemas da comunidade, e
Jairo Barbosa é o lider religioso, reconhecido por algumas familias, mas criticado por
outras por ndo possuir os mesmos conhecimentos que os lideres antigos.

Esse descrédito de parte da comunidade na competéncia de Jairo como rezador se
deve também ao fato de este lider expressar opinides divergentes em muitos pontos do
modo de pensar da maioria do grupo. Um exemplo disso € o que declara sobre a
permanéncia da igreja pentecostal dentro da aldeia. Enquanto Valdomiro e boa parte da
comunidade tém se manifestado contrarios a Igreja Deus é Amor, reivindicando que essa
se retire da aldeia, Jairo defende que € possivel que a comunidade conviva sem problemas
com os crentes, desde que compreenda as semelhancas e diferengas entre o discurso da

igreja e a cosmologia guarani. Ele explica:

Eu acredito em Jesus Cristo. Mas na minha lingua ndo é Jesus Cristo, é Nandejdra. (...)
Acham que eu vou pra igreja, ja sou da igreja, af se enganou. E que nio chegou a conhecer
direito a lei de Nandejdra. Deus olha pra todo mundo. Clareia tudo que merece, porque é
criatura de Deus. N6s tudo. Agora nés temos que saber o caminho, o caminho verdadeiro.
(...) Eu vou na igreja, o povo da igreja vem aqui. (...) Eu vou falar que vai acabar a igreja?
L4 é sagrado como aqui. Se essa casa [refere-se a casa de reza kaiowd] é sagrada, 14 [a
igreja] também €. Nao é porque sou cacique que vou dar um de sabiddo (Depoimento de
Jairo em janeiro de 2009).

Apesar de nao se opor as agdes da igreja, Jairo afirma que ndo pretende abandonar
suas tradi¢des, nem deixar de realizar rituais importantes como o Batismo do Milho e a

CerimoOnia de Nomeacao das criancas. E elucida a questdo com uma metéfora:

Sou rezador e ndo penso em mudar meu jeito de ser. J4 viu pintassilgo mudar o jeito dele?
Nao muda. O pintassilgo, aquele passarinho amarelinho, coloca ele com papagaio e
pergunta se ele muda pro jeito do papagaio. Nao, ele continua do mesmo jeitinho dele. S6
que ele canta o cantigo de todos os pdssaros, ele sozinho (Idem).

Assim, Jairo acredita ser possivel uma convivéncia ndo conflituosa entre valores
religiosos e modos de ser provenientes de culturas diferentes. Acha que é possivel ao
Kaiowd manter seu modo tradicional de viver e, a0 mesmo tempo, conviver com outras

referéncias culturais, mantendo seu “jeito* enquanto “canta o cantico de outros passaros‘.
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Mas esta convivéncia com valores religiosos diferentes da cultura tradicional ndo €
avaliada positivamente pelos outros lideres dessa comunidade. Estes defendem a saida da
igreja do territério indigena, porque esta apresenta costumes que consideram incompativeis

com seu modo de ser. Valdomiro Aquino afirma:

A igreja estd entrando na cabeca das pessoas. Quando o cacique estd cantando, os crentes
dizem que o diabo estd ficando alegre. Af as pessoas ndo querem mais fazer nossas rezas
porque véem que estdo falando mal da gente. Muitos ndo sabem mais as rezas, nem dancas.
Nao sdo mais indios, ndo usam mais a lingua e a tradi¢do, ndo usam o que era dos antigos.
Pra nés € muito triste (Depoimento em dezembro de 2008).

Também o professor Misael Concianga diz que “na igreja s6 usam roupa social,
mandam queimar a roupa tradicional e instrumentos, esquecem colar, cocar, ndo usam
tembeta* (Depomento em novembro de 2008). Em sua opinido, a comunidade precisa se
organizar para combater as acdes da igreja, mas isso depende de incentivo das liderancas.

Ja a esposa do professor Anardo Concianga, Lizete Capilé, 36 anos, filha de Gina
Capilé e neta de Adelina Jorge, que fora esposa do antigo lider Martim Capilé, afirma que
“a igreja quer acabar com a cultura. Se virar crente, ndo € mais indio. Dizem que querem
acabar com alcoolismo, mas o que querem mesmo € acabar com a cultura e queimar tudo®.
Sua cunhada, Dilma, 27 anos, casada com o agente de saiide Reginaldo Aquino, diz que os
pentecostais ameacam os moradores da aldeia afirmando que “sao do diabo* (Depoimento
de Lizete e Dilma em setembro de 2008).

Esta crenga é apresentada na fala de Geraldo Aquino, 64 anos, um dos filhos de
Paulito Aquino, que se converteu depois que foi curado na igreja de uma enfermidade. Ele
afirma que, antigamente, quando celebravam o ritual Kunumi Pepy , “‘era satands quem
furava os 1dbios dos meninos* (Depoimento em janeiro de 2009).

A filha de Geraldo, Regina Capilé, 29 anos, de seu primeiro casamento com Gina
Capilé, conta que o pai deveria ter ficado no lugar do lider Paulito, mas a comunidade nao
o aceitou. Hoje ele abandonou o tembeta e outros costumes kaiowd. Ela afirma que os
crentes ja esqueceram a cultura de seus antepassados e que a igreja tem um papel
importante na vida social do Panambizinho, contribuindo para minimizar os casos de
violéncia, alcoolismo e feiticos feitos em momentos de discérdia entre as familias. Para
ela, esses problemas podem ser resolvidos caso os indigenas frequentem os cultos (Regina
Capilé, depoimento em setembro de 2008).

Gina Capilé, mae de Regina e Lizete, e ex-esposa de Geraldo, também se converteu

aigreja apds a cura de uma doenga e afirma que hd uma perseguicao da comunidade contra
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os crentes. Diz ela: “Ndo tem mais cacique na aldeia, ndo sabem fazer cultura®“. E
pergunta: “O que € hoje a cultura?* (Depoimento em dezembro de 2008).

A pergunta proferida por esta senhora faz-me pensar sobre o desapontamento e a
desesperanga que gradativamente tomaram conta dos moradores dessa comunidade, apds a
morte dos lideres que antigamente dirigiam o grupo promovendo a unido e cooperacao de
todos em torno de um mesmo ideal. Sem lideranca, o grupo perde os vinculos originais e
suas relacdes interpessoais sao abaladas.

Dessa forma, com o aparecimento da Deus é Amor na aldeia, surge a figura de
outra liderancga religiosa, o pastor evangélico, que, para o grupo que frequenta a igreja, se
mostra capaz de uni-los novamente e organizar o grupo em torno de um sistema de valores
que embase um modo especifico de ser.

Considerando que a religiao € o fundamento da cultura guarani e que esta funciona
como um sistema de valores guardido de sua unidade, o surgimento de um novo conjunto
de crencgas e de um lider religioso tornou-se para alguns a possibilidade de ainda “fazer
cultura® ou, em outras palavras, construir um novo modo de ser e manter-se vinculado ao
divino, ja que, como afirma dona Gina, as liderancgas atuais ‘“ndo sabem fazer cultura®.

Essa situacdo ndo € caracteristica da contemporaneidade apenas, pois a histéria
comprova que os povos guarani, desde o tempo das redugdes jesuiticas, foram submetidos
a tutela de missoes cristas, inicialmente catdlicas, e mais tarde também evangélicas. De
modo geral, a cultura guarani revelou capacidade de resisténcia aos efeitos das diferentes
situacOes de contato. Schaden (1974) observou em seu trabalho de campo que o carater
fundamental da religido guarani se mostrava imune ao contacto com representantes do
mundo cristdo. Para este autor, a ado¢dao de elementos do cristianismo refletia ndo uma
assimilacdo de valores, mas uma estratégia para conservar as crencas e os valores
tradicionais, uma forma de conceder para nao ceder.

Essa estratégia observei entre os morados do Panambizinho que se dizem
“cat6licos”. Embora integrem valores cristdos, mantém atualizadas as crengas e religido
dos antigos, nao deixando de acreditar nos deuses e mitos da tribo. J4 entre os indios
convertidos ao pentecostalismo, observei a adesdo a crengas que refletem uma nova
identidade religiosa. Pode ocorrer neste caso, e também em alguns casos de conversdo ao
protestantismo, uma integracdo de elementos do cristianismo na vida da aldeia, uma
mescla dos simbolos da religido dos ancestrais e do catolicismo ou protestantismo.

Segundo observei, a maioria dos indigenas dessa aldeia se identificam como

catolicos, mas mantém vinculos estreitos com sua religido tradicional e parecem
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denominar-se seguidores do catolicismo apenas para distinguirem-se dos indios crentes e
ndo porque realmente seguiriam os dogmas daquela religido. Outros participam dos cultos
celebrados pela Missao Caiod, sendo que antigamente era comum que Os jovens saissem
para estudar na missdo, quando ainda nao existia na aldeia a escola indigena. Também
estes se mantém vinculados a sua religido tradicional.

Por outro lado, cerca de 40 indios sdo seguidores da igreja Deus € Amor e afirmam
terem abandonado as crencas religiosas tradicionais de seu povo. Este grupo vive
isoladamente, de um modo diferenciado dos outros moradores da aldeia. Nao participam
das cerimoOnias religiosas tradicionais; vestem-se de forma diferenciada; ndo participam
dos guaxires e, sobretudo, abominam o uso do tembeta, que consideram representacdo de
um ritual demoniaco. Entretanto, mesmo adotando comportamentos diversos da maioria do
grupo, reconhecem-se como indios Guarani, identificados a essa etnia e pertencentes ao
povo kaiowd do Panambizinho. A partir dos relatos em campo, observo que hé entre os
crentes uma identificagdo com a histdria de seu povo — que ao longo do crescente contato
com a sociedade envolvente foi subjugado — e a crenca de que é possivel, através da igreja,
resistirem aos hdbitos e comportamentos perniciosos que passaram a vigorar na aldeia apds
os contatos com o ndo-indio: como o alcoolismo, a rebeldia e a desobediéncia dos jovens, e
a violéncia crescente, problemas dos quais acreditam que a religido tradicional nao poderia
dar conta. A religido tradicional seria vista pelos crentes como uma volta ao passado, que,
por ser incompativel ao mundo do branco, seria incapaz de trazer ao indio de hoje a
salvacao.

Assim, os ensinamentos biblicos e a fé crista passam a ditar as regras de
comportamentos que levam a uma identidade fundamentada agora em nova base, porém
ainda religiosa. Esta seria uma saida simbdlica, para este grupo, a sujeicdo dos Kaiowd
dessa aldeia aos vicios do homem branco, protegendo assim sua integridade, ainda que isso

se dé por uma reinven¢ao de sua identidade.
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Adelina Capilé, uma das mais antigas moradoras do Panambizinho
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CAPITULO 3 - METAMORFOSES DA IDENTIDADE KAIOWA NA
ALDEIA PANAMBIZINHO

“Volto, agora, por cima, voando como pdssaro. Volto Homem, volto so.
Volto despojado de mim, do meu ser que eu era comigo, no meu eu de
menino mairum que um dia fui. Quem sou? Volto em busca de mim. Ndo do
que fui e se perdeu, mas do que teria sido se eu tivesse ficado por ld e que
ainda serei, hei-de-ser, custe-o-que-custar. Ele, o outro, o futuro de mim, eu
o farei, ndo seguindo no que sou. Ele so6 nascerd quando em me desvestir de
mim, do falso eu que encarno agora para deixar livre o espaco onde ele hd
de ser”.

Darcy Ribeiro

Meu objetivo aqui € refletir sobre a identidade kaiowd, a partir das representacdes
sociais sobre o Kunumi Pepy, na aldeia Panambizinho, e do conceito metamorfose da
psicologia social. Levando em conta que essa metamorfose é um processo socio-histérico
onde interagem a identidade étnica coletiva e as identidades pessoais dos moradores dessa
aldeia, pergunto-me, neste capitulo, como atuam as prescri¢des religiosas no processo de
identifica¢do, quais novidades disputam na atualidade espaco com a tradi¢do, quais
politicas de identidade agem nessa dindmica e porque a volta ao Kunumi Pepy é
apresentada pela maioria dos Kaiowd como a garantia de preservacdao da identidade.
Pergunto-me também como a auto-imagem dessa comunidade é constituida nas relacdes de
contato, levando ao processo continuo de transformacdes identitdrias e ao interjogo entre
as referéncias culturais do passado e as projecdes do futuro, influenciando, portanto, hoje,
a posicdo que o Kunumi Pepy ocupa no imagindrio coletivo e nas praticas cotidianas nessa

aldeia.

3.1 — A importancia da religiosidade na cultura kaiowa

Diversas pesquisas (Shaden, 1974; Melia, F. Griinberg & G. Griinberg, 1976;
Chamorro, 1995, 2008) apontam que a religiosidade é um traco determinante na cultura

kaiowad, constituindo sua forma de ver o mundo e dar sentido a sua existéncia. A expressao
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fiande reko é empregada pelos Kaiowd para expressar seu modo de ser e seu sistema
“religioso®. As haspas valem para aclarar que esse sistema € considerado religioso pelos
estudiosos do povo kaiowd e ndo pelos proprios Kaiowd. Assim, costuma-se chamar
religido a identidade kaiowd baseada em um sistema ancestral de crengas que orientam este
povo (PEREIRA, 2004).

Mas seria o sistema religioso que atualmente fundamenta o modo de vida dos povos
Guarani 0 mesmo que os guiava no passado? Que transformacgdes podem ter ocorrido nesse
sistema, ao longo do processo histérico vivido por esses indigenas? Que outros fatores,
além das crencas religiosas, determinam o modo de ser kaiowa?

Segundo Ciampa (2006), a medida que, em uma sociedade, hd hegemonia de um
determinado modo de pensar, este pode exercer um poder, determinando o modo pelo qual
cada pessoa se reconhece e é reconhecida na dinamica das relacdes sociais. No entanto,
quando hd a convivéncia de diferentes sub-grupos e diferentes opinides em um mesmo
grupo social, é possivel que a tendéncia, em termos de contetidos identitarios, seja
existirem cada vez menos igualdades ou semelhancas entre seus membros. Nesse caso,
estes se perguntariam cada vez mais “quem queremos ser?”’, e menos “quem somos?”’.

No contexto das sociedades modernas capitalistas, que aprensentam indmeras
possibilidades de sociabilidade, hd uma multiplicacdo de valores e referéncias
identificatérias. Almeida (1999) aponta que esta tendéncia sé se inverte quando ha uma
reducdo dos ambientes de convivéncia e uma limitacdo de papéis sociais, quando os
individuos ficam limitados a um conjunto restrito de modelos identificatérios. Este poderia
ser o caso da aldeia Panambizinho. Porém, mesmo 14 observamos a coexisténcia de antigos
e novos ideais, a partir dos contatos com outros grupos sociais e outras influéncias, como
da midia, que interfere nos processos de simbolizacdo e conceituacdo e molda
comportamentos.

Desta forma, ressalto que as premissas sustentadas pela religiosidade guarani,
presentes nos discursos proferidos por um grande nimero de pessoas, na Aldeia
Panambizinho, levam, em um primeiro momento, a aparéncia de um modelo estavel e
permanente de atitudes e condutas que seriam adotadas por todos os moradores da aldeia,
porém esta homogeneidade deixa de ser observada a medida que nos aproximamos de
outros interlocutores que pensam de modos diferentes e demonstram possibilidades de
mudancas.

A esta situacdo pode aplicar-se a defini¢ao de Ciampa, sobre identidade.
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Defino identidade como processo de metamorfose, como movimento das transformagdes
que vao configurando nossas identidades, seja como histéria de vida — um passado que se
fez pela minha atividade —, seja como projeto de vida — um futuro a ser buscado a partir de
meu desejo —, ou seja, desenvolver a competéncia de falar e agir com autonomia para
afirmar quem sou e quem gostaria de ser (CIAMPA, 2006)"".

Derivo dessa afirmac@o que, na introje¢do dos valores culturais de seu grupo e no
contato com valores da sociedade nao-india, o Kaiowd contemporidneo vivencia um
processo de construcdo de si mesmo que ja ndo se sustenta sé nas crengas tradicionais do
grupo, pois os elementos culturais atuais presentes no processo de socializacdo desta
populacdo j4 ndo compdem um conjunto mais ou menos homogéneo, apresentando uma
complexidade de acdes, j& que o indio kaiowd de hoje transita em vdrios universos
diferentes a0 mesmo tempo.

O “eu’ de cada indigena kaiowd da aldeia Panambizinho ndo estd limitado a uma
unica defini¢ao de identidade, sendo possivel uma variedade de apresentacdes identitarias
dentro do campo social. A identidade de uma pessoa pode ter a aparéncia de uma
totalidade, contudo € constituida por vdrios “eus” que se interpenetram mutuamente: 0O
individuo € a0 mesmo tempo um e varios (CIAMPA, 1987 p. 170-171). No campo social,
os individuos podem aparentar semelhancas entre si, 0 que comporia uma unicidade;
porém a processualidade e as transformagdes inerentes a identidade revelam multiplas
expressoes da identidade coletiva.

Por outro lado, o processo de socializacdo tem o poder de conformar os individuos
as expectativas do grupo, a partir das representacds sociais € dos papéis que lhes sdo
prescritos. Assim, por exemplo, as normas e expectativas do grupo kaiowa do
Panambizinho determinam que cada individuo da aldeia deverd agir como indio kaiow4,
para ser reconhecido como indio kaiowa.

