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Ao professor Dr. Osvaldo Zorzato,

As palavras se abrem para quem sabe tratar com elas. Nao
gostam que abusem delas. Sabem que sdo preciosas. Escritas ou
faladas escolhem pessoas especiais com as quais confidenciar.
A estes revelam seus segredos, sua maliabilidade e plasticidade.

O sr. ¢ mais que doutor nessa arte.



Geremia, Marlene, Silvanira, Carmem, Jacira, Selma, Bras, Milton, Rodrigo, Rafael,
Larissa, Viviane, Isabela, Bruno: risos, lagrimas, historias, muitas historias que s6
nos sabemos, lagos que nos construiram: uma so6 palavra para o muito de todos que

ha em mim: obrigado.

Emilio, Praxedes, Lourengo, Paula, Danicl, Marcelo, Ana Paula, Isabela, Jodo
Mianuti, Jodo Carlo, Jerry, Gleice, Claudia, Guillerme, Lincoln, Zorzato, Fabio,
Rubens, Alexandra, Claudio, Zeca, Katia, Dores, Roberto, Sérgio, Pelé, David,
Toninho, Nené, Junior, Sueli, Rafael, Vinicius, Alessandra: outras historias nos

fizeram amigos: uma so6 palavra: obrigado.

Tania: risos, lagrimas, historias, muitas historias que s6 nos dois sabemos: um so
berro: saudaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaade!
Muito embora a vejo todos os dias nos catadores de lixo, nos mendigos, nos poetas,
nos sois das tardes belas, nos encantos dos siléncios, meus desejos irracionais ainda

insistem de quer sua presenca. Um beijo.



Beatriz, bia, bido: dizem que quem ndo sabe dizer o que sente nada sente.
Mas um poeta disse também que o mito ¢ o tudo que € o nada ¢ s6 ¢ nada exatamente
porque pode ser tudo. Eu digo, porém, que tudo para mim ¢ nenhuma palavra e ao
mesmo tempo uma so: Bia, um mito, € 0 que esse mito representa para mim esté
muito além do que a racionalidade humana pode explicar. Entdo recorro a Deus ¢ a
todas as mascaras possiveis de Deus para agradecer e contemplar sua presenca. Um
beijo imensuravel e irredutivel como um mito: um beijo mitico. Esse trabalho ¢ para

vocé e para todas as pessoas, que vocé, como mito, representa.



Somos infinitamente diferentes e miraculamente iguais
e basta somente um segundo de encantamento com o outro para entender a magia de
ser esse paradoxo.

Adilson Crepalde
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RESUMO

Este trabalho é uma interpretagdo sobre o processo de historicizagdo dos Kaiowa do
Mato Grosso do Sul que parte da figura do lider religioso, o rezador, para compreender a
perspectiva e as estratégias utilizadas por esse grupo €tnico na resolugdo de seus problemas.
O lider religioso Kaiow4 ¢ o maior simbolo da cultura Kaiowd e constroi seu status social
conquistando prestigio ao longo de sua vida através do acumulo e da aplicacdo de
conhecimentos, construidos socio-historicamente e transmitidos de geragdo para geragao.
Esses conhecimentos sdo construidos por meio de uma légica milenar a partir da qual os
Kaiowa engendram uma dinamica especifica de organizagdo e representacdo do mundo. O
lider religioso ¢ a maior expressdo desse conhecimento e conseqiientemente ponto de
referéncia na constru¢do do modo-de-ser. Este trabalho procura entender essa logica de
producao de vida e de conhecimento bem como o papel e a atuagao do lider religioso na
dinamica Kaiowa para refletir sobre as transformagdes historicas pelas quais passaram do

inicio do século passado até a atualidade.
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ABSTRACT

This work consists of a reflection on the historicization process of the Kaiowa people
who live in Mato Grosso do Sul. It departures from the religious leader role in order
to understand this ethnic group perspective and strategies used to solve their
problems. The Kaiowa religious leader is the most important symbol of the Kaiowa
culture and constructs his social status by conquering prestige in the group during his
life time by accumulating and employing the traditional knowledge, which is a social
and historically construction handed down from generation to generation. This
knowledge has been engendered according to a millenary logic through which their
world is organized and symbolized. The religious leader is the most important
representation of this knowledge and consequently the reference in the building of
their way of living. This work tries to comprehend this life and knowledge production
logic as well as the religious leader role in it in order to understand the historical
changes through which the Kaiowa people have gone through from the beginning of

the last century to present time.
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INTRODUCAO

Este trabalho é uma interpretagio do processo de historicizagdo dos Kaiowa' do
inicio do século XX até a atualidade, partindo da funcao do lider religioso, o rezador, para
compreender e descrever esse processo.

A principio, havia decidido fazer pesquisa de campo através do método da historia
oral e pesquisa bibliografica; porém, depois de ter delimitado e refletido mais
cuidadosamente sobre meu tema, nas aulas de Seminario de Dissertagdo, acabei optando
por fazer somente a pesquisa bibliografica. Isso ocorreu por dois motivos: pela falta de
tempo para aplicar adequadamente o método da historia oral e pelo risco que esse
procedimento metodolégico pode significar quando empregado indiscriminadamente.

Isso ficou bastante claro apos varias leituras sobre os Kaiowa e depois de alguns
trabalhos de campo que realizei a titulo de experiéncia, pois fazer pesquisa com
informantes indigenas ndo implica somente em questionarios bem elaborados, material
adequado e selegdo de informantes, segundo os objetivos do anteprojeto. E necessario
estabelecer confianga entre o pesquisador € o depoente. Isso ndo ocorre da noite para o dia.
Além do mais, muitos depoentes que se apresentam como solicitos colaboradores estdo, em
verdade, tentando tirar proveito da situagdo e, o que fornecem como informagdo, ndo passa
de um discurso pronto.

No meu caso, as coisas ficariam ainda piores por se tratar de rezadores. Isso
significa que os depoimentos teriam de ser colhidos de pessoas mais velhas e defensores
dos conhecimentos tradicionais, conseqiientemente, menos dispostos a participarem desse
tipo de atividade. Além disso, ndo se encontram rezadores facilmente; quando sao
encontrados, falam portugués parcamente; e, eu, na €época, nada falava de guarani.

Assim, optei por fazer uma pesquisa bibliografica, objetivando identificar como a
funcdo e a atuagdo do rezador haviam sido descritas em trabalhos historiograficos e
antropoldgicos e analisa-las a partir do ponto de vista da micro-histéria, porém, nas aulas de
Historia Indigena, entrei em contato com um dos trabalhos de Pacheco de Oliveira (1999) e

acabei sendo influenciado pela perspectiva analitica desse autor. Com ele, Aprendi a

" A grafia das palavras da Lingua Guarani, utilizadas neste trabalho segue a orientagio do Dicionario
Castellano-Guarani Guarani-Castellano, porém a grafia das palavras em citagdes foram mantidas como
utilizadas pelos autores.
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importancia de entender como os atores sociais indigenas pensam e constroem suas
realidades no tempo antes de refletir sobre o seu processo de historicizacdo, pois esses
atores sociais percebem o mundo segundo algumas peculiaridades e langam mao de
estratégias e procedimentos que, muitas vezes, sO podem ser compreendidos se forem
olhadas a partir da ldgica subjacente a essa percepgao.

Dessa maneira, decidi dedicar um capitulo somente sobre a maneira Kaiowa de
pensar e representar, o que me levou a buscar mais informagdes sobre os Kaiowa bem
como embasamento teorico para interpretd-las. Lancei-me em outra pesquisa bibliografica
sob a orientagdo de especialistas em cultura guarani. Essa segunda pesquisa, por sua vez,
levou a outras referéncias ndo menos importantes para realizacdo do meu trabalho.

As pesquisas apontaram a religiosidade como um trago marcante da cultura
Guarani; mas, como veremos, religiosidade, para os indigenas, ndo significa apenas
maneira de se relacionar com o sobrenatural, e sim, maneira de perceber, organizar e
representar o mundo, em outras palavras, uma maneira de dar sentido a existéncia.

Cheguei a essa conclusdo apds ter retomado a leitura de textos candnicos sobre os
Guarani como os trabalhos de Cadogan (1962), Melid & Griinberg (1976) e Melia (1991)
Schaden (1974) e outros ndo menos importantes, como os trabalhos de Brand (1973,1977),
Nimuendaju (1987, 1991), Vara (1984), Chamorro (1994), Susnik (1984-1985, 1994),
Gadelha (1980) etc. e analisa-los segundo as teorias desenvolvidas por Eliade (1991, 1963),
Campbell (1990), Estermann (1997) Dumézil (1970), Vernant (1992), Lévi-Strauss (1996)
e outros. Esse embasamento tedrico levou-me a compreender porque alguns autores se
referem a religiosidade indigena como pensamento religioso, pensamento mitico,
imaginario religioso e como racionalidade.

O pensamento dos povos indigenas, j& algum tempo, deixou de ser considerado
infantil e supersticioso, classificagdo atribuida por alguns racionalistas, embasados no
paradigma platdnico-cartesiano que reinou absoluto até as primeiras décadas do século
passado. Estudiosos de diferentes areas de conhecimento, contudo, comecaram a refutar tal
concepgdo e demonstraram, através de suas pesquisas, a complexidade e criatividade que
permeiam o pensamento indigena.

Essa visdo tem sido vital para se interpretar as transformacdes das sociedades

indigenas, pois propicia descricdes mais profundas sobre elas, possibilitando, inclusive,
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estabelecer diferencas e semelhangas entre as diferentes racionalidades indigenas,
anteriormente classificadas sob o0 mesmo signo: indio.

A ponderagdes, sobretudo, de antropdlogos, historiadores da religido e mitélogos
foram se refinando e tornaram-se indispensaveis para quem se dispde a refletir sobre o
assunto; pois, sem se levar em conta as especificidades na constru¢ao das realidades, corre-
se o risco de se fazer interpretacdes através de conceitos que nao abarcam a complexidade
dos pensamentos indigenas, simplificando-o através de categorias inadequadas.

A historiografia esta repleta de descrigdes reducionista e de pouca profundidade,
justamente pela pejoragdo dos pensamentos indigenas, negando as perspectivas indigenas e
suas a¢des como atores historicos.

O preconceito em relagio ao pensamento indigena® deve-se ao fato de ter sido
identificado como resultado de manifestacdes religiosas e miticas, que segundo alguns
racionalistas, eram apenas produgdes de baixo nivel de sintese, opostos ao “verdadeiro”
conhecimento cientifico.

Essa oposi¢do consta de longa data. Platdo ja se opunha aos feiticeiros, aos magicos
detentores do poder da mantica, aos mestres do feiti¢o, os quais expulsou de sua republica,
langando-os ao mundo dos indignos. O Logus grego feria, assim, impiedosamente o
Mythus, uma tradicao de produzir conhecimento anterior a filosofia.

A posicdo de Platdo seria reforgcada principalmente pelo cientificismo de Bacon e
Descartes cujas idéias ainda ecoam em nossos dias. Os conceitos de mito, elaborados,
segundo a perspectiva de Platdo, Descartes e outros ndao abarcam a polissemia e
ambivaléncia que o termo encerra, reduzindo-o a um significado monolitico.

Por outro lado, as reflexdes de Campbell, Eliade, Vernant, Dumésil, Lévi-Strauss,
José Ferreira da Silva (1988) e outros tém ampliado a no¢ao de mito, concebendo-o como
uma maneira de pensar o mundo, € ndo apenas uma narrativa fantasiosa, fruto de um
procedimento inferior na escala evolutiva.

Os trabalhos desses autores demonstram que os mitos sao estruturas de pensamento
e de significagdo complexos, desenvolvidos pelas sociedades agrafas ndo s6 para pensar a

realidade, mas também para guardar e transmitir os conhecimentos construidos por esse

% O termo pensamento indigena aparece neste trabalho no singular como sinénimo do pensamento mitolégico,
uma maneira de construir sentido diferente da racionalidade ocidental. Isso ndo quer dizer que todas as etnias
construam suas realidades da mesma maneira.
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pensar, através de narrativas que revelam um conhecimento empirico, mas também revelam
a sede de absoluto e o desejo de viver em um mundo melhor, o que gera idealizacdes de
outros mundos possiveis, porém, a partir da experiéncia terreal. Idealiza¢des logicamente
elaboradas e ndo imagens sem sentido criadas aleatoriamente por mentes incapazes de
realizar sinteses.

Os conteudos miticos sdo resultados de experiéncias de producdo de vida,
engendradas por uma maneira de pensar e passam a ser referéncias para a organizacao
socio-politico-econdmica. Os mitos, contudo, ndo podem ser entendidos como estruturas
fixas, determinantes da constru¢do da sociedade, elaboradas irracionalmente, ou
simplesmente reveladas por entidades que ndo habitam o mundo real. Ao contrario, os
conteudos miticos sdo construcdes sociais elaboradas e re-elaboradas na Iuta pela
manuten¢do da vida e de um modo-de-ser, produzidas por raciocinios indutivos, dedutivos,
dialéticos etc. "Entre a logica do pensamento religioso e a ldgica do pensamento cientifico,
nao ha nenhum abismo" (Gusdorf apud Trigo in MORALIS, 1988, p. 113).

A construgdo da realidade indigena, como o pensamento cientifico, também langa
mao de premissas construidas indutivamente que passam a ser axiomas dos quais serdo
feitas deducdes (ARISTOTELES, Arte Retérica e Arte Poética). Essa combinagdo de
raciocinios na construcao de conhecimento € uma capacidade do cérebro humano, facultada
a todos os humanos. A logica do pensamento indigena nao deve, portanto, ser entendida
como uma constru¢do de conhecimento estranha e invalida, mas como uma maneira
possivel de construir conhecimento.

Esse pensar gera um conhecimento construido na experiéncia, pela observacao do
comportamento dos seres ¢ da natureza em um determinado momento historico, porém
numa tentativa de compreender a realidade como um todo interligado. E ndo deve ser
entendido como resultado de analogias simples, puras imitagdes da natureza. E um
podender sobre as coisas no mundo que gera uma teoria para explicar os fendmenos
naturais, sociais e psicologicos.

Os conhecimentos e a forma de pensamento sdo postos em a¢do para resolverem
problemas especificos de um dado tempo. Nesse sentido, passado e presente se imbricam,

tradi¢do e inovacdo geram sinteses na luta para resolver problemas de subsisténcia e na
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constru¢do de um modo-de-ser, criam lagos que ligam o individuo a um grupo, a um polo
possibilitando a edificagdo de uma identidade.

A partir dessa nogdo ampla de mito fiz, no primeiro capitulo, uma reflexao sobre a
racionalidade Kaiowa, buscando compreender melhor a constru¢cdo de seu modo-de-ser e
conseqiientemente suas estratégias e as transformacdes pelas quais passaram no século
passado.

Minhas reflexdes sobre o pensamento Kaiowd partem das consideragdes de varios
autores, sobretudo, de Estermann (1997) que fez comparagdes entre a religiosidade
indigena e a religido cristda, identificando alguns principios basicos do pensamento
indigena que julguei importantes na compreensao do pensamento Kaiowa.

O pensamento indigena também tem sido classificado como pensamento simbdlico,
ndo s6 por encontrar nos simbolos sua maneira de expressdao, mas por se tratar de um
pensamento holistico que tenta captar a realidade como um todo. Assim, senti a
necessidade de fazer algumas ponderacdes sobre o significado de simbolo, como imagens-
representagdes que tentam captar as interconexdes do mundo. Para tanto, utilizo a teoria
desenvolvida por Eliade.

Ainda no primeiro capitulo, parto do pressuposto que a organizagdo social, o modo
Kaiowa de pensar e ser no mundo sdo dinamicos e continuamente em construgdao, porém
levo em consideracao que os Kaiowa do século XX agiam no mundo a partir de premissas
fundamentais, na acep¢do que Maturana (1999) da ao termo, ou seja, estruturas e
conhecimentos a partir dos quais comecam a luta para resolver seus problemas. Relacionei
o conceito de premissas fundamentais de Maturana com o conceito de identidade de
Maffesoli (1996) que entende identidade como uma construcao de individuos em sociedade
que tem um polo de atragdo em comum, um lago que possibilita a construgdo de uma
identidade, “avaidade”, no caso dos Kaiowd. Ava ¢ homem em guarani, ndo qualquer
homem, mas aqueles que se constroem e se identificam com tal por comungarem valores,
histdria, simbolos e mitos. Por fim, o embasamento tedrico foi aplicado em andlises de
trechos de mitos colhidos por diferentes autores.

As reflexdes que realizei no primeiro capitulo forneceram-me conceitos importantes

para fazer uma leitura mais profunda do processo de historicizacdo dos Kaiowa, porém nao
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me senti seguro com as informagdes que havia obtido sobre o lider religioso na bibliografia
que havia selecionado a principio.

Assim, lancei-me em outra pesquisa bibliografica sobre os Guarani na qual pudesse
encontrar mais informacgdes sobre o lider religioso. Essa pesquisa levou-me a entender que
o papel do rezador ndo era tdo claro como julgava ser. Entdo, decidi escrever um capitulo
sobre o lider religioso guarani de outros momentos historicos, com o objetivo de clarear
mais o assunto e comparar a fun¢do desses lideres em diferentes momentos historicos.
Dessa maneira, pude refletir melhor sobre a fungdo do lider religioso Kaiowa no periodo
temporal por mim recortado.

No segundo capitulo, fago um esforco para compreender a funcao do lider religioso
a partir dos trabalhos de Heléne Clastres (1978), Pompa (2003) e Vainfas (1995). A
primeira autora refletiu sobre os Guarani do século XVI a partir de uma perspectiva
filosofica e os dois ultimos autores trabalharam através de uma perspectiva socio-histdrica.

Para Clastres, os Guarani agiam no mundo movidos por uma forte religiosidade
que remontava aos Guarani pré-coloniais. Esta autora elaborou a tese de que a “ideologia”
Guarani era determinante na construg¢ao da historia e identificou o papel do lider religioso
como oposto ao do lider civil na constru¢do do modo-de-ser Tupi-Guarani. Vainfas, por seu
turno, entendeu que essa religiosidade ndo era determinante na constru¢do do modo-de-ser
e sim o contexto socio-historico. Este autor identifica o lider religioso como um lider capaz
de acionar a religiosidade construida historicamente para se opor ao colonizador.

Ler sobre o mesmo assunto sob perspectivas diferentes possibilitou-me definir que
linha tedrica seria a mais adequada para o meu trabalho e ampliou a compreensdo que tinha
da fungdo do lider religioso Guarani do século XVI e levou-me a fazer algumas indagacdes
sobre os Kaiowa do século XX.

Ainda no segundo capitulo, procuro compreender a fungdo dos lideres religiosos,
utilizando as pesquisas de Gadelha (1980), Becker (1992), Susnik (1984-1985) e Sousa
(2002) sobre os Guarani no periodo da colonizagdo espanhola. As reflexdes sobre o
trabalho desses autores ajudaram a compreender o modo-de-ser dos Kaiowa e constatar que
continuam pensando o mundo a partir da mesma logica de seus ancestrais para explicar e

representar o mundo.
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Muitas informagdes obtidas na leitura desses trabalhos ajudaram-me, ainda, a
entender alguns termos e conceitos, utilizados por antropdlogos e historiadores dos Kaiowa,
bem como duvidar da tese de aculturagdo e descaracterizagdo desse grupo étnico, que
segundo alguns autores, ocorreu.

Becker, Susnik e Gadelha destacam o papel do lider religioso nas lutas contra os
colonizadores. O trabalho de Becker, por exemplo, levou-me a ponderar sobre a diferenca
das fungdes dos lideres politico e religioso. Essas reflexdes levaram-me a fazer mais
questdes sobre essas fungdes exercidas pelos lideres Kaiowa no inicio do século XX.

Terminei o segundo capitulo, tentando reconstruir a cena social e as condi¢des
ambientais nas quais viviam os Kaiowa do século XIX, objetivando compara-la as mesmas
condi¢des no inicio do século XX.

Os dois primeiros capitulos haviam me municiado de conceitos e informagdes para
fazer minha interpretacdo do processo de historicizacdo dos Kaiowa. Entdo, reli a
bibliografia que havia selecionado, a principio, e decidi concentrar-me principalmente nos
trabalhos de Melid (1991), Melid & Griimberg (1976), Vara (1984), Schaden (1976, 1974),
Cadogan (1962), Mura (2000), Almeida (2001), Chamorro (1995), Silva (1982), Brand
(1973,1977), Meihy (1991), Nimuendaju (1987, 1993), Monteiro (2003), Lory & Swensson
(1988), Corréa (1999), Melo e Silva (1939), Marin (2000,2001), Benites (2003) e outros.
Fiz uso também dos relatorios antropologicos de Mura (2002) e de Almeida (1999),
documentos sobre a Missdo Kaiowa e publicacdes do CIMI (Conselho Indigenista
Missionario) (2000) para obter informagdes sobre o modo-de-ser dos Koiowa e sobre a
histoéria da regido onde hoje ¢ o Mato Grosso do Sul.

As informacdes e as reflexdes dos autores acima citados foram interpretadas por
mim segundo a teoria de Barths, Novaes, Oliveira, Bensa, Bourdieu, Maffesoli, Sahlins,
Focault, Ginsburg, Bahbha, Monteiro, Carneiro da Cunha, Lévi-Strauss e também a partir
da teoria gerada pelas reflexdes dos proprios autores acima citados que escreveram sobre 0s
Kaiowa embasados em outras teorias. Meu objetivo ¢ tentar encontrar a perspectiva Kaiowa
no processo de constru¢do de sua historia. Retomei, também, conceitos e reflexdes
desenvolvidas nos capitulos anteriores.

Embora leve em consideragdo as observagdes de Geertz, Cancline ¢ Bhabha sobre

as trocas simbolicas nas relagdes interculturais, minha analise parte do pressuposto que a
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realidade ¢ uma construcdo socio-historica cujas expressdes culturais sdo apenas
representagdes dessa construcao e ndo determinantes dela (BENSA ,1998).

Dessa maneira, minha interpretacio foi sendo delineada até¢ que decidisse
definitivamente iniciar o terceiro capitulo, reconstruindo o cenario histérico no qual
estavam inseridos os Kaiowd no inicio do século passado. Desta maneira, procurei fazer
uma descri¢do da organizagdo sécio-politico-econdmica a partir da relagdo com o espago
fisico. Apds essa introdugao sobre o modo-de-ser Kaiowd, comego a minhas interpretagdes
sobre o contato com os nado-indios, identificando como os Kaiowa agiram em determinados
momentos a partir de sua maneira especifica de pensar o mundo e quais estratégias
adotaram nesses momentos.

As leituras sobre a historia dos Kaiowa levaram-me a selecionar alguns eventos
historicos que considerei significativos e dos quais fago minha interpretagdo, quais sejam, a
incorporagdo de bens materiais, a mudanga da oga guasu, casa comunal, para casas
menores, o relacionamento com os nido-indios, os contatos com 0s membros do Servico de
Protegdo ao Indio (SPI) e da Missdo Kaiow4, a escola como outro modo de transmissdo de
conhecimento, a implantagdo da Colonia Agricola Nacional de Dourados (CAND) o
desmatamento, a abertura de fazendas e o incremento da produ¢do pecudria e agricola, a
expulsdo dos Kaiowa de seus territdrios tradicionais e, por fim, a luta pela retomada das
areas tradicionais. Interpretei a participagdo do lider religioso nas tomadas de decisdo bem
como nas adaptagdes do modo-de-ser e nas estratégias frente a esses acontecimentos.

Termino este trabalho, fazendo uma conclusdo sobre a func¢do do lider religioso no
periodo recortado, esperando ter contribuido para o entendimento da historia dos Kaiowa.
Certo de que esse trabalho foi apenas uma de outras possiveis interpretagdes sobre a

historicizagdo dos Kaiowa e, certamente, sera melhorado a partir de possiveis leituras dele.
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CAPITULO |
REFLEXOES SOBRE O PENSAMENTO KAIOWA

1.1 Ser ou nao ser ava?

Por ocasido de uma aty guasu, assembléia, na qual os Kaiowa e os Nandeva
discutiam seus problemas, principalmente relativos a demarcagao de terras, presenciei uma
conversa entre um antrop6logo e um indigena sobre o termo ava.

O indigena fazia afirmacdes e interrogacdes sobre o significado do termo.
Insinuava, contudo, que nao eram mais ava porque nao podiam mais circular livremente.
Segundo ele, haviam perdido a mobilidade e a liberdade de ir e vir pelo territério indigena
como faziam seus pais e avods; pois, agora, 0 mesmo territorio estava todo recortado por
arame farpado.

A literatura que pesquisei enfatiza a importancia dessa mobilidade para os ava seja
por questdes ecologicas na busca de terras novas para garantir a sobrevivéncia do grupo,
seja por disputa territorial e contendas contra etnias rivais, seja por questdes politicas intra-
étnicas como a manuteng¢do de aliangas e fortalecimento da rede de parentesco, seja, ainda,
por questdes mitoldgicas, uma vez que o imaginario Guarani encerra a idéia de ciclos:
obsolescéncia e renovagdo de todas as coisas, id€ia expressa, inclusive, na famosa busca da
Terra sem Mal, assunto que tem gerado polémica entre os estudiosos da cultura Guarani e
que sera discutido mais adiante neste trabalho.

O didlogo continuou por um longo tempo. O indigena continuou comparando a
maneira de viver de seus avos com a maneira atual de viver, insistindo na questao: Ser ou
nao ser mais ava?

Ava quer dizer homem em gurarani; porém, nao qualquer homem, mas homens que
pertenciam 4 tradigdo etno-religiosa dos ava’, ou seja, aqueles que comungavam da mesma
logica para explicar, organizar e representar a realidade, tinham os mesmos ancestrais

miticos ¢ os mesmos deuses, conheciam e aceitavam as mesmas regras sociais,

? Por tradigdo etno-religiosa dos ava entendo todos os subgrupos indigenas denominados pela literatura como
Guarani, ou seja, grupos sociais que embora produzissem suas vidas segundo suas especificidades
reconheciam-se como ava. Desta maneira, na mendida que as diferencas foram se acentuando na construgao
da histéria, dando origem a subradigdes, termo que utilizo neste trabalho para designar as diferentes formas de
ser ava a partir da mesma tradigdo.
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comungavam, enfim, do mesmo éthos, criando uma identidade que lhes permitiam se
diferenciar em relacdo a outros.

A conversa sobre o que € ser ava remeteu-me ao livro de Susnik, no qual a autora
reflete sobre as diferencas entres os ava do século XVI e seus descendentes. Para tanto,
utilizou o termo “avaidade” para designar a maneira como os Guarani coloniais e as
subtradigoes Guarani, as quais denominou “sobreviventes”, construiram suas identidades.
Susnik demonstra as diferengas entre os Guarani “antigos” e os “sobreviventes”, mas

também aponta para tragos comuns na construcao da “avaidades”.

Los Guaranies antiguos, conocidos, al iniciarse la conquista hispano-cristiana,
como dinamicos guerreros — apoyados siempre por la premeditada incitacion
shamanica — buscadores migrantes de las “tierras buenas”, con el etnocentrismo
de “ava-fie€”, su poder sociopolitico, cazadores y cultivadores con su ideologia

N9

definida de un “teko pord”, estos Guaranies non son los mismos que los
Guaranies sobrevivientes de la evasiva marginacion en pequefias comunidades
que se saben impotentes frente a su periferia ambiental étnica y culturalmente
diferente — ajena y rechazada-, encerrandose en sus “tevy” comunitarios si sus
ventajas subsistenciales — siempre determinados por los factores circunstanciales-
y aferrandose a su “ava-idad” socioreligiosa para sobrevivir psicoétnicmente
(SUSNIK, 1984-1985, p. 72).

A autora se refere aos Guarani "antigos" como guerreiros altivos sempre em
movimento, buscando melhores condigdes de sobrevivéncia sob as orientagdes de seus
xamas; ao passo que os "sobreviventes" teriam perdido o carater guerreiro e altivo,
passando a viver cada vez mais na marginalidade, impotentes diante da nova realidade que
os circundava. A autora, entretanto, afirma que ha uma ava-idad, uma maneira "socio-
religiosa" de ser a qual as subtradi¢des se apegaram para sobreviver psiquico-etnicamente.

Essa maneira socio-religiosa de ser, a qual a autora se refere, € um modo de pensar
o mundo, passado de geragdo para geracdo que, embora, tenha sido re-significada,
adaptada em decorréncia das transformacdes historicas pelas quais passou, manteve as
premissas e as nogdes basicas no tempo (SAHLINS, 1990, p. 174).

Muitas coisas aconteceram desde o inicio da colonizacdo espanhola até os nossos

dias. A “avaidade” dos Guarani, no periodo colonial, foi forjada no contexto sdcio-cultural

23



em relacdo de alteridade entre atores sociais € em condi¢gdes ambientais daquele momento
historico.

As “avaidades” construidas pelos “sobreviventes” e, nos dias atuais, pelos Kaiowa,
téem sido edificadas em contextos socio-culturais e em condi¢cdoes ambientais diferentes
daquelas. A relacdo de alteridade também tem sido construida em oposicao a outros atores
sociais. Compreender essas condigdes distintas e as inevitaveis transformacdes historicas ¢é
fundamental na interpretagdo das construgdes das “avaidades” no tempo.

Os “sobreviventes” produziram suas proprias “avaidades” por terem aprendido e
criado novas tecnologias, por terem migrado para outras regioes e deixado de lutar contra
etnias rivais, por terem entrado em contato com nao-indios, jesuitas, bandeirantes,
encomendeiros etc. Mesmo aqueles que jamais cruzaram com os nao-indios, como
suspeitam alguns pesquisadores dos Guarani, foram adaptando o modo-de-ser Guarani as
novas condigdes. Isso ndo implica dizer que estavam marginalizados e impotentes nem que
tinham perdido a identidade e se aculturado; mas que construiam suas trajetorias historicas
com os recursos que dispunham em momentos historicos diferentes, em outras palavras,
eram ava de outros tempos.

Nao ha duvida que os ava continuam ava. O indigena, em meu entender, sabia
disso. O que buscava compreender eram as transformagdes que ocorreram no modo-de-ser
desses tais “homens”.

Trata-se de uma indagagdo que cabe a Historia responder; e é essa a razdo desse
trabalho: ajudar a responder a essa questdo, refletindo sobre o processo de historicizagao
dos Kaiowa a partir do papel do lider religioso na construcao da “avaidade” Kaiowa do
inicio do século XX até a atualidade.

A pesquisa bibliografica que realizei levou-me a crer que os Kaiowa do inicio do
século XX pensavam, representavam e atuavam no mundo a partir das mesmas premissas
de seus ancestrais, ou seja, construiam e representavam a realidade a partir da mesma
logica, partilhavam as ideais centrais de mitos: cosmogonia, teogonia etc. e se organizavam
socio-politico-economicamente de maneira semelhante.

Desta maneira uma reflexdo sobre a maneira Kaiowa de pensar, representar e agir
no mundo, como uma subtradicdo de ava, porém com especificidades que t€ém os

caracterizado como tal € essencial para compreender suas transformagoes historicas.
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1.2 A importancia de conhecer o outro

Ao refletir sobre o processo de historicizagdo dos Ticuna, Oliveira (1999)
demonstra a importancia de se conhecer a ldgica do procedimento no mundo dos povos
indigenas se ndo quisermos correr o risco de fazer interpretagdes superficiais. De acordo
com esse autor, "(...) um agente social sempre opera com um codigo cultural e uma légica
especifica, mas que igualmente registra, especula e traduz para os seus proprios termos a
existéncia de outros agentes e de outras culturas" (OLIVEIRA, 1999, p. 23).

No mesmo livro, Oliveira demonstra como os Ticuna atuaram em relacdo a um
membro do SPI (Servico de Prote¢do ao Indio), Manuel Pereira Lima, conhecido como
Manueldo. Os Ticuna, segundo Oliveira, incorporaram a figura de Manueldo no seu
imaginario coletivo, conferindo a ele poderes e fungdo que s6 podem ser entendidos a partir
da perspectiva Ticuna de ver o mundo.“(...) a enorme capacidade de mobilizagdo e
autoridade de que a sua palavra (a palavra de Manueldo) estava investida sdo fatores que s6
podem ser explicados com referéncias as crengas e costumes tradicionais dos Ticuna”
(OLIVEIRA, 1999, p. 40).

Oliveira chama a atenc¢do para as atitudes, dimensdes e intencionalidades dos
Ticuna a partir do ponto vista deles. Nessa perspectiva, o autor percebe uma atitude de
ordem pragmatica, voltada para o dia-a-dia e outra de cunho politico-religiosa, que visa
mudar a realidade em questao.

Essa ¢ a perspectiva analitica que sigo na execugdo desse trabalho. Procuro
entender como os atores sociais Kaiowa intervieram na realidade cotidiana, langando mao
de estratégias que elaboraram a partir de sua logica especifica de pensar o mundo.

Segundo a etnografia, os Guarani chegaram ao século XX divididos em
subtradicdes com variagdes culturais e lingliisticas a partir da lingua comum: o guarani;
porém, comungavam da maneira "socio-religiosa" de ser, da qual nos fala Susnik (cf.
MELIA (1991); SHADEN (1974); MELIA & GRUNBERG (1976); VARA (1984).

A interpretagdo desses textos levou-me a crer que a religiosidade ndo so6 era a base
que orientava a pratica de produgdo da vida dessas sub-tradi¢des, como também norteava a
maneira de simbolizar, criando, assim, um depositirio de imagens e simbolos que

constituem o seu imaginario religioso coletivo.

25



1.3 A construcdo do imaginério coletivo.

Todas as sociedades produzem suas proprias representacdes globais, imaginarios,
sistema de simbolos e imagens que dao significado ao real. O imaginario ¢ um sistema de
imagens e palavras que ndo sé representam, mas constituem o real, o explicam, revelam
como ele foi pensado, como os fatos aconteceram, como se desejou que tivesse acontecido
e revela ainda a inteng@o que o fez existir (Platangean apud PESAVENTO, 2002).

E a partir dessa maneira especifica de pensar, simbolizar e organizar-se socialmente
que se constroi a identidade do individuo em relacdo ao grupo ao qual pertence e com o
qual se identifica e passa a ser reconhecido por ele. A crianga Kaiowa vem ao mundo e
encontra diante de si um sistema de pensamento e de elaboracao de significado com o qual
tera que, arbitrariamente, se relacionar (DARRAULT-HARRIS & GRUBITS, 2000).

Essa relagcdo ndo ¢ passiva, o individuo se constroi dialética e dialogicamente, na
praxis, até que paulatinamente se encontre como produtor e defensor da mesma cultura, se
identificando com o grupo e sendo reconhecido por este (BRAIT, 1997).

A produgdo cultural ¢ considerada como representacao da realidade, construida nas
relagdes sociais, continua e dinamicamente. Isso envolve as contradi¢des entre passado e
presente, tradicao e inovagdo e sao instaladas a partir de questdes postas pela realidade do
presente (CHARTIER,1991).

Representar ¢ exercitar o poder da imaginagdo, poder criativo que faculta a
possibilidade de criar sentidos, de elaborar e re-elaborar simbolos que representem esses
sentidos na eterna busca de compreender a realidade (CASTORIADIS, 1999). Segundo a
literatura, ser criativo tanto nas solu¢des de problemas como na elaboragao de
representagdes € uma caracteristica dos ava em todos os tempos.

Em termos culturais, esses simbolos nao se referem apenas a elementos lingiiisticos,
mas, também a toda e qualquer forma de representacdo ndo-lingiiistica como pintura,
danca, artesanato, vestimentas, aderecos ritualisticos etc. Esses elementos formam o “texto-
cultura”. Uma leitura densa desse “texto” pode revelar as intencionalidades do seres
humanos no mundo bem como a maneira que produzem esses simbolos. Em outras

palavras, uma leitura, que nao se detenha na superficialidade, nem parta de premissas
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generalistas preestabelecidas para entender uma produgdo cultural, com dindmica propria,
pode ser um bom instrumento de andlise (GEERTZ, 1973).

A cultura, contudo, adverte Bensa, ndo deve ser analisada por ‘“uma teoria que
supde que os signos e seu lugar na mente humana preexistam a interacao social”. A cultura,
deste ponto de vista, serve como fonte reveladora, mas uma fonte reveladora construida nas
praticas sociais e ndo determinante delas (BENSA, 1998, p.75).