Desta forma, recorrendo a linguagem dramatirgica de Ciampa, pode-se dizer que,
por um lado, hd uma autoria coletiva da histéria, que € montada e encenada por todos os
personagens do drama. Por outro lado, hd também uma autoria individual do personagem
que cada individuo representa na dinamica social, sendo que, nesse processo, nem sempre
os individuos constréem seus personagens com autonomia.

A distingdo de Ciampa (2006) entre identidade do “eu* e identidade “de papel*
ajuda a elucidar esta questdo. A identidade de papel se refere a atuagdo do individuo como

portador de um papel prescrito pelo grupo social. Desta forma, o contetido que define este

" Entrevista concedida a revista Construgdo Psicopedagdgica [online]. Dez 2006. Nio ha referéncia das
paginas.
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papel determina como um individuo vai ser, pois deverd adequar-se a um modelo.

Porém, a nocdo de personagem apresenta a idéia de processo e nao de um conteido
fixo determinado a priori, permitindo se considerar as possiveis variedades, pois o
individuo € ator social quando desempenha papéis sociais determinados, mas também ¢é
autor com poder de construir o personagem.

Segundo Ciampa, na cria¢do e representacdo do personagem, o ator transgride os

limites do que convencionalmente estd posto ao papel.

E uma transgressio que ao mesmo tempo exige criatividade, pois, ao abandonar o
convencional, hd que haver originalidade. Consequentemente, novas possibilidades surgem,
quanto mais cada um constréi novas personagens a partir de seu papel, ao considerar
fatores complexos como: a rapidez das transformagdes sociais, a crescente heterogeneidade
da sociedade etc (CIAMPA, 2006).

Desta forma, buscando compreender a identidade dos indigenas do Panambizinho,
observando-0s como atores sociais € também como autores de sua historia, e considerando
a religiosidade como estruturante do modo de ser kaiowd, ndo estou sugerindo que as
premissas religiosas tradicionais ndo tenham a mesma relevancia para a comunidade atual,
como tiveram para seus antepassados. O que considero € que esta religiosidade pode ser
hoje vivenciada com sentidos diversos daqueles atribuidos pelo grupo antigamente, devido
a mudancas no contexto social dessa comunidade.

Alguns autores, como o historiador Adilson Crepalde (2004), defendem que os
Kaiowd continuam pensando o mundo a partir da mesma légica de seus ancestrais,
fundamentada em premissas embasadas na religiosidade. Em sua dissertagao sobre o papel
dos rezadores na histéria dos Guarani-Kaiowa, Crepalde afirma que esta ldgica religiosa se
manteve ao longo do processo de contato com os nao-indios, garantindo que os Kaiowd
sobrevivessem psiquico-etnicamente, transmitindo este modo de pensar de geracdo a
geragdo, mesmo sofrendo algumas adaptacdes em decorréncias de transformagdes
histéricas (SUSNIK, 1985, apud CREPALDE, 2004, p. 23).

Segundo Crepalde, a religiosidade guarani € um conjunto de préticas e rituais
socialmente construidos que ndo s6 liga os individuos ao divino, mas também determina
sua maneira de agir e estar no mundo. Essa maneira de ser € expressa, segundo ele, nas
varias formas de representacdo do grupo social, envolvendo elementos lingiiisticos e
formas ndo-lingiiisticas como a danga, a pintura corporal, o artesanato, a vestimenta, 0s
aderecos e objetos sagrados.

Assim como Crepalde, também eu, em minha pesquisa de campo, observei que
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entre os Kaiowda da aldeia Panambizinho a interacdo com o mundo sobrenatural sustenta
esferas da vida social e econOmica, embora possa se verificar que ocorreram algumas
mudancas no modo de viver esta religiosidade. O cultivo do milho é um bom exemplo
deste fato, como pude observar no plantio feito pelas familias e durante as cerimonias do
batismo do milho, Avatikiry, das quais participei em fevereiro de 2008 e em abril de 2009.

Acredita-se que os deuses criaram o milho e determinaram como deve ser
cultivado. Se o cultivo ndo for realizado do modo como o fizeram os deuses, ele sera
somente uma experiéncia humana, niao sagrada. Sobre isso, Crepalde (2004, p. 30) afirma
que as divindades devem fazer parte do plantio e da colheita do milho, pois s6 o ser
humano e a terra ndo bastam. A pessoa que planta, as sementes, as ferramentas e a terra
devem estar ligadas ao sobrenatural. Apds a colheita do milho, também a organizac¢do do
batismo do cereal precisa da cooperacdo de todos os membros do grupo, pois a festa
religiosa € simultaneamente um encontro social e divino.

A dimensdo religiosa e simbdlica das atividades relacionadas com o milho foi

exemplificada pelo lider kaiowd Valdomiro Aquino, como segue:

Esse ano ndo nasceu milho sabord, porque iam morrer cinco pessoas, duas delas eram meus
parentes puros, minha neta e minha tia. Entdo, do milho saboré que plantei ndo nasceu
nada. Quando fui olhar o milho, percebi que néo tinha nascido nenhum pé, entéo pensei: vai
acontecer algo ruim no meu corpo ou no meu parente (Depoimento em dezembro de 2008).

Ele tinha plantado o milho tradicional kaiowd, mas seus brotos ndo se
desenvolveram. Esse fato ele interpretou como aviso de mortes na aldeia. Nos dias
seguintes, sua intuicdo se confirmou, primeiramente, com os suicidios de trés jovens, no
periodo de uma semana, e, mais tarde, com o falecimento de sua tia Aparecida Aquino e
sua neta Katiucia, de apenas cinco anos de idade.

Essa inter-relagdo entre elementos naturais e sobrenaturais estd presente em todas
as praticas da vida cotidiana kaiowd. Todas as coisas sao regidas por espiritos e as agdes
humanas devem ser orientadas por irmaos espirituais superiores (CREPALDE, 2004, p. 27-
33).

Percebo que, nessa concepg¢do religiosa, o tempo e o espaco sdo compreendidos
ciclicamente, marcando a duracio de eventos e fenomenos naturais. Desta forma, os rituais
de iniciacdo demarcam esses ciclos, contribuindo para a organizacao psiquica do individuo
e da vida social, pois o iniciado passard a adotar novos comportamentos referentes ao

estdgio de vida que acaba de adentrar.
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O batismo do milho marca, assim, o inicio de um periodo no calendério kaiowa e
sua ndo realizagc@o pode ocasionar uma desorganiza¢do social. De modo que a ansiedade de
Valdomiro Aquino — preocupado com a falta de milho kaiowd — é compreensivel. Ele
disse: “Entdo, esse ano que vem nao vamos colher o milho saboré e ndo poderemos fazer o
Avatikyry. Vai ser um ano muito dificil pra nés*“. Meses depois, em abril de 2009, como
outras rocas da aldeia haviam produzido o milho, a cerimdnia foi celebrada pelo rezador
Jairo Barbosa, mas sem a adesao massiva dos moradores da aldeia. Na ocasido, varias
familias manifestaram seu descontentamento com algumas atitudes do rezador, que
redundaram no acirramento de algumas divergéncias.

Muitos moradores do Panambizinho acreditam que somente vivendo da mesma
forma que viveram seus antepassados lhes serd possivel reaver a condicdo divina, que
perderam. Essa busca de um modo genuino de viver que sé pode ser atingido na
reatualizacdo dos padrdes tradicionais remete a abordagem do psicanalista Gilberto Safra
(2002, p. 25) sobre a relagdo entre a subjetividade de cada ser humano e seu grupo social.
Segundo ele, o individuo € a expressdao singular da histéria de seus ancestrais, pois nao
existe o “eu”, ou o self, sem o outro. A singularidade do individuo € constituida no mundo,
na relacdo com outros, razdo pela qual o self, bem constituido, em um registro aparecerd
como uma pessoa Unica e singular, enquanto em outro aparecerd como a sintese de
“muitos”. “Esses ‘muitos’ sao seus ancestrais, sua histéria com todos que a auxiliaram com
suas presencas atuais ou simbdlicas na constituicdo de si mesma”.

Este autor defende que a humanidade atualiza sua permanéncia pela memoria
transgeracional, que se fixa nos objetos culturais, nos mitos e nos ritos. Apresentando-se a
si mesmo no campo social, cada individuo colabora com a transmissdo da memdria de seu
grupo e com o processo histérico da sociedade (SAFRA, 2002, p. 26).

No ambito do meu objeto de estudo, as consideracdes de Safra me levam a afirmar
que a construcao da identidade no Panambizinho se d4 numa dindmica de arranjos que
ocorrem entre a religiosidade dos antepassados e os desafios dos novos tempos. Na
singularidade do kaiowd contemporaneo cabem também os “outros” que a constroem, seja
de forma concreta ou simbdlica, pela rememoracao do passado.

Relembrando a histéria dos seus ancestros, Doricia Pedro, vidva do antigo rezador
Lauro Concianca, conta que antigamente havia no Panambizinho e demais aldeias da
regido outras festas que ja ndo sdo realizadas atualmente e que, segundo ela, fazem falta a
organizacdo social e cultural de seu povo. Explica sobre o Jasukdva, uma espécie de

recipiente, que era do Pa’i Chiquito, depois foi passado a Lauro e, apds sua morte, ao seu
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filho Nelson, com quem estd até hoje. Conta que o Jasukdva é dado por Deus e que, apds
algumas rezas, ele se enche de dgua sagrada que deve ser bebida pelos moradores da aldeia
para garantir satde e boa vida. Essa dgua também era usada para o banho, por alguns. O
ritual era feito todo ano, apds um més de rezas, das quais participavam mulheres, homens e

criancas. Isso fortalecia os lacos familiares € mantinha a unido entre os membros do grupo.

Nessa época, o hechakdra rezava nas noites de lua cheia e em suas maos via-se um brilho
quando segurava a cruz e o mbaracd. Vinha um reldmpago muito forte, mas ndo era pra
chover, era Deus que descia enquanto todos ficavam em um sé pensamento. Esta festa era
realizada em todo lugar onde tinha Kaiow4, cada ano em um canto, e também vinha gente
de fora pra participar. Agora ndo tem mais um hechakdra forte, que tenha responsabilidade
pra fazer acontecer de novo (Depoimento de Doricia Pedro em novembro de 2008).

Este depoimento aponta uma preocupagio com a perda dos vinculos da comunidade
com sua histéria e seu passado. Safra cita Simone Weil (1996), para quem o ser humano
tem uma raiz na existéncia da coletividade, que conserva vivos os tesouros do passado que
podem orientar o futuro. Ele aponta que pode ocorrer um “desenraizamento” do individuo,
devido a problemas sociais e econdmicos que alteram essa relacdo com a coletividade. O
“desenraizado” é aquele que estd deslocado do tempo e da histéria, sem contato com a

memoria étnica e com a memoria cultural de seu povo.

Em nosso tempo, as variantes do desenraizamento multiplicam-se em diversas dire¢des,
pela qualidade do trabalho realizado pelo individuo, pelas caracteristicas do campo social,
pelo tipo de organizacdo do espaco urbano e rural, pela aceleragdo do tempo apresentado
pelos meios de comunicagdo, pela mundializagdo das formas de vida.

(...) O individuo desenraizado vive uma permanente nostalgia: anseia pelo que nunca
aconteceu! H4 uma busca no fundo de cada ser humano que o leva a buscar em um outro, o

N

encontro que lhe dé acesso a memoria que desconhece. Esse acesso lhe garantiria a
participagdo no mundo humano. Estar sem a memodria étnica ou sem a memoria dos
ancestrais € estar em soliddo medonha, em terror sem eco! (SAFRA, 2002, p. 26 - 27).

Citando o psicanalista Winnicott (1975), Safra assinala que uma pessoa ndo estd
desvinculada da soma de suas experiéncias culturais. Em sua obra, Winnicott defende que
a cultura € o campo onde se pode encontrar experiéncias sobre a vida de outras geracoes e
também o lugar onde podem ser inseridas as proprias experiéncias, como contribui¢do para
outros. Os mitos, produtos da tradicdo oral, sdo importantes formas de transmissdao da
cultura, transcendendo o campo pessoal (SAFRA, 2002, p. 26-27).

Neste sentido, apoiando-me na abordagem de Safra e de Winnicott, acredito que os
Kaiowd com os quais interagi durante minha pesquisa buscam as referéncias de seus

ancestrais, mantendo viva essa memoria cultural nos relatos orais e na realizacdo de
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cerimOnias tradicionais, a fim de reatualizarem em sua propria identidade pessoal a
identidade étnica coletiva de seu povo.

Valdomiro Aquino ressalta sua preocupacdo com a perda destes referenciais
culturais — com este possivel “desenraizamento® de alguns membros do grupo — apontando

as influéncias da igreja pentecostal sobre os valores religiosos em sua aldeia.

A igreja veio atacando. Por exemplo, a gente vai cantando e os crentes dizem: “ah, o diabo
estd ficando alegre”. Dai as pessoas podem pensar: “ndo vou rezar mais, porque estdo
falando muito mal da gente®. Por isso, estamos preocupados, nesse sentido, porque as
pessoas ficam com medo de rezar. Amanha ou depois, a igreja vai determinando a reza do
indigena, vai entrando na cabeca dele.

Muitos que foram pra igreja ndo sabem mais dangar, nem cantar sua reza. Eram indios, mas
na verdade ndo sdo mais. Nao usam mais a lingua, ndo usam mais a tradi¢do, ndo usam
mais o que era dos antigos. Dizem que estavam doentes e que foram curados na igreja, e
que tinham que se converter e ter fé para a doenca ndo voltar mais. Entdo se esparramou
essa confusdo aqui. Para nés € muito triste agora (Depoimento em dezembro de 2008).

Relatos como este, coletados durante meu trabalho de campo, comprovam que hé
um receio de que esta comunidade perca o vinculo com sua histéria, afastando-se, assim,
dos fundamentos de seu modo de viver que, tradicionalmente, sustentava-se sobre as

premissas religiosas.

3.2 — Representacoes sobre o Kunumy Pepy

O processo ritual de iniciacdo dos meninos € referido pelos membros mais velhos
do grupo como condi¢do sine qua non para a constru¢do da identidade masculina kaiowa,
nao havendo para os meninos outra possibilidade de se apropriarem de forma genuina dos
ensinamentos sagrados. Acreditam que somente a passagem pelo ritual Kunumi Pepy pode
transformar o menino em homem kaiowd e concretizar em sua historia pessoal a histéria de
seus ancestrais. B fato, no entanto, que a comunidade kaiowa do Panambizinho ndo deixa
de assimilar novos referenciais culturais que, de certa forma, passaram a integrar suas
praticas sociais contemporaneas. Assim, a comunidade kaiow4 oscila entre os valores do
passado e a 16gica apresentada pela sociedade envolvente. Manter viva a memoria coletiva
dos antepassados €, para muitos, acreditar na possibilidade de ressignificar esses valores,

adequando-os aos tempos atuais, para que tenham sentido e orientem sua trajetoria.
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Muitos moradores do Panambizinho, embora tenham as raizes de seu modo de
pensar incrustadas no sagrado, ja ndo conseguem agir cotidianamente de acordo a elas,
devido a influéncia dos valores culturais do seu entorno.

Schaden (1974), baseado em sua pesquisa de 1946 a 1951, afirmou que os Guarani,
de modo geral, preservavam sua cultura nas situacdes de contato. No entanto, ele também
ja observava naquela época os indicios de uma progressiva desintegracdo dos valores
autéctones, devido aos casamentos mistos; ao trabalho prestado a patrdes brancos; a
incorporagdo de uma nova hierarquia ndo mais fundada na religido, mas na riqueza
material etc.

No Panambizinho, além desse género de mudancas, verifica-se ainda a introducdo
de novos referenciais religiosos, como ja vimos no capitulo 2, com a entrada em cena da
igreja pentecostal.

Nesse contexto, observa-se o seguinte: 1) alguns acreditam que a realizacdo do
ritual Kunumi Pepy pode trazer de volta os principios que antigamente fundamentavam o
modo de viver dos antepassados; 2) outros, sobretudo os jovens, acreditam que necessitam
integrar em seu modo de ser padrdoes de comportamentos, conceitos e conhecimentos da
cultura ndo-indigena, a fim de poderem transitar nesses dois universos, num duplo
processo de transformacgdo identitdria, como Kaiowd e como cidadao brasileiro; 3) por fim,
os convertidos ao pentecostalismo parecem ter encontrado em um novo conjunto de
crengas religiosas e em uma nova lideranca a alternativa para nao sucumbirem aos vicios e
habitos perniciosos introduzidos pelo “branco* na aldeia.

Assim, observo que, para muitas pessoas, as acdes em busca das referéncias
culturais, seja pelo discurso ou pelas praticas ritualisticas, embora tenham o sentido de uma
rememoracdo do passado, ndo significam que voltariam a viver como o0s antigos, pois
sabem que isso € praticamente impossivel.

A maioria dos interlocutores de minha pesquisa ndo manifestaram desejo de abrir
mao de alguns confortos que conquistaram, como ter celular, moto, eletrodomésticos,
consumir alimentos industrializados etc. Muitos também desejam estudar e trabalhar fora
da aldeia. Embora preservem antigas crengas e hébitos, desejam também participar do que
eles chamam “mundo do branco”.

Neste contexto, parece-me que o retorno aos referenciais passados, além de manter
vivos os saberes que consideram importantes para as futuras geracdes e para a manuteng¢ao
de sua identidade étnica, teria um papel politico de auto-afirmacdo e reconhecimento de

seu lugar social na dindmica estabelecida no contato com a sociedade envolvente. A auto-
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afirmacdo de sua etnicidade € também uma forma de reivindicagdo de seus direitos no
contexto politico-econdmico e social mais amplo.

Sobre isso, a antropdloga Carmem Junqueira, 2000, afirma que, na atualidade,
observa-se em vdrias aldeias e reservas que uma parcela da populagdo indigena quer

parecer com os “brancos”. Sobre essas aspiracdes a antropdloga afirma:

Em alguns casos, eles t€ém computador, fax, televisdo, mesmo que ndo haja eletricidade na
aldeia. (...) Af a tecnologia se impde e eles comecam a pensar muito parecido ao jovem da
cidade. Toda a midia — a televisdo em particular — atinge essa populacdo, que tende a ficar
igual na maneira de pensar, de vestir, de agir, nos objetivos que se coloca. O antropSlogo
sempre reclama disso, porque quando ele chega na aldeia encontra as mesmas
reivindicacdes, as mesmas angustias da juventude da cidade. H4 uma homogeneizac¢ao
centrada na mercadoria. Todos se rendem a ela, e ndao hd limite para se parar de desejar
mercadorias. E sufocante, porque vocé vé se formar aos poucos uma gera¢io que tem como
principal preocupa¢do o consumo, inclusive buscando se igualar as elites médias ou altas.
Nao hd nada de culturalmente criativo — nem arte, nem mdusica. Esse processo é
contraditério. Restam, em primeiro lugar, os velhos, que vdo perdendo a lideranca. Sdo
substituidos pelos novos lideres, que sabem falar portugué€s, que t€ém grande participacio
politica. Os velhos sdo alijados e ficam, na melhor das hipdteses, com as coisas que para os
jovens parecem um pouco fora de lugar: os mitos, as tradicdes, as grandes festas. E as
mulheres que, como ndo tém um contato muito continuado com o exterior, guardam um
pouco mais a tradicio (JUNQUEIRA, 2000)"*.

As criangas indigenas, no inicio do processo de socializac@o, recebem das maes os
ensinamentos tradicionais, mas quando passam a freqiientar a escola a influéncia do padrao
cultural ndo indigena torna-se muito forte. Aprendem uma nova lingua, iniciam-se na
l6gica do pensamento e da disciplina ocidental, através do conteido programético da
escola, aprendem a lidar com o computador e a internet etc. Assim, 0s jovens, mais que 0s
velhos, transitam em dois universos, assimilam novidades e ampliam sua visdao da
realidade.

Também os adultos que adquirem formacdo para atuarem como profissionais em
atividades remuneradas, como agentes de saide ou professores, e aqueles que exercem
fungdes de liderancas na aldeia, passam a conviver com a sociedade ndo-india e a
incorporar sua logica. Nesse contexto, percebem as vantagens de “ser indio” e pleiteiam
politicamente seus direitos como tal. Descobrem que a diferenca pode lhes garantir um
espaco na sociedade. E, nesse sentido, voltar aos rituais e praticas antigas pode lhes
conferir legitimidade, pois a singularidade de sua identidade indigena rende-lhe o

reconhecimento da sociedade envolvente. Sobre isso, Junqueira afirma:

'2 Entrevista concedida a José Correa Leite, na revista Teoria e Debate [online], abril a junho de 2000. Nao
ha referéncia de numeragao de paginas.
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Evidentemente que se todos nés sucumbimos ao fascinio da mercadoria, por que eles ndo
iriam sucumbir? O interessante é que eles tém esses anseios como nds e, a0 mesmo tempo,
retornam a algo que ajuda a impedir a desintegracdo da comunidade. Sdo as questdes
vinculadas aos mitos, fundamentais para aumentar o prestigio do povo, da sua cultura,
enfim das caracteristicas préprias da comunidade. Porque o mito, ao relatar as origens, da
legitimidade. Entdo o mito, que tinha sido esquecido pelos mais jovens, é reaprendido,
preservado, porque ao lado da lingua e da terra garante a legitimidade do ser indio. Ele é

2

fundamental para a reconstitui¢do de uma identidade cultural. Este é o ponto positivo
(JUNQUEIRA, 2000).

Desta forma, podemos inferir que as motivagdes para realizar o ritual na atualidade
nio sdo exatamente as mesmas que mobilizaram a aldeia no passado, quando as
necessidades e preocupacdes do grupo eram outras.

Nesta busca de apoio tradicional observamos a concretizagdo de um devir, uma
acdo presente que busca construir o futuro em dire¢io a um vir-a-ser, como postula
Ciampa. H4 uma volta ao tradicional, que € ressignificado, adquirindo novos sentidos. Ao
mesmo tempo em que a volta aos rituais e mitos repde uma identidade dada e pressuposta
como original no interior do grupo social, os individuos também se distanciam dela, ao
transformé-la segundo suas necessidades atuais.

Verifico que a histéria da comunidade do Panambizinho € escrita atualmente a
partir das possibilidades de viverem hoje e amanha em comunhdo com o sagrado,
fundamentados na unidade e preservacao da singularidade guarani, porém, paralelamente,
desenvolvendo habilidades que lhes possibilite viver em harmonia com o universo nao-
indigena. A dimensao religiosa — que re-atualizam nos discursos sobre as tradi¢des e nas
cerimOnias que ainda realizam — pode significar mais do que uma volta ao passado. Pode
ter o sentido de uma re-significacdo de sua religiosidade a partir de novas concepgdes e
elaboragdes, que lhes possibilite estarem identificados com seus antepassados €, a0 mesmo
tempo, com a sociedade envolvente.

Estes sdo os sentidos presentes nas representacdoes do Kunumi Pepy, sobre os quais

pretendo refletir a seguir.

3.2.1 — A formacio do ‘“‘verdadeiro homem kaiowa‘ e a protecao divina do

grupo

As pessoas mais velhas da aldeia relatam que, no passado, sempre que havia um
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certo nimero de meninos na faixa etdria em que deveriam ser iniciados, os rezadores e
demais liderancas comeg¢avam a organizar a comunidade para fazer a cerimoOnia. Eles
convidavam também as familias de aldeias vizinhas para participarem da festa.

Em depoimento a Chamorro, em 1989, o antigo rezador Paulito Aquino explica a

origem e o significado do Kunumi Pepy para o povo Kaiowa.

Ao historiar o ritual do kunumi pepy, os Kaiova contam que, no principio, quando a terra
era morada de Seres completos ou plenificados, de Herdis e Divindades, seus habitantes
masculinos ja nasciam prontos, com um tembeta natural nos seus labios. Assim, Nande Ru,
'Nosso Pai', j4 nasceu pronto, Nande Ryke'y, 'Nosso Irmdo Maior', também ja nasceu
pronto. Eles ndo precisaram ser iniciados. S6 o Trmdo Menor', Tyvyry, ndo nasceu pronto.
Foi entdo que se celebrou o primeiro kunumi pepy. (...) Ficou combinado também que as
mulheres e os homens Kaiowd que nao tiverem passado pela iniciagdo ndo poderiam ver o
mitd kutu, sé poderiam escutar os cantos. (...) Para Paulito ndo hd duvida, esse costume foi
deixado s6 para os Kaiowd. Ele lembra que hd outros indios que usam perfurar o 1dbio; mas
ele esclarece que “o tembeta que eles usam ndo tem sistema, ndo tem lei, ndo tem jeito, ndo
tem modo de ser, ndahekoi" (Depoimento de Paulito Aquino a CHAMORRO, 1995, p.
117).

O rezador revela neste depoimento que no principio do mundo os homens kaiowa
nasciam “prontos”, a semelhanga dos deuses, e por isso ndo precisavam ser iniciados, pois
sua identidade ja estava “completa”. Mas o Irmdo Menor nao nasceu pronto. Por isso foi
necessdrio que a comunidade celebrasse o ritual e construisse a marca da identidade
kaiowa.

Verifica-se, pois, na fala do rezador o papel simbdlico do tembeta ou enfeite labial.
Ele indica que os Kaiowd se identificam com os seres completos, as divindades, e se
diferenciam dos outros povos. Isto determina tanto exclus@do como inclusdo social. A
igualdade e a diferenca entre os homens sio simbolizados pelo uso ou ndo-uso do tembeta.
Entre diferentes o tembeta marca restri¢do; entre iguais, acesso. Assim, cria um sistema
classificatorio que organiza as relagdes entre o “nds“ e o “outro®. Graciela Chamorro
coletou, nesse sentido, que a inimizade entre os que tinham ldbio perfurado e os que ndo o

tinham preocupava Paulito e Jodo:

"Os mesticos ficaram zombando dos Kaiovd, ... diziam que ndo queriam beber resto de
quem tem ldbio furado, te'yi rembyre, ... logo houve 'enfrentamento’, fiembohovdi, e
'agressdo fisica', oflonupd, e 'morte' (jejuka)“. Paulito prossegue dizendo que tanto o
assassinato como o suicidio comec¢a com um nervoso e que somente a reza pode acalmar a
violéncia. S6 com o canto, se consegue esfriar o a&nimo das pessoas, mborahéi ha
fiembo'emante omboro'y tekove pochy (Depoimento de Paulito Aquino e Jodo Aquino a
CHAMORRO, 1995, p. 115).

Este sentimento de pertencer ao grupo, estando com ele identificado, é um
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facilitador da constru¢@o da identidade, pois permite ao individuo representar seus pares
em seu mundo interno e se definir como parte integrante do mesmo. Assim, a identidade
pessoal é produzida quando o sujeito se apropria e integra signos do sistema social.

Ciampa (1987, p. 172) entende que as identidades no seu conjunto refletem a
estrutura social, a0 mesmo tempo em que reagem a ela. Hd uma rede de representacdes que
permeia todas as relagdes sociais, onde cada identidade reflete a identidade de outro.
Assim, esta integracdo faz com que todos participem de uma substancia humana que se
concretiza historicamente como sociedade, como humanidade, € ndo como individuos
isolados.

Como pessoa auto-consciente, o ser humano se faz a partir da sua pertenca a
comunidade e a cultura. A identidade pessoal €, a0 mesmo tempo, produto social e produto
da acdo do individuo sobre o ambiente social. Forma-se a partir de forcas sociais que
atuam sobre o individuo, mas que sdo também por ele determinadas.

No estudo dos cantos e rezas kaiowd, Chamorro (1995) afirma que os meninos que

protagonizam o Kunumi Pepy sao identificados com os préprios “donos do ser”.

Nas cangdes, os meninos sdo apresentados com os paramentos do dono ou protetor do ser.
Assim eles escutam a histéria da boa palavra. Os cantos remetem ao principio e descrevem
a ordem dos meninos, das coisas e das outras pessoas na festa. Quando Nengaju chega a
festa, ele canta, apresentando-se como cuidador das criangas. Seu cuidado impede que os
enfeites dos meninos sejam corrompidos por qualquer mal e que se assemelhem aos
enfeites origindrios, marane'y. Para isso, ele 'faz chover' sobre cada adorno, omongy. Fazer

chover é adornar, é colocar um sinal sagrado. Por isso, antes de ser perfurado o ldbio,
coloca-se um sinal, no lugar onde a agulha serd introduzida. (CHAMORRO, 1995, p.117)

Assim, ao serem adornados com o tembeta, 0s meninos tornam-se semelhantes aos
“donos do ser” através do sinal sagrado.

O velho lider espiritual Lauro Concianga e sua esposa Doricia Pedro comentaram
com Chamorro, em 1989, o que € a “condi¢do sem mal dos meninos* e o que significam os

adornos usados por eles durante o ritual.

Os tupd usam uma flor na sua cintura, na sua mao, na sua cabeca. Essa flor € boa, ¢ linda.
No kunumi pepy, os meninos estdo todos enfeitados como se fossem os préprios Donos do
Ser. Na verdade, 'esse € o verdadeiro modo de ser dos meninos', kunumi hekoetéma upéa

z z

karai rekoramo. Este menino paramentado é um menino sem males. Quem o diz é o
préprio Nengaju, o 'dono da flor do menino', he'i ipotyja (CHAMORRO, 1995, p.118).

Desta forma, quando sdo preparados e enfeitados para o Kunumi Pepy, 0s meninos
sdo como sementes, semelhantes ao milho no Avatikyry. Sua cabeca, cabelos e maos sdo as

“copas das arvores”, hu'd.
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(...) De modo que, ru'dju sdo 'as maos e a cabeca revestidas de luz, de sol, de resplendor’,
'semelhante a parte mais tenra de uma planta', yvyra ru'dicha. Por isso canta-se: opova
ru'dju mbojeroky, 'danca daquele cuja mao € broto revestido de luz'.

Para expressar que os meninos e os Donos do Ser levam chocalhos em suas maos, os
Kaiova dizem "as maos florescem". Na hora de furar o ldbio dos meninos, a metifora que
se repete insistentemente € "danga daquele cuja mao floresce". A flor como representacio
de Nande Ryke'y ou simplesmente Ke'y, heréi cultural, é abundante na explicacdo kaiova,
como pode se conferir a seguir: ,,Ke'y rusu voi ojeroky, € o 'Nosso préprio Irmdo Maior
quem danca'; ombojeroky imbaraka, ele faz dancar a maraca; ha'e Pai poty, ele € a flor dos
Kaiova; kuarahy ha'e, ele é o Sol“. Indagado sobre o significado do que acabara de dizer,
Lauro respondeu: "o Sol € a nossa flor, o fogo da nossa flor nos ilumina", oi drary hata,
ha'e ipoty, ipoty fiande resape.

Assim como as plantas sdo enfeitadas no avatikyry, os meninos se enfeitam no kunumi
pepy. Enfeitar os kunumi € 'fazer chover sobre eles', omongy, é 'marca-los para crescerem e
se tornarem maduros como o milho', omongy okakuaa hagud avaticha (CHAMORRO,

1995, p.119).

Os meninos precisam crescer como o milho para desenvolverem o bom modo de
ser. Durante o ritual, os kunumi sdo enfeitados e se faz “chover” sobre eles para que
florescam. Caso nao sejam iniciados, os meninos ndo receberdo a marca sagrada e nao se
assemelharao aos “donos do ser”. Nao poderdo crescer como o milho e ndo desenvolverao
o bom modo de ser que € inspirado pelos deuses. Portanto, somente recebendo a marca que
os torna Kaiowa e que os diferencia de outras identidades, o menino estard pronto para
viver plenamente. Do contrdrio, podera estar sujeito a varios males.

Os antigos acreditavam que, entre os varios problemas que podiam ocorrer caso o
menino kaiowa ndo fosse iniciado, estava seu fracasso nas relacdes conjugais, sua exclusdao
das reunides sociais na aldeia e a possibilidade de ser atacado por feras.

Schaden (1974) relata ter ouvido de seus informantes que o uso do tembeta era
necessario para “arranjar mulher”, ou seja, para conseguir casamento. Também descreve

que:

Quem casa sem furar o ldbio estd em maior perigo de se tornar vitima de oncas, de cobras e
mesmo de feitico; € mais “cheiroso” para as ongas. Mas hoje em dia ja nem todos t€m o
labio furado. Em todo caso, a perfuracdo é essencial para a formagdo da personalidade
masculina entre os Kayovd. Ao homem que ndo tenha o orificio labial ndo se permite
participar dos cantos e das dancas da festa anual do “batismo do milho”, avati mongarai.
Segundo informagdo de Marcal de Souza, tal restricdo ndo atinge as mulheres. Quanto aos
meninos nao-iniciados, porém, apenas se lhes permite assistir as cerimdnias. (SCHADEN,
1974, p.92)

Nos relatos que ouvi, € atual a convic¢do de que o homem que passa pelo ritual de
perfuracao do labio estd melhor preparado para o casamento, para a relagdo com a esposa e

os filhos. Segundo Misael Concianga, “o que foi batizado foi orientado, sabe como vai
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fazer depois do casamento, como vai tratar mulher e o filho também” (Depoimento em
novembro de 2008).

Valdelice Veron entende que, quando ainda vigoravam tradicdes como o Kunumi
Pepy e a iniciacdo das meninas, havia maior compreensdo entre 0s jovens, no ambito do
casamento, por exemplo, pois eles tinham oportunidade de ouvir os conselhos de seus pais

e lideres espirituais, o que, segundo ela, evitava conflitos familiares.

Antigamente a compreensao do mundo era maior para os jovens kaiowd, porque as maes e
pais conversavam com os filhos, contavam as histérias e mitos de seu povo. Hoje ndo
conhecem ou ndo tém tempo de explicar os ‘porqués’ para os filhos. Os jovens ndo
conhecem as histdrias do passado e ndo sabem sobre as rixas entre as familias por causa de
‘feitico’ e aliangas politicas. Entdo ndo entendem que ndo podem casar com quem
escolhem. Antigamente, nos ary guassu'”, eram feitas as aliancas entre as familias, desde
que os filhos eram criangas e eles ja cresciam sendo preparados para o casamento arranjado
(Depoimento de Valdelice Veron em setembro de 2008).

Esta fala de Valdelice indica que, com o abandono de alguns rituais, perdem-se
também as referéncias identitarias deste grupo, ja que era durante os preparativos, nos
momentos de recolhimento e resguardo, € nas proprias cerimOnias, que se transmitiam
importantes conhecimentos para as criangas. Desta forma, Valdelice entende que o menino
€ a menina ndo sao, atualmente, preparados adequadamente para adentrar no mundo adulto
e cumprir o papel de homem e mulher kaiowa. Misael Concianga também acredita que as

familias teriam mais harmonia se os jovens passassem pelo ritual do fembeta e o usassem.