O imaginario religioso Kaiowa construido nas praticas sociais, sobretudo no século
passado, teve que adaptar novas realidades, desencadeadas por tomadas de decisdes
realizadas em nivel macro: politicas desenvolvidas em nivel nacional, que, por sua vez,
foram pensadas dentro da conjuntura politica-econdmica do cendrio mundial e eventos
historicos desencadeados por demandas locais e regionais que acabaram influenciando a

produg¢do da vida dos Kaiowa.

1.4 Religido e religiosidade no contexto indigena

A minha interpretacdo da etnografia e a da historiografia sobre os Guarani e sobre
as subtradi¢des Guarani produzidas no século passado por (MELIA & GRUMBER,1976);
(CADOGAN,1962,1995); (MELIA,1991); (NIMUENDAIJU,1993); (SHADEN,1974,
1976); (BECKER, 1992); (GADELHA,1980); (CIMI, 2000); (BRAND,1993,1987);
(SILVA,1982); (MEIHY,1991); (SUSNIK,1984-85, 1994); (CLASTRES, 1976, 1990);
(CHAMORRO, 1982, 1995), (VARA,1984); (ALMEIDA 2001, 1999); (MURA, 2001,
2002); (PEREIRA, 1999) e outros, concluiu que a religiosidade era a base da logica
através da qual os Guarani e as sub-tradi¢des Guarani engendraram o seu do modo-de-ser e
constituiram seu imagindrio coletivo. Essa constatacdo levou-me as seguintes perguntas: O
que ¢ religiosidade? Quais as especificidades da religiosidade Kaiowa? Como tem sido
construida? E qual o papel do lider religioso nessa construgao?

A religido ¢ um tema bastante complexo e controverso que tem feito parte das
preocupacdes de inimeros pensadores. Nao faltam controvérsias e acaloradas polémicas em
torno desse assunto, levantadas por pensadores da envergadura de Freud, Jung, Espinosa,

Durkeim, para citar apenas alguns exemplos. Este trabalho, contudo, ndo trata dessa
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polémica e por isso optei pela definicao de religido que segue, por ser simples e suficiente

para desencadear as reflexdes que pretendo realizar sobre a religiosidade dos ava.

Religido (do latim religio, cognato de religare, "ligar", "apertar", "atar", com
referéncia a lagos que unam o homem a divindade) € como o conjunto de relagdes
teoricas e praticas estabelecidas entre os homens e uma poténcia superior, a qual
se rende culto, individual ou coletivo, por seu carater divino e sagrado. Assim,
religido constitui um corpo organizado de crengas que ultrapassam a realidade da
ordem natural e que tem por objeto o sagrado ou sobrenatural, sobre o qual
elabora sentimentos, pensamentos e acgoes.
Essa defini¢do abrange tanto as religides dos povos ditos primitivos quanto as
formas mais complexas de organizagdo dos varios sistemas religiosos, embora
variem muito, os conceitos sobre o conteido e a natureza da experiéncia
religiosa. Apesar dessa variedade e da universalidade do fenomeno no tempo e no
espago, as religides t€ém como caracteristica comum o reconhecimento do sagrado
(defini¢do do filosofo e tedlogo alemdo Rudolf Otto) e a dependéncia do homem
de poderes supramundanos (definicio do tedlogo alemdo Friedrich
Schleiermacher). A observancia e a experiéncia religiosas tém por objetivo
prestar tributos e estabelecer formas de submisso a esses poderes, nos quais esta
implicita a idéia da existéncia de ser ou seres superiores que criaram e controlam
o cosmos e¢ a vida humana.(http://orbita.starmedia.com/hyeros/religido.html
23/05/220316:58)

A partir dessa definicdo fiz algumas reflexdes sobre a religiosidade dos ava,
“dialogando” com as ponderacdes de alguns autores sobre religiosidade indigena. Utilizo,
principalmente, as consideracdes de Estermann, para quem, a manifestacao religiosa dos
povos indigenas tém status de racionalidade e, por essa razdo, a denomina pensamento
religioso.

Muito embora esse autor pense a religiosidade dos povos andinos de maneira geral,
suas ponderacdes sdo significativas e proficuas para o entendimento da religiosidade dos
Kaiowa, pois como veremos, trata-se de um modo de pensar e ndo apenas de uma maneira
de se ligar ao divino. Compreender como funciona esse pensamento pode auxiliar o
historiador a identificar suas estratégias e procedimentos em determinados momentos
historicos.

Religiosidade ¢ definida por Estermann como um fendmeno cultural, e, como tal,
esta sujeita ao processo organico dos diferentes grupos sociais, € ndo como um fenomeno
imune dos fazeres humanos. Além disso, esse fendmeno, para o autor, ndo ocorre
universalmente a todos os grupos de seres humanos de forma homogénea, mas como uma
constru¢do social com nuangas peculiares a cada grupo social que ao se encontrarem com

outras religiosidades formam sinteses (ESTERMANN, 1997, p. 38-39).
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Em suas reflexdes, Estermann demonstra as especificidades da religiosidade
indigena a partir de seus proprios conceitos de religiosidade crista, suas proprias metaforas
“from the known to the unknown”, ou seja interpretou a religiosidade indigena a partir de
seus conhecimentos da fé crista (TURNER, 1985 p. 25). A comparagdo de Estermann,
contudo, ndo enfatiza meramente diferengcas, mas promove uma sintese, gera um
conhecimento sobre a religiosidade indigena.

A religiosidade indigena, segundo esse autor, ndo se encaixa na categoria de religido
como um fendmeno universal porque se trata de um conjunto de praticas, concepgoes ¢
rituais socialmente construidos que envolvem todas as esferas das relagdes sociais, e nao
apenas um credo dogmatizado e estabelecido por uma instituicdo. O autor concebe a
religiosidade como uma constru¢do dindmica na qual todos participam e, por isso, utiliza
também o termo “cosmovisdo” para designar a maneira pela qual os indigenas ndo s6 se
ligam ao divino mas também pensam e agem no mundo.

Cada tal ‘cosmovision’ es un paradigma pré-filosofico, determinado por una serie
de factores culturales, socio-econémicos y hasta climatoldgicos(...) La religion
siempre ya es inculturada; la teologia clasica pretendi6 ex-culturarla para llegar a
definir su nucleo conceptual atemporal y universal y a-histérica (ESTERMANN,
1997, p. 39).

Religiosidade ou cosmovisao, desse fato, ¢ a explicagdo do mundo, € a construgao
de um saber produzido socio-historicamente que pressupde uma interagdo com o mundo
dos espiritos e, embora esteja ligada ao sobrenatural e pressuponha a existéncia de seres
superiores, ¢ construida empiricamente por seres humanos ao longo do tempo.

A religido cristd parte da relagdo com o sobrenatural também; contudo, a produgao
da vida dos cristaos ndo implica na reproducao exata dos gestos de Deus. Além do que, os
cristdos explicam e interagem com o mundo através de conhecimentos que nao sao
atribuidos a Deus e apenas aos seres humanos. Isso permite uma relacdo dualista com o
mundo: uma sagrada e outra profana (ELIADE, 1973).

A religido cristd tem explicado a fé racionalmente, criando inclusive dogmas e
instituicdes com base nessa racionalizacdo, mas, paradoxalmente, a mesma religido crista
sustenta que a manifestacdo de fé ndo pode ser explicada racionalmente, dando-lhe um

carater “a-historico” e “a-cultural”, polarizando homens e Deus.
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Os ava, por exemplo, s6 podem realizar as coisas no mundo se os deuses
permitirem. Essa permissdo ocorre mediante um contrato cujas regras sao as mesmas que
regem a produgdo da vida social. E por isso que consideram o conhecimento como
“sagrado”, ou seja, construido na interagdo com o sobrenatural. Construido por homens e
deuses.

Isso ndo deve ser entendido como um conhecimento dado, na acepg¢ao literal do
termo, mas algo construido através de uma ldégica, de uma racionalidade que pensa o
mundo a partir da existéncia de seres sobrenaturais que detém o conhecimento porque
pensaram o mundo e construiram esse conhecimento a partir da mesma logica.

Assim, no mundo dos ava, os deuses criaram o milho e estabeleceram uma maneira
de cultiva-lo. Os Kaiowa devem repetir os mesmos gestos dos deuses e cultiva-lo a maneira
que fizeram seus deuses ancestrais quando foi cultivado pela primeira vez. Caso contrario,
o milho ndo sera considerado sagrado, sera profano, algo realizado somente pelo humano
(ELIADE, 1973).

Isso ndo quer dizer que o milho seja plantado exatamente da mesma maneira como
foi pelos ancestrais, porém ¢ necessario que se siga a mesma logica, ou seja, que os deuses
fagam parte do plantio. O ser humano e a terra ndo bastam. Tanto a mao que planta como as
sementes, as ferramentas e a terra, devem estar interligados num sistema de
interdependéncia, entrelagados pelo sobrenatural.

A utilizagdo de maquinas, recentemente introduzidas no plantio ndo significa que
abandonaram os gestos dos ancestrais. As maquinas e outras tecnologias passam a ser
entrelacadas pelas forgas sobrenaturais, isto €, sdo incorporadas e significadas, segundo a
logica dos ava . E importante dizer que as tecnologias adotadas tém um valor momentaneo
e podem assumir outros significados nas relagdes sociais além de instrumentos agricolas.

Essa interdependéncia entre todas as coisas €, segundo, Estermann, a caracteristica
fundamental do pensamento indigena.

El rasgo mas fundamental y determinante del pensamiento andino es Ia
relacionalidad de todo. La categoria basica no es el ‘ente en cuanto ente’ (ens
inquantum ens) de la metafisica occidental, sino la relacion. La filosofia
occidental tiene como fundamento ontoldgico la sustancialidade de todo lo que
existe, sea en sentido realista como ‘ser-en-si-mismo’, o sea en sentido
trascendental como autonomia del sujeto. Para el hombre andino, las situacion el

la inversa: El universo es ante todo un sistema de entes Inter.-relacionados,
dependientes uno de otro (...) (ESTERMANN, 1997, pp 40,41).
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A interdependéncia entre todas as coisas € também uma das caracteristicas
fundamentais identificada pelos estudiosos do pensamento Guarani. Vara, por exemplo,
recorre a esse conceito para designar inter-relacdo entre tudo e também para explicar uma
teia de relagcdes em nivel espiritual. Todas as coisas sdo seres regidos por espiritos que “(...)
pueblan y dinamizan el universo, lo explican todo (...)” (VARA, 1984, p. 90).

Todas as coisas t€ém seus, jara, donos (espiritos) e os homens devem saber se
relacionar com tais espiritos para agirem no mundo e se relacionarem com o todo. Os
Kaiowa tém em nivel espiritual seus irmaos maiores que os orientam e com 0s quais devem
manter estreita relagao.

Além da interdependéncia entre todas as coisas, Estermann identifica mais cinco
principios basicos do pensamento indigena: o principio da complementaridade, da
reciprocidade, da correspondéncia, o principio holistico, e o principio ciclico
(ESTERMANN, 1977, p. 41, 42, 43).

Os indigenas concebem o mundo segundo o principio da complementaridade; isto ¢
todas as coisas estdo relacionadas, completando-se na formacao do todo indissociavel; ao
passo que o pensamento ocidental que permeia a religiosidade crista, privilegia a existéncia
separada das partes e a independéncia delas. “Cada ente y cada acontecimento tiene como
contraparte um complemento como condicion necesaria para ser ‘completo’y ser capaz de
existir y actuar” (ESTEREMANN, 1977, p. 41).

A unidade, para o pensamento indigena®, é considerada incompleta. Céu e terra,
Deus e humanos, homem e mulher, claridade e escuridao, dia e noite, bondade e maldade
coexistem de maneira inseparavel. Sao partes que completam na formagdao do todo e na
manutencdo de uma ordem.

Hé uma rede de relagdes entre as partes que compde o todo, inclusive em nivel
espiritual e cosmico, principio holista, que se realiza através de um codigo de ética, regido
pelo principio da reciprocidade, ou seja, as relagdes pressupdem sempre uma troca num
jogo complexo e delicado cujas regras devem ser obedecidas sob pena de causar um

desequilibrio e conseqiientemente toda sorte de mazelas.

* Basiei-me nas reflexdes de Estemman sobre o pensamento andino e em outros teéricos sobre o pensamento
dito mitologico para refletir sobre o pensamento dos ava ou pensamento Guarani por entender que as
categorias utilizadas por esses tedricos sdo adequados também para se refletir sobre as subtradi¢cdes Guarani.
Destarte, a utilizagdo do termo pensamento indigena utilizado de maneira genérica.
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As enfermidades, por exemplo, sdo crises de ruptura com a ordem criada. As crises
que ameagam a constru¢do dessa ordem nao sdo desencadeadas pela auséncia de conflitos,
mas pela perda da capacidade de controlar o jogo delicado das relagdes que pressupde
conflitos e ameagas. Controlar o mundo nao significa extirpar o mal, mas interagir com ele,
manipula-lo (VARA,1984).

O principio da reciprocidade permeia todas as relagdes. A terra exige algo em troca
do que lhe foi tirado, ainda que seja simbolicamente, através de uma reza, meio através do
qual se dialoga com o espirito, dono da terra. O conceito de troca, contudo, ndo se confunde
com a mera obten¢ao de objetos e favores, vantagens e lucros como concebe o pensamento
ocidental. Significa a manutencdo de um principio que norteia a relagdo com o mundo e a
interagdo social. E o fio que enlaga os individuos na teia das inter-relagdes. Reciprocidade
também ndo se confunde com altruismo. No mundo indigena quem recebe algo tem
necessariamente que devolver algo em troca, e a divida instaurada ¢ uma das maneiras de
manter as rela¢des sociais.

O tempo e o espago sdo concebidos ciclicamente. A idéia de ciclico esta implicita
em todos os fazeres. Tudo tem come¢o meio e fim em seus ciclos. Quando um ciclo acaba,
outro se inicia, porém, nao como continuidade do ciclo que acabou, mas como ruptura.

Esse principio encerra a idéia de finitude de todas as coisas € marca a duragdo de
alguns eventos e fendmenos naturais. Através dele explicam-se as estagdes do ano, a morte,
os rituais de passagem, a destrui¢do da terra,narrada nos mitos, os cataclismos etc. Tudo
deve ter um fim para que renas¢a melhor. O novo, contudo, ndo surge a partir do que
acabou, ¢ algo novo, porém, construido através da mesma logica, repetindo o gesto que fez
o mundo existir pela primeira vez.

A idéia de destrui¢do, vinculada aos movimentos ciclicos, possibilita uma
dinamica de produgdo de vida em continua transformacao, uma nocao de historia sem as
relagdes lineares de causa e efeito. A idéia de transformagdo nas praticas sociais € revelada
pelos rituais de passagem, quando os iniciados mudam de uma esfera da vida social para
outra, abandonando completamente suas atitudes anteriores a iniciagdo para, na nova

esfera, desempenhar outras fungdes e tomar outras atitudes.
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Os rituais demarcam claramente esses ciclos e, segundo, Campbell, ndo sé
simbolizam o fim de um ciclo e entrada em outro, mas sdo fundamentais para a organizacao
psiquica do individuo e da vida social, uma vez que o iniciado sabe que, a partir da
iniciacdo, espera-se dele um comportamento consoante ao estagio de vida que acaba de
adentrar.“Todos tém a ver com o novo papel que vocé passa a desempenhar, com o
processo de atirar fora o que ¢ velho para voltar com o novo, assumindo uma fun¢ao
responsavel” (CAMPBELL, 1990, p. 10).

Ainda no que tange o fim, os indigenas lidam com a morte como algo necessario
para que a parte divina do ser humano possa desprender-se da alma humana. Os kaiowa,
por exemplo, tém duas almas: uma divina e outra terrena. Esta ultima esta ligada a uma
possivel degradagdo: a uma condicdo animal. Perder o equilibrio que rege todas as coisas
pode colocar em risco a condigdo divina e degradar ainda mais a alma telurica.

(...) A predominancia da religido e da relagdo com a morte, subjacente na nogao
de alma ou na teoria da pessoa, constitui um ponto de apoio essencial para a
compreensdo das sociedades Tupi-Guarani”. "Esses povos apresentam uma

concep¢do dual da pessoa cuja manifestagdo plena s6 ocorre apds a morte
(DARRAULT-HARRIS & Grubits, 2000, p.22) .

A religido cristd concebe o tempo como linear. A vida na terra ¢ uma sucessao de
eventos ligados por uma relagdao de causa e efeito; nao ha retorno, e sim um caminho que
marca a evolugdo e inexoravelmente aponta um porvir. Nada pode ser como foi no passado,
posto que ¢ uma evolugdo. O tempo histérico marca um inicio Gnico para a humanidade que
vem evoluindo desde esse inicio e ruma para um fim, o juizo final.

O inicio desse tempo histdrico, para a fé cristd, ¢ representado pela queda de Adao
que no paraiso nao tinha que trabalhar nem se preocupar com o tempo ou com 0O espago.
Estava livre das ac¢des historicas da actoralidade, temporalidade e espacialidade.

Embora a queda de addo signifique ruptura com o Criador e perda da condicao
divina e haja na mitologia dos ava uma representacdo de ruptura semelhante, fora da
condic¢do paradisiaca, Addo passa a atuar no mundo sob seus proprios auspicios. Adao nao
repete os gestos de Deus no mundo.

A queda de Adao inaugura a aventura do homem distanciado de Deus. A partir dai,
elabora um conhecimento desvinculado de Deus. Além disso, Addao tem que nomear as

coisas do mundo como uma linguagem elaborada nessa luta. Os Guarani, ao contrario,
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apesar da ruptura com o divino, repetem os gestos de seus ancestrais, mantém seu
conhecimento encerrado nos mitos e nas palavras sagradas criadas por seus deuses.

Por fim, os ava ndo concebem Deus como um criador onipotente, absoluto e
imutavel, antes ¢ um ser que faz parte e complementa o mundo e que tem uma fun¢do na
logica das relagdes entre as partes que compdem o Universo.

A concepgao crista de Jesus Cristo como uma figura humana como homem e Deus
a0 mesmo tempo, COmo um ser que morre e ressuscita, opera curas e milagres e tem o
papel de mediador entre os seres humanos e Deus ¢, segundo Estermann, mais facil de ser
compreendida pelo imaginario indigena, pois esse imagindrio pressupde a existéncia de
deuses mediadores, seres mais acessiveis aos homens, cujas fungdes sao semelhantes as
atribuidas a Jesus Cristo pela fé cristd. Os Kaiowa tém, inclusive, incorporado a figura de
Jesus Cristo em seus mitos.

Outros autores também véem a necessidade de estabelecer diferencas entre a
religiosidade crista e a religiosidade dos povos indigenas por tratarem-se de um “conjunto
de regras, instrugdes, € comportamentos legados pelos Ancestrais Miticos e Herdis
Culturais" que orientam a organizagdo do espago geografico e as relagdes sociais, que
orientam, enfim, a concep¢ao do mundo (GIORGIS,1997, p. 15).

O conjunto dessas instrugdes e regras forma o que se convencionou chamar de
pensamento mitologico, pensamento mitico-religioso (ELIADE, 1991) ou ainda imaginario
indigena (FORNET-BETNCOURT, 1997).

Para Eliade (1973), a tradicdo mitica foi relegada a categoria de supersticao e de
fantasia em decorréncia da valorizacdo da tradigdo greco-romana-judaico-cristd de pensar
que elegeu os métodos cientificos e a filosofia como as maneiras mais adequadas de
compreender a realidade. Em decorréncia disso, o pensamento mitolégico-religioso foi
relegado a segundo plano e considerado resultado de raciocinios pré-logicos e
supersticiosos.

A filosofia ocidental, entretanto, ndo dispde de categorias para compreender as
tradi¢des indigenas de pensamento com suas regras proprias que, por sua vez resistem a
tentativa de inculcagdo de "El logos griego-occidental com sus categorias racionalistas en

las tradiciones de pensamiento indigena" (FORNET-BETANCOURT, 1997, p.12).
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Esse tipo de analise coloca de um lado o pensamento ocidental e do outro o
pensamento indigena. O primeiro negando a existéncia do segundo, este, por sua vez,
resistindo. Essa interpretacdo dicotdmica tem sido condenada por tedricos, defensores de

categorias como hibrida¢do e sociedade aberta. Estes defendem a coexisténcia e as trocas
entre os dois modos de pensar o mundo (CANCLINI, 1998); (BHABHA, 1998).

A tese da irredutibilidade, por sua vez, defende a falta de comunicagao intercultural,
pois acredita que as diferencas sdo estruturalmente mais profundas ¢ ndo podem ser
reduzidas a andlises que ficam no nivel das trocas simbdlicas. Os povos indigenas, para
Baudrillard, se posicionam radicalmente contra o pensamento ocidental, criando o que
denomina alteridade radical. Segundo ele, os indigenas morrem, mas ndo se deixam
permear pela logica Ocidental de pensar o mundo (BAUDRILLARD, 1990).

Fornet-Betancourt acrescenta, argumentando com a falta de categorias do
pensamento Ocidental para entender o pensamento indigena, denunciando o etnocentrismo
dos ndo-indios (FORNET-BETANCOURT, 1997).

Esses duas perspectivas analiticas levam a fazer algumas indagag¢des: Os indigenas
ndo aceitam o pensamento ocidental deliberadamente ou as diferencas sdo tdo profundas
que ndo lhes permitem compreender e conseqiientemente refutar a racionalidade ocidental?
Ou, ainda, ao perceberem a tentativa de dominacdo, estrategicamente negam a légica do
"Logus grego", em defesa de seu modo de pensar?

Acredito que Maturana ajuda a responder a essas questdes. Esse autor diz que as
posicdes radicais somente ocorrem quando as premissas fundamentais estdo em desacordo.
“Nunca brigamos quando o desacordo ¢ apenas logico, isto € , quando o desacordo surge de
um erro ao aplicar as coeréncias operacionais derivadas de premissas fundamentais aceitas
por todas as pessoas em desacordo” (MATURANA, 1999, p. 17).

Essa ponderagdo permite entender que hd pontos comuns entre o pensamento
ocidental e o pensamento indigena, o que permite as trocas e a constru¢cdo de uma cultura
“hibrida”; entretanto cada forma de pensar o mundo ¢ construida a partir de premissas
basicas diferentes, e essa diferenca ¢ a razao dos conflitos que ocorrem ha séculos. Abdicar
das premissas basicas pode significar a aniquilagdo, pois se trata de uma construgdo

histdrica e os seres humanos sdo resultado dessa construcao. Ter suas premissas basicas
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negadas ¢ ser negado também. Isso explicaria o apego ao modo-de-ser e em atitudes
radicais para manté-lo.

Todas essas observagdes sao pertinentes, em meu entender, para interpretar o modo-
de-ser Kaiowa. Os mitos que li bem como a etnografia sobre eles relevam um modo de
pensar, de se relacionar com o mundo e simbolizd-lo que podem ser analisados e
compreendidos através das categorias e reflexdes citadas acima. Nao quero, no entanto,
dizer que o pensamento Kaiowad possa ser interpretado cabalmente apenas com as
discussdes e categorias que foram expostas nos paragrafos anteriores.

Uma descricdo adequada da maneira Kaiowd de pensar requer um trabalho
especifico e muito mais amplo. Infelizmente ndo € o objetivo desse trabalho fazé-lo. Meu
objetivo ¢ dar uma idéia ampla de como pensam os Kaiowa para relaciona-la com os
capitulos posteriores € com a fun¢do do lider religioso para, dessa forma, compreender mais
bem determinadas atitudes frente as mudangas historicas.

Além dessas reflexdes, entendo que para penetrar ainda mais no mundo Kaiowa, ¢
necessario ponderar sobre um termo recorrente na literatura sobre os Guarani: prestigio.
Compreender como os Kaiowa adquirem prestigio ajuda a entender as relagdes intra-étnicas
e as relagdes de poder entre os Kaiowa que se realizam de maneira bastante complexa.

Como veremos mais detalhadamente no terceiro capitulo, o prestigio ¢ resultado de
uma constru¢do social dindmica que conta com a participagdo de todos do grupo. O
reconhecimento do individuo depende de seu comportamento como pessoa social. O teko
pord, comportamento adequado, significa a posse e a manutengdo dos valores instituidos
pelo grupo e conseqiientemente poder. Nesta dinamica da constru¢do do prestigio, o teko
pord, tem seu contrario, o feko vai, mal-comportamento. A diferenca entre ambos revela a
nocdo de certo e errado, de bom e ruim; revela também a relatividade dessas nogoes e suas
transformagoes no tempo.

Ha que se considerar, ainda, que a religiosidade dos ava releva o forte desejo de
transcendéncia, de sede de absoluto que os leva a explicarem o mundo através da relacao
com o sobrenatural da qual surge um pensar € um conhecimento construido
“religiosamente”.

A construcao desse conhecimento obedece a uma logica, uma "mito-l6gica", que se

expressa por uma linguagem simbolica, forjadas nos mitos; porém mitos ndo sdo apenas
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narrativas, receitas de construcdo da realidade nem determinam a construcdo da historia,
antes sao formas de expressao, construidas e transformadas nas lutas com o meio ambiente
e nas relacdes sociais, €, como veremos, mito ¢ também muito mais do que linguagem, do

que narrativa, do que forma de expressao.

1.5 Mito, Estrutura e Simbolo

Para compreender ainda mais o pensamento mitologico, ¢ preciso refletir
profundamente sobre o conceito de mito. Assunto, alids, amplamente debatido por
estudiosos de varias areas do conhecimento sem que se tenha consenso quanto a defini¢ao
do termo, haja vista a polissemia e ambigiiidade, encerradas em sua carga semantica.
Entendo, no entanto, ser justamente a polissemia e ambigiiidade que devem ser mais bem
compreendidas.

Como ensina Levi-Strauss, “Se queremos perceber os caracteres especificos do
pensamento mitico, devemos demonstrar que o mito estd, simultaneamente, na linguagem e
além dela” (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 240).

Assim, ¢ licito pensar em mito como modo de pensar complexo que busca ordenar o
mundo como um todo inter-relacionado. As partes se combinam e se estruturam a partir de
um poélo, uma fé, e explica o mundo a partir desse polo do qual tudo depende
(GAZZANIGA, 1985, p. 215). As partes que compdem essas estruturas de pensamento
desempenham uma fungdo ambigua, possibilitando grande flexibilidade para explicar as
interconexdes e as transformag¢des do mundo.

A compreensdo da estruturagdo desse pensamento e da ambigiiidade das partes
permitem um entendimento mais amplo de como agem no mundo. Deuses, pessoas,
animais, astros, rios, terra etc, sao elementos que dao significado a essa estrutura através da
interdependéncia entre eles.

No caso dos Kaiowa, ha um Deus que nasce do universo e que sabe controla-lo, o
Polo, outros deuses que re-estabelecem a ordem a cada ciclo, porém sempre em relacao ao
Polo e assim sucessivamente, lideres religiosos que se comunicam com esses deuses,
pessoas que cumprem fungdes especificas na organizacao social, na divisao do trabalho, nas

relagdes de parentesco, etc.
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Essa estrutura de pensamento se repete, contudo passa por adaptacdes na medida
que as condi¢cdes materiais cambiam e exigem explicagdes. O carater ambiguo das
categorias mitologicas entra em agdo, pois nada ¢ completamente bom ou completamente
mal, nada ¢ completamente certo e nada estd completamente errado. Os opostos sdo
construgdes historicas em relagdo dialética. Assim, o que ontem era bom, hoje pode ser
apenas relativamente bom.

Os mitos sdo operagdes mentais resultados de uma logica especifica, entretanto cada
pensamento mitologico tem seu proprio polo, suas proprias premissas basicas. E cada etnia
constitui-se como diferente em relagdo as outras justamente por se organizarem, explicarem
o mundo e conseqiientemente produzirem suas vidas de maneiras diferentes (LEVI-
STRAUSS, 1996).

Essa estrutura de pensamento se expressa através de uma linguagem simbdlica
carregada de emocao que encerra "(...) conteudos que se referem as aspiragdes mais
profundas do ser humano: sua sede de absoluto e de transcendéncia" (CESAR, 1988, p. 37).
Nesse sentido mito ¢ estrutura de pensamento e linguagem, mas também ¢ o sentimento de
incompletude que assola a alma e que tem feito o ser humano se perguntar durante toda sua
historia: Quem sou? De onde vim? Para onde vou? Ou ainda uma "incompletude alojada na
alma humana" que move o ser humano na eterna busca de dar sentido a existéncia, na
eterna busca para preencher-se (ALVES, 1988, p. 17).

Linguagem simbolica, enquanto mito, sdo as "palavras fundantes" (FORNET-
BETANCOURT, 1997, p.12) que criam e recriam as imagens que dao sustentagdo ao
imaginario coletivo indigena. Mito ¢ "(...) um modo de falar, ver e sentir dimensdes da
realidade inatingiveis racionalmente, dando-lhes significado e consisténcia" (NOVASKI,
1988, p. 25).

Essa linguagem ndo ¢ construida por conceitos, isto €, representagdes elaboradas
por um pensamento analitico. E uma linguagem especifica que representa operagdes
racionais de um pensamento sintético, sistémico que lanca mao de imagens para pensar o
mundo como um todo.

Tudo deve, necessariamente, ter sentido nesse mundo interligado. Aquilo que nao
pode ser explicado na logica das interconexdes ¢ considerado inexistente ou sem

importancia. As palavras miticas formam narrativas que ajudam a manter as premissas
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basicas e conhecimentos tradicionais. S3o palavras organizadas em estruturas lingiiistica,
marcadas pela repeti¢do para suscitar imagens e possibilitar a memorizagdo, uma forma de
armazenar conhecimentos fundamentais para a sobrevivéncia e para a construgdo da
identidade do grupo.

O mito ¢, dessa maneira, estrutura de pensamento, desejo de transcendéncia,
linguagem, uma forma de buscar sentido para o mundo, um estilo de representagdo e
maneira de “armazenar” conhecimentos.

“Mythus quer dizer Palavra (...) Ha uma “palavra” no come¢o de tudo, algo que
pronuncia o mundo, tornando-o mundo humano” (NOVASKI, 1988, p. 27) e essa palavra
ajuda a compreender o processo de historicizagcao dos povos mitologicos (GIORGIS, 1997).

Palavra em guarani ¢ 7ié¢’é, porém esse termo também significa alma, a alma de
origem divina. Essa palavra mitica, 7i¢’é, contudo, ndo se explica apenas pela definigao
lingtiistica de simbolo que para alguns lingiiistas € uma representacdo que ndo tem relagado
intrinseca ou causal com seu referente, ou seja, o termo mesa, por exemplo, ndo tem
nenhuma relagdo com a substancia ou formato do objeto mesa.

Pierce, por exemplo, divide os simbolos em trés categorias: signos ou simbolos
propriamente ditos, icones e indices. Os icones sdo representacdoes de objetos que se
parecem com os objetos reais, um desenho. Os indices tém uma relagdo causal com o
referente: maos calosas, indicam maos de trabalhador. Contudo, essa definicdo de simbolo
ndo ¢ suficiente para entender linguagem simbolica (PIERCE,1989).

A definicdo de Saussure de simbolo, como representagdes de idéias mentais,
“materializadas” em sons, ¢ um pouco mais satisfatoria, uma vez que os Guarani eram
sociedades agrafas e, em relacdo aos conhecimentos tradicionais, a tradi¢do da oralidade
continua até hoje. A teoria desenvolvida por Saussure, contudo, também nao da conta de
explicar o fendmeno satisfatoriamente, pois, o significado das palavras miticas ndo se
resume na triade signo, significante e significado. As partes que compdem o simbolo se
completam com outros elementos significativos nao-lingliisticos, € com a contra-parte
divina, formando uma construgdo signica cuja analise pede embasamento tedrico além da
lingtiistica (Saussure apud ECCO, 2002, p. 7).

A defini¢do de Eliade, para quem simbolos sdo idealiza¢des, imagens construidas no

nivel do “inconsciente”, que criam situagdes ideais de existéncia como representagdes de
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um mundo idealizado, adicionada as definicdes de Pierce e de Saussure, ajuda a
compreender um pouco mais a linguagem simbolica. Essa idealizagdo expressa nos

simbolos ndo representam uma fuga da realidade, nem "uma criacdo irresponsavel da
psique", mas a expressao do desejo de encontrar um mundo melhor (ELIADE, 1991, p. 8).

Esses simbolos postos em a¢do nas situagdes de encantamento, nas rezas € nos
cantos, acompanhados de elementos nao-lingiiisticos, usados nos rituais das festas
religiosas possibilitam a "hierofania”, o ponto mais elevado na relacdo entre os humanos e
os deuses. Os lideres religiosos sdo os guardides dessas palavras e responsaveis por manté-
las e elabora-las (ELIADE, 1973).

Rubem Alves salienta que os simbolos representam o real e ndo sdo concebidos
como os conceitos que exigem um rigor epistemologico da racionalidade cientifica para sua
elaboragdo, antes sdo elaborados por uma "irracionalidade" criativa que plasma o real em
palavras, na "alquimia verbal", no encontro entre razao e emocao (ALVES, 1988, p. 17).

As observagoes de Eliade e de Alves sdo pertinentes, mas ndo se pode perder de
vista que os mitos sdo representagdes de um mundo idealizado, plasmado no encontro da
razao como a emog¢do, mas vinculado ao mundo real e elaborado a partir dele. Esta
vinculagdo entre o que € e o que deveria ser, em oposi¢do dialética, gera uma complexa
rede simbolica construida nas relagdes sociais que privilegia muito mais as imagens, as
metaforas e os simbolos do que conceitos. Isso implica, segundo Pierre Lévy, em conexdes
neurais que permitem que o mundo seja percebido em partes maiores e inter-relacionadas,
uma vez que os simbolos e as imagens condensam sinteses que permitem uma percepcao do

mundo menos segmentada (LEVY, 1998).

1.6 O imaginario Kaiowéa

O imaginario coletivo dos Kaiowa, descrito pela etnografia e pela historiografia, ¢
carregado de imagens construidas historicamente e re-atualizadas nos rituais e na luta pela
vida que sdo evocadas pela palavra mitica na busca eterna de construir sentido. A
recitacdo dessas palavras, ordenadas em cantos e em rezas, possibilita a comunicagdo com
o sobrenatural e o equilibrio necessario a existéncia.

Os mitos colhidos junto as subtradi¢des Guarani revelam as idealizagdes de como

deve ser o mundo, mas também demonstram que essas idealizagdes sdo construgoes
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historicas. Neles estdo contidas as premissas basicas do modo-de-ser, mas também se
podem perceber as transformagdes e as adaptagdes, ocorridas no tempo. Além disso, os
mitos contém nocdes fundamentais de ordem pratica que viabilizam a subsisténcia.

Esses mitos desvendam dois sentimentos que estdo profundamente arraigados no
imagindrio coletivo Kaiowa: o desejo de viver em um mundo de abundéancia e harmonia,
atingindo um estado de bem-aventuranga e o oposto a isso: a miséria espiritual e material
que leva a perda da condigdo divina e a degradacao da alma terreal.

Nas entrelinhas desses mitos estd subjacente a nocdo de duas possibilidades de
existéncia: uma divina e outra mundana. O que estabelece a diferenca entre uma e outra ¢ o
conhecimento que s6 pode ser adquirido, seguindo-se os passos dos ancestrais, pensando e
agindo no mundo da maneira como eles fizeram. Quebrar a logica que garante a elaboracao
e a aquisi¢ao do conhecimento que viabiliza o modo-de-ser, significa a perda da condigao
divina, significa retorno a animalidade.

Esses dois estados de existéncia estdo bem demarcados na mitologia dos ava, e
exemplificados nas atitudes dos ancestrais. Os Kaiowa vivem na condi¢ao dual de divino e
de mundano justamente porque um ancestral no passado transgrediu as leis, a logica
estipulada pelo Pai Primeiro, o deus criador, desprezando o conhecimento sagrado. Em
decorréncia disso, perderem sua condicdo divina e tiveram que provar que eram dignos de
reave-la. Isso so foi possivel porque, embora tivessem perdido a condi¢do divina, estavam
ligados ao Pai Primeiro pelas palavras miticas. Mas, nem todos os ancestrais conseguiram
reavé-la, alguns a perderam para sempre. Os Kaiowd encontram-se nas mesmas condi¢des
em que se encontravam seus ancestrais no momento de ruptura, ou seja, perderam a
condi¢do divina, mas ainda detém as palavras que os ligam ao Pai Primeiro, e ¢ através
delas que devem buscar conhecimento e inspiragdo para obterem a condi¢do divina e
procederem no mundo.