As familias t€ém desarmonia porque querem viver como branco. Hoje em dia mudou tudo e
ficam bebendo muito. Acho que com o Kunumi Pepy o alcoolismo iria diminuir. Tem gente
que ndo consegue mudar a vida, ndo tem trabalho, ndo tem emprego, nem roga e pesca. O
Kunumi Pepy oferece conhecimento, para ter oportunidade boa, crescer com sua familia,
aprender. Nao é sO festa, é pra fortalecer sua vida. Pra saber ter uma familia e ter visdo
sobre a comunidade (Depoimento em novembro de 2008)

Valdomiro Aquino também atribui ao abandono do ritual a ocorréncia do

alcoolismo na aldeia e a conseqiiente desintegracao entre pais e filhos.

E muito dificil a gente entender o problema com 4lcool na aldeia. Os antigos ndo tinham
dlcool. Af quando comecou a levantar a vila, os indigenas experimentaram. Isso prejudica
muito a consciéncia das pessoas. Se os pais vao falar com os filhos, vai acontecer como no
filem Terra Vermelha, que o pai estava bébado e o filho entdo foi pra cana. O pai ndo
consegue dominar o filho dele. Eu falo pra minha filha: “vocé ndo pode entrar na cabeca de
outro, a pessoa coloca vocé no caminho do mal, no caminho errado e depois ri de vocé”
(Depoimento de Valdomiro Aquino em dezembro de 2008)

13 < . o ‘o S
Aty Guassu é o termo que designa uma grande reunido entre representantes de varias aldeias indigenas.
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Entre os jovens, € comum a preocupagdo com o alcoolismo, a violéncia e o suicidio
que, embora sejam mais freqiientes em outras localidades, como na Reserva de Dourados,
eventualmente acontecem também no Panambizinho. Durante meu trabalho de campo, ao
longo do ano de 2008, ocorreram trés casos de enforcamento. Vdrios jovens com quem
conversei sobre isso se referiram a mudanca dos costumes na aldeia e ao abandono dos
valores tradicionais como causas do suicidio e do alcoolismo. Ao mesmo tempo, esses
jovens entendem que essa mudanca € inevitdvel e gostariam de estar melhor preparados
para lidar com ela.

Ja na década de oitenta, acreditava-se que suicidios e atos violentos eram frequentes
nas aldeias onde os meninos ja ndo passavam pelo Kunumi Pepy. Nao podendo amadurecer
como pessoas, eles se entristecem, ficam sem referenciais e se enforcam. Eo que Graciela

Chamorro ouviu de Paulito Aquino e do seu filho Jodo.

A maior parte dos homens ja ndo passaram pelo ritual, ja ndo sdo cozidos ou civilizados no
sistema kaiowd, naimarangatii, ndahekoi. Por isso aumenta a violéncia, porque esses
homens crus 'se esquentam por qualquer coisa', umiva ipochy rei; por desejarem ser
valentes 'desafiam aqueles que foram iniciados e usam o tembeta', hembekua'eyva
ndaichaéi hembekudvare, ocasionando crescimento da inimizade e dos assassinatos na
aldeia. Como um cobertor cobre o corpo no frio, esses valentes homens crus podem
dominar os Kaiowa verdadeiros, ndojyiva ojaho'ipdta te'yi etépe.

(...) Paulito e seu filho tentam expressar em portugués o que explicaram em kaiowda. Eles
arriscam uma analogia no jargdo cristdo ao dizer: “Isso quer dizer que os de ldbio ndo
perfurado ndo estdio na vida eternidade, na vida boa, na vida eterna, no bom modo de ser e
de viver. Os que ndo tém ldbio furado ndo tém a vida eterna, por isso nao vivem bem e sdo
violentos® (Depoimento de Paulito Aquino e Jodo Aquino a CHAMORRO, 1995, p. 115).

E interessante a reflexdo que faz Paulito sobre a influéncia do ritual na formagio de
personalidade dos homens kaiowd. Para ele, os homens “cozidos”, iniciados no modo de
ser kaiowd, que passaram pelo fekoaku, o “periodo de crise” vivenciado durante o
resguardo na casa de reza, desenvolvem animos mais frios, menos propicios ao
nervosismo. Ja os que sdo “crus”, ndo desenvolvem a longanimidade e “se esquentam por
qualquer coisa”, sdo violentos.

A experiéncia de reclusdo coletiva, na qual os meninos encontram-se todos
despojados de suas antigas referéncias identitdrias — inclusive das identificacdes com as
figuras femininas, da mée e irmds —, ¢ 0 momento propicio para serem moldados em sua
personalidade, adquirindo novas formas de ser. Sendo o menino acolhido pelos cantos e
rezas entoados pelos homens, durante a reclusdo, sua personalidade podera ser marcada
pela serenidade, pela mansidao e por outras atitudes nao violentas.

Sobre o afirmado acima, dona Rosalina Aquino, 59 anos, esposa do capitdo Nelson
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Concianca, se pronuncia dizendo:

O cacique rezador é como um pai. Ndo vejo isso hoje. Eu via isso em Paulito.

Todos procuram o rezador como um pai, mas se isso subir na cabeca dele os deuses ficam
descontentes. O rezador ndo pode mexer com bebida alcéolica. Tem que aprender ainda
menino o jeito de ser kaiowd. Nao deve resolver tudo na briga. Nao deve ser bravo.

Ter a casa grande também € um estatus para o rezador, € um poder na aldeia, mas isso ndao
deveria subir na cabecga. O cacique ndo faz seu destino. Nao € o cacique que faz o destino
do Xiru, é o Xiru que faz o destino do cacique (Rosanila Aquino. Depoimento em
dezembro de 2008).

Misael Concianga, 36 anos, que passou pelo ritual aos 14 anos, afirma que a

passagem pelo Kunumi Pepy prepara o menino para viver melhor a vida adulta.

O menino tem que ter interesse, sendo cresce sem saber o que fazer da vida. Vai crescer e
casar, tem que ficar preparado. (...) O guri que ndo foi orientado ndo tem a visdo pra ver
como as coisas vao funcionar, ndo tem pensamento, porque cresce assim, ndo sabe nada
(Depoimento em novembro de 2008).

Silvinho Aquino Jorge, hoje com 27 anos, conta que participou do ritual realizado
em 1989 quando tinha apenas 7 anos, € que o Kunumi Pepy ensina aos meninos sobre sua

cultura.

Dentro da casa, aprende tudo, ndo sai mais, ndo vai pescar, ndo vai a escola, ndo sai com
mae e pai, come sé arroz sem sal e sem gordura, ndo pode provocar o outro, tem que
respeitar o outro, tem que rezar. (...) O que mais aprende na casa é rezar. Pessoa que faz
cerimoOnia sabe mais da cultura (Depoimento em dezembro de 2008).

Semelhantemente, para Doricia Pedro, “o menino, a partir dos oito anos, precisa
conhecer sobre a vida na aldeia. Precisa saber viver no coletivo. Isso € o que forma o
homem kaiowd, para depois ele formar uma familia extensa” (Depoimento em margo de
2008).

Compreendo que as antigas motivacdes do povo kaiowd para realizar o Kunumi
Pepy sdo ainda hoje bastante relevantes, pois o grupo continua valorizando suas tradi¢des,
como se observa no empenho de toda a comunidade em realizar anualmente o Avatikyry,
batismo do milho, e frequentemente o Guaxire.

No entanto, verifica-se que os valores culturais dessa comunidade tém sido
confrontados com um novo contexto social, econdmico e politico que, como ja foi

mencionado, passou a influenciar sua identidade grupal.
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3.2.2 — Ser ou nao ser kaiowa: auto-afirmacao, pertencimento étnico e politicas

de identidade

Para os membros mais jovens da comunidade, o Kunumi Pepy tem, atualmente,
outros sentidos. “Ser um homem kaiowéa hoje* ndo é o mesmo que “ser homem kaiowd no
passado®. As representacdes sociais acerca do que € o verdadeiro homem kaiowd podem
ter sofrido considerdveis alteragdes, face as mudancas sociais ocorridas. Além da garantia
de pertencer ao seu grupo, o homem precisa ter lugar na sociedade ndo indigena como
indio. Ele precisa requerer seus direitos, pedir respeito as suas singularidades, e ter acesso
a bens de consumo que consideram importantes.

Assim, “ser homem kaiowa‘ ndo € somente ser iniciado nos conhecimentos € modo
de ser tradicionais de seu povo. Em tempos em que, por exemplo, a formacao intelectual e
o trabalho assalariado podem ser garantia de uma vida melhor, “ser homem kaiowa* é
também dominar a 16gica que rege este “outro modo de ser*. E, se entendemos que,
construindo identidades masculinas, o grupo estd também demarcando o lugar das
mulheres e sua identidade coletiva, verficamos que a necessidade de dominar este outro
cddigo cultural € geral para toda a comunidade.

Esta questdo remete a idéia de pertencimento e reconhecimeto tdo discutidas na
Antropologia. Enquanto indigenas, nao basta, hoje, serem reconhecidos pelo grupo étnico
original. E preciso também, na visdo de vérios moradores do Panambizinho, serem
reconhecidos e respeitados por grupos que compdem a sociedade nacional. Desejam ser
também reconhecidos em seus direitos como cidaddos brasileiros e ser beneficiados
efetivamente por politicas publicas.

Valdelice, ao comentar sobre as dificuldades vividas pelos jovens na aldeia, fez a

seguinte colocacao:

Se ndo temos apoio, é como se tivesse dando murro em ponta de faca. Como é que vamos
falar pro menino: “ndo vai trabalhar na roca do colono“. Ele precisa também comprar
alguma coisinha pra sua casa, entdo tem que sair. Estuda de manhi e, a tarde, vai pra béia-
fria. Fica bem vulnerdvel. Af o colono traz cerveja na hora do pagamento. E ele aprende a
beber (Depoimento em agosto de 2008).

A pergunta por que os jovens ndo exigiam o pagamento em dinheiro, ao invés de

aceitarem bebidas alcdolicas, ela respondeu:

Eles falam que, as vezes, ndo querem tomar pinga, ndo querem aceitar e se sentem mal
quando o colono fala: “olha, vocé carpe tudinho aqui e eu vou te pagar vinte reais”. Af na
hora do pagamento traz cerveja ou pinga e mais dez reais. Eles se sentem mal, mas ndo
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sabem argumentar. Af eu falei que a gente tem que se preparar pra isso. Tem que aprender a
brigar. Porque isso pra nés € brigar né, para o Guarani e para o Kaiowd, quando diz “ndo“,
ja é brigar. Mas pra branco ndo ¢ brigar, ¢ ter seus direitos (Idem).

Assim, Valdelice conclui que precisam “aprender a brigar, dominar esta 16gica de
dizer “ndo* e exigir direitos. Afirma também que gostaria de compreender como o nao-

indio articula as relagdes de poder e os jogos de interesses politicos.

Eu queria entender a cabeca do ndo-indio. Sempre tem cobranga depois. Ajudam, mas hi
interesse por trds disso, hd relacdes de poder, ainda mais em tempos de elei¢cdes. Os
relacionamentos de poder sdo muito fortes no meio do ndo-indio. Para o Kaiowa ¢ dificil
entender isso (Idem).

Considerando a possibilidade de resisténcia de grupos sociais diante de opressdes
sofridas no contato com grupos dominantes, a etnicidade pode se tornar uma bandeira de
luta, uma construcdo social, gerando processos simbolicos de pertencimento e
reconhecimento.

Segundo Hall (2003), o espago social das diferencas tem sido uma conquista de

lutas politicas nas sociedades atuais.

E também o resultado de politicas culturais da diferenca, de lutas em torno da diferenca, da
producdo de novas identidades e do aparecimento de novos sujeitos no cendrio politico e
cultural. Isso vale nio somente para a raca, mas também para outras etnicidades
marginalizadas (Hall, 2003, p. 338).

A etnicidade é também referida por Branddo (1986, p. 47) como um fator que gera
“organizacdo social onde os grupos étnicos se valem de um conjunto de representacdes
culturais, construidas em contextos especificos, para marcar sua distincao diante de outros
grupos dentro do contexto em que se situam, refor¢ando a solidariedade grupal®.

Nesse sentido se encaixa o conceito de “politica de identidade® referido por
Woodward (2000, p. 24) “afirmando a identidade cultural das pessoas que pertencem a um
determinado grupo oprimido ou marginalizado®. Para essa autora, “a politica envolve a
celebracdo da singularidade cultural de um determinado grupo, bem como a andlise de sua
opressao especifica‘.

Sendo assim, a auto-afirmacdo pela identidade étnica pode determinar
simbolicamente o lugar social de um grupo perante outros, a partir da consciéncia que o
grupo tem de si, de sua memdria coletiva, e da representacdo que cada membro faz de si e
do conjunto social. A identidade étnica pode ser um nucleo de resisténcia, a partir da

lealdade dos membros do grupo.
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Desta forma, a rememoracio do ritual Kunumi Pepy pode representar hoje para o
grupo uma busca de auto-reconhecimento, primeiramente, no interior do préprio grupo e, a
seguir, perante outras comunidades kaiowd, frente a outras etnias e perante a sociedade
envolvente ndo-india.

E importante ndo ignorar os vérios interesses e jogos de poder que possam estar
implicitos nas mobilizagdes pela volta dos valores antigos € na busca de outras
possibilidades de auto-afirmacdo, que encontram respaldo em instancias de poder que,
vindas de fora, passaram a ocupar um lugar na dinamica grupal, como a igreja pentecostal.

Valdelice afirma que, com a morte dos antigos rezadores, o grupo ficou sem
referéncias de uma figura de autoridade que organize acgdes coletivas que garantam a

subsisténcia da comunidade. Neste sentido, a igreja vem ganhando terreno.

O Paulito morreu, o velho Lauro morreu. Entdo os meninos ndo t€ém mais o que tinham
neles. Na época de julho, Paulito juntava todo mundo e falava: “vocés t€m que plantar, todo
mundo®. Ele botava ordem na casa. O velho Lauro também, ele rezava, depois falava: “os
deuses falaram pra fazer assim*. Mas a situacdo atual esta dificil.

A igreja é a saida que os indios estdo vendo. Dizem que o pastor fala pra ndo aceitarem
pinga do colono, porque isso € tentacdo. Uma mae me contou que o filho ndo bebeu, o
colono ficou bravo mas teve que pagar o jovem. Af ele comprou sabdo, 6leo, tudo. Esse
menino est indo 14 na igreja. E a primeira vez que alguém fala para o colono que nio vai
aceitar pagamento em pinga, quer dinheiro. Ele achou muita petulancia do jovem.

Esse grupo do pastor estd se organizando, fazendo mutirdo pra limpar a terra e plantar.

Na Missdo Caiod também tem jovens que aprenderam, ji tem roga, pra eles mesmos
comerem, oferecer para seu grupo e fazer trocas (Depomento de Valdelice Veron, em
agosto de 2008)

Valdelice considera também que a participacio no filme Terra Vermelha'*
influenciou negativamente os jovens da aldeia, motivando comportamentos nao
condizentes com sua cultura. A produ¢do cinematogréfica, realizada em 2007, envolvendo
varios atores dessa aldeia e de outras da regido, retrata os conflitos entre indios e
produtores rurais, enfocando a luta pela terra e as repercussdes sobre o modo de ser dos
povos indigenas.

Valdelice cita o caso de um dos jovens do Panambizinho que foi ator do filme.

Acho que, depois do filme, ele ficou um pouco com vergonha porque comegou a fazer
como os brancos e depois viu que nao podia . Ele teve contato com néo-indios, como nunca
tinha tido antes e contou que ensinaram muita coisa que para um jovem podem parecer
muito boas. Ele voltou assim. Porque 14 € tudo diferente, os jovens ndo-indios t€ém tudo,
entdo ele voltou com esses pensamentos. Af sua avd conversou com ele sobre a realidade
daqui. Ele pode sim fazer uma faculdade, pode ter carro, ter casa, como o branco, mas pode

' O filme Terra Vermelha, co-producio italo-brasileira, com titulo original Bird Watchers — La terra degli
uomini rossi, dirigido por Marco Bechis, foi langado no Brasil em novembro de 2008, pela Paris Filmes.
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também ser um cacique, um rezador. Ela falou isso pra ele. Af ele pos a cabeca no lugar
(Idem).

Os jovens que atuaram no filme tém outra opinido. Abrisio Silva Pedro, 19 anos,
um dos protagonistas, diz que viajou dentro e fora do Brasil, com outros atores e membros
das equipes de direcdo e producdo. Conta que nunca tinha viajado de avido e que gostou da
experiéncia. Relata que se adaptou aos costumes de outras culturas e acredita ser esta uma

experiéncia positiva, aprendendo como deve agir fora da aldeia

Aprendi a me comportar nos lugares que freqiientei. Em cada novo lugar que fui percebi
que ha culturas e costumes diferentes. Procuro me acostumar, tenho que olhar as pessoas,
ver como sdo, entrar no jogo deles, saber o que posso falar e o que ndo posso. Mas quando
volto para a aldeia sou o mesmo indio, com a mesma simplicidade de sempre. Ando
descalgo e gosto de jogar futebol com meus amigos. Mas quando vou saindo, ja mudo meu
jeito, como cumprimentar e tratar as pessoas, s6 aqui ndo mudei (Depoimento em
novembro de 2008).

Na opinido de Abrisio, os jovens kaiowd ndo t€m perspectivas, pois ndo estao
preparados para a vida fora da aldeia e, por outro lado, ndo podem mais viver como viviam

seus pais, que subsistiam antigamente pela atividade agricola, pesca, caca e coleta.

Antigamente, os mais velhos pensavam no mato. Agora nao tem mais mato. Entdo o jovem
quer conhecer outras coisas. O pai ndo pode dar tudo que ele quer. Entdo se suicida, porque
ndo v€ mais uma saida para sua vida.