As palavras miticas, “as belas palavras”, 7ié’é pord, constituem o unico elo entre os
deuses e os humanos e t€ém o poder de sacralizar o mundano, ou seja, ‘“culturaliza-lo”
torna-lo parecido com a morada dos deuses, onde tudo ¢ perfeito. Somente cultivando essas
palavras que € possivel se comunicar com os deuses, pois, segundo os Kaiowa, foram eles

quem as criaram e recusam quaisquer outras (CLASTRES, p. 21, 1990).
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Um exemplo bastante significativo dessa maneira de criar sentido ¢ o fato dos
Kaiowa terem dois nomes: um que indica qual ¢ a sua descendéncia divina, revelado pelo
lider religioso, € um outro pelo qual atenderd como humano. O nome sagrado, contudo, s6
permanecera sagrado se o ser nomeado se mostrar digno do nome que recebeu por meio do
comportamento adequado, o teko pora.

Humanos e as forcas sobrenaturais estao ligados pela ética da reciprocidade. O bom
comportamento, que significa a manutencdo do sentido da palavra, garante a protegado
divina, caso contrario o ser humano pode decair a condigdes ainda inferiores, pois se a
palavra que liga o ser humano ao divino ndo for mantida, desgasta-se, impossibilita a
comunicacao com sua parte sobrenatural.

Quando um Kaiowa adoece, significa que a palavra ndo estd bem assentada e ¢ sinal
que o teko pord nao tem sido praticado. O principio da reciprocidade foi quebrado. Nesse
caso, entra em cena o lider religioso como mediador entre o divino e o mundano para tentar
restaura-la, devolver-lhe o significado sagrado, possibilitando a cura.

O relato de Kaka Wera Jecupé demonstra mais claramente essa maneira de criar
sentido:

Kaka ¢ um apelido, um escudo. De acordo com nossa tradigdo, uma palavra pode
proteger ou destruir uma pessoa; o poder de uma palavra na boca ¢ o mesmo de
uma flecha no arco... W era Jecupé ¢ o meu tom, ou seja, meu espirito nomeado.
De acordo com esse nome, meu espirito veio do leste, fazendo um movimento
para o sul, entoando assim um som, uma danga, um gesto do espirito para a
matéria, que nos apresenta ao mundo como uma assinatura. Essa assinatura
registrada na alma me faz algo como neto do Trovdo, binesto de Tupi. E dessa
maneira que somos nomeados, para que nio se perca a qualidade da Natureza de

que descendemos (JECUPE, 1998, p. 11).

Os mitos Guarani do Sol e da Lua, dos Gémeos, do Diluvio e da Origem do fogo,
comuns a todas as subtradicdes Guarani, oferecem elementos para a compreensao dessa
tradicdo de pensar e simbolizar. Sdo exemplos de construcao de sentido, de maneiras de
proceder no mundo que fala sobre a “aventura humana” apds a cosmogonia, criagdo do
mundo, ¢ a teogonia, o surgimento do Grande Pai.

Para os Kaiowa, tudo tem inicio com um ancestral ordenador. Ele nasce de uma
forca universal anterior a ele, da qual se origina e, a0 mesmo tempo, a partir dessa forca,

engendra o mundo. Nesse engendrar/engendra-se, surge o conhecimento sobre a natureza
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de todas as coisas que ¢ plasmado e guardado nas palavras miticas nas quais a ordenacao
pratica do mundo ganha representagao simbdlica.

Ordenar o mundo ¢ dar sentido a ele, ¢ saber como funciona, ¢ ter o poder de
explica-lo e de interagir com ele, de manipuld-lo. E dessa idéia complexa de criagdo,
principio da complementaridade, que os Kaiowd explicam como o mundo e o ser humano
vieram juntos a ser. E ¢ a partir dessa idéia que tudo sera explicado e organizado. A nogao
de interdependéncia entre tudo que existe ¢ expressa desde o nascimento concomitante do
mundo e do Primeiro ancestral, Nande Raméi, para os Kaiowa.

“Nosso pai, o ultimo, nosso pai, o primeiro, fez com que seu proprio corpo surgisse
da noite originaria. A divina planta dos pés, O pequeno traseiro redondo: No coragdo da
noite originaria, Ele os desdobra, desdobrando-se...” (CLASTRES, 1990, p. 21).

Esse pequeno trecho mostra como surge o Primeiro Pai, o primeiro ponto de
referéncia, um podlo a partir do qual suscitara, segundo Maffesoli, um lago social que
permite a construg¢do da identidade do grupo e que inaugura uma maneira de pensar. "Um
grupo s6 pode se constituir e perdurar a partir de um pdlo idealizado, um ser dominante,
um Deus, um her6i, um santo. As figuras idealizadas suscitam um mecanismo de atragao
(...)" (MAFFESOLI, 1996, p. 329).

O cérebro humano, segundo Gazzaniza, s6 consegue organizar o mundo a partir de
um ponto especifico, do qual ele ordena o mundo. "A nossa espécie tem que ter uma crenga
(...)” “(...) Ela guia, ela controla, ela dita as regras, de comportamento”
(GAZZANIGA,1985, p. 230).

Ha, assim, um deus organizador que nasce de uma for¢a impessoal como ponto de
referéncia do qual comecam a construir a identidade do grupo, porém essa identidade sera
construida dialogicamente, nas relagdes sociais entre seres humanos.

A idéia de forga universal e impessoal, como um poder criativo que preexiste ao
proprio deus, € recorrente na mitologia Guarani. Susnik (1984-1985) faz alusdo a "yvy
renoi", for¢a impessoal da qual originaram-se homens e divindades. Melid se refere a
Jjasuka a forca criativa da qual se levantou Papa Ramdi, Pai Primeiro dos Kaiowa. "Jasuka
la fuerza creativa. De ella nacié Nande Raméi Jusu Papa... (..)Nande Raméi crecio de los
pechos de Jasuka" (... )Esta fuerza también es material con lo cual Ramoi creo el cielo,

todo que vive" (MELIA & GRUMBER, 1976, p. 129, 288).
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Essa passagem ilustra também a maneira de construir sentido. Jasuka significa em
guarani a névoa que intermédia o fim do inverno e a primavera, ou seja, a nevoa simboliza
o fim de um ciclo e o poder criativo da primavera, quando tudo comega a ressurgir depois
das agruras do inverno.

O Pai Primeiro, embora conhega a l6gica do mundo e tenha poder criativo, tem
caracteristicas bastante humanas. Ele tem mulher e filhos, que passam a ser os ancestrais
dos seres humanos. Esses ancestrais tém, na "mito-logica" Guarani, duas fungdes
primordiais: a de manter as regras que garantem a harmonia do mundo instaurada pelo Pai
Primeiro e a de transgredi-las, causando a desorganizacdo do mundo. Esse organizar,
desorganizar, expresso nos mitos, revela uma compreensdo dindmica do mundo em
constante transformacdo bem como um profundo conhecimento da psique humana. O
comportamento e o procedimento desses ancestrais justificam a natureza humana.

A reorganizacdo do mundo, metaforicamente inscrita nas “odisséias” de seus
ancestrais ¢ maneiras de pensar e de produzir sentido que os Kaiowa seguem para
construirem a “avaidade” Kaiowa. Seus ancestrais passaram por obstaculos que superaram
através da sabedoria, resquicio da natureza divina, mas também sabedoria construida na
reorganizacao do mundo que se apresenta como algo novo.

A resolucdo dos problemas nessa reorganizagdo se torna em conhecimento que sao
"gravados" nas palavras miticas, a exemplo do Pai Primeiro. Essa possibilidade de criar, de
gerar novos conhecimentos faz com que a "mito-logica" seja flexivel e permita a explicagado
e a inclusdo de elementos novos.

Os ancestrais que seguiram a sabedoria divina conseguiram a reaproximagao com
o Pai Primeiro; porém aqueles que as negligenciaram, desviaram-se do caminho. Tanto o
sucesso como a derrocada dos ancestrais se tornaram em imagens significativas que

formam o imaginario dos Kaiowa.

1.7 Mitos e analise
O mito dos gémeos e o mito do dilivio revelam, por exemplo, a idéia de ciclos e
da necessidade de reestruturacdo do mundo nessa logica de pensar, mas ndo apenas isso.

Vejamos um mito colhido de um Kaiowa chamado Floreano, por Silva (1982).

A mae brigou com o pai e ela estava esperando Kuarahu (Sol). Ela sai procurando
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o marido e Yacy (Lua) que também estava em sua barriga pede uma florzinha e
uma vespa pica a mdo dela (da mae). A mée briga com ele e pergunta: — aonde
foi seu pai? - e Yacy fala — foi por aqui. Mas néo era, era caminho errado.

Dai chegam onde estavam as ongas. A onga avd fala: — “Meus sobrinhos so
muito bravos, se esconde ai embaixo do cupim”.

E quando chegam as outras ongas, a av6 fala: “Olha ai embaixo que tem comida”.
E matam a mae, comem ela e descobrem 0S meninos, ai colocam eles na agua
quente eles ndo morrem. Tentam queima-los e o fogo nao os destroi. Ai as ongas
falam: "Ah, entdo vamos deixar eles ficarem vivos”. Eles crescem ¢ fazem arco
pequenininho e comegam cagar para as ongas. Até que um dia vdo cagar uma
jacutinga — jacutinha é gente, ndo ¢ bicho que fala. Ela fala pros irmaos: — "
Vocés ndo podem fazer isso, as ongas mataram sua mae, vocés tem que matar as
ongas”. Ai Kuarahu comega tentar as ongas. Fazem uma armadilha em um rio
para elas passarem. Kuarahu Poe uma flecha grudada na outra, mas Yacy estraga
tudo, cai na ponte ¢ um crocodilo come ele... Quando as ongas estdo na ponte,
Yacy cai no rio. O irmio pega todos os pedacos dele e faz ele de novo. Dai Yacy
tinha fome e o irmdo lhe da guavira e ele gosta. Otro dia lhe da guavira puitd
(goiaba) e ele também gosta. Yacy morre quatro vezes, e Kuarahu faz ele viver de
novo. Até que um dia briga com Kuarahu e sobe para o céu. Foi condenado ao
frio e ao escuro. Por isso é que tem noite agora. Por isso que a gente morre.
Kuarahu fica tistre e sozinho e sobe ao Céu com seu pai. Yacy nunca mais
consegue encontrar—se com Kuarahu. Assim é tempo primeiro do indio. Tudo
isso ¢ verdade. Eu sei. Pai Chiquito sabia. Nacura também sabia. Paulito ndo
sabe, as vezes o pai dele ndo ensinou ( in SILVA 1982, p. 125-126).

No mito acima, identifica-se como se espera que um legitimo Kaiowa se comporte:
seguindo os passos de Kuarahu e evitando os caminhos seguidos por Yacy, respectivamente
o sol e a lua. Eles sdao dois pdlos bem definidos: Kuarahu representa a sabedoria e o0 bom
comportamento ¢ Yacy representa a inépcia e a inobservancia as regras “(...) es por culpa
de Jasy que Kuarhy no pudo resucitar a su madre, si la hubiera levantado, nosotros no
moririamos nunca. Es por culpa de Jasy que se perdio la vida (...)” (Bartolomé apud
VARA, 1984, p. 113).

A aventura dos gémeos, nesse mito, revela como os Kaiowa devem proceder. Fica
claro a no¢do de condi¢do mundana e divina que permeia o imaginario Kaiowa. Os seres
humanos tém de matar "as oncgas", o temido jaguarete que povoa o imaginario, para se
livrarem de seu julgo, para que se libertem da condi¢do animal, o que s6 ¢ possivel através
do conhecimento ¢ do bom comportamento e da capacidade de elaborar cultura. Os animais
também servem de ponto referéncia na construgao do “nds” Kaiowa.

O mito também revela o afastamento entre o Pai Primeiro e os seres humanos. A
mae gravida briga com o Pai - ruptura. Tenta reencontrd-lo, mas Yacy indica o caminho
errado para se vingar da mae que o tinha repreendido - mau comportamento que leva ao

distanciamento do Pai Primeiro. O caminho errado os deixa a mercé das vicissitudes da
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vida. Afastados do saber divino, a mae perece: conseqiiéncia da ruptura. Kuarahu, no
entanto, acaba reencontrando o caminho que o leva a morada do Pai. Para tanto, ele se vale
dos conhecimentos ‘“‘sagrados” para solucionar os problemas que vao surgindo. Sua
disposicdo em enfrentar os contratempos, sua inteligéncia e vivacidade sao
comportamentos que o caracterizam com um verdadeiro ancestral Kaiowa cujas atitudes
devem ser tomadas como exemplo.

Yacy, ao contrario, representa a inaptidao e a inépcia, o que o leva o estar sempre
em perigo e atrapalhando os planos de seu irmao Kuarahu. Esse comportamento, o teko
vai, o leva a ficar isolado no frio e na escuriddo, e representa, a impossibilidade de se
reencontrar com o divino. Os procedimentos de Yacy significam que mesmo aqueles que
tem natureza divina podem perdé-la caso vivam sem cultura.

Além dessas nogdes, 0 mito traz ensinamentos de ordem mais pratica como a
feitura de arcos e flechas, a descoberta de frutos para a alimentacdo, como a indicagdo da
guavira para alimentacdo. Essa passagem ¢ outro exemplo do carater historico dos mitos,
pois sdo adaptados aos momentos historicos, o que d& a narrativa efeito de verdade
incontestaveis. Sabé-los ¢ defender a tradi¢do ¢ ter status de sdbio: "Assim ¢ tempo
primeiro do indio. Eu sei. Tudo isso é verdade Pai Chiquito sabia. Nacura também sabia.
Paulito ndo sabe, as vezes o pai dele nao ensinou" (SILVA,1982, p. 126).

O mito dos Gé€meos, descrito por Melid & Griinberg ¢ muito semelhante ao mito
colhido por Silva, entretanto a narrativa € um pouco mais completa e coloca a traicdo como
o motivo da ruptura entre os pais dos G€meos, mas ¢ interessante notar que ambos apontam
a quebra das regras como causa da ruptura.

Na descri¢do de Melid & Griimberg fica mais claro a nogdo de dualidade da
natureza humana e divina ao mesmo tempo. Os termos 7ié "¢, alma, a contraparte divina da
esséncia humana e o termo angue, alma que fica na terra revelam essa dualidade. Somente
a ni¢’'é translada para a morada do Pai Primeiro, a angue pode incorporar em algum animal
(MELIA & GRUMBER, 1976, p. 230).

Lembrando que 7ié’é significa em guarani tanto alma como palavra. Isso explica
porque o nome divino dos Kaiowa tem de ser assentado ao corpo, pois para eles o nome, a
palavra ¢ a alma que tem uma procedéncia divina. “Wera Jecupé ¢ o meu tom, ou seja, meu

espirito nomeado. De acordo com esse nome, meu espirito veio do leste, fazendo um
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movimento para o sul, entoando assim um som, uma danga, um gesto do espirito para a
matéria (...)” (JEKUPE, 1998, p. 11).

Kuarahu, no mito descrito por Melia & Griimberg aparece como Kuara e Yacy
como Jacy, porém as nocgdes passadas pelo mito sdo as mesmas descritas pelo mito colhido
por Silva. A grande diferenca ¢ a alusdo sobre a danga que Kuara realiza como meio para
chegar & casa do Pai Primeiro. "kuera reza y danza para llegar a la perfecciénlos” (MELIA
& GRUMBER, 1976, p. 232). Esse detalhe é importante para entender os rituais sagrados
dos Kaiowa que se julgam descendentes de Kuara e procuram imitar as acdes desse
ancestral que utilizou a danga e o canto para chegar a casa do Pai Primeiro sem passar pela
morte.

Os cantos e as dangas, praticados nos rituais, sdo imitagdoes dos gestos dos ancestrais
que obtiveram sucesso em suas tentativas de reaproximagdo com o Pai Primeiro. Esses
ancestrais mostraram o caminho para se atingir a natureza divina, livrando-se de vez da
condi¢do animal.

Essa imitacao consiste em repetir as palavras sagradas, mas também a utilizacao de
elementos ritualisticos significativos para a execugao do ritual. Esses materiais sdo objetos
que ganharam significado sagrado por terem sido usados pelos ancestrais e devem ser
utilizados somente nos rituais. Exemplo desses materiais, producdes culturais
significativas, sdo as roupas, aderec¢os, pinturas, diademas etc.

Ha varias versdes do mito do fogo, segundo Schaden, e cada sub-tradicdo Guarani
fez adaptagdes aos mitos. Esse autor enfatiza, ainda, que essas adaptagdes ocorreram até
mesmo de comunidade para comunidade da mesma subtradicdo, o que ¢ perfeitamente
compreensivel, uma vez que os mitos sdo re-elaborados criativamente, dependendo das
circunstancias ¢ do momento histdrico. Percebe-se, entretanto, a semelhanga na logica de
constru¢do do sentido, independente das diferencas (SCHADEN, 1976, 1974).

A descoberta, a posse e 0 dominio do fogo sdo apresentados pelo autor como
representacdes do processo civilizatdrios. A historia da evolugdo humana estaria marcada
pelos periodos antes e po6s o dominio do fogo. Os mitos revelam que os humanos sao
humanos porque se apoderaram e dominaram o fogo, retirando-o do poder dos animais.
Antes, os humanos e animais encontravam-se em pé¢ de igualdade. Para o autor, o fogo

simboliza o distanciamento entre as duas formas de vida, uma que evoluiu ¢ a outra que
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permanece como tal. Essa diferenciacdo ¢ demarcada pela maneira de viver das duas
formas de vida depois do dominio do fogo: os humanos passam a comer carne cozida e o
animais permanecem comendo carne crua.

O roubo do fogo dos animais sé € possivel gracas as asticias dos ancestrais que
conseguiram enganar os animais detentores do fogo. Essa passagem do mito reforga a
dualidade da vida Kaiowd, pois sem sabedoria o homem ¢ apenas um animal, perde
definitivamente sua natureza divina.

O mito do fogo, segundo Schaden, mostra a nog¢do ontoldgica que as subtradigdes
Guarani tém das coisas no mundo. O fogo ¢ concebido como substdncia material
depositada no interior da madeira ou da pedra e que ali foi depositado por um ancestral que
sabiamente o escondeu. Esse mesmo ancestral ensina como retirar essa substancia e
transforma-la em fogo. A mesma nog¢do ontologica do fogo ¢ usada para explicar as
doengas, as febres, que estdo dentro do corpo do ser humano e que ali foram postas por
um feiticeiro, mas que podem ser extraidas desse corpo através dos poderes dos lideres

religiosos.

Nanderuvusid manda povoar a Terra : do céu descem casais de varias nagdes.
Koarahy cuida para que eles tenham tudo que precisam, a primeira coisa que o sol
se preocupa ¢ com o fogo. Ele diz a Djasy: Dé fogo a esses filhos do Kayova, do
brasileiro e do Paraguaio. O texto se refere a um tempo no qual ndo havia
diferenca entre os homens e animais, Epoca totémica. Os atuais modos de vida
dos animais foram impostos por Koarahy e djasy (SCHADEN, 1976, p. 311).

O trecho acima ¢ do mito do fogo colhido junto aos Kaiowa. Nele, Koarahy
aparece como uma variacao grafica de Kuararu e Kuara e Djasy uma variagdo de Yacy, e
Jacy, mas ambos representam também o sol e a lua e a mesma nog¢do de sabedoria e de
inabilidade.

Koarahy e Djacy, nesse mito, vém para ajudar os humanos que Nanderuvusii,
Grande Pai, manda para povoar a nova terra. O grande Pai nesse mito € Nanderuvusu, € nao
Papa Ramoi. Isto demonstra diversidade religiosa e a possibilidade de se expressar a
mesma coisa de outras maneiras. Releva também o intercambio de elementos culturais
entre os Kaiow4 e os Nandeva.

Mais uma vez, sdo os ancestrais que demonstram como agir no mundo, que servem
de mediadores entre o divino saber e os seres humanos. Kaarahy se mostra bastante solicito

em ajudar os humanos e providencia logo o fogo: simbolo de poder humano transformador.
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Os termos "Kauova do brasileiro" e "do paraguaio”, utilizados no mito descrito por
Schaden, revelam as transformagdes histdricas incorporadas ao mito, ou seja, a existéncia
de brasileiros e paraguaios deve ser explicada, segundo a “mito-logica”.

A lenda de Guaird e Paragua ¢ um outro exemplo dessa flexibilidade dos mitos,
pois essa lenda, segundo Melid, demonstra que os Guarani souberam desde muito cedo
"mitologizar suas relagdes com a colonia”. "Cuenta la leyenda que Paragud compacté con
los esparioles proveyéndoles de mujeres y soldados mientras Guaira retirandose a la selva
(...)” ( MELIA & GRUMBER, 1976, p. 273). Mitologizar significa dar significado a
eventos e guarda-lo no imagindrio coletivo através de imagens simbolicas. Paraguda passou
a ser sindnimo de covarde para aqueles que se retiram para a selva.

Outro exemplo bastante ilustrativo de como os Kaiowa explicam o mundo a partir
de suas metaforas € encontrado no trabalho de Silva:

No comego era tudo escuro. Nio tinha nada no mundo. Dai Nande Tamde Papa,
fez o claro e plantou a cruz. Dai ele e Jesus Cristo escolherem a c cruz. Nande
Ramde escolheu a cruz de madeira e Jesus Cristo a cruz de ago.Jesus Cristo
assoprou e a cinza e fez os homens civilizados, por isso civilizado é branco
porque foi feito de cinza. Dai comegaram a escolher: Nande Ramde escolheu o
arco e a flecha e Jesus escolheu a espingarda. Indio escolheu “djeguaka” (
enfeites de penas), Chiripd, ponchito, xumbé ( cinto), Jesus escolheu vestido,
calga, sapato. Civilizado nasceu de relégio com o bolso cheio de dinheiro. O
indio é moreno porque nasceu da cruz de madeira. Dai escolheram os animais. O
indio ficou com paca, tatu, caitetu, nambu e civilizado ficou com boi, vaca,
cavalo, galinha. Agora bicho de indio j& acabou tudo. Nao adianta, indio pode
trabalhar dia e noite que ndo fica rico, sempre vai ser pobre. Agora, civilizado ¢é

rico porque veio da cruz de ago, tudo € de ago, espingarda é de aco, reldgio € de
aco, avido € aco, tudo ¢ de aco! (SILVA, 1982, p. 44,45).

A passagem acima, colhida por Silva, demonstra a tentativa de explicacdo de bens
materiais, de personagens religiosos, de animais, do proprio nao-indio etc, que passaram a
fazer parte da vida Kaiowa depois do contato. A existéncia desses novos elementos deve
ser devidamente explicada a partir da 16gica Kaiowa. E notével a distincia demarcada entre
indigenas e ndo-indios apesar das trocas de bens materiais e elementos simbolicos. O mito
acima remete imediatamente as reflexdes de Estermann sobre a aceitabilidade da figura de
Jesus Cristo no imaginario indigena.

O mito do dilavio revela a idéia de destrui¢do ciclica no imaginario kaiowa, a idéia

ameacadora de destrui¢do que ¢ evocada em momentos de crise.
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Ahora la tierra esta vieja y nuestra raza non se seguira multiplicando. Volveremos
a ver a los muertos, vendran 13s tinieblas, los murciélagos nos tocaran com sus
alas, todos los que todavia quedemos sobre la tierra llegaremos a nuestro fin (...)
(VARA, 1984, p. 1194).

Esse tipo de explicagdo ¢ encontrada em inimeros depoimentos colhidos por
diferentes autores em diferentes momentos historicos. Essa idéia fixa de destruicdo é
encontrada, principalmente, no depoimento de lideres religiosos e de pessoas mais velhas

do grupo que interpretam os momentos de crise como sinais do final dos tempos.

1.8 Os mitos e os Guarani

Os Guarani, segundo Clastres, acreditavam que podiam chegar a Terra sem Mal
através dos movimentos migratorios, desencadeados pelos lideres religiosos que sabiam
como ativar essas imagens de destruicdo do imaginario coletivo. Nesse caso, acreditavam
que, ao abandonarem todos os fazeres terrenos e se dedicarem ao canto e a danga, podiam
atingir um estado de espirito tdo elevado que os possibilitaria chegar a um lugar
paradisiaco, a morada do Pai Primeiro sem terem que passar pela morte (CLASTRES,
1978, p. 31). Entendo, contudo, que essas imagens de destrui¢do e de bem-aventuranga nao
sao evocadas somente para desencadear movimentos migratorios, mas sim nas praticas
cotidianas e simbolicamente em rituais. Além disso, Vara chama a aten¢do para a diferenca
entre paraiso e Terra sem Mal.

Son dos conceptos que pueden confundir-se pero no expresan, el la propria
mitologia guarani, una misma cosa. El paraiso es la morada de los dioses, ubicada
en el cielo(...) La “Yvy-Mara-Ey = Tierra sin Males, en cambio, esta situada
sobre esta tierra y, para llegar a ella, es preciso atravesar el “Para Guazu Rapyta”
= Gran Mar Originario, en directiccion este ( Bartolomé in VARA, 1984, p.
115).

Nesse sentido, as imagens da Terra sem Mal sdo a idealizagdo da morada do Pai
Primeiro, mas sdo também exemplos da organizacdo que visa a harmonia e a abundancia na
terra. Organizarem-se como os ancestrais significa buscar condi¢des materiais na terra que
possibilitem a sobrevivéncia.

Como ja foi dito, para o pensamento dos ava, tudo esté interligado, e a instabilidade
em qualquer parte compromete o todo. O céu e a terra estdo ligados e organizados segundo

a mesma logica. A estabilidade espiritual estd vinculada as condi¢cdes materiais, idéia
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passada na cosmogonia, quando o Pai Primeiro se desdobra concomitantemente com o
mundo.

O imaginario nao € constituido apenas de imagens ficcionais, ¢ constituido também
de imagens ecoldgicas e espaciais, construidas na experiéncia que indicam onde ficar, como
organizar esse espaco € quando abandona-lo. Os Guarani sdo conhecidos pelas andancgas
em busca de seus tekoha, espago ecoldgico “sacralizado”, ou seja, organizado conforme o
modo-de-ser. Teko, segundo Montoya, significa modo-de-ser, modo de estar, sistema, lei,
cultura, norma, comportamento, habito, costume (MONTOYA, 1639, p. 363). O ha, lugar,
sO se torna fekoha apos ter sido “culturalizado”, isto ¢, organizado segundo as normas do
modo-de-ser Kaiowa.

Ao ser “culturalizado” o espago passa a fazer parte da vida. Assim, humanos e
espago estdo entrelagados. "Tekoha es el lugar donde se dan las condiciones de posibilidad
del modo de ser guarani. La tierra concebida como tekoha es ante todo un espacio socio-
politico” (MELIA, 1991, p. 3).

H4, contudo os males que afligem os homens na terra: as secas, o excesso de
chuvas, os conflitos, as doencas, etc., fatores que levam a desestabilizacdo sinais que
indicam a hora de mudar. A interrup¢ao do contato entre o humano e o divino através da
palavra ¢ a explicagdo para todos os males, ¢ uma grande ameaga e significa a perda do
controle das coisas no mundo. Seus ancestrais construiram a sabedoria empiricamente, “no
desdobrar-se” e a encerram nas palavras sagradas que estdo guardadas nos mitos e que
devem ser passadas de geracdo para geracdo, revividas nos rituais, nos cantos, nas rezas ,
nas dangas, meios pedagodgicos que garantem a transmissdo do conhecimento. Os ava
devem continuar “desdobrando-se”, construindo sabedoria como fizeram s seus ancestrais.

A ordenagdo do mundo, o estabelecimento das relagdes sociais ¢ resultado de um
pensamento complexo que estabelece regras a partir de uma logica holistica e animista. Ha
intencionalidade, interdependéncia e responsabilidade em tudo, inclusive nos seres
inanimados.

Esse sistema de relagdes interdependentes forma um sistema social que depende do
desempenho de todos. A manutengdo do modo-de-ser, ¢ um equilibrio delicado e

responsabilidade de todos, mas que ndo dispensa a existéncia de lideres politicos e
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religiosos cujos "postos" sdo constantemente avaliados e referendados pelos membros do
grupo.

Os lideres chegam a esses "cargos" por suas habilidades. A lideranga para os
Kaiowa ¢ construida ao longo da vida. Para ser lider € necessario saber e o saber ¢ trabalho
da vida toda, no eterno “desdobrar-se”.

Assim, o imaginario dos ava Kaiowd tem sido construido por meio de uma
racionalidade dialética, sintese entre opostos, animista e holistica, ou seja, uma
racionalidade que tenta captar as interligagdes que ocorrem tanto no mundo terreal como no
mundo espiritual, lancando de mao de imagens para armazenar essa maneira de perceber a
realidade. Alguns autores como Godelier e Turner referem-se essa racionalidade como
pensamento analogico:

La analogia es a la vez uma forma de hablar y uma forma de pensar, um logica
que se expressa em las formas de la metafora y de la metonimica. Razonar por
analogia es afirmar una relacion de equivaléncia entre objetos ( materiales e
ideales), conductas, relaciones de objetos, relaciones de relaciones, etc. No es lo
mismo pensar la cultura analégicamente con respecto a la naturaleza (como, por
ejemplo, en las instituciones totémicas o en los sistemas de castas), que pensar la
naturaleza analdgicamente con respecto a la cultura. Esta posibilidad de recorrer
trayectos opuestos a inversos manifiesta la capacidad tedrica en principio
ilimitada, del pensamiento que razona por analogia, de encontrar equivalencias
entre todos los aspectos y niveles de la realidad natural y social (Godelier,
1974:370 in VARA, p. 137, 1985).

Pensar por analogia nao significa raciocinar meramente copiando o funcionamento
da natureza, mas criar uma teoria a partir da observacdo da natureza que possa explicar o
proprio funcionamento dos fendmenos naturais. Uma teoria capaz de explicar as relagdes
sociais e a cultura a partir, ndo mais das observagdes, mas da propria teoria. Um processo
complexo “(....) que confiere al discurso y al piensamento miticos su polisemia y su riqueza
simbdlica inagotable” (Godelier. 1974: 375 in VARA, p 137. 1984).

Em Dramas, Fields and Metaphors, Turner faz uma interessante ponderagdo sobre o
conceito de analogia a partir das consideragdes de Maranda. “Analogy is a technique of
reasoning, resting on two kinds of connectives between phenomena: similarity and
contiguity, in other words metaphor and metonymy” (TURNER, 1985 p. 290).

Metonimia, para Turner, ¢ a relacdo entre dois termos e metafora uma equacao

desses dois termos, dois simbolos, duas imagens. Nao ha apenas comparacdo ou

substituicdo de um termo pelo outro, mas uma fusdo entre os dois elementos, gerando assim
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um terceiro um significado na “co-agdo” entre deles. Mas, metafora, para Turner, ¢ algo
mais que a relacao entre dois elementos, ¢ também um processo cognitivo, uma maneira de
apreender o mundo na qual transfere-se qualidades de algo conhecido para outro elemento
novo. Isto ocorre de maneira instantanea, através de insights. It is our means of effecting
instantaneous fusion of two separated realms of experience into an illuminating, iconic,
encapsulating image (Wheelwright apud TURNER, 1985, p. 25).

No mito narrado na pagina 37, a existéncia de bens materiais dos nao-indios sdo
explicados através de metaforas. O Kaiowa é escuro como a madeira, € o ndo-indio ¢
branco como as cinzas. Os elementos comparativos branco, cinza, madeira, Kaiowa,
homem branco se forem entendidos literalmente, negando-lhes a ambigiiidade, a
polissemia, reduzindo-os a um significado monolitico, os deixa impenetrados, suscitando
apenas imagens alegoricas (DERRIDA, 1977, p. 46).

Ao se considerar a polissemia e ambigiiidade dos mesmos termos, tem-se um
significado muito mais amplo do que nos remete a literalidade. O significado dessa
comparacao ¢ um resultado da polissemia dos termos posta em acdo. Os Kaiowa, assim,
nao tém apenas a cor da madeira. A madeira significa muito para o Kaiowd, lembrando que
ka’a, ka’aguy, significa mata, dela dependiam, abrigavam-se nela, interagiam com ela. O
homem branco por seu turno nao ¢ somente claro como a cinza ¢ o que vem depois do fogo
da destruicao.

A criagdo dessas metaforas, além de demonstrar a multivocalidade dos elementos,
demonstra a dinamica do momento em que sdo elaboradas. Essas metaforas sdo construidas
em tempos de mudangas, na liminaridade, no ato das transformagdes sejam nas crises intra-
étnica, sejam na decorréncia do contato com os ndo-indios. Nesse momento as premissas
fundamentais e as bases da estrutura social sdo postas em cheque por crises ou por “liminal
thinkers”, pessoas que atuam na antiestrutura, colocando-se dialeticamente em oposi¢do a
estrutura, gerando a transformacgao, a historia (TURNER, 1974).

Os Kaiowa sentem necessidade de explicar a presenca do ndo-indio, sua origem,
seus bens materiais € animais que os trouxeram consigo. Para tanto, langam mao da mesma
logica, das mesmas premissas que explicam a existéncia dos Kaiowa e de seus bens
materiais. Eles tém um ancestral mitico, os ndo-indios, Jesus Cristo. Tanto os Kaiowa como

os ndo-indios sdo criados a partir de alguma matéria, porém os primeiros da madeira e os
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segundos das cinzas. Os objetos ja existiam. Foi apenas por uma questdo de escolha que um
ficou com a fecha e outro com a espingarda, assim justificam todas as mudangas.

As mudangas, nesse sentido, ndo significam perda de identidade, nem aculturagao,
tampouco mudanca na maneira de ver o mundo, ao contrario, o que se percebe € o continuo
apego ao modo-de-ser e as premissas fundamentais em transformacdo (Maturana, 1999,
p.17).

Esse modo de pensar e elaborar significado ndo quer dizer que percebem e pensam
o mundo de maneira estranha. Lancam mao do raciocinio indutivo, dedutivo e dialético e
percebem o mundo como qualquer ser cognocente, porém criam uma rede signica cujo
significado depende da interligacdo do todo. Isso ¢ realizado em ritmos proprio sem relagao
de causa e efeito.

A significagdo ocorre também através de imagens que s@o elaboradas emocionada e
inventivamente, demonstrando todo o poder criativo dos Kaiowa. Assim, o imaginario
Kaiow4a ndo ¢ apenas um depdsito de imagens que se repetem, mas imagens forjadas
historicamente que combinadas, postas em a¢ao formam um modo-de-ser, uma filosofia,
uma literatura, um sistema social construido no tempo e posto em relagao dialética com a
realidade.

O imaginario coletivo encerra nogdes de estrutura social, de regras de
comportamento, de tabus, de distancia entre os individuos na estrutura, de modelos mentais,
de técnicas de transmissdo de conhecimento, de relagdes de poder, do jogo para manter o
lago social, das novas experiéncias com o mundo, enfim de ethos que somente eles
conhecem.

Esse imaginario, contudo, deve ser entendido em ag¢do, em movimento, no processo
da construgao da realidade objetiva e do proprio imaginario, no embate entre estrutura e
anti-estrutura ( TURNER, 1974, p. 273), entre jovens e adultos, entre humanos e animais,
entre as voli¢des individuais e os lacos estruturais, entre homens e mulheres, entre
humanos e os deus entre o que deveria ser e o que ¢, entre, enfim, os ndo-indios € os ava.

No proximo capitulo fago uma reflexdo sobre a func¢do dos lideres religiosos em
determinados momentos histéricos. Para tanto, utilizo as ponderagdes realizadas neste

capitulo. Dessa maneira, busco entender como agiram esses lideres religiosos, pois
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compreender suas agdes em outros contextos sdcio-culturais pode ajudar a interpretar as

acoes dos lideres religiosos no século XX, o que sera discutido no terceiro capitulo.
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CAPITULO 11
REPRESENTACOES DE XAMA

2.1 Carai: profeta ou revolucionario?

A literatura que percorri sobre os Guarani bem como sobre a sub-tradigdes Guarani
destaca a religiosidade dessa etnia e a figura do lider religioso na construcao da “avaidade”.
Ha, entretanto, divergéncias quanto ao papel social do lider religioso e quanto suas atitudes
frente a presenca do colonizador. O lider religioso aparece na literatura ora essencialmente
como lider religioso, um ser devotado as questdes de ordem espiritual, ora acumulando
funcdes politicas e religiosas, e, at¢ mesmo, como lider guerreiro, dependendo do momento
historico abordado.

Heléne Clastres, por exemplo, identifica no sistema social Tupi-Guarani dois
lideres: um politico e outro religioso e os identifica como polos opostos que se contrapdem.
Essa contraposicao seria a base estrutural do sistema social.

O lider politico, segundo a autora, devia responder as questdes relativas a
subsisténcia do grupo. Era dele a incumbéncia de organizar as relagdes intra-étnicas,
operacionalizando o modo-de-ser. Sua fun¢do era manter a organizacdo  social,
coordenando a vida cotidiana em atividades econdmicas e sociais. Suas preocupagdes eram,
segundo a autora, de ordem pratica. Para tanto, defendia ardorosamente as normas que
garantiam a organizagao social do grupo (CLASTRES, 1978).

O lider religioso, carai, segundo a mesma autora, era o responsavel pelo contato
com o sobrenatural, uma funcdo essencialmente religiosa. Era o representante maximo dos
ancestrais miticos. Seus poderes sobrenaturais conferiam-lhe prestigio e conseqiientemente
poder de influenciar na tomada de decisdes. Seu poder ultrapassava o poder do lider
politico.

Os deslocamentos e o movimentos realizados pelos Guarani no século XVI eram,
segundo Heléne Clastres, a busca da Terra sem Mal, desencadeados por questdes religiosas
pelos carai que sabiam como ativar a religiosidade do povo Guarani e exortd-los ao
movimento.

A busca da Terra sem Mal ¢ assunto amplamente debatido, porém controverso. Ha

a tese de que esses movimentos eram de ordem pratica: busca de melhores condi¢des de
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sobrevivéncia e instrumento de luta em momentos criticos contra o colonizador e ha a tese
de que esses movimentos eram desencadeados por motivos apenas religiosos.

Os autores, que defendem a ocorréncia desses movimentos como manifestagdes
religiosas, o descrevem como deslocamentos, na maioria das vezes rumo a Leste, que os
Guarani faziam buscando a Terra sem Mal: lugar de abundéancia e de felicidade. Nesse
lugar imagindrio haveriam de viver sem trabalhar, sem os efeitos do tempo, sem a espreita
das doengas e da morte. A Terra sem Mal representava a idealizagdo de um lugar
paradisiaco, a verdadeira morada dos Guarani que se julgavam deuses que perderam o
carater divino. Os Guarani acreditavam que o bom comportamento e o fervor religioso,
pudessem devolver-lhes essa condigdo. Seriam, portanto, potenciais moradores desse
mundo imaginario.

Os Guarani faziam deslocamentos, segundo Heléne Clastres, em momentos de crise
ao se depararem com problemas dificeis de serem resolvidos. A autora faz da busca da
Terra sem Mal o ponto de partida para interpretar o modo-de-ser dos Tupi-Guarani. Ela
parte do pressuposto de que seu imaginario era povoado de imagens construidas a partir da
idéia de bem-aventuranga e de cataclismologia, fundamento de todas as agdes Tupi-
Guarani. A terra estava sempre ameac¢ada, na iminéncia de ser destruida como aconteceu no
passado, destruida pelo fogo e pelas 4guas do grande diluvio, como contam os mitos.

A autora coloca Tupd, o deus destruidor, segundo ela, como o personagem central
da religido Tupi-Guarani, pois a representagdo desse deus significava ameaga constante que
espreitava a vida. Esse deus teria poderes de provocar fendmenos naturais catastroficos, por
isso devia ser reverenciado (CLASTRES, 1978, p. 29).

A crenca erigida sobre duas idéias opostas: na cataclismologia e em um mundo
perfeito, segundo a mesma autora, possibilitava que os movimentos fossem acionados. Os
indigenas, sob a exortacao dos carai, abandonavam os fazeres humanos nos momentos de
crise, nos momentos em que as ameagas pareciam mais evidentes e se moviam na busca da
Terra sem Mal, apenas dangando e cantando. Essa atitude causava a desestruturacdo da
organizagao social. Era, portanto, uma acdo contraria a agao do lider politico.

Heléne Clastres, embasada nos documentos deixados por Lery, D’avreux, Lozano,

Staden e Gandavo defende a tese de que a funcdo do lider religioso, o carai, era
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eminentemente religiosa e que seu papel social era o de profeta, de desorganizador, papel
que remontava aos Guarani pré-colombianos.

A autora refor¢a sua argumentagao através de dados arqueoldgicos que confirmam a
ocorréncia de deslocamentos ocorridos antes da chegada do colonizador. Interpretacao
contraria a hipdtese de que esses famosos movimentos tenham sido desencadeados em
decorréncia do contato com os colonizadores (VAINFAS, 1995) e a hipotese de que esses
movimentos seriam apenas a busca de melhores condi¢des de sobrevivéncia (POMPA,
2003).

Na perspectiva de Clastres, o lider religioso seria uma espécie de profeta, alguém
que vivia anunciando e lembrando os Guarani que o reino deles ndo ¢ desse mundo e que,
ao sinal de crise, ¢ necessario abandona-lo e buscar a terra da perfei¢do. Esse profeta
desorganizador, descrito por Clastres, nos remete ao conceito de liminal thinkers, agentes
sociais que atuam nos dramas sociais, momentos conflituosos, colocando-se em oposi¢ao a
estrutura social (TURNER, 1985, p. 28).

A acdo do carai, pregando o abandono das regras, do trabalho e dos papéis sociais,
propondo a igualdade de todos, gerava instabilidade e instaurava um momento de
“liminaridade”, um estagio de transi¢do nas transformagdes estruturais. Transformagdes
que, segundo Turner, sio acomodadas e passardo a exercer posteriormente a fun¢do de
estrutura.

Esse tipo de acdo, nos quais as regras sdo quebradas para que outras surjam, ¢ uma
manifestagdo dos desejos de libertagdo, de igualdade e de sentimentos humanitarios,
denominada por Turner “communitas”. Manifestacdes desse tipo sdo, segundo o mesmo
autor, fatos observaveis em toda a historia da humanidade.

In human history, I see continuous tension between structure and communitas, at
all levels of scale and complexity. Structure, or all that which holds people apart,
defines their differences, and constrains their actions, is one pole in a charged
field, for which the opposite pole is communitas, or anti-structure, the egalitarian
“sentiment for humanity™(...). Communitas does not merge identities; it liberates
them from conformity to general norms, though this is necessarily a transient

condition if society is to continue to operate in an orderly fashion (TURNER,
1985, p. 274).

O conceito de Turner, contudo, trata de uma acdo anti-estrutural que ndo significa

negacdo total das normas e dos costumes de um determinado grupo, mas de uma
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contradicdo que a partir da propria estrutura provoca o movimento dialético do mundo
social in becoming, ou seja, em constante construgao.

A tese de Clastres, ao contrario, gira em torno da idéia de destruicdo, construgao,
organizacdo e desorganizacdo de maneira estatica, reproducao de uma estrutura imutavel
no tempo. Além disso, o pensamento Guarani ndo ¢ tdo simples como coloca a autora que
resume o modo-de-ser Guarani como sintese de duas idéias em oposi¢do, postas em agao
apenas pelos lideres politico e religioso.

Os outros membros da comunidade, se seguirmos a tese da autora, sdo postos
completamente a margem, como massa de manobra. Ora obedecendo ao lider politico, ora
seguindo as instrugdes do lider religioso. Essa tese, reduz demasiadamente o papel e a
funcdo dos outros membros do grupo que participavam na construcdo da organizacao
social.

Os lideres eram lideres porque a organizagdo social havia sido estruturada de
maneira a permitir que fossem, e a construgdo da estrutura social pressupunha a
participacdo de todos os membros na tessitura do sistema. Cada qual desempenhando seu
papel social nas interagcdes que formavam o grupo.

Eram individuos que pensavam através do mesmo imaginario e conseqiientemente
nao podiam agir como se fossem totalmente exteriores a ele. Construiam o imaginario nas
relagcdes soOcio-politicas, nos processos de transmissdo de conhecimento, de rituais, de
conflitos internos, de trabalho individual e em grupo. O modo de ser Guarani era uma
construc¢do dinamica, e nao mera reprodugdo de fungdes pré-estabelecidas de uma estrutura
pronta e acabada.

Se os carai eram capazes de ativar a religiosidade, € porque essa religiosidade tinha
sido construida por todos. As imagens de destrui¢ao e de um mundo melhor foram se
formando na experiéncia de producdo de vida em relagdo ao meio e frente as mudancgas
histdricas. O lider politico e o lider religioso desempenhavam seus papéis a partir da mesma
logica de pensar o mundo e da mesma cultura. Comungavam das mesmas imagens e da
mesma maneira de pensar para elaborarem estratégias de resolver problemas. Nao podiam,

dessa maneira, estar em posi¢des tdo radicalmente contra.
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A interpretacao de Clastres ¢ contestada por Pompa que, embora elogie o raciocinio
de Clastres, classifica sua interpretagdo de antropoldgico-filosofica, mais fruto de
especulagdo filosofica do que andlise criteriosa de fontes e das relagdes sociais.

Esse tipo de interpretagdo, segundo Pompa, acabou por ajudar a construir um outro
mito sobre o mito da Terra sem Mal, cerne do raciocinio de Clastres. Um determinismo
religioso, uma tentativa de encaixar a dindmica das relagdes sociais dos Tupi-Guarani, isto
¢, o conjunto de culturas especificas no mesmo patamar € uma teoria metafisica sem
estabelecer sua concretude historica.

Pompa vai mais longe ao afirmar que Clastres analisa os Guarani do periodo
colonial com base na etnografia do presente. Como exemplo, Pompa cita o significado de
yvy mard y, terra sem mal, como uma categoria utilizada pelos Guarani do século XX. Yvy
mard y, nao significa Terra sem Mal no El Tesoro de la lengua Guarani, diciondrio
Guarani escrito por Montoya no século XVII, que traz para o termo o significado de terra
desocupada. Além disso, Pomba diz que Clastres se baseia nas migragdes que o0s
Apapokuva, subtradicdo Guarani, estudada por Nimuendaju no inicio do século XX, para
analisar os movimentos ocorridos no século XVI.

As migragdes Tupinamba dos século XVI ndo sdo as rebelides dos Guarani das
haciendas do século XX; Obera ndo é Viaruzu, nem Guivera, apesar de serem
todos “grandes pajés” ou Karais, ou caraibas; a migragdes apapokuva ndo sdo
Santidade de Jaguaripe. E preciso remeter cada elemento cultural a seu contexto
histérico especifico, e relaciona-lo com outros elementos pertinentes. Por isso,
tornar-se indispensavel a releitura das fontes, para desvendar as dinamicas
culturais, as escolhas funcionais, as estratégias individuais e coletivas produzidas
nas diferentes situagdes” ( POMPA, 2003, p. 132).

Opor-se a interpretacdo de Clastres ndo foi apenas trabalho de Poma, Vainfas
contesta o carater somente religioso dos carai e acredita com Serge Gruzinski que essas

manifestacdes religiosas se transformaram em "(...) barreira ao processo de ocidentalizacao

projetado pelo colonialismo" (VAINFAS, 1995, p. 32).

O autor utiliza os termos idolatria e santidade que, segundo ele, permeavam o
imagindrio cristdo e eram empregados para designar as manifestagdes religiosas nao-cristas.
Essa manifestagdes religiosas eram desencadeadas por lideres religiosos, os carais ou pajé-
ac¢u que tinham o poder de ativar a fé dos indigenas, porém para posiciona-los contra o

colonialismo.
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No entanto, devo dizer que, considerada historicamente, a idolatria foi mais do
que aquilo que nela viramos europeus. Fendmeno complexo, que ultrapassa o
dominio meramente religioso que epiteto ocidental sugeria, a idolatria pode
também ser vista como expressdo da resisténcia social e cultural dos amerindios
em face do colonialismo. Concebida mais amplamente como fendomeno historico-
cultural de resisténcia indigena, a idolatria pode se referir a um dominio em que a
persisténcia ou a renovacdo de antigos ritos e crencas se mesclava com a luta
social, com a busca de uma identidade cada vez mais destrocada pelo
colonialismo, com a reestruturagdo ou inovagdo das relacdes de poder, e
inclusive, com certas estratégias de sobrevivéncia no plano da vida material dos
indios (VAINFAS, 1995, p. 31).

Embasado nos documentos deixados por Nobrega, Thevet, de Léry e Staden,
Vainfas identifica os caraibas, carais ou pajé-a¢u, como opositores ao colonialismo.
Lideres capazes de instigar as guerras anticolonialistas e ndo como opositores do lider
politico nas relagdes intra-étnicas.

Em relagdo aos Guarani que viviam a margem esquerda do rio Paraguai, o autor
exemplifica com as atitudes de dois caraibas: Yaguaporo e Juan Cuard que pregavam contra
os jesuitas e colonizadores, incitando a revolta e a retomada dos costumes antigos.

Pompa e Vainfas se colocam numa perspectiva socio-historica ao passo que Heléne
Clastres faz suas interpretagdes a partir de uma perspectiva filosofica. Isso termina com
diferengas interpretativas.

Para Heléne Clastres, o carai era um lider religioso cuja funcdo era ativar a
religiosidade para desencadear os movimentos migratorios. Cumpria, assim, sua parte na
manutencao do modo-de-ser como uma pega necessaria a uma estrutura pré-montada.

Vainfas e Pompa, por seu turno, colocam o carai como lider religioso cuja funcao
envolvia resolver problemas praticos a partir do conhecimento religioso, ressaltam o papel
social do carai como pessoa poderosa e relevante na constru¢do do modo-de-ser Tupi-
Guarni. Entendem, contudo, que suas acdes eram tentativas de resolver problemas em
determinado momento historico e ndo a mera reprodugdo de um papel social.

Embora haja discordancia entre Clastres e Vainfas em relagdo as acdes e ao papel
do lider religioso, ambos conferem a ele as mesmas caracteristicas: criativo, eloqiiente,
sagaz, estrategista e arduo defensor da tradicdo e o representam como figura poderosa no

modo Guarani de produzir a vida.
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Essas caracteristicas sdo facilmente identificadas em algumas de suas atitudes, uma
vez que o carai tinha que convencer seus pares a ndo se deixarem levar pelas palavras e

presentes dos missionarios religiosos e colonizadores.

Os adeptos da santidade escarneciam, pois, dos padres e do catolicismo,
carnavalizando, como diria Bakhtin, as crencas ¢ os ritos oficiais. Por outro lado,
sem riso, nem escarnio, os pregadores da seita ameagavam os indios que ndo
cressem na santidade com as piores penas. Nao com os suplicios do Inferno, que
disso cuidavam de fazer os jesuitas, mas com alago que lhes parecia significativo:
os que ndo aderissem a santidade se transformariam em paus, e pedras, passaros,
peixes ou bichos do mato (Vainfas, 1995, p. 107).

Essa observacdo de Vainfas denota que o carai tinha de ser persuasivo para
convencer os indigenas a se manterem fieis a tradi¢ao, qualidade também enfatizada por
Clastres ao se referir ao mesmo poder persuasivo do carai,mas para desencadear os
movimentos de busca da Terra sem Mal.

Esse papel de guardido da tradi¢do, exercido através da persuasdo, demonstra a
complexidade do pensamento Guarani e a dindmica das relagdes sociais que constituiam o
seu modo-de-ser. Longe de ser mera reproducdo de uma estrutura rigida, revela ser uma
construcdo na qual todos participavam, sendo operado a partir do imaginario coletivo. Essas
observagoes revelam que embora fossem pessoas poderosas, os carai, ndo eram todo-
poderosos, ja que tinham de convencer, dissuadir seus pares que tentavam fazer valer suas

vontades.

2.2 Xamas menos expressivos

Baseadas nos documentos deixados por Thevet, Jean de Léry, Nobrega, d’Evreux,
Staden e outros, ou seja, nas mesmas fontes de Clastres, Pomba e Susnik chamam a aten¢ao
para outro tipo de lider religioso ao se referirem ao lideres de menor expressdo que ndo
saiam das aldeias.

Susnik, porém, ndo atribui somente aos grandes xamas a prerrogativa de adequar as
mudangas histdricas ao nucleo sécio-religioso. A autora atribui esse papel a outros lideres
religiosos os quais ela denomina “sacerdotes incipientes” (SUSNIK, 1994).

Pompa também se refere a lideres menores que nao abandonavam suas aldeias, mas
que eram responsaveis na constru¢do do adulto e do espago fisico “ideal”, segundo o

imaginario do grupo.
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Acredito que esses lideres religiosos de menor expressdo eram os lideres
“politicos”, os pais de linhagem que ndo saiam de suas aldeias, pois eram os polos que
agregavam pessoas. Essa fungdo exigia, entre outras coisas, que aconselhassem e
mediassem conflitos internos entre seus pares. Isso era feito de maneira persuasiva e esse
lider buscava no imaginario mitico-religioso os argumentos de sua persuasdo. Eram
conhecedores de rezas, magias e ervas curativas, ndo tinham, contudo, os mesmos poderes
e os mesmos conhecimentos dos grandes lideres. Esses lideres de menor expressao podiam
ainda ser os aprendizes e ajudantes dos grandes lideres religiosos em um possivel sistema
xamanico, no qual ha uma hierarquia de saberes religiosos que sao transmitidos, segundo
um conjunto de regras (LEVI-STRAUSS, 1976).

- 0 eterno movimento

Para compreender uma pouco mais sobre a funcao do lider religioso ¢ preciso fazer
algumas ponderagdes sobre os movimentos migratorios, que segundo Susnik, eram

realizados ja pelos proto-guarani.

As populagdes "proto Guarani" que deram origem aos Guarani (cf. Susnik 1979-
80) realizaram intensos movimentos migratorios. Dados arqueologicos informam
que ja nos anos 1.000/1.200 a.C., expandindo-se ao sul a partir de regides hoje
localizadas no oeste brasileiro (cabeceira dos rios Araguaia, Xingu, Arinos,
Paraguai), esses grupos indigenas ocuparam extensos territorios que hoje
constituem partes do Sul e do Centro-Oeste brasileiro, do norte da Argentina e da
Regido Oriental do Paraguai (Cf. Smith, 1978; Susnik 1979-80), (MURA, 2000,
p- 3.4).

Os Guarani do século XVI continuaram as migracdes de seus ancestrais, sempre
buscando uma nova terra. O imaginario Guarani, como ja dito, ¢ constituido pela idéia de
ciclos. Tudo se desgasta com o tempo e deve ser renovado. A busca da Terra sem Mal tanto
no sentido idealizado como no sentido pratico era ativada segundo essa noc¢ao de finitude
de todas as coisas. O indicativo de que o fim estava proximo eram as crises, a ameaga de
fome e de doengas ¢ os conflitos internos.

Os movimentos migratorios ¢ ponto pacifico. Todos os autores concordam que os
Guarani mudavam seu territorio de tempo em tempo. Mas, havia alguma relacdo entre essa
busca de melhores condi¢des de sobrevivéncia e movimentos essencialmente religiosos, ou
eram desencadeados pelos dois fatores?

Seguindo a légica do imaginario Guarani, pode-se tentar entender tanto a mudanca
territorial quanto a manifestacdo religiosa através do principio da finitude de todas as

coisas. O receio de sobreviver precaria e indignamente os movia nos dois casos. Primeiro,
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buscando condigdes adequadas de sobrevivéncia e, em caso de crise extrema, quando a
falta de solugdes para os problemas transformava o receio em terror, o carai apontava a
ultima saida para o problema: o abandono da coisas terrenas e a busca da Terra sem Mal.
Nesse sentido o carai nao provocava a destruicdo da organizacdo social, mas propunha a
ultima saida para a crise: uma alternativa religiosa.

Além disso, deve-se considerar o sentido simbolico da busca da Terra sem Mal. As
pesquisas de Pompa chamam a atengdo para as festas-rituais conduzidas pelos carai.
“Este momento caodtico, mitico, termina ao terminar a festa. Encerrando-se o ritual, o
caraiba — que constituia a garantia da presenca desta dimensdo mitica e fundadora — tem
que ir embora, recomec¢ando sua eterna andanca” (POMPA, 2003, p. 182).

A autora nos fala de grandes caraiba, outra variante para designar um tipo de lider
religioso que permanecia nas aldeias o tempo que durava a festa, o ritual. Se recorrer-se a
Turner (1974, 1985), a Eliade (1991, 1972) e a Capbell (1990) esse tempo e esse ritual
ganham expressoes mais elucidativas, pois os gestos, os elementos ritualisticos, incluindo o
discurso do ritual, segundo esses autores, sdo elementos polissémicos realizados em
momento especialissimo, um tempo aparentemente a-historico no qual o lado divino dos
seres humanos ¢ re-atualizado.

Um momento de liminaridade, segundo Turner, no qual as diferengas sociais
deixam de existir, as agruras da vida social sdo aliviadas e as iniciagdes sao feitas. Nesses
momentos, o que se faz e o que se diz ndo pode ser entendido literalmente, pois a
polissemia dos elementos ritualisticos pode levar a interpretagdes equivocadas. A danga e
os cantos podiam estar se referindo a viagens imaginarias que os ancestrais fizeram e ndo a
exortagdes para que os indigenas abandonassem realmente seus deveres sociais.

As fontes utilizadas por Clastres trazem discursos nos quais os carai exortavam as
mulheres a se entregarem a quem quisessem, a todos a abandonarem o trabalho, a
quebrarem as regras sociais e se igualarem e festejarem. Nesses rituais as imagens de
idealizacdo eram evocadas pelos carai, aludindo a morada dos deuses onde tudo isso ¢
possivel. Esses discursos ritualisticos faziam parte do processo de construcdo e de
manutengdo do modo-de-ser € ndo uma atitude desorganizadora que visava a

desestabilizacdo da estrutura social.
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A Terra sem Mal era evocada, mas em momento ritual. Isso significa que a busca
era feita simbolicamente e durava o tempo do ritual. As fontes, nas quais Clastres se
embasou para construir sua tese de busca da Terra sem Mal, podiam estar se referindo
apenas a discursos realizados em rituais cujos efeitos tinham uma funcao simbdlica e se
referiam ao mundo imaginario no qual tudo € perfeito. Esses discursos e gestos provocavam
sensacdes e estados mentais que possibilitavam o esquecimento da cotidianidade do mundo
historico.

Hé que se considerar ainda um terceiro tipo de busca: uma busca para saciar a sede
de absoluto que os levava, em rituais, a buscarem a Terra sem Mal simbolicamente. Mas a
festa termina e o caraiba vai embora, diz a fonte. Por que vai embora depois do ritual se ¢
ele a figura central do evento? Para onde vai? Por que os lideres de menor expressdo nao
realizavam o ritual?

As mesmas fontes falam em pajés maiores € menores, 0 que leva a pensar em
hierarquia, em pessoas que possuiam mais e menos poderes, mais € menos conhecimentos
e, conseqiientemente, mais € menos prestigio. Turner (1974) se refere a diferentes tipos de
rituais que exigem conhecimentos diferenciados e poderes especificos para serem
realizados. Nessa Otica, pode-se pensar em rituais que exigiam a presenga de grandes
lideres religiosos nos quais os lideres de menor expressao ndao podiam atuar, pois nao
possuiam os conhecimentos exigidos para tal. Os grandes xamas haviam se destacado
justamente por possuirem saberes “religiosos” mais elevados que os outros.

A vinda de um de um lider religioso de outro lugar para realizar o ritual pode ter
sido mal-interpretada, colocando-o na condi¢do de errante, sem lar, desligado de tudo e de
todos. Hipdtese que acredito ser equivocada. O fato de realizar ritual em varios lugares
demonstra seu poder e seu prestigio e a possibilidade de estar ligado a varios grupos € nao
desligados de todos.

Os Guarani, historicamente, se reuniam em grupos sociais, liderados por um pai de
linhagem. Esses grupos se ligavam politicamente a outros formando um agrupamento
maior. Embora esses grupos tivessem seus espagos proprios, constituiam uma rede de
relagdes, liderada religiosamente por um grande lider religioso, o carai, ao qual os lideres

de linhagem recorriam.
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Por fim, a idéia de um lider religioso errante e solitario pode estar vinculada a
representagdo de pessoa solitaria, enigmatica, com aurea mistica e de ermitdo feiticeiro que
povoava o imagindrio dos cronistas, viajantes e missiondrios, construidas pelo imaginario
catolico europeu a partir de suas metaforas biblicas. Essas imagens ja estavam alojadas em
suas mentes quando aportaram no Brasil

Essas interpretacdes ajudam a entender a tese de Vainfas, pois um carai prestigiado
podia articular movimentos anticolonialistas, ou ainda, refor¢ar a decisdo de um lider de
linhagem em fazé-lo. A colonizagdo passou a representar uma ameaca a tradi¢ao.Trataram
de agir como atores historicos.

As reflexdes acima, contudo, ndo objetivam comprovar ou ndo a busca da Terra sem
Mal, ou reinterpretar as revoltas anticolonialistas e sim refletir sobre a fungdo e as possiveis
atuagoes do lider religioso em determinados momentos histdricos.

E importante ressaltar que o lider religioso Tupi-Guarani, o carai, desempenhava
papel fundamental nas relagdes com outras etnias amerindias, sendo o polo central que
possibilitava a construcao da identidade. Era dele o papel de centralidade na execugdo de

rituais que davam sentido e explicavam, inclusive, a antropofagia e a guerra.

2.3 Os Xamas Guerreiros
Muitos trabalhos discutem os Guarani que habitavam o interior do continente Sul
Americano, mais precisamente
(...) na regido compreendida entre a margem esquerda do Rio de la Plata e o
divisor de aguas com o Amazonas, a costa atlantica do Rio Parand, em toda a

extensdo de 4.000 quilometros, constituem sua patria, cobrindo 20 graus de
latitude e 15 graus de longitude (Furlong, apud BECKER, 1992, p. 28).

Dentre esses trabalhos, estdo os produzidos por Susnik (1984-1985 e 1994),
Gadelha (1980), Backer (1992) e outros que se referem aos Guarani como guerreiros,
subdivididos em grupos, "tribos", sob o comando de seus lideres que mantinham relagdes
politicas entre si. Todos os textos fazem alusdo a um lider religioso e o apresentam como
peca fundamental na organizacao desses grupos.

A fungdo do lider religioso, segundo esses textos, se assemelhava as fungdes dos

lideres religiosos dos Tupi-Guarani que viviam no litoral, descritos por Vainfas, ou seja,
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eram também defensores do modo-de-ser e fizeram oposi¢do e a guerra ao colonizador e
ao jesuita espanhol, que segundo o mesmo autor, vinham de uma escola de missionarios
que demonizavam os "gentios" com muito mais veeméncia que os jesuitas portugueses no
litoral (VAINFAS, 1995, p. 29).

Apesar das semelhancas quanto a funcdo e o procedimento dos lideres religiosos do
litoral e do interior do continente, ha, nos textos, mengdes sobre lideres que muitas vezes se
colocaram em favor do colonizador. Um fator importante que precisa ser compreendido
mais detalhadamente.

Em sua pesquisa sobre liderancas indigenas no comeco das redugdes jesuiticas,
Becker elabora uma lista de lideres Guarani que "(...) tiveram uma participagdo especial a

29 ¢

favor ou contra a missdo: os que mataram os missiondrios (...)” “(...) ou, pelo contrario
ajudaram os missionarios (...)". A autora identifica dois tipos de lideres: "Os caciques,
lideres civis e militares e os lideres religiosos (...)". Os ultimos teriam oferecido mais
resisténcia aos jesuitas (BECKER, 1992, p. 12 -13).

A autora nio so6 identifica duas liderangas, como demonstra que tinham procederes
diferentes em relagdo ao colonizador e aos missiondrios. Havia "(...) os caciques que
sabiam atuar com visdo e diplomacia, mas também os pajés, que se valeram de todas as
estratégias (...)” para combater os missiondrios e os colonizadores (BECKER, 1992 p. 13).

Ha, na pesquisa de Becker, referéncias a uma terceira lideranca que denomina
cacique principal, um lider capaz de se articular com outros lideres e de exercer influéncia
sobres eles. A autora cita Nanduabu¢u como um desses lideres principais na Frente
Missionaria de Itatim. "A lideranga desses caciques ndo parece exclusivamente politica,
social e econdmica, mas também religiosa” (BECKER, 1992 p. 30).

Fica dificil afirmar, segundo Becker, a partir dos documentos, se esse lider
principal teria necessariamente que ser um "grande pajé", alguém com profundos
conhecimentos religiosos € com poderes sobrenaturais ou nao.

Becker, contudo, enfatiza o aspecto guerreiro do "Guarni Colonial", termo utilizado
por ela para sugerir que as aliangas ocorriam devido ao carater belicoso do povo Guarani;
pois, o termo Guarani, segundo a autora, significa “soldado ou guerreiro” , significado que
o Diciondrio Castellano-Guarani-Guarani-Castellano também da ao termo (BECKER,

1992, p. 27).
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O Tesoro de la Lengua Guarani, entretanto, traz como significado de guerreiro
Guarinihara, termo composto de guarini, guerra, e hara sufixo que designa aquele que faz
a a¢do do verbo. Por outro lado o termo gudra, segundo o mesmo Tesoro de La lingua
Guarani, significa entre outras coisas, grupo, patria, pais, regido e também pertencer a, ser
de origem de. O mesmo diciondrio explica que ni era usado para formar o plural do verbo
estar com ore, nos, formam do nds estamos, oroni.

O termo gudra também tem sido encontrado na literatura sobre os Guarani com
referéncia as aliancas entre grupos macro-faniliares, um gudra eram grupos em alianga, o
que leva a crer que o termo Guarani pode estar vinculado mais a idéia de lugar, de
pertencimento do que com a idéia de guerra. Isso ndo invalida, contudo, as qualidades
guerreiras dos Guarani, que, alias, ¢ identificada por outros autores, como Susnik, por
exemplo.

Quando ndo havia "fatores perturbadores como superpopulacdo e a conseqiiente
diminuicdo de areas de roga, calamidades naturais que incitavam ao novo oguata

("caminhar ", "andar") migratorio, ou a pressdo agressiva do gentio vizinho,
reafirmava-se a estabilidade do gudra (SUSNIK, 1984-85: p.16).

A habilidade guerreira teria sido desenvolvida, segundo Becker, em decorréncia dos
Guarani estarem “sempre” em movimento, buscando terras novas, disputando-as entre si e
com outras etnias. Era, portanto, uma caracteristica valorizada na construgdo da lideranga
da época, pois a coragem era um requisito importante naquele contexto.

Entendo, no entanto, que os Guarani ndo se destacavam somente por suas
habilidades guerreiras, mas pelo uso da palavra na transmissdo de conhecimentos, na
persuasdo, nas manifestagdes religiosas € nas negociacao politicas entre os grupos macro-
familiares e com o colonizador.

Na literatura, ndo faltam elogios a lingua falada por eles devido ao vasto
vocabuldrio e aos significados dessas palavras que “enfileiradas” ganhavam aspecto
literarios nas narrativas miticas, o que revela a produ¢ao de um povo que tinha muita mais
que habilidades guerreiras.

Sobre esse periodo da historia dos Guarani, ¢ comum encontrar alusdes sobre xamas
que incitavam a guerra contra os ndo-indios, contudo, ndo eram esses xamas que lideravam
as incursdes contra os inimigos. Os x@mas encorajavam os guerreiros, porém liderar e

organizar as incursdes contra o inimigo era funcdo desempenhada por um mburuvicha,
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alguém que se destacava por ter qualidades reconhecidas pelo grupo para desempenhar tal
funcdo. Essa qualidade mais sabedoria fazia do mburuvicha um lider macro-familiar em
potencial e, acredito, que assumiam a lideranga do grupo depois da morte do pai de
linhagem.

O lider religioso, segundo Becker, era identificado como pajé, mago, feiticeiro pelos
jesuitas, ao passo que os indigenas os chamam de pay. A autora da a entender que o termo
portugués pajé seja uma corruptela de pay. Pay, para Montoya, era um nome que evocava
respeito e era empregado para designar os velhos, os feiticeiros ou gente de consideragao
(Becker, 1992, p. 43). Ser velho para os Guarani era sindonimo de sabedoria e ndo de

guerreiro.

(...) ele era um pensador da cultura e, ao tempo da missdo, o mais ferrenho
defensor dessa cultura indigena. Podia ser cacique ou ndo. Geralmente era
homem maduro, as vezes até velho; raramente era mulher. Para os indios poderia

ter autoridade superior a do cacique (BECKER, 1992, p.45).

Dessa maneira, pode-se conceber os Guarani como guerreiros, mas guerreiros
possuidores de uma tradi¢cao de conhecimento elevada. Fica claro no texto de Becker que
esses guerreiros norteavam suas agdes € buscavam coragem na religiosidade para fazer a
guerra, € quem encorajava ou desencorajava as agdes guerreiras era o xama. Ele dava
sentido e justificava a guerra e podia fazer previsdes sobre vitorias e derrotas.

O trabalho da autora chama a aten¢ao para uma espécie de hierarquia de liderangas e
uma rede de relagdes estabelecidas por aliangas politicas entre varios lideres. A autora
identificou em suas fontes 139 lideres indigenas de varios povoados e reducdes, dos quais
81 eram caciques, 45 eram caciques principais, 16 eram caciques principais e feiticeiros, 5
eram caciques e feiticeiros e apenas 2 eram so feiticeiros. Mas, o que significava ser um
cacique principal? Em que situacdes os lideres estiveram contra ou a favor do colonizador e
dos jesuitas?

Os grupos macro-familiares consistiam em uma unidade social minima e podiam
se aliar a outros grupos, formando uma estrutura maior, o gudra, o que levou muitos
autores a pensarem nos Guarani como um povo ou confederacdo, um povo homogéneo com
caracteristicas idénticas, ndo atentando para as diferengas e a dinamica das relagdes entre as
familias extensas e as varia¢des culturais existentes entre uma familia e outra e entre um

guara e outro (SUSNIK, 1984-1985).
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A literatura (cf. MCA 1951) permite identificar cinco grandes subgrupos Guarani
na chegada do europeu . Os CARIOS, localizados nas proximidades do Rio
Paraguai e cidade de Assungao (1537), os TAPES, no atual Rio Grande do Sul e
adjacéncias e os PARANA, assentados nas proximidades do rio de mesmo nome,
foram rapidamente dizimados. Mais ao norte, entre o Rio Mbotetey, atual
Miranda, e o Rio Apa, estavam localizados os Guarani da provincia do ITATIM
(MURA, 2000, p. 6).

Nao se pode perder de vista que essas variagdes culturais entre os grandes
subgrupos sdo variagdes a partir de uma “avai-dade”, um modo-de-ser e de pensar para
todos os ava.

As relagdes sociais entre os ava, desse periodo, comecavam no ambito do grupo
macro-familiar, coordenada pelo lider, o tey’i ru, ¢ podiam se estender a outros fey’i e
formar um gudra. A formagao desse guara era resultado de articulagdes politicas entre 0s
lideres e os que se destacavam por suas habilidades politicas ganhavam prestigio e se
tornavam caciques principais. De acordo com as informagdes de Becker, esses caciques
principais podiam ser ou ndo grandes xamas.

Desse modo, nota-se que havia uma espécie de hierarquia de poder entre os lideres,
determinada pelo prestigio adquirido pelas habilidades “xamanicas” e/ou politicos-
guerreiras. A pesquisa de Becker sugere, contudo, que as habilidades “xamanicas” davam
mais prestigio que as habilidades politicas. Assim, entre um cacique principal e um cacique
principal xama, o segundo tinha mais precedéncia sobre os demais caciques menores. Nao
se pode pensar, como ja foi dito, em lideres Guarani que ndo tenham conhecimentos
religiosos, pois todos os fazeres estdo permeados por esse conhecimento Assim, mesmo 0s
caciques menos expressivos podiam ser considerados xamas.

Pode-se concluir dessas reflexdes que a lideranga era composta por apenas duas
fungdes: a de lider do grupo macro familiar, o lider “politico” e a de xama, funcdes que
podiam ser desempenhadas ou nao pela mesma pessoas. Tanto os lideres “politicos” como
os xamas se diferenciavam entre si pelo prestigio que obtinham junto aos membros do
grupo em decorréncia de suas habilidades.

Ainda segundo Becker, "O cacicato parece apresentar tendéncias a uma certa
hereditariedade em linha masculina." Um Guarani se tornava lider civil devido suas "(...)

qualidades pessoais e ou vitorias contra o inimigo” (BECKER, 1972).
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Gadelha ndo comunga da hipdtese de que os caciques recebiam a fungdo
hereditariamente, mas sim devido as suas qualidades pessoais. "O titulo de cacique, no
entanto, ndo era hereditario, embora pudesse ser transmitido a um dos filhos do antigo
principal. O cacique era escolhido, sobretudo, devido a suas qualidades pessoais, sua
coragem e sabedoria" (GADELHA, 1980, p. 260).