Tenho um projeto na minha cabeca: os jovens precisam ter oportundiade de aprender
muitas coisas e se preparar para o futuro, ndo preciam ter todos s6 a mesma experiéncia,
porque cada um tem uma habilidade, ndo podem seguir todos o mesmo caminho.

Eu ja pesquisei na Internet e soube que em paises desenvolvidos o governo ajuda a quem
precisa. Aqui, quando a terra ndo estd tomada por branco, € entregue ao indio sem ajuda pra
plantar. Af ndo tem comida pra todos, vai no mercado e fica devendo, ai tem que trabalhar
na lavoura do branco pra pagar as contas. (...) Quando vado pra fazendas, recebem pelo
trabalho em pinga. Nas usinas ficam fora, longe de casa e da familia e aprendem a beber.
(...) Pra mim a solu¢@o para a bebida € o trabalho, oportunidade de verdade para o jovem
(Idem).

Ele diz que, nas viagens que fez para divulgar o filme, percebeu que no Estado do
Mato Grosso do Sul o preconceito contra o indio é maior que em outros locais. Afirma que
nos jornais da regido “sé € famoso o indio morto” e que seu povo estd marginalizado da
sociedade nao-indigena.

O jovem Gildo Perito, 22 anos, kaiowd do Panambizinho que morou por trés anos
na Reserva Indigena de Dourados a fim de cursar o Ensino Médio, e hoje cursa o primeiro
ano da faculdade de Direito, ressalta que ocorreram muitas mudancas no modo de viver de
seu povo e que, atualmente, os jovens de sua aldeia de origem necessitam de mais recursos,

pois faltam-lhes oportunidades e empregos. A escola indigena da aldeia, Escola Pa'
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Chiquito Pedro, s6 oferece formagdo até o 9° ano do Ensino Fundamental e ndo ha

(13

transportes suficientes para que os jovens saiam para estudar fora . “*Por isso, os jovens
ficam magoados com a vida e bebem muito, ou se matam®, diz ele. (Depoimento de Gildo
Perito em outubro de 2008)

Gildo conta que seus pais ndo estudaram, mas ensinaram a ele a tradicao, as rezas,
cantos, lingua e dangas quando ainda era menino. Avalia que sua formacdo €, assim,
diferente dos demais kaiowd da reserva de Dourados, pois esses “ndao gostam das
tradicoes®, enquanto os jovens do Panambizinho, como ele, “participam e ndo té€m
vergonha®. Afirma que concilia a cultura kaiowa e a cultura ndo-indigena, “usando os dois
lados*. Nao abandona sua tradicdo, mas também frequenta igreja de denominacgdo
evangélica. Acredita que a igreja pode ajudar os jovens com o ensino de musica e esportes.
Quanto ao uso do tembeta, ndo avalia positivamente seu uso, porque “o jovem nao quer
mais mostrar o 1dbio furado, ha muito preconceito* (Idem).

Um exemplo das transformacdes vividas pelos jovens kaiowd é o que vem
ocorrendo nos casamentos, que antigamente eram arranjados pelos pais, estabelecendo,
com isso, aliangas politicas entre as familias. Hoje, os jovens ndo aceitam que o namoro e
o casamento sejam determinados pelos pais. Acreditam que t€ém o direito de escolher o
parceiro ou a parceira € casar-se por amor. Priorizam estudar e casam-se mais tarde, e ndo
mais na faixa etdria de 13 a 14 anos, como ainda ocorre com muitos jovens. Essa mudanca
de valores t€ém causado intimeros conflitos nas relagdes entre pais e filhos.

Durante meu trabalho de campo, ouvi vdrios relatos de jovens que fugiram de casa
com o namorado ou a namorada, indo principalmente para a Reserva Indigena de
Dourados, onde permaneceram por algum tempo, até que a familia aceitasse a unido e
pudessem voltar. Mas nem todas as histérias terminam bem e é comum que os jovens
tentem — as vezes com €xito - o suicidio por causa de um amor nao aprovado pela familia
(Depoimentos de jovens indigenas em outubro de 2008).

Abrisio conta que também estudou fora da aldeia, primeiramente na escola da
Missao Caiud, na da Reserva Indigena de Dourados, e depois na escola da vila, préxima a
aldeia. Mais tarde foi estudar na escola Presidente Vargas, em Dourados, onde sofreu
constrangimento por fazer matricula com documento emitido pela Funai e ndo possuir RG.
Ao tirar passaporte para viajar com a equipe do filme, viveu a mesma situagdo. Segundo
ele, hd um confinamento do jovem na aldeia, que ndo tem autonomia para agir fora dela.

“A Funai ndo quer nossa autonomia. O indio na aldeia depende totalmente da Funai, mas

quando estd fora ndo pode contar com ela* (Depoimento em novembro de 2008).
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Este e outros depoimentos indicam que, mesmo tendo reavisto seu territorio, os
moradores do Panambizinho ndo acreditam ter autonomia para nele viverem a seu modo.
Conversando comigo sobre a autonomia dos povos indigenas e o exercicio de cidadania, o
professor Natanael, dnico indigena guarani da aldeia, fez uma importante reflexao sobre os

direitos de seu povo, o assistencialismo e as a¢des dos 6rgdos publicos. Diz ele:

Temos sabedoria e conhecimento para nos manter. Mas a realidade nos limita. Os 6rgaos
governamentais ndo nos dao alternativas para fazermos o que queremos. Eles impdem as
coisas, que vém tudo de fora. Dizem que o indio tem privilégios, mas para mim sdo apenas
direitos dos indigenas. Dizem assim: ‘vamos fazer um pouquinho pelo indio pra ele ficar
quieto‘. E se o indio disser: ‘nosso direito € além disso, se ndo se acomodar, o governo nao
gosta, porque quer o indio dependente e acomodado. Ai acontecem a violéncia e outros
problemas.

O branco vé o indio como coitado. (...) A cesta bdsica é para sossegar o indio. Para mim, o
direito ndo é s6 isso, é muito maior. E terra. E possibilidade de trabalhar com a terra. E ndo
ter que depender da Funasa para trazer dgua, e sim ter terra onde corre dgua. Essa € a
diferenca entre o que pensam que € privilégio, mas € um direito, tratado de forma
assistencialista (Depoimento de Natanael, em dezembro de 2008).

Também pensa assim o rezador Jairo Barbosa, conhecido como Luis, vidvo de
Aparecida Aquino, que era filha do lider Paulito Aquino. Segundo ele, o indio ndo € o
verdadeiro dono de sua terra, pois € a Funai quem manda em seu territorio e influi na

producdo econdmica da comunidade e em sua organizagao social. Nas suas palavras:

A Funai nao quer que indio produza. Ela ndo d4 assisténcia de mdquinas nem semente, mas
também ndo deixa limpar a terra do nosso jeito. Nao pode limpar, ndo pode plantar, ndo
pode arar, sendo multam. Entdo acho que assim nem precisava demarcar a drea“
(Depoimento de Jairo Barbosa em abril de 2009).

O rezador critica a Funai também quando se refere aos conflitos culturais que
ocorrem atualmente devido a presenca da igreja evangélica Deus é Amor na aldeia.
Embora tenha relagdo amistosa com os membros € com o pastor da igreja, o rezador afirma
que a instalac@o de igrejas em aldeias sempre foi uma estratégia da Funai para controlar os
indigenas. Ele ressalta que as regras e leis que antigamente orientavam o modo de viver de

seu povo foram alteradas pela interferéncia de 6rgaos nao-indigenas.

A Funai aprovou igreja na drea indigena. Fizemos protestos dois dias e ndo resolveu.
Sempre foi assim: colocou evangélicos pra amansar indio, que diziam que era bravo. Funai
¢ granddo aqui, ¢ a lei. Eu ndo sou nada. Dizem: ‘nés somos o protetor dos indios,
cuidamos dos indios‘. Mas antigamente cacique é que mandava. No tempo dos caciques a
lei era diferente pra nds. Hoje em dia estd tudo errado. Estdo tomando as riquezas dos
indios, ndo temos liberdade, ndo podemos sair, ndo somos donos da nossa terra

(Depoimento em abril de 2009).
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A critica diz respeito ndo s6 a dependéncia kaiowé de 6rgaos como Funai e Funasa.
Ela se dirige também aos projetos implantados na aldeia, pelo fato de estarem bem
distantes de sua realidade e por ndo atenderem de fato as necessidades econdmicas e

culturais dos Kaiowd. Esta queixa € expressa no seguinte depoimento de Valdelice:

As politicas publicas ndo sao pensadas para o indio. A diferenga cultural € muito grande.
Nao pensam nas especificidades do indio. Pra fazer um programa tem que pensar quem eles
vao atender. Eu acho que tinha que ser discutido com indio, com aquele que estd 14 no
fundo da aldeia, aquele que passa necessidade. E com esse que tem que ser discutida a
politica publica. Af aparecem programas e programas, mas o indio nao tem sido alcancado
ndo. Eu fico decepcionada.

Mas se houvesse mesmo incentivo pra fazer nossa prépria roga, os jovens iam trabalhar
junto com os pais, mae, av0, todo mundo junto.

Antigamente, a gente chegava na mata, limpava, plantava e nem precisava derrubar nada.
Hoje em dia ndo d4 mais, a terra € cheia de veneno, tem que jogar primeiro adubo. Tem que
preparar a terra pra poder plantar. Sendo a mandioca sai tudo seca. Eu fui conversar na
Secretaria de Agricultura, pedir pra eles arrumarem a terra pra gente, jogar adubo organico,
pra gente poder plantar mandioca, batata, milho branco. Eles enrolaram a gente. Um vai
jogando para o outro e passa a hora de plantar. E af eles chegam com a semente, mas a terra
ndo estd preparada.

As vezes isso d4 uma agonia, falam que indio s6 quer beber. Se 0 homem ndo tem caca, ndo
tem pesca, ndo pode limpar sua terrinha, ele vai trabalhar por ai. O que ele puder ele
compra, o que ndo puder, ele recebe em pinga e acaba bebendo. Enquanto isso as usinas
vao chegando por ai, ele vai pra 14, porque indio € trabalhador.

O produtor que contrata o indio e paga com pinga sai falando que indio é bébado, que nao
trabalha, que € preguicoso. A gente v€ muito isso no jornal. Mas pergunta qual € o branco
que pode cortar 12 mil toneladas por dia de cana. Ndo tem ndo. S6 indio que faz isso. Quem
agilenta o sol nessa cana-de-acicar é o “indio preguicoso”, é mado de obra barata
(Depoimento de Valdelice Veron, em agosto de 2008)

Sobre esse mesmo assunto, Pereira (2004) destacou em anos anteriores que, com a
criacdo de reservas indigenas e demarcacdo de aldeias, o Estado impOs a identidade
individual e a responsabilidade civil a pessoas que antes viviam de forma coletiva, vendo a
si mesmas mais como membros de um grupo social do que como individuos. O controle
social passou a ser exercido por adminstradores oriundos de instituicdes como Funai,
prefeituras, policia, professores, agentes de saude, programas sociais, agenciadores de
mao-de- obra e capitaes, etc.

Estes agentes externos dividem, em maior ou menor grau, a condugdo da vida social com as
formas de controle social instituidas na prépria formagdo social kaiowa. Em muitos casos
estas situacdes geram conflitos entre os representantes dessas instituicdes e as liderangas
indigenas das unidades politicas que estruturam a vida social no ambito interno das
comunidades. Estes conflitos estdo na raiz das freqiientes reclamacdes que recaem

principalmente contra capitdes e chefes de postos, representantes da linha de frente dessas
instituigdes (PEREIRA, 2004, p. 75).

Sobre o apresentado até aqui, cabe um comentério baseado no que Ciampa (2006)
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escreveu sobre politica de identidade e identidade politica. A politica de identidade, para
ele, implica uma influéncia do grupo sobre a formacdo do individuo, geralmente
homogeneizadora. Ele afirma que, ainda que uma politica tenha um enfoque trans-
formador, pode também se tornar uma “camisa de forca” para determinados individuos,
invertendo o sentido da metamorfose. O movimento, que na origem era libertador, pode

comegar a tolher a liberdade individual de cada um escolher quem deseja ser.

Como qualquer luta pela emancipacdo necessariamente tem uma dimensdo coletiva, a
questdo é como a politica de identidade de um grupo que busca um sentido emancipatério
para sua atuacdo pode interferir na formacido do individuo de modo que ele, a0 mesmo
tempo, participe coletivamente da luta como membro do grupo e individualmente se
concretize como alguém com capacidade de expressar sua singularidade como
subjetividade que se constitui na trama da intersubjetividade. Trata-se de ndo impedir, de
possibilitar a formacdo da “identidade politica” do sujeito, como individualidade autdnoma
(CIAMPA, 2006).

A questdo da autonomia e emancipagdo estd presente, a0 meu ver, tanto nas
relacdes da aldeia com a sociedade envolvente, quanto nas relagdes internas no
Panambizinho. Sobre a sujeicdo que descrevem em relacdo aos poderes exercidos de fora
para dentro da aldeia, revelam em seus discursos que ndo conseguem organizar-se
devidamente, pois o grupo nao chega a um entendimento coletivo do que estao sendo e do
que gostariam de ser neste momento. As representacdes internas sobre sua identidade
enquanto grupo social e sobre a importancia de suas tradi¢des, entre elas o ritual Kunumi
Pepy, divergem em varios aspectos. Essas divergéncias dividem o grupo, impedindo que
atuem com autonomia. Ciampa (2006) aponta que o sentido emancipatério surge
autenticamente apenas a partir de auto-reflexdo. “O préprio grupo precisa refletir sobre as
condi¢des materiais e histéricas em que se ddo sua existéncia, sua atuacdo e seu
reconhecimento, bem como refletir sobre possibilidades e desejos de mudancas®.

As dificuldades de se organizarem em torno de seus ideais sdo geradas, em minha
opinido, pela falta de liderancas que sejam reconhecidas por toda a comunidade e pelas
divergéncias de opinides e visdes de mundo que se revelam sobretudo nos conflitos de
geracOes. Este contexto remete a idéia de dominacdo que, segundo o psicélogo social
Pedrinho Guareschi (2007, p. 95-96), pode ocorrer no ambito interno do grupo ou na
relacdo deste com a sociedade envolvente. Segundo ele, os fendmenos nao sio ideoldgicos
em si mesmos, mas adquirem este aspecto quando os situamos em contextos socio-
histéricos onde passam a estabelecer e sustentar relagcdes de dominacao, o que s6 pode ser

avaliado “quando se examina a interagdo entre sentido e poder em circunstancias
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particulares*.
Neste sentido proponho a seguir uma reflexdo sobre a estrutura social dos povos

kaiowa na atualidade, a partir das observacdes do antrop6logo Levi Pereira (2004).

3.3 — Estrutura social e lugares de pertencimento na sociedade kaiowa do

Panambizinho

Contrariando a opinido de autores que defendem a formacio social kaiowd como
produto exclusivo da cosmologia, Pereira (2004) afirma que a estrutura social desses povos
remete a valores cosmoldgicos e também ideoldgicos, envolvendo uma complexidade a
partir da oposicao entre a parte e o todo, entre os interesses do individuo que interaje com a
sociedade nao-india e as orientagdes mais gerais do sistema social kaiowa.

Este autor indica que o efeito de propagacdo da estrutura social decorre da
inspiracao nos valores que compdem o modo correto de viver, o feko katu, e da atitude de
imitagcao das pessoas de prestigio cuja conduta mais se aproxima desses valores, sendo uma

inspiragdo e orientacdo da pratica social.

A reproducdo social €, em grande medida, assegurada via imitag@o: as pessoas de prestigio
(xamas, hi’u, hd’i, mburuvicha), se encarregam de iniciar processos sociais para os quais as
pessoas comuns sdo atraidas a participagdo. Para isto, se inspiram na conduta dos grandes
lideres do passado ou diretamente na conduta dos deuses, no caso dos grandes xamas. Essas
pessoas de prestigio, os antepassados e os deuses servem como paradigma para a institui¢do
de formas de socialidade, sem elas o sistema social entra em colapso. Resulta dai a grande
importancia dos acontecimentos coletivos na vida politica, ritual e religiosa: sdo momentos
privilegiados de socializacdo, neles as pessoas podem presenciar as acdes performativas
daqueles em cuja conduta devem encontrar orientacdo (PEREIRA, 2004, p.105).

A fim de explicar esta dinamica das relagdes sociais, Pereira baseia-se em dois
principios metafisicos fundamentais para os Kaiowd: ore e pavém. Estes principios
indissocidveis da estrutura social e de seus mecanismos de produgdo e reproducdo serdo
discutidos adiante. Antes, porém, apresento uma reflexdo sobre os conceitos oréva e

flandéva.

3.3.1 — Os principios oréva e fiandéva: diferenca e igualdade

Os grupos kaiowa se organizam socialmente em familias extensas, lideradas por um
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pai de familia que tem funcdes civis e religiosas. Varias familias extensas podem passar a
viver juntas num mesmo lugar, sob a autoridade de um lider geral, um Pa’7, formando a
consciéncia de uma identidade coletiva denominada oréva. Este termo designa, na lingua
guarani, a primeira pessoa do plural, o “nds exclusivo”, que mantém fora de seu ambito os
outros, os que ndo sao parentes, 0s que ndo residem no mesmo local e os estrangeiros. J4
fiandeva é o termo usado para designar o “nds inclusivo”, que inclui todos os
interlocutores. Esses termos sdao descritos por Levi Pereira (2004), em sua tese de

doutorado:

Oreva e fiandeva s@o categorias relacionais que delimitam fronteiras entre grupos sociais,
aplicando a légica segmentdria. Por exemplo: os membros de uma parentela podem dizer
oreva se referindo aos seus integrantes em contraposi¢cdo (excluindo) a outras parentelas,
mas num conflito de terras que ameaga o conjunto de parentelas que habitam determinada
localidade, podem dizer oreva incluindo todas as outras parentelas, formando um grupo
unitdrio em relagdo ao fazendeiro com quem disputam a terra. Pode-se ouvir também a
expressido oreva — ‘0s nossos’ — ou ore reko — ‘o nosso sistema’ —, para se referir ao
conjunto da populacdo guarani em oposi¢do aos valores da formagdo social do Estado
Nacional (karai reko) (PEREIRA, 2004, p. 136).