Embora haja divergéncia quanto a hereditariedade da func¢do de cacique, as autoras
enfatizam as qualidades pessoais: coragem e sabedoria como condi¢des essenciais para a
funcdo. Sabedoria e coragem sdo constru¢cdes no tempo através das relagdes sociais e das
vicissitudes da vida. Assim, acredito que a tese de Gadelha seja mais coerente.

Ainda sobre o lider religioso, Susnik diz que se tornavam xamas por revelagdes de
sonhos. "El shaman guarani no se hace por aprendizaje sino por inspiracion, revelacion
onirica” (SUSNIK, 1984-1985, p. 135).

Essas revelagdes sem sabedoria de nada valeriam, e sabedoria se constroéi nas
relagdes sociais, dentre elas, a transmissdo de conhecimentos. Acredito que o sonho possa
ser um indicador, uma espécie de chamado e a0 mesmo tempo uma maneira de explicar os
magicos poderes e dar mais efeito mistico aos poderes e ao lider religioso, mas jamais um
fenomeno que prescindisse de aprendizagem.

As divergéncias sobre o cacicato e sobre os poderes xamanisticos estdo,
obviamente, relacionadas as particularidades da experiéncia de vida de cada grupo macro-
familiar e a especificidade de cada individuo na construg@o de sua existéncia e de seu saber.

Os lideres guarani faziam aliangas entre si e estiveram juntos contra o colonizador,
mas a literatura fala também de divergéncias entre eles. Quanto as divergéncia, Souza
(2002) , embasado em Gadelha e nas cartas Anuas, da um exemplo através do qual pode-
se fazer uma leitura.

O autor descreve a diferenca de atitude de dois lideres Guarani em relagdo ao
colonizador: Paracu e Nhanduabucu, o grande lider de Itatim’. O primeiro era mais
acessivel aos jesuitas e o segundo um obsticulo ao projeto dos padres missionarios.
Lembrando que Becker faz mencao a outros lideres que tiveram o mesmo procedimento de

Paracu (SOUSA, 2002).

> Para saber mais sobre a localizagdo de Itatim, cf. (SOUSA, 2002)
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Mas quais motivos levaram a esse procedimento? Tem-se, nesse caso, algo
parecido com a tese de Heléne Clastres: papéis antagonicos entre um lider politico, Paracu
e um lider religioso, Nhanduabugu?

Nao ha, como ja foi dito, no imaginario coletivo Guarani , fronteiras entre religido
e politica, hd& um embricamento. Tudo estd entrelacado por uma maneira de pensar o
mundo de acordo com o imaginario coletivo edificado pela "mito-16gica", pelo pensamento
mitico-religioso.

Desse modo, ndo hé tipo de lideranca que dispense conhecimentos religiosos.
Paracu, portanto, ndo pode ser considerado exclusivamente lider politico. Isso, contudo,
ndo implicava em auséncia de disputa entre os lideres nem que todos os lideres se
comportassem exatamente da mesma maneira, cumprindo a risca seus papéis sociais de
maneira rigida.

Para entender melhor essa dinamica, ¢ necessario levar em consideragdo que houve
contatos pacificos também. Esse relacionamento incluia troca de presentes e cooperacgao
entre indigenas e colonizadores. Ha relatos de relagdes amistosas e cooperativas de ambas
as partes e varios exemplos de tentativa de aliangas entre os Guarani e os colonizadores. O
maior exemplo ¢ a relagdo de parentesco que os indigenas tentaram estabelecer com os
espanhois através do cunhadazco: os espanhdis se tornavam parentes ao se casarem com
mulheres indigenas, o que lhes colocava em relagdo de reciprocidade na rede de relagdes
sociais com os Guarani, ou seja, o espanhdis passavam a fazer parte do grupo macro
familiar e deviam cumprir uma funcdo nele. A histdria do contato revela que os Guarani, a
principio, viram os espanhdis como aliados, ndo os rechagaram, tentaram incorpora-los ao
seu modo-de-ser (GADELHA, 1980).

Além disso, nessa dindmica, ha de se considerar a existéncia de outras etnias mais
arredias ao colonizador e inimigas tradicionais dos Guarani que viram no colonizador a
possibilidade de uma alianca contra elas. Os Guarani, por sua vez, mais acessivel ao
contato do que as outras etnias que viviam nessa parte do Continente eram 6timos aliados
dos colonizadores, pois, além de significarem mao-de-obra, podiam auxiliar os espanhois a
chegarem as sonhadas minas de prata existentes no Peru.

Os colonizadores trouxeram consigo bens de consumo e instrumentos tecnoldgicos

que despertaram a curiosidade dos Guarani. Os tey i ru eram responsaveis pela manutengao
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da organizagdo social e estavam comprometidos, antes de qualquer coisa, com os membros
do grupo que lideravam. Os colonizadores ofereciam bens materiais desejados por todos os
indigenas e isso provocava disputas entre lideres pelos mesmos bens, pois manter a
estabilidade sdcio-econdmica do grupo conferia prestigio ao lider.

A relagdo dos Guarani com os colonizadores, entretanto, ndo foi a mesma que os
Guarani mantiveram com os Jesuitas. Colonizadores e Jesuitas tinham interesses diferentes
que acabaram, no desenrolar da histéria, colocando-os em posigdes contrarias em relacao
aos indigenas.

Os jesuitas também ofereciam bens materiais na tentativa de seduzir os Guarani e,
posteriormente, passaram a significar uma outra arma contra os colonizadores espanhdis
quando esses apelaram para violéncia, abandonando a estratégia dos presentes para
realizarem seus intentos. Os jesuitas tiveram o mesmo significado contra os bandeirantes
portugueses que tentavam aprisionar os indigenas e escraviza-los.

A mesma literatura, entretanto, ¢ repleta de exemplos de atitudes arredias contra os
padres missiondrios. Os lideres religiosos mais fervorosos logo perceberam que a nova
maneira de pensar e de se relacionar com o divino consistia em ameaca para a tradigdo e
para sua funcdo de lider religioso. Os xamas passaram a ser inimigos dos jesuitas, uma vez
que estes depreciavam seus conhecimentos € propunham outras maneiras de cura e de
religiosidade. Os jesuitas também condenavam os rituais, pois os consideravam
demoniacos. Isso significava ameaga ao prestigio e a tradicdo. Desse modo, Nhanduabugu
se opunha aos padres em defesa da tradi¢cdo e de seu prestigio.

Os motivos que levaram Paracu a se aproximar dos jesuitas podiam ter sido varios:
segurancga, bens matérias, prestigio etc. Paracu objetivava dar respostas as questdes
relativas a sobrevivéncia do seu grupo naquele determinado momento historico, ainda que
tivesse que se contrapor ao grande Nhanduabugu.

A situacdo dos jesuitas era ambigua, pois, a0 mesmo tempo, que eram uma ameaca,
podiam representar protecdo e ser mediadores na aquisicdo de bens materiais. Os Guarani
lidaram com as duas faces da mesma moeda, dando sentido a elas, pois 0 modo de pensar
dos ava, permitia que isso ocorre. Para tanto, jogaram com essas duas possibilidades,
dependendo do interesse dos lideres e da conjuntura dos fatos na hora da tomada de

decisoes.
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Paracu e Nanduabugu tomaram decisoes diferentes, mas isso nao significa que o
fizeram porque ocupam papéis radicalmente opostos na estrutura social, mas porque
tinham interesses diferentes e relagdes de reciprocidade com grupos diferentes. Suas
decisodes, contudo, foram tomadas a partir do mesmo modo de pensar.

Os xamas se opuseram ao colonizador e aos jesuitas, mas isso nao os impedia de
selar aliangas quando pareciam vantajosas para eles, porém essas aliangas nem sempre
deram o resultado esperado. Nao se pode, no entanto, basear-se nesses “fracassos” para
fazer um julgamento da capacidade dos indigenas em tomar decisdes sem compreender a
dindmica das tomadas de decisoes.

A literatura fala da ira que o xamds provocavam nos padres, muitas vezes
impotentes diante da fé e da alteridade radical dos indigenas, comandados por eles. Os
padres acreditavam que estavam mudando o modo-de-ser Guarani, quando em verdade,
estavam sendo incorporados estrategicamente na logica Guarani de pensar (GADELHA,
1980).

Os documentos sobre os Guarani do periodo Colonial deixam claro que o lider
religioso tinha papel fundamental na organizacdo do modo-de-ser dos Guarani e na
organizacdo do espago e nas mudangas territoriais. A eficacia de seu discurso estava
diretamente ligada ao prestigio que havia alcangado (SOUSA, 2002).

Na figura desse lider religioso estavam incorporados, inclusive, os poderes do mal.
Eram, ao mesmo tempo, feiticeiros curandeiros e conselheiro. A histéria do Guarani
colonial delineia um imaginario coletivo no qual a fun¢do do lider religioso era o eixo
central de um emaranhado de relagdes que podem se realizar de diversas maneiras, mas que
nunca perdem seu referencial, o xama.

Las sociedades Tupi-Guarani se caracterizan por su dependencia psicomental de

los shamanes con el rol social dominador; la fertilidad de la tierra, el éxito de la
consecha, el dinamismo desplazatorio y el conformismo grupal, aldeano y

ISNT)

regional dependian de la “garantia” magica de los shamanes, quienes guiaban la
conciencia vivencial de las macrofamilias y con sus incitaciones religiosas
orientaban todos los emprendimientos socio-politicos de los grupos (SUSNIK,
1994, p 139).

Se por um lado os colonizadores estavam interessados na forg¢a de trabalho dos
indigenas, por outro, os jesuitas estavam interessados em suas almas, mas os Guarani nao

estavam dispostos a lhes entregar nem a for¢a de trabalho nem a alma. Trataram de buscar
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solu¢des mais eficazes quando perceberam que suas estratégias ndo estavam dando o

resultado satisfatorio: embrenharam-se nas matas.

2.4 Os caciques da paz

Com o fim das redugdes, na segunda metade do século XVII, as populagdes
Guarani, segundo Melia, se dividiram em duas: os indigenas que foram incorporados na
populagdo dos nao-indios e os que fugiram para as matas, retomando seus velhos costumes.

O mesmo autor entende que os Guarani da regido do Itatim, regido localizada,
aproximadamente entre os rios Apa e Miranda, tenham migrado mais para o Sul, onde hoje
¢ a parte meridional do Mato Grosso do Sul. Ali viveram em relativa paz até¢ a Guerra do
Paraguai. Livres do contato com jesuitas, colonizadores e bandeirantes. Mais distantes
também de seus inimigos tradicionais puderam produzir suas vidas pacificamente (MELIA
& GRUMBERG, 1976).

Nao se pode comprovar, contudo, se essa regido ocupada pelos Guarani era
realmente desabitada ou se, nessa regido, ja viviam outros subgrupos Guarani, nem se todas
as populacdes Guarani mantiveram contato com os nao-indios

A historiografia fala da entrada de fazendeiros nessa regido a partir da segunda
metade do século XIX, mas uma presenca sem muitas conseqiiéncias para os indigenas.
Somente com a Guerra e com as conseqiiéncias do pos-guerra que o cenario comegaria a
mudar. A permanéncia de ex-combates, a instalagdo da Cia. Matte Laranjeiras, ¢ a chegada
de mais fazendeiros e aventureiros deram inicio a uma nova etapa na historia dos Guarani.
E essa nova etapa que sera discutida no préximo capitulo (GRESSLER& SWENSSON,
1988).

Dessa maneira, pode-se dizer que os lideres Guarani desse periodo ndo vivenciaram
uma realidade tdo bulicosa quanto a de seus ancestrais, ndo tiveram que lancar mao de
estratégias drasticas para defender o seu modo-de-ser, mas suas fungdes, continuaram as
mesmas.

Nao se pode afirmar, entretanto, que viveram completamente em paz, sobretudo
depois da Guerra. Os ndo-indios ndo eram numerosos, mas ja espalhavam doencgas e
vagarosamente tentavam aliciar a mdo-de-obra indigena para os ervais e nas grandes

fazendas demarcadas pelo territério indigena.
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H4, na literatura, sobre os Guarani uma discussdo sobre a possivel mudanga no
modo-de-ser e sobre a incorporacdo de elementos culturais e religiosos em decorréncia do
contato com os jesuitas e espanhois. Com estes, os Guarani teriam conhecido outras formas
de organizagdo social, tiveram outra relacdo com o trabalho e experimentaram outra
maneira de se relacionar com o sobrenatural. As subtradigdes Guarani do Sul do Mato
Grosso do Sul teriam chegado ao limiar do século XX praticando uma cultura que havia
incorporado elementos simbolicos e valores dos ndo-indios e perdido o aspecto guerreiro
que caracterizava seus ancestrais.

Nessa discussao ndo faltam os defensores da tese de que o modo-de-ser ¢ a
religiosidade ndo sofreram nenhuma ou quase nenhuma alteracdo. Argumentam que nem
todos os Guarani foram reduzidos e que muitos conseguiram se refugiar nas matas. Mesmo
0s que entraram em contato com os ndo-indios, retomaram os costumes tradicionais,
rechagando completamente todos os elementos externos a sua cultura.

Ainda que isso tenha ocorrido, acredito que ndo se possa conceber um povo que
ndo se transforme nem transforme seus elementos culturais no tempo ¢ nao incorpore
outros elementos de outras culturas.

Embora haja descrigdes sobre os Guarani do século XIX, como as contribuigdes de
Rengger, Konigswald e outros, limitei-me a etnografia produzida no século XX realizada
por Melid & Griinberg (1976), Cadogan (1962, 1992) e Schaden ( 1976, 1974, 1969) para
refletir sobre os ava desse periodo. Esses autores embasados inclusive nos trabalhos de
Rengger e Konigswald fizeram interpretagdes que sdo referéncia para qualquer trabalho
sobre os Guarani. A leitura dos trabalhos desses autores demonstra que os ava desse
periodo mantiveram as premissas basicas de seus ancestrais, mas construiram uma
“avaidade” especifica, incorporando elementos culturais ou nao.

Nesse periodo a fronteira geografica entre Brasil e Paraguai era apenas uma linha
no mapa. Os habitantes dessa regido transitavam por um territério, para eles continuo, no
qual a grande expressao cultural era produzida pelas subtradi¢des Guarani.

O lider religioso das subtradi¢des, descritas pelos autores acima citados tinha
habilidades e qualidades que remontavam a de seus ancestrais, ou seja, um lider eloqiiente,
mediador entre os homens e os deuses, detentor de conhecimentos tradicionais. As fontes

nas quais se embasaram revelam que essas subtradi¢gdes Guarani procediam no mundo de
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maneira muito semelhante a de seus ancestrais, contudo, o faziam no contexto de seu tempo
¢ com variagdes culturais entre elas.

O lider religioso foi denominado de varias maneiras por etndgrafos, historiadores e
depoentes.: carai, caraiba, xama, te'yiru, tekoaruvicha, nanderu, ohenduva, hechakara,
cacique, rezador etc. Essas denominagdes podem causar confusdo quanto a fungao do lider
religioso, por esta razdo, no proximo capitulo que tratara da funcdo do lider religioso no
século XX o denominarei apenas lider religioso ou rezador, termo mais comumente
utilizado na literatura contemporanea, para designar lider religioso.

O lider civil pa'i, era o pai de linhagem ou da familia extensa, teyiru, ¢ passou
para historia sendo designado pelo termo "arawak" "cacique". Por sua vez, o lider
religioso, karai - referido nas crénicas como feiticeiro, mago e chupador, entre
outros nomes-, foi identificado pelos etndlogos como xama, termo oriundo do
tunguz saman, que chegou a nds através da Russia e que stricto sensu s6 se refere

a um fenémeno religioso da Sibéria e Asia Central ( Eliade XIII, 1987, p. 2002)"
(CHAMORRO, 1988, p 57).

As diferencas apontadas acima por Chamorro nem sempre siao facilmente
identificadas nem enfatizados nos trabalhos sobre os Guarani do inicio do século passado,
nem mesmo pelos proprios indigenas. Em alguns depoimentos colhidos por Brand, por
exemplo, os depoentes se referem a seus lideres do inicio do século XX como caciques
sem fazer muita distingdo entre lider religioso e lider politico. Fica claro, contudo, que
havia "(..) cacique maior, que o povo mais procurava" (in BRAND,1997, p. 27).

Hé outros trabalhos que levam a crer que a funcdo de lider politico e de lider

religioso se combinavam em uma s6 lideranga:

(...) cada aldeia congregava poucos ou um grupo familiar, organizado(s) em torno
do flanderu. Como chefe da familia extensa, que detinha o papel de lideranca
politica e religiosa da aldeia (...) O fianderu, atualmente, também ¢é designado pela
expressdo cacique, ou genericamente de rezador" e os contrapde a outra lideranga
que surgiu, segundo ela, desde a demarcacdo das reservas : o capitdo (VIETTA,
1988, p. 55).
No imaginario Guarani, como dito anteriormente, ¢ possivel que um lider religioso
seja também chefe de um grupo macrofamiliar, termo que a partir desse periodo passou a
ser substituido por familia extensa para designar a unidade social construida a partir de um
pai de linhagem. Acredito que a alusdo ao acimulo de funcdo seja também decorrente da

representagdo que os depoentes criaram a partir da realidade presente, ou seja, fazendo uma
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comparacao entre seus lideres atuais e a representacdo que tinham dos lideres antigos.
Estes, antes do contato mais intenso tinham como unica solugdo para resolver problemas os
conhecimentos religiosos, o que fazia de um chefe de familia extensa um lider muito mais
fervoroso, religiosamente falando, que os lideres atuais.

Hé que se considerar ainda que os Kaiowa fazem um discurso ‘“saudosista” cuja
fungdo ¢ dar sentido a problemas pendentes. Invariavemente acusavam os lideres atuais de
ndo serem tao capazes quanto os lideres antigos. Essa acusacdo tem pesado, sobretudo, na
figura do rezador contemporaneo.

Uma outra hipdtese para essa combinagdo pode ser decorrente do momento em que
viviam: as condi¢cdes ambientais favordveis e o contato esporddico com os nao-indios
facilitavam a produgdo da vida e diminuia a disputa por bens materiais entre uma familia
extensa e outra. Dessa maneira, o chefe da familia extensa podia exercer sua fungdo de
coordenador do grupo macro familiar sem muitas dificuldades, fazendo-o a partir do modo
tradicional de ser. Isso favorecia que esse lider se destacasse mais por seus conhecimentos
religiosos.

O fato de haver lideres de familias extensas com profundos conhecimentos
tradicionais ndo exclui a existéncia de grandes lideres religiosos que eram procurados por
pessoas de varias familias extensas.

Seja acumulando fungdo ou ndo, toda a literatura que percorri revela que o lider
religioso do século XVI ao século XX era o representante maximo dos ava na luta pela
organizacao de um mundo que se realiza através de um modo-de-ser construido no tempo ¢

cujas premissas basicas permaneceram.
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CAPITULO 11
O REZADOR E A HISTORIA

Nesse capitulo, faco uma reflexdo o sobre processo de historicizagdo dos Kaiowa,
buscando entender as transformagdes historicas através das agdes do lider religioso ao
longo do século XX até a atualidade. Para tanto, subdividi esse periodo em trés momentos:
de 1900 a 1950, de 1950 a 1980 e 1980 até a atualidade. Optei por essa subdivisdo por
entender que eventos historicos significativos da historia brasileira marcaram esses
periodos e interferiram na historicizacdo dos Kaiowa.

A politica de protecdo da fronteira e de aldeamento, a atuagcdo do Servigo de
Protecio ao Indio (SPI), a exploragio da erva mate pela Cia. Matte Laranjeira e ervateiros
independente, o interesse pelo territorio Kaiowa por fazendeiros e posseiros nas primeiras
décadas do século passado, sdo alguns exemplos.

A politica de expansdo capitalista desenvolvida pelo governo Vargas e
conseqiientemente a implantacdo da Colonia Agricola Nacional de Dourados, o papel do
Brasil no cenario mundial como produtor de alimentos, a implantagdo da agricultura
mecanizada e em larga escala, a venda de terras indigenas por pregos acessiveis, a atuacao
da Fundagio Nacional do Indio (FUNALI), a implantagdo de projetos para as comunidades
indigenas, o trabalho da Missao Kaiowa, o desmatamento, a migracdo de brasileiros de
diversos Estados para a regido sdo outros exemplos de eventos historicos que marcaram a
segunda metade do século passado e atingiram diretamente a producao da vida Kaiowa.

As reflexdes que fago nesse capitulo estdo baseadas nos trabalhos de Melia (1991),
Melia & Griinberg (1976), Schaden (1974, 1976), de Nimuendaju (1987, 1993), Cadogan
(1962, 1992) e também nos trabalhos de Vara (1984), Pereira (1999), Brand (1993,1997),
de Meihy (1991), Silva (1982), Almeida (20001),e Mura (2000) e autores que acabaram
refletindo sobre esse periodo embasados em outras fontes etnograficas e historiograficas.
Fago uso ainda dos trabalhos de Monteiro (2000), Marin (2002), Melo e Silva (1939),
Corréa (1999) e GRESSLER & SWENSSON (1988).

Além desses trabalhos, quero ressaltar os relatorios antropologicos realizados por
Almeida (1999) e Mura (2002) e as informagdes obtidas através de Tonico Benites, ndo s

como informante, mas como pesquisador. Esse Kaiowd realizou uma pesquisa sobre seu
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proprio grupo para escrever uma monografia a ser apresentada a Universidade Estadual do
Mato Grosso do Sul. Essa pesquisa, orientada pelo antropologo Fabio Mura, foi feita
concomitantemente a minha. Isso possibilitou longas reflexdes entre nds e informagdes

importantissimas para meu trabalho.

3.1 Os Kaiowa de 1900 a 1950

Segundo A literatura que percorri, no inicio do século XX, havia varias subtradicdes
dos ava que habitavam terras paraguaias e brasileiras nas quais construiam seus modos-de-
ser especificos a partir da mesma tradicdo de conhecimento. Uma dessas subtradi¢des, do
lado brasileiro da fronteira, eram os Kaiowa.

A tese mais aceita na literatura, como visto no capitulo anterior, ¢ que eram
descendestes dos indigenas rebeldes que se refugiaram na mata, fugindo dos jesuitas, dos
encomendeiros, dos bandeirantes e das etnias inimigas, abrigaram-se nas matas,
rechagcando o contato e modo-de-ser dos ndo-indios. “Os Guarani que ndo se submeteram
ao dominio dos jesuitas afastaram-se das redugdes e conseguiram levar um vida
independente. Hoje chamados Kaiowd, concentram-se em terras do Mato Grosso do Sul”
(SILVA, 1982, p. 8). Porém , como também j& observado no capitulo anterior, ndo se pode
afirmar categoricamente que a referida regido ndo era habitada por outros grupos Guarani
antes da chegada dos migrantes de Itatim.

O nome Kaiowa teria se originado pelo fato de serem habitantes das matas, nome
derivado de ka’aguy, mato em guarani. Encontrei nessa literatura outras variantes do termo
utilizadas pelos viajantes do século XIX para designa-los: Ka 'aguaygua, Kaygua, Kaingud,
Caiua, Caiuases e Caagud. Todas elas para designar homens que habitavam, ou procediam
da mata, uma vez que o sufixo gua em guarani significa procedéncia. Koenigswald,
contudo, entende que o termo ¢ formado nao pelo sufixo gua, mas pelo substantivo awa:
“Cayua de Caa = mato e Awa = Homem” (Koenigswald apud ALMEIDA, 1999, p. 40-41).

Os Kaiowa, entretanto, segundo Melid, se autodenominavam Pai-Tevitera, “futuros
habitantes do povoado do centro da terra”. Entendo, contudo, que antes de serem Kaiowa
ou Pai Tavitera eram ava, homens que pensam e simbolizam a realidade segundo uma

tradi¢do que a literatura denomina Guarani.
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Los caagua tenian uma conformacion psico-social y cultural especifica, paralela a
la de otros Guarani colonizados y misionados. Los caagua non son lo resto de los
indios coloniales fugitivos o dispersos. Los caagud son aquellos Itatin no
colonizados ni misionados, pero en contacto con la colonia y la mision; ahi
estribaria su identidad y su diferencia (MELIA & GRUNBER, 1976).
- espaco e organizacao
A busca por lugares mais seguros e propicios a producao da vida e mais proximos
do ideal de espago ecoldgico os teriam levado a ocupar, em terras brasileiras, um territorio
que

(...) estendia-se ao Norte, até os rios Apa e Dourados ¢ ao Sul, até a Serra de
Maracaju e os afluentes do Rio Jejui, chegando a uma extensdo Este-Oeste de
aproximadamente 100 Km, em ambos os lados da Serra de Amabai, abrangendo
uma extensdo de terra de aproximadamente 40 mil k (MELIA & GRUMBERG,
1976, p. 217).

Ha opinides discordantes sobre os limites territoriais € a no¢ao de territdorio como
espago fisico. Polémica na qual ndo entrarei por compreender ser mais relevante para esse
trabalho o relacionamento que os Kaiowa tiveram e tém com o espago, como coisa viva,
pois ¢ dessa maneira que o imaginario Kaiowa o concebe e por entender que o espago
ganha essa conotagdo a partir e na constru¢ao da vida social, na qual ¢ colocada em agao
uma tradi¢do de conhecimento também construida historica e socialmente.

No inicio do século XX, segundo a mesma literatura, os Kaiowd, que viviam na
parte meridional do atual Mato Grosso Sul, organizavam-se socialmente em familias
extensas, tey’i, formadas pelo “casal, as filhas casadas, os genros e A geracdo seguinte”
(SCHADEN, 1976, p. 73). Essa familia extensa era liderada pelo pai de .linhagem, que foi
denominado de maneiras diferentes na literatura como, : fey’i ru, Pereira (1999) e
Chamorro (1995 e 1998); tamoi, Almeida (2001); cacique para alguns informantes de
Brand (1997) e de Meihy (1991) e 7ianderu, Vietta (1998).

Essas denominagdes, as vezes, foram utilizadas para se referir ao lider religioso
também, o rezador, o que acaba gerando confusdes na identificacdo do papel do lider
religioso, como ocorreu em outros momentos historicos. Por essa razao, optei por utilizar
somente a denominacdo famoi para me referir ao pai de linguagem, ao chefe da familia
extensa.

Optei por tamoi por duas razdes: primeiro, famoi, de acordo com Dicionario

Castellano-Guarani Guarani-Castelhano (2001), significa antepassado e, segundo Almeida,
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(2001) avé. Segundo, porque Papa Ramdi é o Pai Primeiro dos Kaiowa (MELIA &
GRUMBERG, 1976). O termo tamdi, dessa maneira, ¢ um termo bastante significativo,
pois remete a idéia de pessoa mais velha, sabia, com estreita relagdo como os antepassados,
qualidades que os Kaiowa valorizam bastante.

As familias extensas, cujo numero de membros variava, podendo chegar até a
aproximadamente cento e cinqiienta pessoas, eram compostas por familias nucleares: pai
mae e filhos, agregadas em torno do tamoi e vivendo sob o mesmo teto, oga guasu, casa
grande. Embora vivessem sob o mesmo teto “cada familia nuclear tinha seu préoprio fogo,
seus utensilios, suas ferramentas, e seus objetos rituais” (SILVA, 1982, p. 34). Porém, no
centro dessa casa era colocado o mba’e marangatu, altar (BENITEZ, 2003), simbolizando
o elo entre os seres humanos e os deuses, o centro do mundo Eliade (1973) e o ponto de
agregacao, o polo de pertencimento Maffessoli1(1996.) e o poder de afastar o jaguar, ndo

apenas o animal, mas a animalidade que espreita os Kaiowa sem sua cultura.

Na mitologia dos Guarani o jaguar é a representagdo do mal, da forca bruta e
estipida, temivel, porém sempre vencido e ridicularizado pro qualquer um fraco
que dispde de mais espirito que ele. O medo ¢ a repugnancia que o Guarani tem
desta fera € facil de se reconhecer.”(...) “Uma das maiores desgragas que podem
acontecer a um Guarani é sonharem com o jaguar, porque vem logo e
infalivelmente alguma desgraca se os rezadores ndo a evitam a tempo"
(NIMUENDAIJU, 1993, p. 71,72).

Essas familias extensas viviam distantes umas das outras aproximadamente quinze

ou vinte quildometros, espalhadas por toda a regido e podiam estar ligadas politicamente.

Por aquele tempo, antes da Reserva existir, havia umas dez familias de indios...
era pouca gente ¢ nds viviamos distante um dos outro, mas do jeito que indio
gosta...longe, mas um sabia onde o outro estava...indio Kaiowa ndo tinha cavalo,
s6 andava a pé, mas conhecia isso ai tudo... depois fomos nos juntando por causa

da linha da Reserva (...) (Ireno Isnard in MEIHY, 1991, p. 44)

Os Kaiowa desse periodo interagiam com o meio ambiente, organizando o espaco
segundo sua maneira de ser, instituindo a nogao de tekoha. Esse termo ¢ amplamente usado
na literatura e de fundamental importancia para entender a organizacao social desse grupo
étnico. Tekoha ¢ um substantivo composto por teko, comportamento, costume, modo-de-
ser, baseado em um ideal de existéncia construido historicamente e sa ,lugar, espago fisico,

organizado segundo os conhecimentos tradicionais.
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Um tekoha podia ser habitado por uma ou mais familias extensas. Essas familias
extensas eram instituicdes independentes econdmica e religiosamente; contudo, ligavam-se
umas as outras através de aliancas politicas e pela pratica do casamento exogamico,
resultando no cunhadazco, situagdo que colocava o noivo em relagao de reciprocidade com
0 sogro e com os cunhados. Essas familias podiam também estar ligadas religiosamente
através do mesmo lider religioso.

Havia, nesse periodo, varios tekoha espalhados pelo territério Kaiowa e
organizados, segundo a literatura, a partir do modo-de-ser Kaiowa que tinha um ideal de
meio ambiente. Nao procuram qualquer terra, mas a terra que empiricamente passaram a
conhecer e distinguir. Essa terra tinha de, na medida do possivel, atender a certas
caracteristicas que a definem como propicia para se estabelecerem e produzirem suas vidas

de acordo com seus valores éticos, estéticos, economicos ¢ religiosos.

(...) los guarani no se dejaban determinar enteramente por el ambiente; ellos
buscan su tierra, de la cual tienen conocimientos experimentales considerables.
Eligen ambientes aptos, escogen determinados paisajes, prieferen ciertas
formaciones vegetales donde asentarse y donde cultivar (MELIA, 1987, p. 2).

Na literatura sobre os ava encontrei inimeras citagcdes de diversos autores

enfatizando a importancia da terra e o ideal de construg¢do desse espaco ecoldgico:
A identidade Guarani é dada pela terra - se ndo totalmente, de maneira
fundamental -, que catalisa os segmentos da etnia (...)" Seu sistema religioso
elabora essa dimensdo espacial e indica uma nocdo de territério na qual se insere
sua "gente", agrupada em tekoha que, regionalmente, estabelecem relagdes
politicas e de solidariedade com outros tekoha (ALMEIDA, 2001, p. 122).

A literatura e as informagdes que obtive fornecem nogdes basicas importantes para
se entender a dinamica da constru¢dao desse espaco: Kokue, rogcas das familias nucleares;
Kokue guasu, rogas comunitarias organizadas pelo lider da familia extensa; tekoha, espago
socio-politico-econdmico e religioso construido pelos membros de uma familia extensa ou
de familias extensas que dividam o mesmo fekoha, tekohaguasu, espacialidade construida
politica-religiosamente na intera¢do entre os membros de familias extensas que habitavam
tekoha diferentes, definido também pela presenca de um pai guasu, um rezador que se
destacava dentre outros.

Acredito ainda que o tekohaguasu incluia antigos fekoha, uma vez que os Kaiowa

mudavam de lugar periodicamente dentro de seu territorio em decorréncia do desgaste do

solo, da diminui¢ao da pesca, caga e coleta; nesses espagos, que deixavam para tras, haviam
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cultivado plantas medicinais, haviam enterrado seus mortos, haviam construido imagens
que os levavam a ter uma relagdo emocional com os antigos tekoha. Nesse sentido, esse
termo era evocado simbolicamente em decorréncia das imagens que podiam suscitar
(ALMEIDA, 2001, p. 10).

Hé na lingua guarani a expressdo siane retd, nosso territorio, que tem sido
utilizada na literatura sobre os Kaiowa com a nocao de espago mais amplo ou ainda todo
espaco possivel de ser ocupado Brand (1997). E necessario explicar que os substantivos em
guarani mudam o “t” para “r”’ quando relacionados a primeira pessoa do plural em guarani.
Assim, tetd, territorio, e também pais, nacdo, patria, segundo o dicionario Castellano-
Guarani Guarani-Castellano (2001), passa a ser grafado ret@ quando flexionado por 7iane,
nosso. Dessa maneira, tem-se 7iane retd, nosso territorio. Esse nosso € o resultado de uma
construgdo intersubjetiva na qual o espago ¢ incluido ao pertencimento, lagos que ligam
seres humanos ao espaco vivo.

Além dessas nogdes de espaco, a nocao de lugar idealizado: a yvy mard’é, morada
dos ancestrais e exemplo de constru¢do da morada terreal, também fazia parte do
imaginarios dos Kaiowa do inicio do século XX (MELIA, 1991).

Nao ocupavam os espacos nem interagiam com ele e com tudo que ha nele sem
antes pedir licenga aos espiritos, donos da terra, das dguas, dos animais, das plantas, etc.
Esse didlogo animista com o sobrenatural tinha niveis que exigiam determinado tipo de
conhecimento, de dominio da linguagem ‘“sagrada”, e havia certos conhecimentos
“sagrados” que apenas alguns detinham: os lideres religiosos.

Embora as condi¢des ambientais no inicio do século passado eram propicias para
que os Kaiow4 vivessem, segundo seu modo-de-ser especifico e que o contato com os nao-
indios ndo era tao intenso, ndo podemos imagina-los vivendo uma vida bucoélica em uma
comunidade de individuos ordeiros e manipulaveis, desempenhando seus papéis sociais de
maneira absolutamente pacifica na estrutura social, sofrendo as coer¢des do grupo social e
seguindo rigidamente as normas do modo-de-ser. Em meu entender, deve-se pensar em
atores sociais se relacionando dinamicamente, construindo e representando o modo-de-ser
em relagdo dialética com o meio e com as estrutura social a partir das premissas basicas
dos ava (TURNER, 1974).

- adinamica

84



Os trabalhos de Almeida (2001, 1999), Pereira (1999), Silva (1982), Brand (1973,
1977) e Mura (2000, 2002) demonstram que a constru¢do do modo-de-ser Kaiowa era
resultado da praxis social e ndo apenas de determinagdes mitico-religiosas pré-estabelecidas
em normas € regras comportamentais. Isso ndo quer dizer negacdo da tradicdo de
conhecimento, de valores e normas depositados no imaginario coletivo, mas que colocam

essa tradicdo em oposi¢do dialética ao fazer social.
ela ndo existe sob a forma de um repertorio dado, estavel e facilmente
reconhecivel, de sentimentos e idéias, regras e ornamentos do corpo. Mas, onde
quer que as situagdes concretas exijam, ela, a identidade étnica, é construida
(BRANDAO, 1986, p. 155).

Acredito que essa perspectiva analitica seja a mais adequada para se compreender as
transformagdes historicas dos Kaiowa e a constru¢do de um te 'yi, familia extensa, unidade
social fundamental para a construgdo da vida Kaiowa que envolvia todos os componentes
do grupo, vivendo seus dramas sociais, ou seja, seus conflitos (Turner, 1974).

Desse modo, um te’yi ndo era uma instituicdo familiar estavel que, uma vez
formada, durava para sempre. Os te’yi, como toda a vida Kaiowd, era uma construcao e
estavam sujeitos a constantes alteragcdes decorrentes de relagdes politicas internas em nivel
familiar, das relagdes politicas com outras familias extensas ou ainda decorrentes do meio
ambiente. Era, pois, uma institui¢do dinamica em permanente constru¢do na qual eram
postas em jogo todas as dimensdes dos atores sociais.

A lideranga do grupo, expressa na figura do taméi, ndo era hereditaria, mas
construida no tempo. SO conseguia agregar pessoas e manté-las junto de si, aquele
individuo que ao longo de sua vida construia qualidades e habilidades que lhe conferissem
esse status. Um individuo que ndo se comportava de acordo com a tradi¢do, nao tivesse
conhecimentos religiosos elevados, nem fosse capaz de adaptar essa tradi¢@o as vicissitudes
da vida e fosse incapaz de intermediar conflitos, jamais seria o tamoi de te yi.

Essas consideragdes desmistificam algumas representagdes de familia extensa como
um sistema social harmonico, no qual havia apenas trabalho comunitario e solidariedade.

O fato de viverem sob o mesmo teto € no mesmo espago fisico leva a pensar em
produ¢ao comunal, na qual tudo era produzido e repartido igualitariamente. H4, contudo, na
literatura, referéncias a trabalhos realizados exclusivamente pela familia nuclear, ¢ a

trabalhos individuais. Silva (1982), por exemplo, argumenta que a base do meio de
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producdo era a familiar nuclear com suas Kokue, rogas, organizadas por cada pai e mae de
familia nuclear. E mesmo vivendo sob o mesmo teto, as familias nucleares tinham seus
proprios “fogos” dentro da casa comunal, a oga guasu, ao redor do qual preparavam suas
refeicdes e se reuniam. Os individuos tinham seus pertences individuais: utensilios
domésticos, ferramentas, vestimentas, etc. O “fogo”, segundo Meli4, era a representagdo da
familia nuclear, pois quando havia a separagdo de um casal, esse “fogo” era apagado e os
membros dessa familia nuclear deviam buscar outro fogo em redor do qual se agregar. Isso
permite pensar em uma interagdo social mais dindmica na qual a criatividade e habilidade
dos individuos eram postas em jogo na construgdo da vida social do grupo.

Compreendi as informagdes de Silva em visitas a campo, nas quais pude perceber a
dindmica das relagdes em acdo. Nessas experiéncias pude identificar muitas coisas ditas
pela literatura, porém muitas outras que jamais poderia perceber caso ndo tivesse
presenciado a construgdo da “avai-dade” em loco. Nao se trata de explicar o passado pelo
presente, mas de fazer algumas perguntas sobre o passado com referéncia no presente.

Os Kaiowa eram também cagadores e coletores, atividades que, segundo Mura
(2000), eram desenvolvidas coletivamente, e o produto dessas atividades era distribuido
igualitariamente pelo tamoi. As informagdes de Mura e Silva levam a pensar em duas
formas de produg¢do econdmica e de acesso a essa produgdo: uma através do trabalho
coletivo e outra através do trabalho individual.

Em meu entender, os produtos produzidos individualmente ou pela familia nuclear
eram colocados em circulagdo na interagdo social através de trocas e empréstimos, segundo
o principio da reciprocidade. Assim, acredito que a capacidade de produzir bens materiais
também era posta em jogo na construgdo da vida social e um requisito na constru¢do do
teko pora, comportamento adequado. Por outro lado, a produgdo coletiva e a distribuicao
dos bens também eram uma pratica valorizada pelo grupo. Assim, pode-se dizer que os
Kaiowa tinham duas tendéncias: uma individual e outra coletiva (Koestler in CAPRA,
1982, p. 40) e ambas postas em acao na busca de prestigio, maior valor para eles. Os bens
materiais, contudo, valiam muito pouco, comparados ao valor conferido aos conhecimentos

religiosos.

O sistema religioso ¢ a estrutura ideal para os Guarani. (...) E uma estrutura de
prestigio e ndo de poder. O ideal de qualquer guarani ¢ ser um ‘flande ru’(nosso
pai) ou seja, um rezador, um lider religioso, o que confere bastante prestigio
(CIMLI, 2000, p. 51).
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-0 prestigio

Assim, a maior riqueza para os Kaiowa era o acumulo de prestigio que alcangavam
através dos conhecimentos dos saberes tradicionais. Essa “economia” do prestigio tem
como base valores construidos historicamente. Possuir esses valores ¢ a maneira de ser
reconhecido pelo grupo e, a0 mesmo tempo, de dar coesdo a ele.

O imaginario Kaiowa permitia que os individuos tivessem mobilidade e usassem
sua criatividade na constru¢do de seu prestigio. Essa mobilidade d4 uma dinamica ainda
maior ao modo-de-ser Kaiowa, pois os individuos ndo estdo demasiadamente amarrados as
regras sociais; isto possibilitava que, no jogo das relagdes sociais, utilizassem um vasto
repertorio de estratégias.

Esses individuos ndo podem ser compreendidos como meros reprodutores da ordem
social, eram também produtores dessa ordem contra a qual colocavam seus desejos e
voligdes mais profundas, contrapondo-se, assim, as amarras da vida social, o que
provocava as transformacgdes nessa ordem (NOVAES, 1993).

Para se compreender qualquer grupo deve-se entender quais sdo, como organizam e
como constroem seus valores (TURNER, 1974). Os Kaiowa valorizavam o teko pora,
comportamento adequado que pressupunha a realizacdo de tarefas de ordem pratica,
obediéncia as normas e, sobretudo, conhecimentos tradicionais. Um bom Kaiowa era
aquele que obedecia as normas, que era reciproco nas trocas, que sabia rezar, que almejava
ser um grande rezador, que cumpria, enfim, seu papel social na produgdo de uma cultura,
pois fora dela o Kaiowa passava a ser apenas um animal. Esse comportamento conferia
prestigio, a “moeda” Kaiowa, e também reconquista de sua contra-parte divina. A
construgdo do teko pord, contudo, passava pela idiossincrasia, pela criatividade dos
individuos, fazendo valer sua tendéncia auto-afirmativa.

O maior prestigio era alcangado por individuos capazes de “enfileirar as palavras
sagradas” Clastres (1990); isto ¢, individuos criativos e hdbeis “oradores”, qualidades
fundamentais para um rezador, uma vez que nas rezas sdo utilizados tons de voz especificos
e articulagdes fonéticas peculiares a esse tipo de “discurso”. O rezador tinha de ser uma
pessoa extremamente criativa para recitar, criar e re-elaborar palavras “sagradas”, maior

valor no “mercado” do prestigio. “A palavra ¢ tudo e tudo ¢ a palavra para os Guarani”
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(Melid apud CHAMORRO, 1995, p. 23). “(...) habla y lengua es también alma, nombre,
vida, personalid” (CHAMORRO, 1995, p. 23).

O maior articulador dessa palavra e, conseqiientemente, o mais prestigiado por isso
era o rezador. Prestigio significava reconhecimento e conseqlientemente poder. A
constru¢do do poder na vida kaiowa nao estd relacionada a atitudes coercivas, mas ¢
baseada na persuasdo, nas palavras, pelo poder do convencimento através de discursos,
conselhos e de atitudes.

Toda literatura que pesquisei enfatiza a importancia da palavra para os Kaiowa, mas
nem sé de palavra vivem eles. A construgao do prestigio passa pela eficacia dessa palavra
em resolver problemas em determinados momentos. Essa palavra tinha poder, mas precisa
ser trabalhada, posta em agdo, e isso exigia uma combina¢ao de outros fazeres na dindmica
da constru¢ao da vida.

Um exemplo da combinagdo de fazeres que colocam as palavras em agdo eram as
festas. Melia (1991) tem uma contribui¢do importantissima que nos permite entender ainda
mais a dindmica das rela¢des sociais, da construcdo do modo-de-ser, do trabalho e da
ativacao da palavra.

- festa

O autor, descrevendo as festas, cerimonias religiosas, chama a atencao para um tipo
de trabalho empregado na realizacdo dessas cerimonias religiosas. “Las fiestas mds
importantes de las comunidades Kaiowa: la del maiz nuevo (avatikyry) y la de los nifios
(Kunumi pepy)” (Melia, apud CHAMORRO, 1995, p. 16). Para que essas festas se
realizassem, era necessario uma produ¢do em excedente, algo além do imprescindivel para
a subsisténcia. As festas demandavam um tipo de trabalho especifico em sua organizagdo e
preparagdo, o que propiciava interagdes sociais € um sistema de produgdo e cooperaciao ao
qual Melia denominou “economia da festa”. Todos se empenhavam e desempenhavam seus
papéis para algarem o objetivo comum.

A interpretacdo de Melid remete a um significado de trabalho comum muito mais
amplo, pois a execugdo desse trabalho ndo visava somente a produgdo de bens materiais,
mas permitia a realizagdo de um evento no qual todos os aspectos que permeavam a vida
social dos Kaiowa fossem postos em agdo. Os aspectos politicos, sociais, economicos e

religiosos se imbricavam na realizacao do evento mais importante da vida Kaiowa.
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O chefe de familia, que realiza a festa, tinha seu prestigio ampliado gracas a essa
capacidade de articulagdo e aos convites estendidos a outras familias extensas. Isso
significava articulacdo politica e a possibilidade de ampliar a familia extensa com
casamentos, outra “moeda” importante na teia de relagdes sociais baseada no principio da
reciprocidade.

As cerimdnias religiosas, do ponto de vista religioso, propiciavam a hierofania,
momento maximo nas relagdes entre os humanos e os deuses (ELIADE, 1973). Através dos
rituais sagrados re-atualizavam a ldgica que norteava a constru¢ao do sentido da realidade.

Do ponto de vista sociologico e psicologico, propiciavam uma integragdo entre os
atores sociais através da alegria, descontragao, bebedeiras, encontros, dancas, etc. Esse lado
ludico das festas representava um outro tipo de recompensas pelo trabalho.

As festas possibilitavam ainda a “liminaridade” (TURNER, 1974) dos ritos de
passagem quando os iniciados conheciam o “entre-lugar” da estrutura social,
experienciando com humildade as dificuldades que o momento impunha para que se
tornassem aptos a ocupar outros lugares e assumirem outros papéis na morfologia da
estrutura social.

Do ponto de vista cultural, era 0o momento mais importante na vida dos ava e tinha
papel importantissimo no processo de transmissao de conhecimento, passando a ser uma
economia de trocas simbodlicas (BOURDIEU, 1998), possibilitando por em operacao o
discurso religioso e a circulacdo de signos lingiiisticos, ndo lingiiisticos e de simbolos
culturais fundamentais para os Kaiowa.

As festas, enfim, traziam a sensacdo de seguranga, pois nelas eram cumpridos os
compromissos com os ancestrais e com os donos das coisas do mundo que haveriam de
intervir em favor dos ava na luta pela sobrevivéncia terreal. Os ventos e as chuvas seriam
certamente acalmados, as doengas afastadas e o teko pora fortalecido, o “rosto indio de
Deus” (Marzal apud CHAMORRO, 1998, p. 31) remodelado em metaforas, uma das
mascaras de Deus que os povos forjavam para filiarem os adeptos, aqueles que acreditam
em uma forma especifica de dar sentido ao mundo (CAMPBEL, 1990).

Os lideres religiosos eram os pilares dessas festas, pois eram os detentores dos
conhecimentos tradicionais sobre os quais eram erigidas as cerimonias e a partir dos quais

construiam o modo-de-ser no tempo. Eram os grandes articuladores das palavras sagradas,
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elos entre os homens e os ancestrais. Eram eles que realizavam os rituais de iniciagao,
transmitindo simbolos que marcavam e possibilitavam a mudan¢a de status social. Eram
eles, que nos rituais de batismo, assentavam a palavra alma no ser humano, elo entre o
individuo e sua contra-parte divina e que dela dependiam para ser Kaiowd. “Los tiempos
criticos de la vida son explicados como desapego de la palabra-nombre de la persona; esta
pierde el interés o la constumbre de andar com palabra” (CHAMORRO, 1995, p. 23).

A palavra-nome significava ser Kaiowd, sem ela, o individuo passava a ser nada. A
tradicdo era, pois, manter a palavra. Quem mais lutava para tanto era o grande rezador. Ao
nomear o recém-nascido, o rezador lhe dava a vida Kaiowd. O nome ndo era simplesmente
algo que diferenciava um individuo do outro, mas lhe iniciava em um modo-de-ser. “(...)
quando la palabra pierde definitivamente su lugar o asiento, la persona muere” (idem,
23). Morrer significava deixar que a palavra se perdesse, significava retornar a animalidade,
significava perder o contato com o divino. Um Kaiowd sem palavra ndo tinha significado
algum: estava morto ainda que respirasse. Era necessario, portanto, manter a palavra, mas
para manté-la era preciso trabalha-la, p6-la em acdo e isso continuava mesmo depois da
morte.

O poder das rezas possibilitava boas colheitas. Os rezadores tinham o poder de
dialogar com os jara, donos das coisas, reforcando, assim, as premissas basicas (Maturana,
1999), bases da construcao da “avaidade”, identidade como uma construgdo cultural, como
uma estratégia de afirmacdo de individuos que necessitam de outros com os quais se
identificarem. Assim a avaidade “(...) surge como recurso para a criagdo de um nos (...)”
(NOVAES, 1993, p. 25).

Os conhecimentos religiosos, postos em a¢do na festa, eram adquiridos durante a
vida de cada individuo, sendo que tanto a quantidade quanto a eficacia desses
conhecimentos conferiam mais ou menos prestigio. Havia cantos e rezas individuais que
variavam durante a vida do individuo. Essa variacdo do saber era adquirida através do
sistema Kaiowa de transmissdo de conhecimento que envolvia a particdo de todos tanto nas
praticas da vida cotidiana como nos rituais. Assim, homens e mulheres tinham seus

proprios cantos ¢ podiam se destacar no grupo devido a esse saber (VARA, 1984).
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No sistema social Kaiowa as pessoas eram estratificadas por idade e por género
como em muitas outras sociedades indigenas; porém, a possibilidade de adquirir prestigio
era facultada a todos. Isso fazia com que o sistema fosse muito mais dindmico.

Uma das maneiras de conseguir prestigio era através de cantos e rezas. Possuir
cantos, entretanto, requeria capacidade de memorizacdo e de articulacdo, e nem todos
possuiam as mesmas habilidades, ainda que todos possuissem cantos e rezas.

Nessa “economia do prestigio”, portanto, saber mais ou menos rezas era uma das
maneiras de determinar quem era quem no grupo, pois essas rezas € esses cantos
encerravam conhecimentos religiosos que nao significavam apenas uma maneira de se
relacionar com o divino, mas sim eram instrumentos de luta e de poder. Nessa perspectiva,
todos os Kaiowa eram rezadores com mais ou menor poder: “La personalidad del guarani
se constréi sobre el ideal de chaman y no sobre el del guerrero” (MELIA, 1991, p. 8).

- a lideranca

Os tamai, seguindo esse raciocinio, tinham, além da capacidade para construir um
familia extensa, de ter cantos e conhecimentos religiosos elevados, requisitos fundamentais
na construcao da lideranca. Esses conhecimentos eram fontes de prestigio, o que pode ter
levado que se os confundissem com os rezadores, sobretudo, no periodo em que a
etnografia ¢ escassa. As fungdes eram diferentes, mas isso ndo descarta a possibilidade de
que um tamoi pudesse ter sido também um grande rezador.

Os chefes de familia extensa e os rezadores formavam a lideranga, os polos de
atracdo (Maffesoli, 1996), sendo que a fun¢dao de rezador consistia na instancia maxima e
era a maior representagdo do conhecimento tradicional.

Ha que se considerar, ainda, que havia varios rezadores com especialidades
diferentes e graus de conhecimentos diferentes. A figura do rezador era concebida pelo
grupo através da mesma logica do prestigio. Havia, dessa forma, rezadores com mais e
menos poderes e conseqiientemente mais € menos prestigio que conquistavam com a
eficacia de suas agoes.

Minha pesquisa levou-me a crer que havia uma hierarquia do saber e um sistema de
transmissdo do conhecimento religioso. Encontrei nessa literatura denominagdes para
especificar graus de conhecimentos com denominagdes proprias para designar o nivel de

saber dos rezadores. Porém, em um mundo onde todos eram rezadores em maior ou menor
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grau havia sempre um grande rezador, o pai guasu, o cacique maior, segundo o depoente de
Brand (1997).

Os chefes de familias extensas, como ja foi dito, também eram detentores do
conhecimento tradicional, mas a fun¢do de chefe de familia requer outras habilidades como
a de coordenador e de articulador politico, por exemplo. Como seus ancestrais do século
XVI, o chefe de familia extensa tinha que se preocupar com problemas mais praticos
enquanto que o rezador atuava mais na parte sobrenatural das coisas. Isso ndo quer dizer
que exerciam fun¢des opostas. Ambos ajudavam a organizar o mundo a partir da mesma
logica. “E o tamdi que coordena as agdes politicas, econdmicas e as relagdes dentro da
propria familia” (ALMEIDA, 2001, p. 127).

O rezador, apesar de seu saber, levava uma vida cotidiana semelhante a de seus
pares. Tinha esposa e filhos, roga individual e mantinha uma relag¢do de reciprocidade com
os outros membros do grupo, inclusive como o chefe da familia extensa a qual pertencia,
quando era o caso. Mas ndo se pode esquecer que ele era o maior simbolo da cultura
Kaiowa e, como todo simbolo mitico, era ambiguo e polissémico. Nao se pode tentar
compreendé-lo através de leituras simplistas, tentando reduzi-lo a categorias
monossémicas, livres da ambigiiidade, pois ¢ justamente na ambigiliidade e na polissemia
que se construia e por isso era capaz de explicar e justificar todas os eventos do mundo
(DERRIDA, 1997).

O imaginario Kaiowa ¢ permeado pela ambigiiidade. O bem e o mal existem, mas
ndo de maneira maniqueista; antes, sdo indissociaveis, necessarios para 0 movimento da
vida, sintese entre essas forgas “antagdnicas” em equilibrio.

Essa condi¢do de ser ambiguo permitia ao rezador tomar atitudes aparentemente
contraditorias, ou seja, ele podia atuar como curandeiro, defensor da vida e como feiticeiro,
causador da morte, o que fazia do rezador uma pessoa respeitada e temida ao mesmo
tempo. Desse modo, ainda que levasse uma vida cotidiana semelhante a de seus pares, esses
poderes eram postos em jogo na constru¢do da vida social.

Os poderes do rezador e as habilidades do famdi eram construidas nas relagdes de
reciprocidade com outros membros do grupo. O prestigio alcangcado e que lhes permitia
exercer tais fungdes era resultado de uma construcao diaria e vigiada, em outras palavras, a

autoridade dos lideres era referendada pelos membros do grupo com base na eficacia de
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suas agoes. Os Kaiowa sdo tradicionalmente conhecidos como tolerantes e pacientes nas
relagdes intra-étnicas. A autoridade dos lideres ndo era o resultado de atitudes impositivas e
coercivas, mas algo pacientemente construido através do didlogo, da capacidade de
persuasdo Brand (1997). Isso nos remete a um sistema social que permitia a circulagdo do
poder FOUCAULT (1992) “O poder do lider religioso termina quando a reunido acaba”
(DRAND, 1997, p. 127).

A resolucdo de problemas e a tomada de decisdes sdo, segundo a literatura, era
trabalho de todos. Os lideres eram os polos de agregacdo e coordenagdo das agdes e, no
caso do rezador, de legitimador das decisdes tomadas, mas ndo tinham a prerrogativa de
tomar decisdes sozinhos e impo-las.

O poder de decisdo sobre o tekoha ndo esta nas maos do lider politico e muito
menos nas de qualquer agente externo, mas pertence ao ambito do sistema

econdmico e politico interno, regulado pelas relagdes de parentesco e pelo te'yi na
area que lhe pertence (ALMEIDA, 2001, p. 123).

Tanto em nivel de te'yi quanto em nivel de tekoha as decisdes politicas sdo
estipuladas com base no consenso entre os individuos. As decisdes dos lideres
estdo condicionadas a consulta que devem fazer a populagdo, seja de modo
formal, nas reunides ou assembléia gerais dos aty guasu, seja informalmente, nas
conversas cotidianas com os tamdi dos diferentes te'yi que compdem determinado
tekoha, o que € mais freqiiente (ALMEIDA, 2001, p. 123).

Mas, como foi visto, o prestigio ndo era um bem possuido igualitariamente, ¢ a
mesma literatura traz informagdes que levam a pensar em um sistema social que embora
permitisse que o poder circulasse pelo corpo social havia escalas de prestigio e
conseqilientemente de poder.

Referéncia a essa escala de poder ¢ encontrada em Pereira (1999), por exemplo.
Muito embora esse autor tenha realizado sua pesquisa recentemente, suas reflexdes levam a
pensar em uma possivel hierarquia do poder na organizagdo social dos Kaiowa do inicio do
século XX. Esse autor se refere aos guacho, termo também utilizados por Melia, com o
significado de filho adotivo, que segundo Pereira, ndo recebiam o mesmo tratamento que os
filhos legitimos, acumulando inclusive uma carga de trabalho maior.

Filho adotivo leva a pensar em pais mortos, pais separados ou ainda filhos
rejeitados. Isso induz a pensar em uma vida conjugal mais complexa do que se imagina ja

no inicio do século.
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Outro indicio de uma possivel estratificacdo social ¢ encontrado nas reflexdes ja
mencionadas de Vara (1984). Segundo esse autor, embasado em Bartolomé, o
conhecimento de cantos individuais que variava na vida dos ava remetia uma hierarquia do
saber: “Todo hombre o mujer, a partir de su iniciacion ritual, posee a lo largo de su vida
uno varios o muchos ‘“guau ete” personales. Ello establece la medida fundamental de su
prestigio social, mas que ninguna otra cualidad” (VARA,1984).

Comungo, contudo, com a opinido de Mura que acredita que essa hierarquizagao
ndo era rigidamente imposta pela estrutura social. Era algo possivel de ser revertido pela
logica do prestigio. Nada no mundo Kaiowa estava pronto e acabado. Nem as posigdes
“inferiores” nem as “superiores” eram estdticas e irreversiveis, pelo contrario, todos
estavam sempre sendo postos a prova. Assim o guacho, o filho adotivo, podia reverter a
situacdo de inferioridade, dependendo de suas habilidades individuais e se tornar um tamaoi
ou um rezador.

Deste fato, pode-se pensar em pessoas com mais ou menos prestigio, ocupando
lugares diferentes na estrutura social de acordo com seu prestigio, alcancado através de
rituais de iniciacdo, mas também através de suas habilidades individuais, vivendo em
sistema social que permitia aos individuos langcarem mao de toda sorte de estratégias, num
jogo de cujos efeitos ninguém se esquivava, nem mesmo os lideres. Estes eram exemplos a
ser seguido, pois atingiram o maior grau de prestigio perante os outros, por possuirem
maior numeros de cantos, habilidade de articulagdo politica, experiéncia de vida,
conhecimento religioso e muitos filhos e agregados sob sua égide, o que consistia nos
maiores valores para os Kaiowa.

As interpretagdes e informagdes fornecidas pela literatura que percorri, interpretados
através da teoria de Barth, Turner, Novaes e Pacheco de Oliveira, levaram-me a pensar
em individuos interagindo dinamicamente, comungando da tradi¢do, contudo, imprimindo
sua idiossincrasia, tomando decisoes, se posicionando dialeticamente em relagdo a estrutura
social; exercendo enfim, suas criatividades para solucionar problemas e sobreviver fisica-
psiquica e socialmente naquele momento histérico.

A construcdo da vida social ndo ficava somente sob responsabilidade do tamdi, mas
era dindmica e envolvia a participa¢do de todos e algumas tarefas especificas podiam ser

desempenhadas por pessoas com habilidades para tal. Essas pessoas agiam como
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mburuvicha, porém nao se destacavam pela habilidade guerreira como seus ancestrais, pois
viviam um momento de relativa paz. A vida social, dessa maneira, era construida por
pessoas que podiam exercitar o direito de tomar decisdes, o que com a chegada dos nao-

indios levou a algumas atitudes exageradas segundo Nimeundaju:

Antigamente os Guarani ndo reconheciam outro lider que o pajé-principal. Mas,
quando passaram a se relacionar com autoridades brasileiras, estas — que jamais
haviam levado em consideracdo os costumes e necessidades “destes bugres” —
nomearam principais todos aqueles que prometiam usar essa autoridade da
melhor forma possivel em favor dos que os nomeavam. Qualquer delegadozinho
das localidades vizinhas julgava-se no direito de influir de maneira civizidada
sobre os “bugres”, nomeando ou destituindo chefes. As coisas pioravam, no
entanto, quando alguns do bando conseguiam fazer uma viagem até o presidente
do estado ou mesmo da federagdo. Os que a empreendiam eram geralmente os
maiores vagabundos, fofoqueiros e intrigantes da horda, enquanto os melhores
elementos permaneciam tranqiiilamente em casa. Aqueles pretendentes, contudo,
o Governo conferia uniforme e patente de capitio (NIMUENDAIJU, 1987, p. 75).

-a “fofoca”

Falhas no feko pord podiam levar um Kaiowd para a berlinda. Silva e Almeida
chamam a atengdo para o poder da fofoca, syse yuyra, um trago marcante da politica dos
Kaiowa que ndo se confunde com o significado do termo utilizado pelos ndo-indios:
comentarios banais sobre a vida alheia.

Muito embora os trabalhos dos autores acima mencionados tenham sido realizados
com os Kaiowa na década de 1970, acredito que o expediente da “fofoca” tenha sido
utilizado pelos seus avos nas décadas anteriores, pois, para um modo-de-ser com tanta
mobilidade de construcdo e que usava o didlogo para manter a organizacao e o conselho no
processo de endoculturagdo, necessitava também de um instrumento que se valesse da
palavra para “denunciar” atitudes que ameagassem a organizacao do grupo e denunciassem
o teko vai. Assim, pode se dizer que a fofoca no mundo Kaiowa era e continua sendo tao
importante na tessitura da organizac¢do social quanto o conselho e o didlogo.

A syse yuyra exercia o papel de equilibrador das distor¢des sociais. Era instrumento
na luta pela manutencao do prestigio ¢ na manutengdo do o teko pora, “[modo de ser dos

que zelam do modo antigo de ser]” (ALMEIDA, 2001, p. 133). Através da fofoca se

desprestigiava, comprometia-se o individuo em relagdo ao grupo, acusava-o de abuso de
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poder e de mal comportamento. Ninguém estava acima do poder da fofoca, nem mesmo os
lideres.

O teko pord, comportamento adequado, era construido: sob o olhar de todos,
passando pelo crivo da fofoca. Na dinamica da luta pelo prestigio, Silva (1982), chama a
atencdo para um fato interessante. A autora constatou em seu trabalho que embora todos
fossem alvos das fofocas, inclusive os rezadores, esse expediente ndo tinha o mesmo efeito
para eles, pois eram temidos pelos males que podiam provocar através de seus feiti¢os. Isso
ndo quer dizer, contudo, que estavam totalmente imunes aos efeitos da fofoca. Situacdo
compreensivel ao considerar-se toda a ambigiiidade que permeava o papel de rezador. Em
alguns casos, no entanto, o efeito da “fofoca” em determinadas circunstancias era tal que os
rezadores eram acusados ¢ até ameagados de morte.

O trabalho de Silva (1982) demonstra a complexidade do jogo das relagdes intra-
étnicas quando penetra nos meandros do mundo Kaiowa através da historia de um estupro
cometido por um senhor, conhecedor de saberes tradicionais, acusado de ter mantido
relagdes sexuais com uma de suas netas.

O fato de esse senhor ter supostamente violado um tabu, algo terrivelmente
condenavel para um Kaiow4d, ndo pode ser interpretado como descaracterizagdo cultural e
perda de identidade. O imaginario Kaiowd, embora represente esse ato como um tabu, faz
referéncia a isto como algo possivel de ocorrer, abordando o ser humano na sua totalidade,
inclusive suas maiores “fraquezas”. No imagindrio coletivo encontra-se referéncia ao
“karai jeupié; el sefior incestuoso” e ao termo ‘‘joajué unirse ilicitamente” (CADOGAN,
1962, p. 48).

O que ¢ relevante nas observagdes de Silva sdo as estratégias utilizadas no
desenrolar desse drama social: acusacdes, “fofocas”, aliangas entre lideres, desprezo,
artimanhas, dentncias junto ao capitdo, medos de feitigos, brigas, ofensas, conselhos,
festas, toda sorte, enfim, de estratégias tanto para negar como para acusar. Nesse trabalho, a
autora consegue demonstrar a complexa dindmica da construgao da vida Kaiowa produzida
na década de 1970, contudo, ndo “inventada” nessa década. Esses procederes tém historia e
ainda que tenham sido re-significados nos remetem a uma dinamica sendo igual,
semelhante no passado. Nos dias atuais o termo mais utilizado para designar fofoca,

~~y~

segundo Tonico Benites, ¢ 7i¢’é mbarei, contudo os efeitos sao 0s mesmos.
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Dessa maneira, pode-se dizer que a lideranga do lider religioso, como tudo para os
Kaiowd, era construida nas relagdes sociais e estava sujeita a interferéncias e
contestacoes. Era uma constru¢do ao longo da vida de individuos em relagdo de
cooperacao e competicao (BARTH, 1993) que variava de um grupo para outro. Isso
implicou em tomadas de decisdes diferentes em momentos diferentes, o que causou
estranheza para aqueles que esperavam um comportamento homogéneo de todos os lideres
religiosos, confundindo idiossincrasia, mobilidade e capacidade criativa com aculturagdo e
perda de identidade.

- manifestacgdes religiosas no seculo XX
Em relagdo aos movimentos migratorios encontrei referéncia sobre as migragdes

realizadas pelos Apapokuva, atuais Nandeva, que ocorreram no inicio do século passado e
foram descritas por Nimuendaju. “Levar-nos-ia longe demais contar a triste sorte de todos
os bandos que em sua ilusdo partiram do Mato Groso, em busca do Além feliz, perecendo
até o ultimo homem nas doencas e na miséria, sem que alguém sequer compreendesse seus
planos e intengdes” (NIMUENDAIJU, 1987, p. 14).

Embora os Nandeva sejam uma subtradicio Guarani e comunguem das mesmas
premissas basicas da tradicdo dos ava, como os Kaiowd, ha diferengas culturais entre as
duas sub-tradigdes, sobretudo nas manifestagdes de suas religiosidades.

Segundo Nimuendaju entre os Apapokuva havia lideres religiosos capazes de
exortar a religiosidade e desencadear movimentos. Como exemplo, o autor cita
Nimbiaroporiy, “um dos maiores feiticeiros e profetas e o sustentaculo principal da idéia de
migracao” e Guyracambi que liderou por duas vezes movimentos rumo ao mar, seguindo as
margens do rio Paranapanema (NIMENDAJU, 1987, p. 12, 14).

A leitura dos textos de Nimuendaju leva a crer que essas manifestagcdes podem ter
sido desencadeadas por pelo menos trés motivos: primeiro, por motivos essencialmente
religiosos: “Muitas vezes os indios tomam resolugdes inexplicaveis e absurdas para um
estranho, e de cuja execugdo ndo ha logica (...)” (NIMUENDAJU, 1987, p, 35); segundo,
por motivos socio-politico-religiosos desencadeados pela disputa entre lideres religiosos:
“Honorio Araguyra, neto de Papay”, acusado de feitigaria e teve que se mudar” e, terceiro,
esses movimentos teriam sido desencadeados por crises decorrentes do contato: “O capitdo
Ruyzinho, tentando escapar dos coletores de mate paraguaios, fugiu hd alguns anos do

Iguatemi para a margem esquerda do rio Parana (...)” (IDEM, p. 14).
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Entendo que, independente dos motivos que possam ter desencadeado essas
manifestagdes religiosas, foram atitudes para solucionar problemas, um recurso que os ava
tem utilizado em ultima instancia, depois que todas as possibilidades de negociacao
estiverem se esgotado.

Nao se pode, no entanto, querer compreender os Kaiowa pelas atitudes dos
Apapokuva, pois havia variagdes nas manifestacdes religiosas, muito embora fossem
praticadas a partir da mesma logica.

A literatura sobre os Kaiowa no periodo e 1900-1950 nao faz alusdo a rezadores
errantes, do tipo profeta, incitando os Kaiowa a abandonaram seus fazeres terrenos para
buscarem a Terra sem Mal nos momentos de extrema crise, faz referéncia apenas a
deslocamentos por questdes ambientais, em decorréncia do desgaste do solo, da escassez da
caca e da pesca.

Ha, no entanto, referéncia a outros tipos de manifestagdes religiosas: “Pai
Chiquito, de Panambi, quiso destruir el mundo, cuando realizo, con sus comparieros de
aldea, la danza furiosa en ocasion del loteamiento oficial de las tierras ocupadas por su
grupo”. (Schaden apud VARA, 1984, p. 119).

Isso ndo implica dizer que os lideres religiosos Kaiowa desse periodo tivessem
perdido as caracteristicas de seus ancestrais, ou seja, o fervor religioso e o espirito
combativo, ficando impotentes diante das novas circunstancias. Entendo que apenas
buscaram outras alternativas para resolver seus problemas.

O tamoi tinha grandes conhecimentos religiosos, mas como vimos, nao era
necessariamente um rezador. Os tekoha tinham de ter um rezador caso esse nao fosse o
proprio tamoi. Segundo Brand (1977), esse rezador era o tekoruavicha, guardido das boas
relagdes, de acordo com Melia (1976), que atuava no ambito do tekoha. Mas, como vimos,
havia articulagdes politicas e relagdo de parentesco entre um tekoha e outro, formando
assim um tekohaguasu, um espago que envolvia os tekoha articulados em alianca. Nesse
ambito de relagdo mais ampla havia um rezador que se destacava, o Pai guasu e passava a
atuar para além dos limites do tekoha onde vivia, Almeida (2001).

O territorio dos Kaiowa era amplo e pode se pensar em varios fekoha e varios
tekohagasu que podiam, inclusive, ser inimigos ou nao ter nenhuma relagdo um com outro.

Dessa maneira os Kaiowa construiam sua existéncia, segundo um modo especifico de
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pensar que comegava dentro da oga guasu e se realizava pelo tekoha, tekohaguasu e pelo
niane retd. Essa forma de pensar e organizar-se continuava sendo a mesma dos ava
antepassados. Mas O fiane reta, territorio, estava sendo cada vez mais ocupado por nao-

indios...

3.2 Os primeiros Karai.

Segundo a historiografia, os ndo-indios, karai, para os indigenas, palavra que
significava homem de respeito, mas nao se confunde com carai, lider religioso do século
XVI, comecaram a se instalar no 7iane retd antes mesmo da Guerra do Paraguai.
Fazendeiros vindos de Cuiaba e principalmente de Minas Gerais e Goids entraram nas
terras do entdo Mato Grosso e chegaram até o 7iane retd , formando grandes fazendas.

(...) Os criadores e aventureiros alargavam as possessdes territoriais do Brasil
(vales dos rios Miranda, Ivinhema, Iguatemi e Apa) ao ocuparem efetivamente as
terras. Alguns latifundios eram tdo extensos que poderiam abrigar paises ou
reinos. As terras eram demarcadas pelo deslocamento dos bois e rebanhos e pelo

alcance do olhar e da ambigdo. Para muitos a ambig¢do ndo tinha limites (MARIN,
2000/2001, p. 154).

Apdés a Guerra, o territorio Kaiowad continuou recebendo mais karai. Ex-
combatentes da Guerra do Paraguai que permaneceram na regido tanto brasileiros como
paraguaios e os primeiros fazendeiros gauchos, paranaenses, paulistas, goianos e mineiros
que haviam tomado conhecimento das novas e “inabitadas” terras.

Além desses primeiros fazendeiros, para essa regido, vieram o0s ervateiros
paraguaios, argentinos e outros trabalhadores contratados pela Cia. Matte Laranjeira, cuja
area de exploragdo da erva mate, planta muito encontrada na regido e de grande aceitacao
no mercado externo, abarcava quase todo o territorio indigena. "Onde havia abundancia de
ervais, a Cia. Matte Larangeiras instalou-se a partir de 1890" (CIM, 2000, p. 109).

Apesar da investida dos karai sobre o territorio dos Kaiowa ter ocorrido j& no século
XIX, o contato entre indigenas e ndo-indios foi um processo vagaroso e ocorreu de maneira
diferenciada. O nimero de ndo-indios nas primeiras décadas do século passado era bastante
reduzido. Em 1930, segundo Melo e Silva, havia 350 criadores, 800 chacareiros ¢ 80
ervateiros (MELO E SILVA, 1939).

- 0 contato
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Nao se pode pensar em uma historia homogénea para o contato entre os Kaiowa e
os nao-indios, uma vez que os tekoha e os tekohaguasu estavam espalhados por um
territorio muito amplo e o contato foi feito de maneira bastante diferenciada, pelo menos ¢
o que se pode deduzir dos dados historiograficos que apontam para inimeras variaveis.