Chamorro (2004, p. 32) também discute os sentidos do termo oréva, ressaltando
que na atualidade é utilizado para excluir aqueles que ndo passaram pelas iniciagdes
tradicionais do grupo e os que nao seguem a tradi¢do.

A autora aponta que a unido de vérios oréva faz surgir a consciéncia de fiandéva.
No passado a inclus@o se dava em ocasides em que a solidariedade e unido entre as
comunidades eram necessdrias para resolverem juntas um problema comum. Pessoas de
outras etnias, que nio podiam integrar o oréva, eram incluidas no iandéva. Hoje a inclusao
pode se estender aos funciondrios publicos que atuam nas aldeias, como os da Funai e
Funasa, os missiondrios, pesquisadores e até mesmo populagdes ndo-indigenas.

Estas duas formas de expressar a primeira pessoa do plural, o “n6s®, traz dois tipos
de consciéncia de si ao grupo social, uma identidade fechada e outra aberta as diferencas e
ao novo. Como comenta Chamorro (2004), “os indigenas reconhecem a existéncia de uma

3

outra sociedade ‘na’ ou ‘a margem da qual’ eles vivem e diante da qual eles precisam se
afirmar e se distinguir” (p. 36).

Este processo de afirmacdo da propria identidade envolve constantes adaptagdes e
transformacgdes dos Kaiowd, adotando, em alguns momentos, posi¢des de identificacdo e
aceitacdo de elementos ndo comuns a sua cultura, e de rejei¢ao e exclusdo em outros. Essa

dinamica envolve um movimento de diferenciagdo que garante a singularidade do grupo e

de seus membros diante de outras etnias e, sobretudo, da sociedade ndo-india, sendo
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melhor observado entre os mais idosos e liderancas do grupo, que ndo aceitam o excesso
de liberalismo observado no comportamento dos mais jovens.

Porém sdo varios os elementos materiais e culturais que, gradativamente, passaram
a fazer parte do cotidiano nas aldeias, assemelhando os indigenas aos moradores da cidade.
O temor de ndo mais distinguirem-se como Kaiowa é referido com freqiiéncia em meu
trabalho de campo: “se deixar minha cultura, vou virar branca”, me diz uma indigena,
desculpando-se logo em seguida por se referir de modo pejorativo a minha origem.

Observo que meus interlocutores ndo querem “‘virar brancos”, mas acreditam que
“ser indio como antigamente nio € possivel”. Percebem que indmeras transformacoes estao
ocorrendo e ora as consideram positivas, ora ndo sabem exatamente como lidar com elas.
Isto se deve a prépria formagao cultural que receberam, pois em sociedades primitivas a
crianga e o jovem nao sdo preparados para o novo, mas para a reproducao do “mesmo”, da
perpetuacdo da ordem pré-estabelecida, conformando-se ao grupo social e as expressdes de
sua identidade coletiva. A expressdo da individualidade e a realizacdo pessoal somente sdo
possiveis na experiéncia do sujeito como parte da coletividade.

Diante deste impasse vivido pelos povos indigenas, observamos que no interior do
sentimento oréva nasce a consciéncia fiandéva. Foi justamente a flexibilidade 7iiandéva o
que manteve, ao longo da histdria, esses povos integros em sua identidade étnica e capazes
de inter-relacdes com o universo nao-indigena. Isto foi possivel porque, como refere
Branddo (1986), a identidade étnica nao é “dada®, ndo € produto acabado e permanente.
“Ela ndo existe sob a forma de um repertério dado, estavel e facilmente reconhecivel, de
sentimentos e idéias, regras e ornamentos do corpo. Mas, onde quer que situagdes
concretas o exijam, ela, a identidade étnica, € construida” (BRANDAO, 1986, p. 155).

Assim, a identidade 7iandéva fundamenta a resisté€ncia guarani, expressa em re-
articulacdes e re-arranjos no encontro com o outro. O “ndés” inclusivo abre-se a
possibilidade de interacdo com pessoas e elementos que sao “de fora”, mas nio elimina a
identidade oréva, o sentimento de pertencimento ao “nds” mais restrito, do qual s6 € parte
quem esta de fato “dentro”, identificado com os elementos mais singulares do modo de ser
kaiowa.

Somente na percepcdo do “outro®, do oposto e diferente de si, é possivel ao
individuo constituir-se a si mesmo. Este “outro* é, portanto, seu complementar, sendo que
esta dialética entre semelhancas e diferencas constréi o “nds“ em sua totalidade.

A identidade envolve os sentimentos e as representacoes que o individuo

desenvolve a respeito de si, sendo construida socialmente, na interacdo entre dados
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pessoais, histéria de vida e relagdes com os outros. Na articulacio de semelhancas e
diferengas presentes no processo de socializacdo, verificamos que esta ndo inibe a
individualizagdo, pois ambas — socializacdo e individualiza¢io — interagem entre si.

Assim, cada pessoa constréi sua identidade pessoal, com suas singularidades, a
partir do processo de difenciacdo dos outros, mas esta constru¢do é também atravessada
por uma dimensao de coletividade, onde as semelhangas, garantidas por um cojunto de
regras, crencas, valores e dificuldades comuns levam as identificagdes e similaridades em
relac@o aos outros.

Esta dinamica diferenca-igualdade pode ser verificada entre os Kaiowa do
Panambizinho em relacdo a unidade grupal e ao prestigio que o uso do tembeta pode lhes
conferir, imprimindo-lhes uma marca corporal diferenciada do nao-indio e também de
outros grupos étnicos ou outros grupos Kaiowa. Um exemplo sdo os indigenas da Reserva
de Dourados que, mesmo sendo Kaiowd, ndo tém mais a tradicdo de efetuar o Kunumi
Pepy e usar o tembeta. Por isso, os indigenas do Panambizinho consideram-se “mais
Kaiowd” do que os patricios de Dourados e outros grupos da regido. Os significados
relacionados ao ritual e ao uso do adorno labial servem a preservagao simbodlica do grupo e
manutenc¢do de valores.

Porém, ao mesmo tempo em que o tembeta os diferencia dos outros e os iguala
entre si, eles também experimentam contradi¢cdes no interior do grupo, pois nem todos os
homens adultos passaram pelo ritual, o que traz uma hierarquizacdo entre eles. Nos
padrdes de pertencimento do grupo, os homens que portam o fembeta tém uma identidade
diferenciada, com maior grau de prestigio sobre os demais.

Além disso, atualmente nem todos os jovens desejam passar pela cerimoOnia, pois
consideram que o tembeta iria diferencid-los de forma negativa fora da aldeia, o que seria
prejudicial no momento de conseguir um emprego ou uma vaga na escola. Neste caso, o
uso o tembeta implicaria em inclusdo ao grupo kaiowd, mas em exclusdo dos grupos
sociais ndo-indigenas, dos quais o jovem também deseja fazer parte em varios momentos.

Um exemplo € o que alguns homens contam sobre a troca do tembeta pelo piercing.
Embora usem o tembeta durante as cerimoOnias na aldeia, trocam-no por um piercing,
quando estdo fora. Assim, o tembeta é o adorno usado dentro da aldeia, identificando o
jovem que possui a marca de verdadeiro e legitimo kaiowd, e o piercing € o marco que o
identifica como jovem capaz de transitar entre nao -indios.

Sobre situagdes como essa, Maria de Lourdes Alcantara aponta que ha simbolos

culturais das sociedades indigenas que sdo negociados e ressemantizados. Para ela, a
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valorizacdo da tradi¢do ndo seria a tnica saida encontrada pelos Kaiowd como mecanismo
de negociacdo cultural. Referindo-se, como exemplo, a questdo da religiosidade e ao
processo de adesdes de indigenas as igrejas pentecostais que hoje proliferam nas aldeias, a
autora se pergunta: “Serd que poderiamos dizer que os Kaiowd deixam de ser o que sao a
medida que passam a ritualizar, de forma diferente a sua religiosidade?” (ALCANTARA,
2007, p. 35)

Essas possibilidades de ressignificacdo de antigas préticas sdo apontadas pela
autora como “o lugar da alteridade”, que marca o encontro entre indios e nao-indios. Neste
sentido, ela critica a forma de trabalhar de alguns antropdlogos. Incluindo-se a si mesma,

ela questiona:

“Pergunto-me até que ponto nds antropélogos ndo estamos tentando reinventar uma
tradicdo a qual € distante deles e cujo método utilizado é buscar informantes que reinteram
nossos propdsitos. Dessa forma, as entrevistas realizadas somente com os mais velhos vao
fornecer as respostas que precisamos, principalmente no que diz respeito a tradi¢do e ao

folclore (ALCANTARA, 2007, p.33).

Observe-se, enfim, que os discursos sobre as praticas tradicionais e a identidade
kaiowd vao sofrendo modificacdes a medida que os depoimentos sdo proferidos por
pessoas mais jovens, que tém contatos mais frequentes com a sociedade envolvente ou que

representam seu grupo atuando diretamente nas negociagdes politicas.

3.3.2 — Os principios ore e pavém: cooperacao e solidariedade

Pereira (2004) descreve dois “sistemas de cooperacdo” existentes em um tekoha. O
ore significa o modo de cooperagdo e solidariedade que acontece entre os membros de uma
parentela ou um grupo familiar mais restrito; e pavém representa a cooperagdo e alianca
entre varios grupos ou parentelas que formam um tekoha.

Estes sistemas foram referidos por Schaden (1974), identificando principios que
compdem o modelo de estrutura social kaiowd. Também foram analisados na publicacdo

conjunta de Melid, Griinberg & Griinberg (1976, p. 212-213) nos seguintes termos:

Existem dois sistemas de cooperacdo: o primeiro corresponde ao tekoha e representa a base social,
politica e religiosa das comunidades paim [Kaiowd] -ao nivel ‘tribal-aldedo’ e se manifesta nas festas
religiosas (mitapepy, avatikyry), decisdes politicas-formais (aty guasu), em conflitos externos
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(resisténcia contra invasdo de suas terras) e ameacas sobrenaturais (pajé vai)....O segundo sistema de
cooperacdo corresponde a familia extensa e seus nucleos locais e se manifesta principalmente nas
atividades econdmicas, como no trabalho comunal (mba’e pepy), nas rogas em comum (kéyngusu),
na construcdo de casas, nas viagens (as festas ou changa) ou nas pescarias” (Melid, Griinberg &
Griinberg, 1976, p. 212-213).

O principio ore enfatiza a interioridade de uma unidade socioldgica, em relacdes
de um nimero pequeno de pessoas que se expressam em uma mutualidade livre das
disputas e tensOes sociais que sdo caracteristicas da vida social fora desse circulo.
Diferentemente, a acdo do principio pavém sobre a estrutura social quebra essa hegemonia
do grupo restrito e institui mecanismos que reinem um ndmero maior de pessoas e
parentelas como parceiras politicas e cerimoniais. Este principio envolve estratégias de
confronto entre liderancgas politicas e religiosas rivais e aciona valores religiosos que
rompem com os interesses exclusivistas das unidades sociolégicas menores (PEREIRA,
2004, p. 138).

O surgimento de um tekoha depende do principio pavém, que fundamenta sua
organizacdo, convivendo simultaneamente com o principio ore, que existe em cada uma
das unidades sociolégicas que compdem o tekoha como um todo. A vida social depende da
dialética entre os dois principios, incluindo e excluindo pessoas e grupos. Em alguns
momentos prevalece o principio ore, em outros prevalece o principio pavém.

Por mais que o principio pavém busque a unidade de todos que compdem o
tekoha, nunca seré neutralizado o principio ore que atua como um potencial diferenciador
de cada familia extensa. Estas existem como subsistemas dentro de um sistema mais
abrangente, sendo que cada uma somente se identifica consigo mesma.

A expressdo maxima do principio pavém sdo os cerimoniais e festas coletivas,
enquanto o principio ore € expresso no cotidiano, nas relacdes entre pessoas. Assim,
durante os rituais o principio pavém prevalece, na liminaridade, sobre o principio ore, e
instituindo uma sociabilidade entre as familias. Assim, no ritual todos sdo um, a partir da
participacdo em uma mesma unidade e do reconhecimento de uma lideranca religiosa, que
deve tratar a todos da mesma maneira, como proximos € como parentes.

Neste sentido, Pereira (2004) ressalta que o principio pavém € um ideal almejado
pelos Kaiowd, como possibilidade de superacdo dos problemas sociais, politicos e

econdmicos que enfrentam atualmente.

Envolvidos no emaranhado de problemas que emergem a cada momento na convivéncia
entre as pessoas e nas vicissitudes histdricas atuais, os Kaiowd parecem apresentar uma
certa resignacdo quanto a impossibilidade de viver plenamente as normas de sua formagdo
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social, pois, como afirmam, “hoje ndo € mais possivel viver como o indio antigo”. A
pergunta seria: serd que algum dia isto foi plenamente possivel? Entretanto, continua
operante o ideal de superacdo da condi¢@o social atual, mais que uma possibilidade ele se
apresenta hoje como necessidade inerente ao fluxo das coisas: a destruicdo ambiental e a
falta de sentido na ordem social criam as condi¢cdes necessdrias para a desintegraciio da
ordem atual e a instauracio de uma nova forma de associacdo entre os homens e as
divindades (PEREIRA, 2004, 149-150).

Dessa forma, o pavém impulsiona o grupo a buscar nas divindades a inspira¢do
para um modo de viver baseado na coletividade. Como isso ndo pode ocorrer nas
condic¢des atuais exatamente como acontecia antigamente, ha uma descrenga no presente e
um pessimismo por parte dos mais velhos, € a projecdo de um ideal localizado somente no

passado, o que leva a uma desestabilizacdo nas relagdes sociais.

3.4 — Contatos interétnicos: a interdependéncia entre a ‘“imagem de si* e a

“imagem do outro‘“

O sujeito constiui-se a si proprio mediante o seu confronto com a imagem que
percebe representada no outro. Neste processo, sdo construidas e assimiladas categorias de
identificacdo que sdo influenciadas por valores, interesses, modelos de comportamento etc
especificos de cada cultura envolvida.

Refletindo sobre isso, gostaria de referir as idéias da antropéloga Sylvia Caiuby
Novaes (1993), que em sua obra Jogo de Espelhos discorre sobre a interdependéncia que
ha entre a imagem que um grupo faz de si e a imagem que faz dos vdrios outros com 0s
quais se relaciona.

A autora defende que o “outro” funciona como um espelho sobre o qual se busca
uma imagem de si, sendo que esta representacdo depende do contexto em que € evocada.
Assim, considera que ndo € suficiente analisar os fendmenos culturais resultantes do
confronto entre grupos distintos. Para ela, € necessdrio verificar como cada um destes
grupos elabora uma representacdo do outro e de si proprio, € como esta representacio

contribui para sua atuacao politica.

Nao se pode restringir as relacdes interétnicas a uma relaciio de identidades contrastivas em
que um grupo étnico se afirme pela simples negacdo do outro, como propde Cardoso de
Oliveira. A avaliacido que qualquer grupo faz de outro ndo implica uma visdo univoca e sim
num conjunto de visdes e interpretagdes, que se refletem e interpdem (NOVAES, 1993, p.
115).
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O humanista e semidlogo bulgaro Tzvetan Todorov (1996, p. 3) também afirma que
podemos descobrir 0 outro em nds mesmos, a partir de uma abstragdo, como uma instancia
de nossa configuracdo psiquica, como um grupo social concreto ao qual ndo pertencemos e
do qual nos diferenciamos e distanciamos, no plano cultural, moral e histérico. No entanto,
“cada um dos outros € um eu também, sujeito como eu. Somente meu ponto de vista,
segundo o qual todos estdo 14 e eu estou s6 aqui, pode realmente separa-los e distingui-los
de mim”. Desta forma, o autor introduz a questdo da alteridade, do encontro surpreendente
com a diferenca, do reconhecimento de si a partir da percepcao do outro.

Juracy Almeida (2005) indica que a identidade expressa um processo dindmico de
articulacdo entre “o fazer-se e o pensar-se, o representar-se e buscar reconhecimento, de
um lado, e o ser produzido, representado e reconhecido socialmente, de outro lado* (p. 22).
Assim, a formacao da identidade ocorre na internalizagc@o e expectativas que constituem o0s
papéis sociais prescritos por uma sociedade. Dessa elaboragdo, surgem as “madscaras® (na
linguagem usada por Ciampa) que sdo usadas pelos individuos em seu desempenho social.

Quando um grupo social € percebido por outros, quase sempre ficam ocultos alguns
elementos que o constituem, seja por falta de informagdes, preconceitos, expectativas dos
outros ou regras de conduta estabelecidas as quais deve se adequar. Almeida chama a esses
elementos “filtros comunicativos® que impedem que o grupo social ou individuos se
revelem por inteiro, dificultando que sejam percebidos em sua totalidade.

Assim, as relagdes de contato sdo determinantes na imagem que um grupo social
faz de si, sendo necessario, nos estudos sobre identidade coletiva e etnicidade, verificar os
padrdes culturais de cada uma das sociedades ai envolvidas e como interagem.

Tais padrdes nao sdo fixos, podendo alterar-se em funcdo da prépria dindmica de
contato, a qual Novaes (1993) compreende a partir do “jogo de espelhos”. Esta metafora é
usada pela autora para ilustrar o processo de formacdo e de transformagdes da auto-
imagem de uma sociedade a partir da “imagem‘ que vé refletida em grupos sociais
diferentes de si mesma, ou a partir de uma “imagem‘ da prépria sociedade em questdo, que

se encontra em outro tempo — no passado — Ou em outro espaco.

Quando uma sociedade focaliza um outro segmento populacional, ela simultaneamente
constitui uma imagem de si prépria, a paritr da forma como se percebe aos olhos deste
outro segmento. E como se o olhar transformasse o outro em um espelho, a partir do qual
aquele que olha pudesse enxergar a si préprio. Cada outro, cada segmento populacional, é
um espelho diferente, que reflete imagens diferentes entre si. (...) Sdo exatamente estas
imagens refletidas a partir do outro que permitem alteragdes, tanto na minha auto-imagem,
como na minha conduta, e este termo deve ser aqui tomado em seu sentido literal,
alter/acdes — as acdes que assumem funcdo do outro. (NOVAES, 1993, p. 107-108)
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Neste sentido, compreende-se o processo de identificacdo presente no “jogo de
espelhos* a partir das determinagdes histéricas e sociais que envolvem as sociedades.
Embora a autora discorra especificamente sobre as representagdes ocorridas entre os
Bororo, grupo indigena sobre o qual desenvolve sua pesquisa, creio que algumas de suas
reflexdes podem ser aplicadas também ao meu trabalho.

A partir dessa abordagem, pode-se afirmar que os indigenas do Panambizinho
incorporam e se apropriam do discurso nao-indio sobre si e representam sua identidade
para o mundo do “branco* tendo como modelo a imagem que fazem deste mundo, no qual
transitam em indmeras situacdes de contato, embora neste processo de assimilagdo do
modelo de identidade que se lhes apresenta, ndo percam sua identidade original.

Por um lado, ha um discurso tradicional dos mais velhos sobre quem é o indio na
aldeia Panambizinho. Por outro, h4 o discurso do ndo-indio sobre quem € esse indio. E ha
ainda um discurso construido pelos proprios indigenas dessa aldeia sobre o que acham que
sdo na concepg¢do do ndo-indio.

Gostaria de destacar, como exemplo deste processo de incorpora¢do de um discurso
proferido pelo outro sobre si, a experiéncia que tiveram alguns moradores do
Panambizinho no filme Terra Vermelha.

Durante vérios meses, toda a aldeia se mobilizou em torno da produgdo
cinematografica que representou, a0 meu ver, uma possibilidade de reflexdo, ndo somente
para o publico que assistiu ao filme nos cinemas das principais capitais brasileiras e de
outros paises, mas também por parte de toda a equipe envolvida — roteiristas, diretor,
cendgrafos, maquiadores, editores, atores etc — sobre varios aspectos da realidade vivida
pelo indigena brasileiro na atualidade.

O cinema é um meio de comunicacdo coletivo que, por sua estética prépria e por
sua linguagem, pode facilitar a percepcao e reflexdo sobre vérios temas, conflitos e
ambiguidades humanos. Isto porque o cinema envolve o espectador na poténcia da
imagem, em impressdes visuais e auditivas evocadas pela tela, que o levam a sonhar o
sonho de outro. Como afirma o diretor Michael Rabiger (2007, p. 12), o cinema produz
algo maior que a simples soma de suas partes. “O publico ndo vai ao cinema para ver o
filme, vai para olhar para si mesmo, imaginar, pensar € sentir 0 que outras pessoas
sentiriam. Os espectadores querem ser outra pessoa por um tempo®. O cinema “ativa a
imaginacdo do publico, revelando espagos interiores e perguntas que s6 podem ser
respondidas pelo coracdo e pela mente dos espectadores. Assim, falando a subjetividade

do publico, o cinema pode ser considerado um espelho no qual o espectador projeta suas
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identificacdes e no qual se reflete o imagindrio coletivo. Mas o cinema € também, na
perspectiva da teoria cinematografica mais realista, uma representacdo do real ou, ao
menos, uma simulagio da realidade.

E nessas circunstincias que se encontra um jovem kaiowd, que nunca antes estivera
no papel de ator e nem no lugar de espectador no cinema. Ao interpretar uma simulagdo de
si mesmo, ele olha para si (enquanto individuo € como membro de uma etnia),
simultaneamente, de fora e de dentro, como ator e como personagem.

Olhando para si como ator, com olhos que ndo sdo os seus mas do diretor do filme
e do roteirista, e olhando para si como alguém que poderia estar de fato no lugar desse
personagem, esse jovem kaiowd pode através dessa experiéncia ressignificar sua
identidade.

Ele pode se perceber a si mesmo como é percebido pelos outros, compreendendo a
representacdo de si construida pela l6gica ndo-indigena. H4 um reconhecimento de si a
partir da percepcdo do outro, revelando uma identidade construida no encontro entre a
imagem que ele faz de si mesmo e do outro e a imagem que ele acredita que o outro tem de
si mesmo e do indigena kaiowa.

O ator Ademilson Concianca conta que, na cena em que seu personagem se suicida,
por enforcamento, ele recusou a participacdo de um dublé. Ele quis interpretar o papel,
quis saber como ele se sentiria pendurado de uma arvore, quis experimentar a condi¢do
vivida por muitos jovens, que, profundamente tristes, acabam atraidos pela morte. Com
certeza, para Ademilson esse foi um momento importante para refletir sobre seus dois
papéis sociais, como ator e como personagem. Além disso, ele deixou claro que, ao assistir
a cena que protagonizara, ele pdode imaginar como os espectadores iriam apreender os
sentidos do suicidio entre os Kaiowa.

O jovem ator Abrisio comenta que, embora o filme tenha a maioria de atores das
etnias kaiowd e guarani, ndo € um filme sobre essas etnias especificamente. Ele diz que o
filme retrata o indio de modo geral e que muitas etnias podem se identificar com a
personagem que ele interpretou.

Desta forma, podemos considerar que a atuacdo dos jovens kaiowd no filme
contribuiu para a re-apresentacdo da identidade étnica como uma identidade que vem
sofrendo transformacdes a medida que os indigenas tem estreitado lacos com a sociedade
envolvente. Através da representagdo, Abrisio e Ademilson puderam re-elaborar a imagem
que eles t€ém de si mesmos, como atores que se identificaram com a tematica vivida por

seus personagens, € como espectadores que, distanciando-se de seus personagens, puderam
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olhar para os Kaiow4 da forma como eles sdo vistos pelos nao-indigenas.

Ressalto, ainda, que no ato de representar o ator nem sempre estd livre dos “filtros
comunicativos® ja referidos. O filme Terra Vermelha, por exemplo, foi criticado
negativamente por mulheres indigenas, no Aty Guasu realizado em Porto Lindo, em margo
de 2009. Segundo elas, a personagem feminina de destaque no filme passa uma imagem
preconceituosa da mulher indigena. Envolvida em cenas de seducdo e traicdo, ela reforca
esteredtipos que nao condizem com a realidade, pois as mulheres kaiowd ha muito tempo
sdo0 atuantes no espaco publico e lideres no ambito politico, sendo esteios na luta pelos seus
direitos e pelos de seu povo. Neste caso, ndo resta outra alternativa ao roterista do que
reconhecer que se deixou levar pela forca de suas visdes estereotipadas ou pela falta de
informacdes. Ele impediu, assim, que a imagem das mulheres indigenas em sua totalidade
fosse retratada de forma diferenciada.

Isso revela que a identidade resulta do encontro entre a percep¢ao que temos de nds

mesmos e a visdo que acreditamos que os outros t€m de nds. Almeida (2005) afirma que:

A identidade resulta da dialética entre os modos como nos representamos € de como Somos
representados, ou dito de outro modo, a identidade deriva dos modos como nos
(re)conhecemos e de como somos (re)conhecidos. Claro estd que as concepgdes reciprocas
dos individuos podem ou ndo convergir, constituindo ou uma identidade aceita por quase
todos ou uma identidade que se forma de modo controverso e, mesmo, conflitivo,
desencadeando incertezas pessoais e reagdes diversas entre os circunstantes da relagdo. (p.
17)

A partir das concepcdes de Novaes (1993), entendo que a identidade pode ser
evocada como um “nds” coletivo que apresenta dois sentidos complementares: por um
lado, a identidade emerge da necessidade de se estabelecer uma continua e singular
apresentacdo do grupo social para si mesmo, como um conjunto de caracteristicas que
formam uma unidade. Assim, as semelhancas unem o grupo em uma unica versao de si
mesmo, desconsiderando necessariamente as diferencas internas, a fim de se poder evocar
o espaco da diferenca em relagc@o a outras sociedades. Por outro lado, este “nds‘ coletivo
pode ser invocado pelo grupo como possibilidade de obter maior visibilidade social, caso
esteja vivendo um apagamento ou uma marginalizacdo em relacdo as outras sociedades
com que se relaciona.

Neste sentido, pode-se verificar a dindmica entre poder e cultura, em um
movimento coletivo de busca de autonomia a partir da reafirma¢do da diferenca. Novaes
(1993) aponta que, em situacdes de confronto entre uma minoria e seu entorno social, a

afirmagdo da identidade do grupo é um importante recurso para reivindicar para si um
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espaco social e politico de atuagdo.

No processo de construgdo deste “nds“ coletivo, alguns sinais culturais que,
originariamente, na histéria da comunidade do Panambizinho, tinham determinados
sentidos para o grupo, podem ser reatualizados e negociados a fim de manterem ainda hoje
as representacdes sociais que resultam numa determinada apresentacao identitéria.

Ocorre, porém, que tais sinais nem sempre carregam exatamente 0S Mmesmos
sentidos do passado. Se esses sinais sdo operados de forma a fixar uma mesma
apresentacdo de si, se dad a mesmice, como refere Ciampa. No entanto, se esses sinais sao
reapropriados e resignificados ocorre a mesmidade.

O conceito de identidade-metamorfose e mesmidade, de Ciampa (1987), traz luz

sobre esta questao.

3.5 — Mesmidade e metamorfose

Ciampa (1987) aponta que o ser humano €, por um lado ser-posto, devido as
determinagdes que sofre em seu ambiente social, mas de outro, é vir-a-ser, em inimeras
possibilidades de transformagdo. E assim que se concretiza a identidade. Para ele, “o devir
humano é o homem, ao se concretizar.” (p. 201)

O autor afirma que ha um esforco de autodeterminagdo do individuo que busca a
condic¢do de ser-para-si, constituindo-se assim a identidade do eu, o que Ciampa denomina
a identidade auténoma.

Os papéis prescritos pelo social podem ser cristalizados e reproduzidos pelos
individuos em um mero movimento de reposi¢cdo de uma identidade ja ‘“dada”,
constituindo o que Ciampa denomina de identidade mito, uma identidade construida pelo
grupo e predestinada ao individuo, que se adapta a ela passivamente. Neste caso, a
singularidade do individuo € absorvida por um todo maior, em uma categoria social,
passando a ser reconhecido ndo por sua singularidade como sujeito, mas pelas
caracteristicas atribuidas ao seu grupo de referéncia. Assim, a identificagdo grupal poderia
encobrir seus atributos pessoais.

Acredito que esse € um conflito emocional vivido por vérios indigenas kaiowd do
Panambizinho, que se véem impelidos a buscarem uma forma conciliatéria entre a
identidade prescrita por seu grupo étnico — que véem refletida nos modelos do passado — e

as adaptacdes que necessitam fazer na atualidade. Tais adaptacdes envolvem o inter-jogo
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entre aquilo que acreditam ser, a imagem de si que acreditam ser percebida pela sociedade
envolvente e a imagem que de fato desejam construir sobre si mesmos. Haveria, assim, um
movimento de re-atualizacdo da identidade pressuposta, mas nao perdendo de vista a
possibilidade de autonomia.

Ao mesmo tempo em que repde uma identidade dada como original no interior do
grupo social, o individuo também se distancia dela, ao assimilar e representar em seu
universo simboélico essa identidade e transformé-la segundo suas singularidades enquanto
sujeito. Sem esse movimento seria impossivel a metamorfose e a identidade seria, segundo
Ciampa (2004) apenas mesmice, sempre igual a si mesma.

Essa busca da singularidade como identidade pessoal € cotidiana, como pude
observar em meu trabalho de campo e como ja foi mencionado. A questio € que nem
sempre essa conciliacdo entre o coletivo e o pessoal € vidvel. Poderiamos questionar em
que medida o processo de constituicdio de identidades ndo se tornaria uma ndo-
metamorfose entre varios jovens kaiowa que sucumbem aos conflitos vividos, refugiando-
se no alcoolismo, ou mesmo optando pelo suicidio.

Ciampa (2004) aponta que, na dinamica de metamorfose, a identidade pode se
inverter no seu contrdrio: na ndo-metamorfose. Segundo ele, os papéis encenados pelo
individuo o chamam, como a um ator, a constante re-posi¢cdo de seus personagens. E € essa
re-posicdo que pode levd-lo a mesmice, criando a aparéncia de ndo-metamorfose e
impedindo que vejam possibilidades de transformacdo ou superagdo de si mesmo. A
mesmice pode se dar, portanto, como consciente busca de estabilidade e adaptacdo a
dindmica das relagdes sociais ou como inconsciente compulsao a repeticao.

Neste processo, somente a experiéncia de mesmidade, a superacao de si mesmo em
que o individuo atinge a condicdo de ser-para-si pode liberta-lo do conflito vivido em sua
subjetividade. Aqui, o individuo supera a condicao de mero coadjuvante na trama social e
assume a apresentacdo de um personagem autdonomo que € também autor de sua propria
histéria. Ele € capaz de formular projetos de identidade pessoal, cujos conteidos ndo
estejam prévia e autoritariamente definidos, ou “pela aprendizagem de novos valores,
novas normas, produzidas no proprio processo em que a identidade estd sendo produzida,
como mesmidade de aprender (pensar) e ser (agir)” (CIAMPA, 2002, p. 241). Neste caso,
a atuacdo do personagem deixa de ser a reposi¢do de uma identidade cristalizada,
permanente e atemporal, para tornar-se a reatualiza¢do de uma identidade que uma vez foi
posta mas ndo estd encerrada em si mesma, podendo ser constantemente metamorfoseada

no processo de re-apresentacdo do personagem no cendrio social.
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Observo que o desejo de voltar a realizar o Kunumi Pepy, pode ser compreendido
como uma busca de reatualizacdo de uma identidade pressuposta pelo grupo, uma forma de
cristalizacdo da identidade, compreendendo-a como dada e ndo como se dando, num
processo que se esgotaria quando o individuo chegasse ao produto final da identificacao,
ou seja quando o menino tivesse finalmente o 1dbio perfurado e voltasse ao cotidiano da
aldeia. Neste caso, o menino se transformaria em um homem adulto kaiowa,
desenvolvendo durante o ritual os atributos necessdrios a concretizagdo desta identidade
projetada pelo grupo social, e assim estaria pronto, devendo manter-se no lugar prescrito.

Cabe, nesse sentido um comentario de Ciampa (2004), para quem

o cardter temporal da identidade fica restrito a um momento origindrio, quando nos
“tornamos” algo. (...) Eu como ser social sou um ser-posto. A posicdo de mim (o eu ser-
posto) me identifica, discriminando-me como dotado de certos atributos que me ddao uma
identidade considerada formalmente como atemporal. A re-posi¢do da identidade deixa de
ser vista como uma sucessdo temporal, passando a ser vista como simples manifestacdo de
um ser idéntico a si-mesmo na sua permanéncia e estabilidade.

A mesmice de mim € pressuposta como dada permanentemente € ndo como reposi¢do de
uma identidade que uma vez foi posta. (CIAMPA, 2004, p.66-67)

Neste processo que busca a conservacao social, as agdes dos individuos sdo
normatizadas, a fim de se manter uma estrutura social e as identidades produzidas.

Nao caberia perguntar se evitar a transformacao € realmente possivel? Ainda que
um individuo ou grupo social tente ser o0 mesmo que ja foi ou que, por submissdo a
condig¢des sociais e culturais, seja impedido de se transformar, o préprio trabalho de re-
posicdo nao implicaria sempre um movimento na reiteragio da apresentagao de si mesmo?

Na tentativa de conservacdo de indentidades pressupostas, Ciampa esclarece que a
aparéncia deste processo pode ser de estabilidade, sobretudo em sociedades mais
tradicionais e conservadoras onde podem ser encontradas as mais convincentes
identidades com essa “aparéncia de ndo-transformagdo”. No entanto, mesmo nessa
aparente auséncia de movimento, hd uma atividade.

A nocdo de metamorfose supde o carater inacabado e as transformacdes inevitaveis
da identidade. Ser humano € estar em constante mudanca, portanto um grupo social, ainda
que busque paralisar este processo, ndo conseguiria. Almeida (2005) se refere a
“plasticidade existencial* das pessoas, na criacdo e recria¢ao de sua realidade (p. 34).

Segundo este autor, dizer que um individuo ou grupo tem uma identidade € dizer
que este ‘“‘se apresenta‘, isto &, “age se representando frente aos outros e a imagem de sua

representacdo € reconhecida de uma determinada forma por estes (ALMEIDA, 2005, p.