Cada familia extensa construia sua propria historia e se relacionava com os karai de
maneira propria. Isso quer dizer que, mesmo que pensassem o mundo a partir das mesmas
premissas os Kaiowd tomaram decisdes diferentes e elaboraram estratégias diferentes em
relacdo aos ndo-indios.

Os ndo-indios, por sua vez, procedentes de lugares diferentes do Brasil com
especificidades culturais, foram ocupando lugares diferentes do territorio Kaiowa e também
nao se comportaram de maneira idéntica em relacao aos indigenas.

Dessa maneira, € licito pensar em contatos realizados por atores sociais diferentes,
dependendo da regido. A literatura sobre essa época leva a crer que o contato ocorreu
principalmente através do trabalho indigena nas colheitas sazonais da erva mate e em
trabalhos nas fazendas, pois tanto a Cia. Matte Laranjeira quanto os fazendeiros utilizaram
a mao-de-obra indigena. A relacdo que os Kaiowd estabeleceram com a Cia. Matte
Laranjeira ndo foi a mesma que estabeleceram com os fazendeiros. "Como a empresa ndo
buscou a propriedade da terra, mas apenas a sua exploragdo, nessas regioes a destrui¢do das
aldeias se deu apenas numa segunda fase, especialmente na década de 1950" (CIMI, 2000,
p. 109).

Na regido entre Bela Vista e Ponta Pord entraram os migrantes gatuchos a partir
do inicio deste século, e o processo de instalagdo de fazendas de gado iniciou-se
cedo. Mas esses se centraram nos campos naturais e, portanto, o atropelo das
aldeias localizadas nas matas também se deu mais tarde " ( Brand in CIMI, 2000,
p. 109).

Mesmo que os primeiros fazendeiros ndo tivessem “incomodado” os Kaiowa,
estabelecendo uma relacdo amistosa com eles, ha na mesma literatura referéncia a relagdes
violentas ja nos primeiros contato.

Os depoimentos de Isnard concedidos a Bom Meihy, por exemplo, levam a pensar
em contatos amistosos “(...) havia uns poucos fazendeiros por perto e a gente se dava bem...
eles davam alguma coisa que a gente precisava foi bom enquanto eles ficaram para 14 e nos

para ca... (...)” (Isnard, apud MEIHY, 1991, p. 41). Por outro lado, os relatos de
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Nimuendaju revelam relagdes tensas entre os Kaiowa e os ndo-indios e entre os Kaiowa e
os Ofaié, etnia que vivia, segundo Nimuendaju, nas proximidades da margem esquerda do
Rio Ivinhema, territorio habitado pelos Kaiowa. “Em tempos mais modernos, os Kaiua
(sic), adaptando armas de fogo e outras vantagens da civilizagdo, ganharam uma certa
superioridade sobre os Ofai¢” (NIMUENDAIJU, 1993, p. 102).

O autor se refere a conflitos entre os Kaiowa e os Ofaié as margens do rio Ivinhema
e a contatos ndo menos violentos entre os Kaiowa e fazendeiros vindos de Cuiaba na
mesma regido. Ha, em seu trabalho, o relato de uma chacina de alguns Kaiowa, realizada
por um tal Manoel Nogueira as margens do rio Combate (NIMUENDAU, 1993, p. 104).

Os karai, mesmo vindos de lugares diferentes e de culturas diferentes, comungavam
da mesma nog¢do de trabalho, de acimulo e de lucro; em outras palavras, pensavam as
relagdes sociais € com o meio ambiente a partir da ldgica capitalista. Empregados ou
patrdes pensavam o mundo a partir de premissas diferentes das dos indigenas e julgavam-se
superiores a eles. Esse etnocentrismo ¢ revelado pelos termos que os karai usam para se
referir os indigenas. O termos “bugre” e “bicho”, por exemplo, eram sindnimos de “indio”,

todo e qualquer indio.

Ficou ainda um resto de uns 20-30 Guaranis (sic) na Vacaria que os fazendeiros
la seguram na mais cruel escraviddo e num desprezo desumano, apesar, ou talvez
mesmo porque eles sdo trabalhadores bons. Constantemente sdo ameagados de
morte se eles tentam abandonar as fazendas, e que isto ndo é mera inven¢do deles
ou ameaga vaga provam o0s numerosos assassinatos de Guarani que
constantemente se ddo na Vacaria sem ter outro motivo como o 6dio ao “bicho”
ou qualquer conta fantastica (NIMUENDAJU, 1993, p. 133).

Esse etnocentrismo era o eco de teorias racialistas que contava com adeptos em todo
o pais. Estes defendiam abertamente o exterminio de indigenas em nome do progresso e da
supremacia racial. Havia, contudo, os positivistas, idealizadores do SPI, defensores da tese
da incorporacgdo dos indigenas na sociedade nacional que se opunham a ao exterminio dos
indigenas, mas o faziam também em nome do progresso e com a certeza de que eram

superiores.

“O Servigo ndo procura, nem espera transformar o Indio, os seus hébitos, os seus
costumes, a mentalidade, por uma serie de discursos ou de ligdes verbais, de
prescri¢des e conselhos; conta apenas melhora-lo, proporcionando-lhe os meios,
os exemplos e os incentivos diretos para isso: melhorar os seus meios de trabalho
pela introducdo de ferramentas; as suas roupas, pelo fornecimento de tecidos e
méquinas. E de todo esse trabalho resulta que o indio torna-se um melhor indio e
ndo um misero ente sem classificagdo social possivel, por ter perdido a
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civilizagdo a que pertencia sem ter conseguido entrar naquela para aonde o
queriam levar” (discurso de Nicolau Horta Barbosa apud RIBEIRO, 1979, p.
141).

A historiografia sobre regido sul do atual Mato Grosso do Sul tambpem a
caracteriza como uma regido conflituosa e violenta. As relagdes sociais, nessa regido,
tinham normalizagdo especifica, baseada na lei do mais forte, daqueles que detinham, de
certa forma, poder politico local e econdmico e na pena de morte para aqueles que se

recusassem a obedecer. Era a famosa a lei do Mato Grosso: o 44.

Mato Grosso do Sul é representado, atualmente, como corredor, na ambivaléncia
dessa palavra, proprio das regides fronteirigas.(...) (...) E cenario dos crimes de
pistolagem, do trafico de drogas, do contrabando de mercadorias ¢ gado e de
esconderijo ¢ ponto de fuga de criminosos ¢ traficantes (MARIN, 2000/2001,
p-152).

Essa peculiaridade na constru¢do do ethos sulmatogrossense ¢ resultado de um
processo de historicizagao marcado pela auséncia do Estado em uma regido multicultural e
fronteirica, o que fez dessas paragens, nas primeiras décadas do século passado, um outro
“pais” com leis proprias, coberto por matas e campos, limitando-se com o Paraguai e a
Bolivia, onde contraventores e assassinos, na acep¢do que o codigo penal aceito pela
sociedade nacional d4 ao termo, podiam circular impunemente.

Os relatos de Nimendaju falam das dificuldades dos orgdos governamentais em
intermediar conflitos e assistir os “guardides da fronteira”. Nessa época, o governo federal
tentava desenvolver uma politica para a fixagdo de pessoas em regides de fronteira com o
intuito de reforcar a demarcacao geografica. Devemos ainda acrescentar a essa dindmica os
conchavos politicos e o apadrinhamento dos poderes publicos em beneficios de alguns
fazendeiros.

Os karai trouxeram consigo, valores diferentes, virus que causaram a morte de
inimeros indigenas e suas premissas basicas, pomo da discordia, segundo Maturana. Mas,
nem as premissas basicas deferentes nem a violéncia impediram que houve trocas entre
nao-indios e indigenas que bens materiais e simbolicos trazidos pelos karais fossem
paulatinamente sendo incorporados pelo modo-de-ser Kaiowa. “Com a chegada dos
primeiros fazendeiros, os indios comecaram a aprender o gosto de outras coisas: sal caf€,
carne, sabdo... estas coisas nos aprendemos depressa, coisas boas, ndao ¢?” (Isnard, apud

MEIHY, 1991, p. 41).
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Esse fato levou alguns autores a interpretarem a incorporagdo de bens e simbolos
como aculturagdo, perda de identidade e exploracdo da mao-de-obra indigena, criando uma
representacdo dos Kaiowd que leva a pensar em atores sociais passivos € vitimas
impotentes diante das novas circunstancias. Guillen, por exemplo, entende que os
indigenas passaram a ser reféns das necessidades criadas pelo contato o que gerou uma
relacdo de dependéncia dos indigenas em relagdo aos nao-indios.

A aquisi¢cdo de bens materiais e de consumo como sal, banha, facas, aguardente,
machados etc, segundo a autora, passaram a fazer parte das necessidades basicas dos
Kaiowa e s6 poderiam ser adquiridos através dos nao-indios, o que levou os indigenas a se
sujeitarem a uma carga de trabalho extra para obterem tais bens. Segundo a mesma autora,
a moeda de troca mais forte que possuiam para negociar nesse mercado era a forca de
trabalho a qual foi explorada impiedosamente pelos ndo-indios (GUILLEN,1993).

Indubitavelmente, os bens materiais exerceram um certo apelo aos indigenas, mas
ndo acredito que a aquisi¢do desses bens tenha ocorrido somente através da sujeicdo ao
trabalho em condi¢des injustas, como se refere a autora, nem que os Kaiowa foram presas
facies da violéncia dos karai.

A literatura ndo faz alusdo a conflitos armados entre os Kawowa e os ndo-indios,
nos moldes que fizeram seus ancestrais contra a colonizacdo espanhola, porém ndo se
podem desconsiderar outras estratégias que os Kaiowda certamente elaboraram para
enfrentar essa situagdo como mudancas para lugares menos acessiveis, queixas a
autoridades, manifestagdes religiosas, revides e ameacas como atesta o relatério de
Estigarribia, inspetor interino da 5* I.R, 1927:

“(...) os indios com razdo aborrecidos por actos (sic) injustos dos actual (sic)
governo do estado, opunhdo-se (sic) a medi¢do do que restava que lhe fordo (sic)

reservadas por um governo anterior e, ao que constava, ameagavao (sic) praticar
utras violéncias (...)” (MONTEIRO, 2003, p. 33).

Nao se pode aceitar que os bens materiais tenham exercido tanta fascinagdo a
ponto dos Kaiowa romperem de modo radical com seus valores somente para obté-los nem
que todos os indigenas agiram da mesma maneira na obtengao desses bens. Outros fatores
devem ser considerados, como, por exemplo, trocas ocorridas espontaneamente.

A dinamica das trocas tem merecido atencdo especial da antropologia e a sociologia

na andlise do contato entre os povos. O escambo tem sido um dos primeiros argumentos no
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dialogo entre povos, principalmente na logica dos povos indigenas. Os Kaiowa como toda
sociedade aberta permitiram-se as trocas € a experiéncia das novidades. Ter o que trocar
significa uma tentativa de convivio e de aprendizagem.

Os Kaiow4a colocaram no “mercado” das trocas as mercadorias que dispunham: mel,
mandioca, milho, conhecimentos sobre a regido e a forca de trabalho. As novas relagdes
de trabalho aparecem como uma maneira a mais de obter alimento e garantir a
sobrevivéncia e ndao apenas como subserviéncia.

Nao cabe aqui julgar se utilizaram as estratégias erradamente ou ndo. O que nao se
pode deixar de entender ¢ que agiram como atores sociais € ndo apenas como reféns e
vitimas passivas da violéncia. Isso ndo descarta, contudo, a possibilidade de que indigenas
viciados em 4lcool, tabaco e deslumbrados com as novas possibilidades tenham realmente
ficado reféns de seus proprios desejos, nem que, em determinadas regides, ndo tenham
ocorrido chacinas, escraviddo e constantes ameacas, porém isso nao pode ser considerado

regra geral.

"Longe de serem inermes vitimas que povoam habitualmente os livros de historia,
os Guarani desenvolveram estratégias proprias que visavam ndo apenas a mera
sobrevivéncia, mas também, a permanente recriagdo de sua identidade e de seu
modo de ser, frente a condi¢des progressivamente adversa (CUNHA 1992, p.
475).

Nao quero dizer, com as reflexdes acima, que a vida Kaiowa continuou a mesma
apds o contato. A incorporagdo de bens materiais e de consumo e a obtencdo desses bens
através de um novo trabalho causaram conflitos intra-étnicos, pois os lideres, defensores
mais ardorosos da tradi¢do, condenavam essas atitudes, alegando que isso era uma ameaga
ao teko pord. A incorporacdao de bens e costumes levaria os indigenas ao teko vai, mal
comportamento, o que significava ameaga a coesao do grupo. O karai reko, comportamento
¢ modo-de-ser dos ndo-indios, passou a ser sindnimo de feko vai, o desequilibrio ameagador
que existe no imaginario coletivo dos Kaiowa.

Combater o modo-de-ser dos ndo-indios era fungdo dos defensores da tradigdo e
conseqiientemente dos lideres religiosos que justificavam certas mortes como decorréncia
do contato. Contudo, como ja dito, cabia aos lideres aconselhar e nao coibir de maneira
rigida. Nessa luta entre experimentar ¢ nao poder experimentar, os bens materiais ¢ de

consumo foram incorporados inclusive pela maioria dos defensores da tradigdo. Assim,
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vivenciaram seus dramas sociais, tomando decisdes e adaptando as novas circunstancias ao
modo-de-ser Kaiowa.

O trabalho extra nos ervais e nas fazendas, os novos elementos simbodlicos, bens
materiais ¢ de consumo, foram ganhando sentido no modo-de-ser Kaiowd, provocaram
rupturas e acomodagdes na estrutura social, contudo, ndo significavam sinais de aculturacao
e perda da identidade cultural como alguns autores como Schaden e Vara interpretaram.

Os kaiow4, dessa forma, agiram como sempre agiram seus ancestrais, acomodaram
essas mudangas, segundo seu modo-de-ser, e comegaram a produzir suas vidas incluindo
outros elementos materiais e culturais, adaptando as relagdes sociais de acordo com a nova
realidade, transformando-se no tempo, construindo sua historia.

Na dissertagao de Mura (2000), sobre habitacdes Kaiowd, 1é-se que, nesse periodo,
os Kaiowa foram abandonando a oga guasu, a casa grande, ¢ paulatinamente a substituindo
por, “ranchitos”, casas menores, habitadas por familias nucleares. Schaden interpretou essa
mudan¢a como mais um indicativo de aculturacdo. Mura, contudo, demonstra, criticando as
interpretagdes de Schaden, que, embora a substitui¢do da oga guasu pudesse ser decorrente
do contato com os nao-indios, das novas possibilidades de trabalho nos ervais, nas fazendas
de gado e das novas necessidades matérias, significava apenas, uma resposta que 0s
Kaiowa deram a nova realidade. O autor observa que, as familias nucleares, mesmo nao
morando mais sob 0 mesmo teto continuavam pertencendo a mesma familia extensa, sendo
coordenadas pelo mesmo famai, mantendo assim a organizagao social, com base na familia
extensa. (MURA, 2000).

Como atores sociais fizeram suas escolhas, deixaram de usar certos elementos
culturais da cultura tradicional e adquiriram novos costumes, mas jamais deixaram de ser
Kaiowa.O rezador e o tamoi defendiam o siande reko, o modo Kaiowa de ser, mas tiveram
que aceitar as mudancas historicas. Por essa Otica, 0s pai guasu e os tamoi tiveram aumento
na “carga de trabalho” também, uma vez que a nova realidade trouxe situagdes inusitadas.
Mais conselhos foram dados, mais problemas suscitados. Os Kaiowad desse periodo
comecaram a experimentaram transformagdes significativas, contudo continuaram a
produzir suas vidas, vinculados ao tamdi e segundo a socio-religiosidade representada pelo

rezador.
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3.3 0 SPI, AMISSAO e AS ESCOLAS.

A partir da segunda década do século XX, os Kaiwoa conheceram os karai do SPI
que se propunham a proteger as populacdes indigenas. Estes karai ndo viam os Kaiowa
como “bicho” nem comungavam da tese do exterminio dos povos indigenas, porém a visao
positivista que norteava as acdes dessa instituicao indigenista concebia os indigenas como
povos, vivendo na infincia da humanidade, em outras palavras, incivilizados que
precisavam, pela mao de um tutor, serem inserido no mundo dos seres “civilizados”,
conhecedores de tecnologias e de meios de produgdo “evoluidos”. O SPI se apresentou aos
Kaiowa como esse tutor que haveria de tird-los do estado de infancia para integra-los no
mundo da civilizacdo e salvd-los de um possivel massacre. Dessa maneira, propuseram

inimeras medidas sem considerar, entretanto, o ponto de vista do “tutelado”.

Uma das primeiras medidas do SPI (1910) foi criar a 5a. Inspetoria Regional,
com sede em Campo Grande (MT), para atender populac¢des indigenas do sul do
Mato Grosso e de Sao Paulo. Relatérios das primeiras décadas deste século
revelam que entre Ponta Pord e Guaira, uma extensio de mais de 600 km. (v.
Mapa No. 3), havia, "espalhados pelos ervais, sem residéncia fixa, uma
quantidade imensa de individuos Caiuas" (Estigarribia, 1927). Apesar do esforgo
do SPI em reservar e garantir terras para essa populagdo, a visdo positivista de
integra-los a sociedade nacional definiu procedimentos geradores dos
problemas fundiérios que vivem hoje no MS. O "aldeamento” de “indios
dispersos" nessas areas reservadas era entendido como procedimento apropriado
e o trabalho em fazendas ou ervais era louvado porque "concorriam para o
progresso comum". As terras reservadas -- as "aldeias" -- pelo Estado e que
posteriormente se tornariam os Postos Indigenas, eram entendidos como o lugar
onde pudessem tornar-se produtivos e para onde pudessem "voltar depois da
jornada diaria, como um trabalhador nacional" (Idem). Havia a expectativa de
que os indios assentados "evoluiriam" até a "assimila¢do" total a "civilizagdo". A
escolha e defini¢do da area reservada ou "aldeia", como concebida pelo SPI, nao
era "um lugar ocupado por indios", seu habitat ou lugar de assentamento
tradicional, mas sim uma area escolhida por funcionarios (v. Relatorio de
Inspetoria, 1924); podia ou ndo coincidir com a ocupagdo dos indios. A "aldeia",
assim, constitui-se numa unidade administrativa, sob controle de funcionarios de
governo. Os critérios para sua escolha (cf. idem) eram qualidade da terra,
salubridade da regido, vias de comunicagdo e o lugar era definido sem consulta
aos indios — como se constata em boa parte dos PlIs guarani existentes no MS.
Havia também, nesse inicio do século XX, preocupagdes geopoliticas que
vinculavam aos militares a guarda dos limites politicos internacionais; vigorava a
pretensdo de “aldear indios” nas proximidades de contingentes militares, iniciativa
que ja havia sido pensada por José Bonifacio de Andrada e Silva um século antes.

Considerava-se que a responsabilidade de atraciio e pacificagdo dos indios, bem
como a ampliagdo das fronteiras, conquistando terras sem destruir os ocupantes
indigenas, com o que se alcangaria a for¢a de trabalho necessaria a execugdo dos
ideais de desbravamento e preparacdo das terras ndo colonizadas para posterior
ocupacdo definitiva por brancos. Aos militares caberia o conhecimento e a
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apropriacdo de espagos territoriais desconhecidos e a transformagdo das populagdes
indigenas (cf. Lima, 1992) (ALMEIDA, 1999, p. 12)

Um artigo de prestagdo de contas da Missao Kaiowa, publicado em 19 de abril de
1958, informa sobre os trabalhos realizados por essa instituicdo religiosa desde sua
fundacdo, em 1928, até a data da publicacdo do artigo. O artigo ¢ uma prestacdo de contas
sobre as acdes da Missdo a seus colaboradores no territorio Kaiowa. Segundo o artigo, a
Missdo havia fundado escolas em varias localidades pelo territdrio indigena, atuado na
alfabetizacdo de adultos, havia construido olarias, moinhos de fuba e fornecido
instrumentos agricolas, havia doado medicamentos e cuidado dos enfermos.

Lé-se nas entrelinhas do artigo que essas agdes objetivam melhorar a vida dos
indigenas mas também evangeliza-los, mostrar-lhes o caminho da salvagdo: “vém esses
(sic) dedicados elementos estendendo o reino de Deus dentro da raga indigena” (ARTIGO
da MISSAO, 1958, p 2). E interessante notar que os missionarios se consideravam
representantes de Deus cujo reino ndo havia ainda sido estendido as pobres almas Kaiowa.
A maneira Kaiowa de se ligar ao divino era assim ignorada, ou pelos menos minimizada. O
“rosto Kaiowa de Deus” ndo tinha significado para os valorosos pastores, munidos da fé
cristd, que vieram para salvar as almas condenadas e curarem os corpos infectados de
doengas trazidas pelo ndo-indios.

Fontes da Missdo Evangélica Kaiowa — fundada em 1928 — informam sobre o
atendimento de grande numero de casos de tuberculose e doencas venéreas,
provavelmente adquiridas dos brancos que trabalhavam nos ervais. Loide de
Andrade, responsavel pela Missdo, entrevistada em 1977, afirma que foi grande o

nimero de ébitos provocados por estas doengas, assim como pela desnutri¢do
(SILVA, 1982, p. 17).

Apesar dos grandes servigos prestados ao Kaiowd, no entendimento de Silva, o
procedimento dos missionarios era etnocéntrico, pois tentaram impor uma visao de mundo
a uma tradi¢do milenar de conhecimento. A missdo se apresentava aos indigenas como um
“04sis no meio da mata” e representava a “redencdo dos indios” (ARTIGO DA MISSAO,
1958, p 1), a inica maneira valida de pensar a realidade e de conseguirem a salvagao.

As estratégias dos missionarios dos membros do SPI eram muito parecidas:
apelaram para a seducdo, seja através de bens materiais e remédios, seja com promessas vas
de integracdo e de possibilidade de uma vida melhor, seja ainda através de relatos sobre a

avalanche etnocida que ja havia arrasado outras comunidades em outros lugares do Pais. Os
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Kaiowd tiveram que acomodar mais elementos advindos desse contato. Contudo, pela
primeira vez, desde o fim das redugdes os lideres religiosos, a exemplo de seus ancestrais,
experimentaram ataques diretos: foram demonizados pelos pastores e a demarcacao das
reservas abre a possibilidade para um novo tipo de liderancga: o capitao.

-as reservas e 0s capitdes
A historia da demarcagao das reservas deve ser entendia como historias de

demarcagoes, pois decisdes diferentes foram tomadas por lideres diferentes e em lugares

diferentes.

“Entre 1910 e 1928 foram demarcadas as areas de Pirajuy, Ramada, Jakarey,
Takuapiry, Amambai, Caarapo, Dourados e Panambi, (Decretos No. 835 de
14.11.1928, No. 404 de 10.05.1915, No. 684 de 20.11.1924, No. 401 de
03.09.1917) para os Guarani do extremo sul do Mato Grosso” (ALMEIDA, 2001,

p. 13).
A principio, as reservas nao significaram muita transformacdo, pois os Kaiowa

podiam ainda ir e vir pela mata. A nogdo de lugar restrito, de propriedade privada e de
descontinuidade do territorio foi sendo percebida por eles com o tempo, na medida que as
cercas de arame farpado e os capatazes das fazendas foram os obrigando a construirem
novos caminhos que ja ndo eram mais tracados pelas relagdes politica e de parentesco, mas
pela presencga do ndo-indio e sua nog¢ao de propriedade privada.

A demarcacdo das reservas marca também o inicio da aproximagdo das familias
extensas que viviam distantes umas das outras, o que gerou a necessidade de um mediador
que representasse os indigenas junto as autoridades dos karai, pois essas autoridades
passaram a significar aquisi¢do de bens matérias e possibilidades de se fazer outras
aliancas. Alguns indigenas, aproveitando-se do desconhecimento dos karai, se
apresentavam como liderangas e eram nomeados capitdes sem critério algum por delegados
regionais e outros representantes do Governo (NIMUENDAJU, 1993).

O SPI, por seu turno, concebeu a figura do capitdo como um instrumento para
viabilizacdo de seu projeto integracionista. Um mediador entre o orgdo tutelar e os
indigenas. Nao vislumbravam outra possibilidade sendo a de integrar os indigenas como
membros da sociedade nacional, tornando-os “Uteis” na marcha para o progresso. Essa
convicgdo gerou politicas que ignoraram as nuangas da cultura e da organizacao social dos
Kaiowa. Assim, decisdes foram tomadas a partir de uma ldégica etnocentrista cujos
resultados acabaram muitas vezes contraproducentes inclusive aos interesses do proprio

orgao tutelar. A figura do capitdo, concebido segundo a logica do SPI, foi idealizada. Este
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orgdo nao atentou para o fato de que a lideranga Kaiowa ¢ construida nas interagdes sociais
e que a manutengdo da lideranga ¢ resultado de um jogo politico complexo que envolve
todos os valores da cultura.

Para os Kaiowd, a figura dos primeiros capitdes ndo foi recebida com estranheza
pela familia extensa, uma vez que, os famoi continuavam sendo seus lideres tradicionais na
defesa de seus interesses. Acredito, ainda, que os primeiros capitdes que ndo eram tamoi
foram concebidos pela familia extensa a qual pertencia como uma espécie de mburuvicha.
Antes do SPI, havia os mburuvicha, pessoas detentoras de certas habilidades que
auxiliavam os tamdi na conducao de trabalhos especificos para a manutengdo da familia
extensa. Esses auxiliares, porém, pela primeira vez, puderam se “candidatar” e esses cargos
sem a aprovagdo dos tamoi e dos outros membros do grupo, € muitos tomaram a iniciativa
por si so e passaram a mediar as relacdes com as autoridades dos karai. Internamente foram
reconhecidos apenas como tal € nada mais que isso.

O SPI e a Missdo significavam fontes de recursos e isso atraia os Kaiowa que
passaram a contar com esses recursos como algo mais do que conseguiam nas matas, nos
rios e nas rocas. Como veremos mais adiante, a figura do capitdo, como representante de
varias familias, passa a ser cada vez mais polémica. Sua figura vai sendo delineada pelos
Kaiowa como instrumento politico nas relagdes com os 6rgaos tutelares.

As reservas nao foram demarcadas da noite para o dia, e os Kaiowa também nao
correram para elas imediatamente a demarcagdo. Houve negociacdes entre o SPI e os
lideres indigenas e certamente alguns foram mais receptivos que outros em relacdo ao
projeto.

Os Kaiow4 tradicionalmente ndo entravam em um espaco sem “sacraliza-lo”, sem
culturaliza-lo. Para tanto, era necessario que um rezador tornasse o espaco lugar possivel de
ser habitado. Os jara, os donos das coisas, precisam ser consultados. Era preciso inserir o
novo espaco no modo-de-ser através do principio de reciprocidade. Acredito que os
rezadores, ao aceitarem as novas condi¢des, o fizeram como o inicio de um novo reko, um
novo ciclo da vida. Isso certamente ndo resolveu com reunides e decisdes tomadas por

poucas pessoas. Essas mudangas tiveram de ser assimiladas através de deliberagdes do

grupo.
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O SPI, a despeito do etnocentrismo, representava a parte da sociedade nacional,
preocupada com a prote¢ao dos indigenas e sabiam que a marcha para o progresso acabaria
atropelando os Kaiowa. Esses, por sua vez, nao partilhavam a mesma logica de pensar
nem das informacdes que dispunha o SPI e conseqiientemente nao imaginavam com clareza
0 que se passava no cendrio nacional. Entenderam o 6rgdo como uma maneira de
conseguirem recurso € até mesmo de protecdo, mas dentro do contexto histoérico em que
viviam, construido segundo a maneira Kaiowa de pensar. O 6rgdo tutelar e a Missao
passaram a ter valor na medida em que significavam remédios, enfermeiros, alimentos,
roupas, € na medida que possibilitavam outras experiéncias de vida.

Esses fatos colocaram os rezadores e os tamoi em situagdo inusitada, uma vez que
teriam que lidar com essas novas alternativas de resolver problemas do corpo e da alma.
Teriam, a partir desse momento, os enfermeiros ¢ os remédios como opgao para a cura de
certas doengas, o0s pastores como outra possibilidade dos indigenas se relacionarem com o
mundo sobrenatural e um conhecimento que requeria uma outra sabedoria tornava-se cada
vez mais importante e abria espago para a solidificacdo da figura do capitdo na mediacao
como o externo. Com tantos elementos novos na vida dos Kaiow4, cabe perguntar como os
lideres religiosos e os tamoi lidaram com eles?

A historia de vida de Ireno Isnarde, coletada por Meihy (1991), ¢ um grande
exemplo para ilustrar a complexidade do processo de historicizacdo Kaiowa. Ireno Isnard,
segundo seu depoimento, era um lider de familia extensa que construiu sua lideranga e sua
familia extensa nas primeiras décadas do século passado. Com a implantagdo da reserva
esse tamoi assumiu o papel de capitdo, um organizador da vida na reserva. Isnard, contudo,
era também um rezador, mas um rezador que passou a freqlientar a igreja da Missdo e
virou “crente”. Aprendeu a falar “portugués” como instrumento de luta e para se manter no
cargo de capitdo. Viu em alguns ndo-indios a possibilidade de fazer aliangas na defesa de
seus interesses. Ele cita Rondon como uma pessoa muito especial, uma pessoa digna de
muito respeito que dava bons conselhos com o qual aprendeu varias coisas. De seus
depoimentos pode-se depreender sua habilidade politica tanto para lidar com os membros
de sua familia extensa como para lidar com outros lideres de familia extensa e membros de

outras familias extensas e com os representantes dos karai.
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Fui quem mediu as terras da Reserva, junto com o general candido
Rondon...gosto de contar isso, gosto muito...(...) (...) foi assim: um dia veio o
general, veio 14 de Corumba... veio junto com seu companheiro, Horta
Barbosa...Eles chegaram por aqui e me aconselharam muito... “ Ireno, vocé é
homem bom e honesto. Marca a terra dos indios porque governo mandou e isso
vai ser bom para vocés todos Kaiowa...essa terra ¢ do indio e so dele!... (Isnard
apud MEIHY, 1991, p. 43).

A historia de Isnard ndo pode ser analisada com base em teorias que utilizam
categorias dicotomicas, pois como entender uma pessoa que possa ser rezador e crente ao
mesmo tempo, que possa ser capitdo e lider tradicional e dar conta de lidar com tantos
elementos novos ao mesmo tempo. Essa constatagdo pode levar a conclusdes apressadas e
a corroboracao da tese de aculturagdo e perda de identidade.

Ao se penetrar na dinamica Kaiowa de produgdo de vida, no entanto, o caso Isnard
se mostrara um exemplo da mobilidade do imaginario Kaiowa e da inteligéncia e
sagacidade que caracteriza esse grupo étnico. O caso de Isnard demonstra como os Kaiowa
em agdo toda a sabedoria tradicional para assimilar conhecimentos e situagdes novas na
produgao de suas vidas.

A historia de constru¢ao do capitdo na reserva de Dourados, ndo € a historia de
outros capitaes, contudo, seguramente, pode-se afirmar que em todas elas, as familias
lancaram mao da mobilidade, da sagacidade, dos interesses politicos, da fofoca, etc.
Estratégias que devem ser consideradas para se entender a dindmica do processo de
historicizagdo dos Kaiowa. As propostas do SPI e da Missdo foram adaptadas segundo o
modo de pensar que pressupde a familia extensa, o tamoi e o rezador.

Os rezadores, nesse novo cenario ora admoestavam contra a seducao da cultura
envolvente, “pregando” a tradicdo, ora justificavam os acontecimentos baseados no
principio da cataclimoslogia, dizendo que ja sabiam que os Karai iam chegar e que o fim
dos Kaiowa nessa terra estava proximo. Porém jamais deixaram de lutar: continuaram a
brandir o mbaraca e entoar as palavras sagradas.

Hé alguns depoimentos coletados por Schaden que sdo bastante ilustrativos, pois,
percebe-se, neles, a defesa do comportamento tradicional em relacdo ao karai reko,
comportamento dos ndo-indios, através da exortagdo do passado. Percebe-se também a
alusdo sobre a animalidade que espreita o Kaiowa que ndo cuida de sua cultura. Esses

argumentos sdo recorrentes na fala dos mais velhos, defendo a tradi¢do em relagdo aos
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novos tempos. "Hoje os Kaiowa ¢ quase uma fera, porque nao conhece mais o sistema dos
antigos e nem aprendeu ainda o sistema dos civilizados" (depoimento de Vicente Kaiowa
de Amambay in SCHADEN, 1974, p. 68).

O rezador continuava representando a radicalidade em relacdo ao outro,
configurando-se no ponto de equilibrio para os Kaiowa que, muito embora se aventurassem
a experimentar e a permitirem-se trocas com os ndo-indios, tinham como ponto de
referéncia seus lideres naturais. Podiam se afastar do teko pord, mas nao perdiam de vista

sua referéncia na construcdo do sentido da vida e do mundo.

3.4 Os Kaiowa de 1950 a 1980

Até a primeira metade do século passado, muitas mudancas haviam ocorrido na vida
dos Kaiowda; porém com a implantacio da CAND (Colonia Nacional Agricola de
Dourados) (Decreto-lei n° 5.941, de 28 de outubro de 1943) (GRESSLER & SWENSSON,
1988, p. 81) e posteriormente, a implantacdo de outras colonias agricolas a partir dos
primeiros anos da segunda metade do século passado trouxeram para essa regido colonos
vindos de varias partes do Brasil, seduzidos pela politica de expansao capitalista de Vargas
que visava fixar os colonos nas terras de uma regido fronteiri¢a, valorizando a mao-de-obra
nacional e garantindo definitivamente a ocupagdo dos espagos “vazios”.

Naquele momento histérico, a Cia. Matte Laranjeira ja ndo possuia a mesma
concessao do imenso territério de ervais em decorréncia da mesma politica de expansao
capitalista que via os grandes latifundios como empecilhos no caminho da “Marcha par o
Oeste”, o que incluia na marcha a colonizacao da parte Meridional do atual Mato Grosso do
Sul. O governo Federal entendia que essa regido deveria ser recortada em lotes menores
para que pudesse ser explorada e povoada.

As terras devolutas, agora disponiveis num mercado parcialmente controlado pelo
Governo que facilitou a emissdo de titulos de posse e participou de falcatruas politicas
envolvendo a compra e a venda de terras, estavam em territorio indigena. Além de colonos
e fazendeiros atraidos para essa regido, vieram também os posseiros € atuaram na parte nao

controlada ou parcialmente controlada do mercado de terras.

No periodo que caracterizado pelo "esparramo" que vai aproximadamente da
década de 1950 a 1970, periodo também da implantacdo das fazendas, inimeras
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aldeias kaiowa/guarani foram destruidas e seus moradores dispersos (Brand, in
CIMLI, 2000, p.108).

Os Kaiowa viram o seu territorio cada vez mais povoado de karai. Com o passar
dos anos a abertura de fazendas e de coldnias agricolas foi mudando o cenario da regido. O
desmatamento crescia gradativamente, desmatamento alids, realizado com a ajuda da mao-
de-obra indigena, sob o comando dos ‘“capatd”, homens que haviam ja organizado a
contratacao da mao-de-obra indigena para a extracdo da erva mate, agora contratavam os
indigenas para o desmatamento.

A figura do intermedidrio na contragdo da mao-de-obra indigena tanto para a
extragdo da erva mate como posteriormente para o desmatamento, abriu espaco para que
alguns capitaes, posteriormente, fossem “cabecantes”, mediadores na contratacdo de mao-
de-obra indigena, um procedimento que ja vinha desde as primeiras décadas do século
passado e que dura até o presente.

O fato de terem ajudado na derrubada das matas, servindo de mao-de-obra aos
fazendeiros, mereceu consideracdes pejorativas dos proprios Kaiowd atuais, como a de
Rafael Benitez: “indio antigo era burro” (in CIMI, 2000, p. 111). Mengao a ingenuidade por
terem ajudado os fazendeiros que posteriormente iriam expulsa-los de suas proprias terras e
por terem derrubado as matas, fonte de abrigo e alimento.

O mesmo fato foi interpretado pelos ndo-indios como prova cabal da tese de
aculturagdo e descaracterizacdo. Apoiando-se na visdo romantica e generalista de “indios”
como seres imutaveis no tempo cujo comportamento e produgdo cultural dever ser
exatamente os mesmos em tempos deferentes.