35).
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Em cada contexto, o individuo € “o que estd sendo para si e para os outros,
levando em conta as expectativas dos outros e suas proprias pretensdes. Assim a identidade
surge do “estar sendo“ na interagdo com os outros, considerando-se a identidade
pressuposta pelos outros e agindo de forma a reproduzi-la como sempre foi ou transforma-
la. Nas palavras de Almeida (2005), a aparéncia de nao-transformagdo do individuo € o

resultado de um trabalho de reposi¢do, no qual,

z

a reposicdo ¢ metamorfose, ndo no sentido de uma alterizacdo, mas no sentido de que
transfigura a mudanga que estd ocorrendo com o individuo, criando aparéncia de ndo-
mudanga. A manuten¢do do personagem corresponde a fixacdo (reproducdo) de uma
imagem cujo referente, no caso o sujeito e seu contexto, estdo permanentemente mudando:
é algo como o retrato fotografico cuja fixidez reflete um momento do ser, momento este
que ja € passado quando da sua revelacdo técnica. A imagem fotogrifica € a apresentacdo
alterada do referente (sujeito), pois corresponde a um momento anterior dele, ou seja, (...) €
uma “anamorfose* deste. A apresentacdo do sujeito €, a0 mesmo tempo, uma contradi¢dao
dele consigo mesmo ou com seu entorno social, pois nega a mudanga. Seja por motivos
pessoais (interesseiros ou de resisténcia), seja pela pressao das relagdes estabelecidas, seja
ainda pelo cardter normativo das disposicdes de instituicdes ou estabelecimentos onde se
desenvolvem as experiéncias de vida, preponderam aqui processos que buscam fixar e
estabilizar a identidade (ALMEIDA, 2005, p. 36).

Esta re-posicdo apresenta uma tentativa do individuo ou grupo social protelar
transformacdes e evitar mudangas que sdo, na verdade, inevitdveis. Seria uma tentativa de
“continuar sendo“ o que se foi no passado, sem perceber as transformagdes. Seria uma
copia, uma réplica daquilo que jd ndo estd sendo no presente. E um trabalho de re-posicio
que sustenta a mesmice (CIAMPA, 1987, p. 165).

O sucesso desta re-posi¢do, no entanto, é sempre parcial, como aponta Almeida

(2005):

Em primeiro lugar, porque ndo hd como deter a marcha do tempo e a sucessdo dos
acontecimentos, bem como a prépria transformacdo do ser humano: como se diz
porpularmente, as coisas mudam e nés também mudamos. Evitar a transformagdo — manter-
se inalterado — é algo trabalhoso, senfo impossivel, uma vez que somos seres em
movimento. (...) A dindmica da vida social e nosso proprio desenvolvimento ontolégico
atuam como fatores geradores de mudancas, desestabilizando as identidades pré-
estabelecidas. As proprias contradicdes internas ao sistema, bem como a oposi¢do deste
com o mundo da vida acentuam essa desestabilizacdo. Em segundo lugar, no dia-a-dia, a
reiteracdo da identidade ¢ dificultada seja pela vulnerabilidade dos sujeitos e de suas redes
de relacionamento, seja por mudancas contextuais e pela eventual precariedade de suas
estratégias de adaptacdo, seja ainda pela ocorréncia do inesperado. A identidade oscila,
entdo, entre a fixacdo, a mesmice, e a impossibilidade de sua efetivagdo (ALMEIDA, 2005,
p. 38).

A re-posicao de uma identidade dada, a mesmice, pode ocultar o ser humano em

sua potencialidade. Portanto, negar essa mesmice é deixar de repor uma identidade que foi
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posta, abrindo possibilidades de emancipagdo. “Desta perspectiva, a metamorfose
emancipatdria estd associada a ndo-reposi¢do de roteiros atribuidos, de scripts dados e

estabelecidos para toda a vida, ou partes dela.

(...) A no¢do de metamorfose agora adquire seu pleno significado, ou seja, a de ser
possibilidade de emancipacdo, entendida esta como mudanga dotada de poder inovador, de
construcdo de novos sentidos para a existéncia, de superacdio de condicdes pessoais e
sociais restritivas que impedem as pessoas de participarem na determinacdo de suas
proprias acdes ou na definicdo das condigdes nas quais elas acontecem, e que sdo geradoras
de sofrimentos e inquietacdes, de subordinacio e inferiorizag¢do do individuo e do cidaddo.
(...) E preciso sobrepor-se as exigéncias dos papéis sociais e aos desejos pulsionais para
adquirir uma visdo do horizonte da vida, dar forma e sentido aquilo que se estd sendo e, a
partir dai, prefigurar o que se pretende ser (ALMEIDA, 2005, p. 41).

Apoiado em Habermas (1983), Almeida (2005) finaliza sua reflex@o afirmando que,
ao adquirir uma visdo do horizonte da vida, o individuo desenvolve a capacidade de
construir novas identidades a partir das identidades rompidas ou superadas e integra-las as
velhas, organizando essas interacdes na unidade de uma biografia pessoal peculiar, mas
entrelacada com formas de vida coletivas dadas. Para esses autores, a capacidade de uma
pessoa distanciar-se de si mesma e de seus proferimentos € a condicdo necessdria de sua
liberdade.

Se um grupo ou individuo re-apresenta a identidade no presente como idéntica ao
que foi ontem, esta identidade adquire um carater atemporal e fixo (CIAMPA, 1987, p.
163). Porém, os papéis sociais ndo podem ser tratados como realidade absoluta, pois,
considerando-se a identidade como metamorfose, o ser humano é sempre capaz de
ultrapassar limites, sendo estes os pontos de partida para desenvolver sua poténcia e a

liberdade de ser si mesmo.
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Menina kaiowa

Jovens alunos da Escola Pa’i Chiquito Pedro
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CONCLUSAO

Ao conviver, ao longo de um ano, com os indigenas Kaiowd da Aldeia
Panambizinho, fiz parte de sua histéria, como estes fizeram parte da minha. Durante as
visitas que fiz a aldeia, construimos juntos, a sombra das mangueiras e ao sabor do tereré,
uma narrativa sobre suas lembrancas e sobre seus anseios. Refletimos sobre os novos
tempos, pensamos sobre as mudangas, vislumbramos possibilidades.

Ouvi dos antigos como acontecia o ritual Kunumi Pepy no passado, quais 0s
significados que tinha para a vida dos meninos e de toda a comunidade e porque nao mais
o realizam.

Ouvi dos jovens sobre suas preocupagdes com o futuro, seus sonhos de finalizar os
estudos e conseguir bom emprego na cidade. Compreendi que desejam entender o modo de
pensar do ndo-indio e conquistar na sociedade envolvente seu lugar como cidaddos
brasileiros, sendo reconhecidos em sua singularidade étnica.

Ouvi das mulheres o relato sobre as mudancas que viveram nos ultimos anos,
assumindo novos papéis sociais dentro e fora da aldeia e ocupando o lugar de guardias do
saber tradicional de seu povo, enquanto muitos maridos estdo fora, nas usinas ou fazendas
da regido. Essas mulheres conhecem as rezas, contam os mitos, fazem chover, trazem de
volta quem se foi, curam doengas, organizam Guaxiré, cantam e dancam nas noites de festa
e mantém vivos os fundamentos de sua cultura. Cuidam das rocas, saem para vender o
excedente, acendem o fogo, alimentam os filhos, trabalham como domésticas nas casas da
vila, estudam, tornam-se professoras e agentes de saide e atuam politicamente pelos
direitos de sua comunidade.

Ouvi lideres e rezador. Conheci a simplicidade e a sabedoria de homens que se
preocupam em preservar os sentidos do Kunumi Pepy no Panambizinho, numa tentativa de
voltar ao passado para projetar o futuro, pois acreditam que somente a iniciagdo dos
meninos pode lhes conferir os atributos necessérios ao legitimo modo de ser kaiowa,
contribuindo para a organizacao social do grupo e afirmando sua identidade étnica.

Ouvi dos velhos a saudade dos tempos que se foram e o temor de que seu grupo
perca ao longo do caminho as ultimas sementes do conhecimento sagrado deixado pelos
antepassados. Acreditam que essas sementes, se cairem sobre terra fértil, poderdo
germinar, crescer, enraizar e frutificar, sustentando, como grandes arvores, aos jovens que
hoje aprendem a conciliar as antigas tradicdes e os novos modos de viver trazidos de fora

pela sociedade ndo-india. Se, no entanto, caindo em solo arido, as sementes ndo vingarem,
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morrem com elas os conhecimentos sobre os mitos, rituais, costumes e crencas que
compdem a cultura kaiowa.

Embora essas tradi¢des sejam importantes para este grupo, nao ¢ somente o mundo
mitico que compoe a realidade dos Kaiowa. Muitas interferéncias culturais chegam de fora,
mudando aos poucos a realidade do Panambizinho e, talvez, como pensam os velhos,
interferindo na capacidade dos mais jovens de receberem em seu coracdo as ‘“boas
sementes”.

Essas transformagdes se revelam nas narrativas que apresento neste trabalho.
Também as minhas préprias mudancas estao implicitas neste estudo, pois ao escrever sobre
0 que vi e ouvi também aprendi e me tornei conhecedora de realidade antes estranha a
mim.

Ao falar sobre a identidade como fendomeno psicossocial construido continuamente
em processo de metamorfoses, coloquei em jogo minha propria subjetividade, pois seria
impossivel a uma boa pesquisadora, ao debrucar-se sobre material humano, ndo falar
também de si, de sua propria humanidade.

O ato de conhecer envolve ainda confianga entre as partes e alteridade, o que sé é
possivel ao observador que assume um lugar dentro da sociedade observada, buscando
compreender os sentidos somente acessiveis a quem estd dentro, a quem faz parte, a quem
compartilha.

Esta dissertacdo é, portanto, fruto da amizade e do encontro, da reciprocidade entre
sujeitos diferentes provenientes de mundos diversos. Uma psicéloga tentando entender o
que € ser kaiowd. Indigenas kaiowa tentando entender como pensa o “branco”. Em prol
deste trabalho, observadora e sujeitos da observacao relacionaram-se e compreenderam-se
mutuamente. No encontro com esses amigos, fiz pesquisa e me fiz pesquisadora.

Ao escrever parte dessa histéria espero ter contribuido com as indagacdes e
reflexdes que fiz ao grupo, pois desde a primeira tarde em que estive na aldeia, em 2006, a
convite de amigos kaiowd, quando ouvi falar do ritual de iniciacdo dos meninos, fui
movida pelo desejo de aproximar-me de seus mistérios. Instigou-me compreender o que é
existir dentro de uma cultura com raizes profundas que se estendem a um passado distante
e absorvem dos mitos e crencas tradicionais a esséncia que alimenta o seu viver. Inspirou-
me a possibilidade de vislumbrar como as mudancas culturais ocorridas ao longo dos
ultimos anos afetaram o ritmo de vida, as atitudes, as relagdes inter-pessoais, os ideais e 0s
desejos de uma sociedade que transita entre o novo e o velho.

Como poderiam, sendo indios kaiowd convictos de seus principios religiosos e
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valores tradicionais, agregar também as habilidades requeridas no mundo do nao-indigena?
Como dominar os cddigos que compdem essa outra logica de pensamento sobre a
realidade? Como expressar-se a partir desta outra linguagem e ainda assim ndo perder a
esséncia do ser kaiowd? Como as lembrangas do ritual Kunumi Pepy influem sobre este
modo de ser na atualidade?

Concluo que hd atualmente, na aldeia Panambizinho, a0 menos trés movimentos
sociais de construcdo da identidade coletiva que ocorrem paralelamente e, embora
diferentes entre si, interagem, ora complementando-se, ora contrapondo-se. Um deles é a
busca de referéncias nos modelos vividos pelos antepassados, sendo assim uma volta aos
parametros culturais do proprio grupo, porém em outro tempo, que sdo re-atualizados nos
discursos, nas praticas cotidianas e ritualisticas, tendo sua base firmada nas prescri¢oes
religiosas tradicionais. Um segundo movimento € a conversao a igreja pentecostal Deus é
Amor, que apresenta um conjunto de crengas e regras de comportamento que, embora
também se sustentem sobre a religiosidade, sdo origindrios de outra cultura e outra
sociedade. Nesse caso, hd um abandono, pelo menos aparentemente, do modelo construido
pelo préprio grupo e a adog¢do de outro, vindo de fora, que passou a ser seguido
rigidamente, mudando os hdbitos e formas de pensar de cerca de 40 moradores da aldeia.
O terceiro movimento que observo € a assimilacdo da logica do “branco* presente em
varios segmentos das relagcdes com a sociedade envolvente, como nas relacdes de trabalho
nas fazendas e usinas de cana, nos contetidos pedagdgicos ministrados na escola, nas
relacdes de poder em negociacdes com 6rgaos governamentais como a Funai, no discurso
veiculado pela midia etc. Neste caso, as referéncias sio embasadas sobre o modelo
capitalista, o consumo e a globalizacdo, que permeiam as relacdes sociais nas sociedades
contemporaneas.

Esse movimento de aproximacao a cultura nao-indigena tem sido incorporado pelos
moradores da aldeia que transitam em mundos diferentes, levando a formacdo de
identidades pessoais mais plurais e menos fixas que vém confrontar qualquer tentativa do
grupo de manter uma pureza cultural ou um absolutismo étnico.

Ja o modelo instituido pela igreja pentecostal ndo parece ser incorporado ao modo
tradicional, levando a formacdo de uma identidade marginal aquela que € apresentada pela
maior parte do grupo e a criacdo de um subgrupo — o dos crentes — sendo inclusive alvo de
preconceito e exclusdo na aldeia, rotulados como ‘““aqueles que nao sao mais indios*.

No discurso dos mais conservadores, observo que o ritual Kunumi Pepy é visto

como um caminho para a solucdo de todos os conflitos vividos pela comunidade.
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Aparentemente, ¢ como se essa volta a prética do ritual fosse o remédio para todos os
males. O suicidio entre os jovens; a rebeldia frente ao casamento arranjado; o alcoolismo; a
preferéncia pela educacdo escolar e ndo mais pelos mitos rememorados pelos antigos; a
falta de recursos econdmicos e o desemprego; a influéncia da igreja sobre os habitos do
grupo; a violéncia e a desarmonia, enfim, todos os problemas da aldeia teriam solucdo caso
os kaiowa tivessem novamente a marca de sua identidade, o tembeta. Além de proteger os
meninos e todo o grupo contra esses males, o adorno também teria a funcdo de diferencia-
los do “branco* e de outros indigenas, fortalecendo-os em sua identidade étnica e
refor¢cando a unido do grupo, pois traria aos meninos o orgulho de pertencerem a etnia
Kaiowa.

A volta aos valores religiosos dos antepassados tem, além disso, suas motivacdes
no desejo de manterem certas relagdes internas de poder que devem ser garantidas pelo
grupo a fim de reaver uma organizacdo social que, no passado, lhes trazia harmonia.
Assim, os mais conservadores defendem o poder e o status dos homens que tém labio
furado, a sujei¢do das mulheres e a transmissdo aos jovens de um conjunto de valores que
garantam a continuidade do antigo modo de viver.

Além dessas relagdes sociais internas do grupo, que seriam preservadas pela pratica
do ritual, percebo ainda outras motivagdes, relacionadas a sua etnia e as relagdes de contato
com a sociedade envolvente, entre elas: serem reconhecidos pelos érgaos governamentais e
por outras instancias do poder politico na sociedade envolvente, por outros grupos étnicos
e pelo homem ndo-indigena em geral como indigenas legitimamente Kaiowa.

Muitas pessoas do Panambizinho ndo acreditam na possibilidade de realiza¢do do
Kunumi Pepy por ndo terem esperangas de que um rezador com pleno conhecimento sobre
a cerimoOnia poderia se levantar hoje na aldeia. Verifica-se af a falta de prestigio do rezador
atual, que sucede aos dois rezadores ja falecidos, Paulito Aquino e Lauro Concianca.

Essa e outras dificuldades para a realizacao do ritual inserem-se em um contexto de
inimeros desafios que os novos tempos trouxeram a comunidade, como ja descrito. As
divergéncias de opinides que se revelam nos conflitos de geragdes, a influéncia de valores
culturais que chegam de fora e a falta de um lider que consiga promover a unido do grupo
dificultam, em alguns momentos, que estes indigenas reafirmem sua diferenca étnica e
avancem na busca de autonomia.

Isso pode levar a continua e repetitiva busca de re-posicdo de elementos culturais
que, se nao forem re-significados, podem levar a mesmice, criando a aparéncia de ndo-

metamorfose e impedindo que a comunidade veja possibilidades de transformacgdo ou
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superagdo de si mesma.

Mas, contrariando as posi¢cdes mais conservadoras, muitos acreditam que € possivel
manter sua identidade étnica e social lidando com as diversidades. Buscam o sentido de
pertencimento a sua comunidade e cultura, de forma auto-consciente, enquanto fazem-se, a
si mesmos, exercendo os devidos papéis em seu grupo e buscando seu lugar frente a
sociedade envolvente.

Nesse processo, multiplas identidades se complementam na totalidade que € o
individuo kaiowd e em vdrios momentos também se confrontam entre si. Este é o
movimento inevitdvel que caracteriza a identidade-metamorfose, pois o ser humano produz
a si mesmo a medida que busca integrar as vdrias possibilidades de seu ser.

Somente a experiéncia de mesmidade, no processo continuo de metamorfoses de
aspectos pessoais e coletivos, poderd levar os Kaiowd do Panambizinho a superar a
condi¢cdo de meros coadjuvantes na trama social e assumir a apresentacdo de personagens

autdbnomos, sendo também autores de sua prépria historia.
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