A literatura sobre os Kaiowd, as vezes, passa a no¢ao que os Kaiowa tinham
desenvolvido uma consciéncia ecologica pelo fato de se relacionarem com o meio ambiente
de maneira “religiosa”. Nao se pode confundir consciéncia ecolégica com animismo. A
primeira no¢ao, grosso modo, tem a ver com preservagao do meio ambiente, e utilizagdo
dos recursos naturais de maneira sustentavel, uma racionaliza¢do das relagdes entre o ser
humano e o meio ambiente. A segunda, pensa 0 meio como ser vivo que tem alma e ¢
controlado por entes sobrenaturais.

Os Kaiowa pensavam e continuam pensando animisticamente, mas isso ndo implica

em preservagao do meio no sentido que a sociedade nacional d& ao termo preservar. Para
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eles as coisas existem no mundo para cumprir uma fun¢ao na constituicdo do todo que ¢
devidamente explicada e justificada segundo a logica de seu pensar. A utilizacdo desses
recursos naturais ndo era realizada aleatoriamente. Obedecia a um codigo de “ética” que
envolvia os entes sobrenaturais. Esse codigo, adaptando-se aos novos acontecimentos,
possibilitava outras maneiras de producdo de vida, e os Kaiowa as colocaram em jogo na
construgdo de sua realidade.

Equivocada ou nao foi uma atitude que foi tomada dentro de um contexto e naquele
momento era uma alternativa. Ademais os Kaiowa, tradicionalmente, vivem e resolvem os
problemas imediatos sem se preocuparem em acumular bens para o futuro. Além disso,
pode-se considerar que a mata, para os Kaiow4, era inesgotavel, haja vista a abundancia de
matas naquele momento.

A principio, pode-se achar estranho que moradores das matas, “homens criados da
madeira”, segundo o mito, queiram derruba-la. E necesséario lembrar que o termo Kaiowa,
com o significado de homens da mata, Ka’aguy, mata, ava, homem, ¢ uma representagao
de viajantes do século XIX para ser referirem aos Kaiowa de um determinado momento
historico. Representacdo posteriormente utilizada pelos proprios Kaiowa para recriarem o
mito que explica a existéncia dos ndo-indios e demarca as diferengas entre eles € o mundo
externo.

Os homens mudam no tempo e certamente a mata passou a ter outro significado na
producdo de vida naquele momento histérico, que s6 pode ser entendido dentro do
contexto socio-politico-economico daquele momento. Ademais, o desmatamento nao
ocorreu de subito e ndo se pode dizer que todos os Kaiowa participaram do desmatamento.
Os que o fizeram, tiveram pequena participacdo com machados e facdes. Isso ndo era tdo
estranho para quem praticava a agricultura de coivara, o que implicava na derrubada e
queimada de por¢des de mata para posteriormente realizar o plantio. Além disso, a ajuda
dos Kaiowda, no meu entender, foi insignificante perto da destrui¢do que posteriormente
ficou a cargo dos tratores e correntes nos anos setenta e oitenta.

Os lideres religiosos, segundo Tonico Benites, se opuseram ao desmatamento e
buscaram explicacdes miticas para o que estava acontecendo, dizendo que tudo estava
previsto e eram sinais do final de um ciclo: a terra estava cansada e velha. Teria que acabar

para que uma nova pudesse surgir. Outras vezes, limitavam-se a culpar o abandono da
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tradicdo para justificar acontecimentos, alertando que os donos da mata iriam se vingar.
Cumpriam assim seu papel, mas nada podiam fazer, pois, mesmo sendo pessoas
importantissimas na organiza¢do social dos Kaiowd ndo tinham, como ja foi dito nesse

trabalho, o poder de controlar seus pares.

- 0S capitaes e 0 poder

O desmatamento continuou sendo realizado cada vez mais intensamente e, na
medida em que as matas davam lugar aos bois e as plantagdes, mais problemas surgiam
para os Kaiowa. Enquanto puderam, algumas familias resistiram ao ataque e buscavam nos
fundos das fazendas o resto de matas que sobravam (BRAND, 1997).

As tentativas de transferéncia dos Kaiowd para as reservas ndo cessou, muito pelo
contrario, os proprietarios de terra, com seus titulos em mao, reivindicavam junto ao poder
publico o direito “legal” que tinham de ver suas terras livres da presenga dos Kaiowa. Esse
imperativo os levou a elaboracdo de vérias estratégias para conduzir os indigenas as
reservas.

A partir de 1967 a FUNALI substitui o SPI, porém o novo o6rgao tutelar ja4 nasceu
enredado na burocracia do Governo Militar comprometido com O capital. “O SPI
extingue-se melancolicamente em 1966 em meio a acusagdes de corrupcao e € substituido
em 1967 pela FUNAI. A politica indigenista continua atrelada ao Estado e a suas
prioridades” (Lima apud ALMEIDA, 2001, p. 1).

Uma série de atitudes combinadas foi postas em agdo: articulagdes entre os
proprietarios e o poder publico, promessas vas de recursos ¢ vida segura nas reserva e,
ndo se pode descartar, ameacgas e até mesmo assassinatos levaram os Kaiowa a se
aglomerarem nas reservas. Porém, muitos resistiram e passaram a viver na
“marginalidade”, ou seja fora da reservas, dentro de um territorio que ja ndo pertencia mais
aos ava.

A historiografia e a etnografia levam a entender que a partir da década de 1960 os
Kaiowa comecavam a enfrentar uma crescente crise que se acentuou gradativamente até o
final dos anos 1990. Ainda na década de 1960 havia familias vivendo em terras
tradicionais, tentando resistir ao aldeamento e vivendo sob ameagas ¢ pressoes de

fazendeiros. “Havia além das reservas os tekoha tradicionais (...)" A Cia. ndo esparramava.
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Levava o grupo inteiro e os fazendeiros esparramava tudo "ocuparam essas terras
esparramando os indios pelas fazendas, e para as aldeias (...) (Jodo Martins
Kaiowd/Gurarani in CIMI, 2000, p. 61).

Nas reservas, os problemas vividos decorrentes da aglomeragdao de familias
extensas, dividindo um espago cada vez mais exiguo, acirravam a luta pela sobrevivéncia e
as disputas entre elas. Mesmo dentro da reserva as familias extensas continuaram a se
organizar a partir de seus lideres tradicionais, contudo, agora, tinham um outro “lider”: o
capitao

Os lideres tradicionais, além de buscarem, nos conhecimentos tradicionais, as
respostas para os problemas, falavam portugués com dificuldade. " El lider religioso
muéstrase incapaz de intergrar un su reflexion las nuevas condiciones en que vive su
grupo, devido a su "conservadurismo” y a sus actitudes antiaculturativas". (Shaden apud
VARA, 1884). Isso ndo quer dizer que ficaram impotentes diante da situagdo, mas que
agiram a sua maneira. As novas circunstancias, contudo, abriram espago para a fungdo de
capitdo. . Este havia se tornado uma figura polémica e controversa, um mburivicha mais
poderoso que passou a representar varias familias junto ao 6rgao tutelar.

Os conflitos, os despejos, a exigiiidade do espago e o escasseamento de recursos
naturais geraram problemas que muitas vezes tinham que ser solucionados com a ajuda do
orgao tutelar e de outras autoridades dos karai; isso requeria habilidade e conhecimentos
que algumas pessoas no grupo haviam construido com o contato. Esses eram capitaes em
potencial que apareceram como uma tentativa dos Kaiowa em responderem as essas
questdes de seu tempo. Seus problemas passaram a ser tantos e novos ¢ demandavam
representantes com caracteristicas especificas: pessoa capazes de negociar com 0s nao-
indios, capazes de enfileirar palavras, mas que contivessem um significado politico e
reivindicatorio em portugués.

O perfil desse “novo” mburuvicha foi sendo construido com o tempo e suas
qualidades passaram a representar certo prestigio junto ao grupo. Isso abriu a
possibilidade para pessoas que ndo eram lideres tradicionais ganharem espaco.

Embora a historiografia e etnografia enfatizem que o capitdo foi uma figura imposta
pelo orgdo tutelar, hd outros fatores que concorreram para que os capitdes se mantivessem

no cargo. A decisdo do orgao tutelar, que obviamente preferiam pessoas que facilitassem
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seu projeto, tinha peso; porém nesse jogo de poder o interesse do famoi e das familias
extensas também se fizeram valer.
A figura do capitdo foi se construindo na intrincada rede de relagdes e interesses
como demonstra o depoimento de Albino Nunes, Kaiowd da reserva de Dourados.
A familia dos Fernandes ja fez dois capitdes nesta Reserva: meu tio... O Ireno
tinha ficado, na época, no cargo sob as ordens de Rondon... ficou, ficou, mas
fazia reivindicagdes para nds como deveria e foi deixando a aldeia cada vez mais
em dificuldades ... Meu avd Fernandes decidiu fazer alguma coisa, e entrou para
trabalhar com Ireno, assumindo o posto de vice-capitdo... E tudo melhorou muito
com ele, tanto que so6 saiu faleceu... Ainda assim, deixou o filho dele em seu
lugar, continuando o trabalho... e foi a mesma coisa, todos gostaram...Depois que
meu tio também faleceu, ficou sé6 o Ireno de novo... até que passou o mando para

o Carlito, que antes foi casado com a filha dele... Depois que eles se separaram o
Carlito ainda continuou capitdo (...) (Albino Nunes in MEIHY, 1991, p. 63).

O transito junto ao orgdo tutelar e o poder de tomar algumas decisdes como
representante dos Kaiowa levaram alguns capitdes a cometerem desmandos e abuso de
poder: tomada de decisdes apressadas, aliancas com o 6rgao tutelar, com igrejas, com nao-
indio etc.

A literatura traz inimeros exemplos de abuso de poder; entretanto, os kaiowa
reagiram a esses desmandos. Os capitdes atuavam com a ajuda de um conselho, grupo de
pessoas que o ajudavam em suas tarefas, agindo inclusive com poder de policia para
manter a ordem nas reservas que contava com varios problemas como o alcoolismo,
intrigas entre familias extensas, disputa pelo poder e violéncia.

Essas condigoes de sobrevivéncia colocavam os Kaiowa em uma situacdo nunca
vivida antes. Os capitdes, passaram a sofrer pressdes por parte dos membros do conselho,
objetivando tirar proveito de suas condi¢des. Os tamoi também exerciam pressao sobre os
capitdes, pois estes estavam ligados por relagdo de parentesco ou politicamente a uma
familia extensa através do principio de reciprocidade e, por fim, tinham que se sujeitar as
exigéncias do orgdo tutelar para se manterem em seus cargos. Desse modo, a figura do
capitdo foi sendo construida, segundo o modo Kaiowa de ser e sofrendo pressdes de todos
0s seguimentos que compunham a cena social.

Muito embora a historiografia e a etnografia comprovem que alguns capitaes foram
habeis o suficiente para se manterem no poder por longo tempo, tirando proveito dessa

condi¢do, beneficiando a si proprio e a seu grupo, outros capitdes tiveram que ceder as
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pressdes, principalmente, das familias extensas, que langaram mao de estratégias como
fofocas, intrigas e manifestagdes em grupo contra eles.
(...) logo que a familia sobe de alguém que esta preso , vai a comunidade inteira
para a cadeia, falar com os capities ver o que se pode fazer... Tem que ir todos
porque sendo ele prende quem vai reclamar também, né...entdo ¢ isto : entdo ¢
isto: vai toda a comunidade... Eles adotam aqui a bravura do exército (...) (Ireno
Isnard in MEIHY, 1991, p. 47).

A crise, na qual os Kaiowéd estavam mergulhados, era intensa e levou muitas
pessoas, inclusive estudiosos, a pensarem que a jornada dos Kaiowa estivesse muito
proxima do fim, concluindo que haviam perdido a identidade e que os tamoi e os
rezadores eram apenas personagens do passado, figuras lenddrias, impotentes diante de
uma crise que se agravava cada vez mais. Ao se penetrar, contudo, mais profundamente na

dinamica Kaiowd, pode se ver que reagiram a crise e o fizeram a partir de sua maneira

tradicional de pensar o mundo.

Como o Guarani e o Kaiova situam sua vida num espago essencialmente mitico-
religioso, absorveram estes elementos com uma passividade dificil de ser
entendida pelo ndo indio. Mas tratou de se defender como pode. Escondeu os
seus rituais, camuflou o prestigio visivel do fiande Ru e submeteu-se as formas de
organizagdo impostas de fora, para sobreviver (CIMI, 2000, p. 51).

As tomadas de decisdes continuaram sendo feitas em grupo e o famdi e o rezador
continuaram sendo os polos de aglutinagdo ainda que estrategicamente atuassem nos
bastidores da cena social.

Os Kaiowa langaram mao da paciéncia, caracteristica marcante deles, e de uma
pseudopassividade para reverter a situagdes. Aparentemente aceitavam imposicoes e toda
sorte de sugestdes para resolverem seus problemas, mas pacientemente iam dando
significados a elas, segundo seu modo de entender o mundo. Assim, ocorreu com o0s
capitdes: foram impostos, porém concebidos a partir do modo tradicional de pensar,
recriaram um mburovicha “moderno” que, embora tentasse se impor, estava ligado ao fio
Kaiowa que tece um mundo de maneira muito propria.

O capitdo, desse ponto de vista, ganhou significados diferentes ao longo da historia
de sua existéncia, alias historias, uma vez que em cada reserva a constru¢do da figura do
capitdo tem matizes proprios e cada reserva e cada area tradicional e até mesmo cada

familia extensa desaldeada construiu sua propria histéria com nuangas especificas.
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A reserva de Dourados foi cortada pela rodovia que liga Dourados - Itapora, recebeu
os Terena, vindos de outro territdrio com seus costumes, organizag¢do social e premissas
fundamentais completamente diferente da dos Kaiow4, sofreu a intervenc¢ao de ndo-indios
e a atuacdo de alguns capitdes que conseguiram colocar seus interesses pessoais a frente
dos interesses da coletividade.

Em Panambi e Panambizinho houve problemas com a implantagdo da CAND em

suas terras. Os kaiowa dessas comunidades resistiram as tentativas de transferi-los para a
reserva de Dourados e aos ataques dos colonos a suas terras.

Porto Lindo, Sassoro, Jaguapire, formaram-se a partir de despejos de idas e vindas
de indigenas sem terra. As comunidades de Jaguapire, Yvykuarusu, Rancho Jakare,
Guaimbe, Pirajuy foram compulsoriamente retirados de suas terras tradicionais, sendo que a
comunidade de Guaimbe ¢ Rancho Jacaré voltaram a pé de Bodoquena®, para onde haviam
sido levados. Pirakua, Paraguasu e Jaguapire foram os simbolos da resisténcia e se rebelaram
contra a retirada de suas terras (ALMEIDA, 1999, p. 16).

A historia dos Kaiowa estd longe de ser Unica, pois fatos diferentes com atores
diferentes, langando mao de estratégias diferentes para resolverem seus problemas
diferentes fizeram varias historias pelo territério Kaiowd. Contudo, em todas as reservas e
areas tradicionais as historias foram construidas a partir da socio-religiosidade dos ava que
tem como ponto de referéncia o tamoi e o rezador.

-A transmissdo de conhecimento
A transmissdo de conhecimento para os Kaiowa ¢é papel de todos. As criangas

aprendem vendo, ouvindo e executando tarefas no dia-a-dia; aprendem com a familia e os
mais velhos do grupo valores e os codigos fundamentais para a interacdo social; aprendem
através dos mitos narrados, cuja estrutura revela a ldgica que norteia a construcdo do
mundo e aprendem nos rituais a identificar e a utilizar simbolos da tradigdo. Esse
aprendizado jamais poderia ser passado pela escola e pelo professor que os karai
trouxeram para o mundo Kaiowd desde as primeiras décadas do século passado.
(BENITES, 2003).

Os karai introduziram a escola no mundo Kaiowé com o objetivo de propiciar-lhes
um conhecimento inusitado que os emanciparia, os tiraria da condicdo de seres

incivilizados. Os Kaiowa, segundo Benites, a principio, ignoraram as escolas ou

% Regido aproximadamente 450 km distante das terras tradicionais.
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simplesmente a aceitaram quando perceberam que com ela vinham bens matérias, pois o
conhecimento dos karai tinha pouco valor para eles. Mesmo porque, a sabedoria dos
Kaiowa era construida e transmitida através de uma outra l6gica, diferente da 16gica que os
professores dos karai propunham. “Para aprender estas cosas, deberas permanecer un
ano conmigo en la selva...Dejaras de leer, pues la sabiduria de los papeles te impidira
comprender la sabiduria que nosotros recibimos, que viene de arriba (...)" (in MELIA,

1976, p.107).

Com o passar do tempo, entretanto, a relagdo entre os Kaiowa e os karai foi
mudando. Foram percebendo que deviam aprender algo mais do que a tradi¢do oferecia.
Segundo Tonico Benites, os Kaiowa sentirem a necessidade de aprender a ler e escrever,
fazer o papel falar kuatia iemorie’e. Perceberam que o conhecimento trazido pelo papel
era instrumento de luta necessario no enfrentamento contra os karai, pois, estes passaram
definitivamente a fazer parte do mundo Kaiowa e precisavam ser significados segundo a
logica dos ava.

Os Kaiowa observavam os antrop6logos, os professores e outros nao-indios que
dominam a sabedoria do Kuatia, papel, e perceberam que seria importante para a
sobrevivéncia do grupo dominar esse tipo de sabedoria. A situagdo imposta pelo contato
nao lhes deu alternativa sendo aceitar a escola; porém o fizeram como uma estratégia de
enfrentamento. Entenderam que somente através dela poderiam aprender a desvendar os

mistérios do kuatia, Gteis nas transagdes com os ndo-indios e na reivindicacao de direitos.

A vida no territorio Kaiowa havia se transformado em um caldeirdo de mazelas.
Assim os indigenas comegaram a se precaver mais adequadamente contra as intengdes dos
karai e aprenderam que havia karai amigo do indigena, mas havia karai que tentava
engana-los, diminui-los e negar-lhes a existéncia. Sentiram que teriam de se preparar para
enfrentar os novos tempos e a sabedoria do kuatia podia ser uma nova arma, porém nada
mais que isso, pois a transmissdo do verdadeiro conhecimento continuava sendo feita no

seio das familias e segundo a maneira Kaiowa de pensar o mundo.

Os taméi e os rezadores, embora ndo concordassem com a escola, tiveram que
aceita-la porque resolvia um problema que estava além de suas capacidades: ensinar a ler e

a escrever. A escola foi aceita, mas segundo a maneira Kaiowa de se organizar o mundo. Os
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alunos deveriam se comportar segundo a tradicdo dentro da escola. As criangas, segundo
Tonico Benites, formavam grupos dentro da sala de aula de acordo com a familia extensa a
qual pertenciam. Isso revela que fazer o kuatia falar ndo significava apenas instrumento de
luta somente contra os karai, mas também instrumento nas disputas entre as proprias
familias extensas.

Aprender os conhecimentos dos karai passou a ser considerado importante, mas
para fins especificos, e para isso era necessario a escola. Os conhecimentos fundamentais
para a existéncia do grupo continuava sendo construido e transmitido na lida diaria. Falar
portugués, saber escrever e ler passou a ter um determinado valor na vida Kaiowa, porém
muito pequeno comparado aos conhecimentos tradicionais.

- antropofagia da fé

A relacdo dos Kaiowa com os representantes da fé cristd ndo foi menos complexa. A
crenca em um mundo invisivel, porém em estreita relagdo com o mundo terreno, sendo
inclusive continuidade deste, ¢ inconcebivel para a doutrina das igrejas pentecostais.

Os pastores, imbuidos de sua fé, tentavam dissuadi-los de sua crenga, condenando
praticas rituais e certos costumes considerados, por eles, diabdlicos. Os Kaiowa
conheceram a nova fé desde muito cedo, a partir da chegada da Missdo Evangélica. Nao a
repudiaram porque junto com a promessa de salvacdo das almas foram oferecidos outros
bens como remédio, alimentos, escolas etc. Além disso, ha de se considerar que a doutrina
das igrejas evangélicas idealizam um individuo sem vicios, pacifico, solidario e dedicado a
religido. Os Kaiowa buscavam se comportar no mundo a partir de preceitos socio-religiosos
que levam a construgdo do feko pora , comportamento adequado que incluia as qualidades
comportamentais exaltadas pelas igrejas.

As regras comportamentais impostas pelas igrejas ajudavam a manter a ordem e
evitar o feko vai, mau comportamento. A figura de Jesus Cristo como intercessor entre
homens e Deus e at¢é mesmo a idéia de paraiso como prémio para aqueles que se
comportavam adequadamente ndo era tdo estranha aos Kaiowa. A nova proposta de fé,
contudo, ndo transformou os Kaiowa, pelo contrario, foi adaptada por eles, segundo sua
maneira de pensar o mundo, para atender a suas necessidades nos momentos que lhes eram

convenientes, representando ainda uma outra maneira de manifestar o animismo.
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A relagao dos Kaiowa com uma nova expressao religiosa tem sido bastante variada.
Segundo as observagdes antropologicas de Fabio Mura, muitos Kaiowa foram crentes em
determinados momentos e deixaram de o ser, contudo poderdo voltar a ser quando lhes
convier. Essa mobilidade ¢ uma das caracteristicas desse grupo étnico que joga com todas
as possibilidades na arte da sobrevivéncia sem, contudo, abandonar suas premissas
fundamentais adaptadas as condigdes histdricas.

Ireno Isnard, em seu depoimento a Bom Meihy, diz que era crente e que isso era
bom para sua familia, ndo obstante, afirma ser conhecedor de rezas e que as utilizava em
beneficio dos seus. Dizia que “O indio tem as rezas dele... os cantos antigos... O Cristo que
deixou ser assim, porque o indio tem o seu jeito de rezar, ndo pode largar esse negocio”
(Isnard in MEIHY, 1991, p. 49).

Por mais que os rezadores fossem demonizados pelos pastores e seus seguidores,
por mais bens materiais que as igrejas pudessem oferecer, suas premissas basicas nao foram
extirpadas.

Os Kaiowa se constituem enquanto individuo e pessoa social a partir dessas
premissas basicas. Isso acontece a partir do momento que o ser humano chega ao mundo,
com o assento da palavra no corpo, e vai ganhando sentido cada vez mais, na medida em
que o individuo se constr6i nas praticas sociais. Constroi-se fisica, psicologica e
socialmente através da maneira Kaiowa de pensar e simbolizar. Sua existéncia ¢
“signifeita” a partir de simbolos construidos antes que ele viesse a0 mundo. E com esses
simbolos que dialoga e a partir deles realiza as sinteses e ajuda a construir a histéria de seu
grupo.

Essa construcao, edificada com risos, lagrimas, desejos e sonhos, nao ¢ feita dentro
das igrejas e sim na lida diaria quando passado e presente, tradicdo e inovacdo se
“enfrentam”, no movimento continuo de constru¢do de uma identidade. Ainda que se
distanciem ao experimentarem alternativas de producdo de vida, ainda que exista o pastor,
o professor, 0 médico e o capitdo, o rezador esta sempre 14, indicando o ponto de partida da
construgao dessa identidade.

A literatura relata tentativas dos nao-indios, sobretudo, de pastores evangélicos, de

desautorizar, através de discursos inflamados, a figura do rezador, relacionando-o ao mal e
negando sua existéncia. Eles t€ém sido acusados de feiticeiros, representantes do demdnio,
enganadores, supersticiosos, etc. Esse tipo de discurso tem circulado entre os Kaiowa desde

o inicio do contato e os proprios Kaiowa, no momento em que se tornam crentes, se
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apoderam desse discurso, proferindo-os com entusiasmo. Isso leva a crer que assumiram

outro posicionamento religioso ¢ abandonaram seus ancestrais.

constituiram e implantaram a figura do capitdo. Este constitui sua policia. Ainda
hoje ¢ com os capitdes que o orgdo indigenista se relaciona, e sdo quem
efetivamente t€ém poder de mando nas aldeias. Tentaram apagar da mente e da
cultura as tradigdes dos Guarani e Kaiova, suas formas proprias de organizacio,
seu respeito pelo chefe religioso (MONTERIO, 2003, p. 41).

Quem ouve os indigenas crentes sem entender a dindmica da vida Kaiowa, dird que
os rezadores estdo acabados e que perderam o respeito com o tempo. Porém, os mesmos
que proferiram tal discurso ou fizeram a intriga poderdo buscar ajuda e os conselhos dos
rezadores. Ademais, esses mesmos discursos podem ser usados nas disputas internas entre
os proprios rezadores ou nas intrigas e fofocas, pois fazem parte das articulagcdes e das
relacdes sociais e ndo poupam absolutamente ninguém. “O rezador ndo faz mais o servigo
direito. Tem de levar pinga para que ele possa rezar” (in BRAND, 1997, p. 246).

Hé de se considerar ainda que o imaginario Kaiowa se forma também de imagens
do mal. Imagens que nessa ldgica da construg¢do de sentido sdo utilizadas para explicar as
mazelas da vida e at¢é mesmo a morte. Alguém ou algo deve necessariamente ter
desencadeado o mal na légica kaiowd. O mal ¢é resultado do feko vai, do abandono da
tradi¢do no discurso dos rezadores, mas é também resultado da acdo dos rezadores-
feiticeiros no discurso do grupo: "S6 que matava, mas era indio mesmo (...) morreu todos,
ndo tinha mais gente para ficar" (...) "feitico que provocava" "depois que comegaram a
morrer comegou a esparrama” (BRAND in CIMI, 2000, p.114). Assim, a fé crista tem sido

digerida pela logica Kaiowa na construcao da etnia.

- rituais em extinc¢éo

A literatura sobre esse periodo relata o “abandono” de certos rituais € manifestagdes
culturais como o batismo do milho e os rituais de iniciagdo. Isso também leva a crer que os
Kaiowa se descaracterizaram e perderam a identidade. Porém, antes de chegar a essa
conclusdo, € necessario entender que “abandono” pode significar transformacdes historicas,

adaptacdes do modo-de-ser ao momento historico, e ndo aculturacao e perda de identidade.
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Os rituais e festas cumprem, com seus simbolos, uma func¢do na constru¢do do
modo-de-ser, mas nao sdao determinantes dessa construcdo, sdo expressdes culturais
elaboradas na luta pela sobrevivéncia e nas relagdes sociais em um determinado momento.
Sao elaboracdes signicas a partir de uma maneira de pensar o mundo. Desse modo, rituais
e simbolos ndo sdao determinantes na construcao da identidade, podem ser re-significados,
inventados e até mesmo camuflados de acordo com os interesses e necessidades dos atores
sociais.

Os rituais sdo “discursos” construidos com elementos verbais e ndo verbais,
proferidos por uma voz de autoridade, no caso dos Kaiowa, o rezador, mas a eficacia desse
discurso e seu sentido dependem daqueles que o ouvem. O luta para dar sentido a um
mundo em transformacdo requer uma constru¢cdo dindmica de elementos simbdlicos que
representem essas transformagdes. (BOURDIEU, 1998).

Realizar festas e rituais exatamente como se fazia no passado passou a nao ter a
mesma eficicia em decorréncia da situacdo em que se encontravam. Trataram de adaptar
seu modo-de-ser e dar sentido ao mundo com simbolos significativos para aquele momento
em que viviam. Além disso, mais importante que realizar rituais e festas, exatamente como
se fazia no passado, ¢ a funcdo que esses rituais cumprem na organizagao social do grupo.
Ainda que tenham camuflado seus rituais, o que € relevante perceber ¢ que nao deixaram de
agir e buscaram alternativas frente aos problemas, adaptando seus rituais e simbolos e
elaborando outros para representar a realidade em transformacao.

A passagem de um status social, por exemplo, sdo determinados por outros fatores
e ndo so pela cerimonia. Segundo Tonico Benites, a mudanga de voz nos meninos ¢ um
sinal que indica a mudanga de status. A auséncia de rituais pode, assim, ser interpretada
como busca de formas alternativas de expressar a construcao da cultura.

-O resgate

Desde a constatacdo de certas alteracdes nas manifestagdes culturais e ritualisticas,
ha uma campanha em favor do resgate da cultura, realizada por ndo-indios e por indigenas.
A tentativa de resgate da cultura €, até certo ponto, baseada no discurso dos proprios
rezadores, no qual afirmam que os Kaiowa estdo abandonando a tradi¢do. Usam inclusive
certos costumes para marcar uma diferenga entre os proprios indigenas. As expressodes

“indio puro”, teko pord, bom comportamento, feko vai, mau comportamento, karai reko,
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comportamento dos nao-indios, fekoyma, costumes antigos, aparecem nesses discursos,
marcando a defesa da tradi¢do e dos velhos costumes.

Como vimos, a fungdo dos rezadores ¢ defender a tradi¢do. O discurso do rezador
ao longo do século passado, tem se caracterizado como “saudosista”, no sentido de afirmar
a tradicdo e alertar contra as inovacdes. Uma andlise que vai além do discurso revela que
as inovagdes condenadas a principio sdo devidamente incorporadas pelos proprios
rezadores apos a sintese. O que foi condenado ontem, passa a ser parte da tradi¢do depois
de adaptada pelo modo-de-ser.

Os Kaiowd contemporaneos ndo sdo menos indigenas por ndo usarem mais o
tembeta, ou por usarem calgas jeans, ou por ndo passarem por rituais de passagem a moda
dos antepassados. Sdo indigenas Kaiowa por que constroem uma identidade diferente em
relag@o a outras, se transformam no tempo e utilizam outros elementos significativos para
expressarem-se. Retomar certos elementos significativos do passado so ocorre quando esses
elementos tém sentido na construgdo da realidade naquele determinado momento historico.
Cultura ¢ algo construido e ndo apenas reeditado. E a forma de expressio de pessoas
vivendo em sociedade que sdo construidas a partir dessa vida em sociedade e ndo o
contrario. A vida social vai se transformando e exigem outras formas de expressdo e
organizacdo. Dessa maneira, entendo que os sermdes, ameacas, demonizagdes, acusacoes,
bailes dos karai, passaram a fazer parte da cotidianidade juntamente com o espirito alegre e
festivo dos Kaiowa que tradicionalmente adoram uma danga, um jeroky.

E necessario ressaltar que as festas religiosas envolviam o aspecto lidico. A reza e a
brincadeira faziam parte da busca ao encantamento, da maneira Kaiowa de ser feliz. Assim,
paralelamente aos sermdes das igrejas, das festas e dos bailes dos karai, muitas
manifestacdes religiosas continuaram a acontecer como mais ou menos freqii€ncia, com

mais ou menos adaptacdes dependendo da regido.

-Marcal e os karai aliados

Os anos 1950 e 1960 marcam a histéria dos indigenas de todo o Brasil, pois,
principalmente, a partir da década de 1960 os indigenas de todo Pais passaram a contar com
aliados cada vez mais imbuidos na defesa da causa indigena. “(...) despertar da consciéncia

para a dignidade humana. Advogados entram na briga. O Conselho Indigenista Missionario,
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a comissao Pro-indio de Sdo Paulo, Centro de Trabalho Indigenista. Essas entidades lutam
pelos direitos juridicos dos indios” (CIMI, 1985, p. 10).

A luta em favor da causa indigena se espalha pelo Brasil e chega aos anos 1970 com
protestos e denuncias de segmentos representativos da sociedade civil brasileira, nao
permitindo que a questdo indigena fosse abafada, como era de interesse do Estado. Um
Estado governado por militares cujas atitudes severas e antidemocraticas reverberaram
inclusive no territorio Kaiowa. Havia, nesse periodo, uma politica indigenista, capitaneada
pela FUNAI que passou a substituir o SPI, porém continuava a sustentar a perspectiva
positivista e obedecia as regras impostas pelo Regime Militar.

Por outro lado, a midia e uma nova geragdao de antropologos procuravam dar
visibilidade ao descaso com que a politica indigenista oficial tratava os indigenas. A midia
nacional abriu espago para as reivindicagdes dos indigenas que o aproveitaram para dar
inicio a uma politica indigena. Os indigenas, a partir de 1978, comegaram a edificar a luta
pelo seu reconhecimento como povos diferenciados e capazes de construir sua propria
histéria. Nessa luta os indigenas do Mato Grosso do Sul tiveram como representante Margal
de Souza, o Tupa’i (ALMEIDA, 2001).

Naquele momento histérico era notoria em todo o pais a utilizagdo da categoria
“indio”, pelos indigenas, como marcador de diferenga em relagdo aos ndo-indios. Se no
passado todas as etnias e suas particularidades tinham sido reduzidas pejorativamente pelos
ndo-indos a essa categoria, naquele momento se apoderaram dela para se unirem, dando

um significado politico ao termo.

Precisamos nos unir brago a brago, ¢ levantar alto a voz dos nossos antepassados
que foram massacrados.La fora tem muita gente boa, a imprensa, a televisdo.
Margal representa uma nova maneira de impor resisténcia. Manter o modo de ser,
mas também buscar apoio de "de gente que gosta do indio" (Margal de Souza
Tupa'i - Guarani na 8* assembléia de chefes indigenas 16 a 18 de abril de 1977
Ruinas de S3o Miguel CIMI NACIONALSETOR DE OCUMENTACAO
JUNHO -1985, pg.3)

Os discursos de Marcal demonstravam que os indigenas comeg¢avam ja no fim dos
anos 1970 a buscar ajuda internacional, visibilidade na midia, passaram a contar com apdio
e conhecimento de advogados, antropo6logos, politicos, partidos de esquerda, ONGs, a ala
progressista da Igreja Catdlica, enfim, de todos os meios possiveis para defenderem sua

identidade. "Nao podemos ter medo. Garantir a identidade indigena. Porque nds estamos
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em nossa patria. Estamos em nossa terra. Nossos pais nasceram aqui, viveram aqui”
(Margal de Souza : idem)

Margal de Souza é mais um exemplo da mobilidade e a habilidade dos Nandeva e
dos Kaiowé em se apoderarem rapidamente de toda sorte de conhecimentos e os colocarem
em agdo em favor de sua causa. Marcal diz que estava revivendo a “a gldria de seu povo” e
o fazia mesmo tendo sido ajudante nos servigos da Missdo Kaiowa como crente. Margal foi
crente, agiu politicamente e viveu a tradi¢do de seu povo sem deixar de ser Kaiowa.

E Margal continuou revivendo a “gléria de seu povo”, fazendo discursos contra a
politica indigenista oficial e se opondo ao abuso do poder e das aliangas escusas entre
indigenas e ndo-indios. O fazia, usando elementos simbdlicos do seu tempo, como palavras
de significado politico em portugués que havia aprendido com ndo-indios e que usou para
falar até com o Papa.

Eu devo esse abrir de olhos ao professor Darcy Ribeiro. (...).depois que o Dr.
Darcy Ribeiro foi embora, eu revivi a gloria do meu povo para denunciar os
descasos da politica indigenista oficial que tinha alguns aliados indigenas. Houve
um capitdo 14 na minha aldeia, ele se uniu ao encarregado (chefe do posto) pra
perseguir os indios. (...) a FUNAI ndo tem gente com a capacidade moral e
capacidade material para sustentar uma casa. Margal de Souza, Porantim 04/84 in
CIMI, 1985)

-O PKN a aty guasu

Os Kaiowd em meados da década de 1970 comecaram a aprender outros
conhecimentos e a experimentar outras alternativas de produgao de vida, trazida desta vez
pelo projeto PKN. Esse projeto tinha como base os ideais de uma antropologia engajada,
procedimento adotado com a conveng¢do de Barbados, na qual antropdlogos de uma linha
politica de esquerda se organizaram nao sé para descrever as sociedades indigenas, mas
para ajudarem esses povos a se organizarem contra os descasos que sofriam (ALMEIDA,
2001).

O Projeto Kaiowa Nandeva (PKN) objetivava, entre outras coisas, a produgio de
um excedente que pudesse ser comercializado, gerando mais recurso para os indigenas e
foi elaborado a partir da idéia de que os povos indigenas deveriam desenvolver outras
atividades econdmicas, uma vez que haviam perdido grande parte de seu territorio no qual

praticavam a caca a pesca e a agricultura de coivara, atividades econdmicas tradicionais.
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O projeto previamente idealizado, segundo Thomas de Almeida, um dos
antrop6logos encarregado para desenvolver as propostas do PKN, foi aceito pelos Kaiowa,
contudo, adaptaram-no, segundo o seu modo-de-ser (ALMEIDA, 2001).

A organizacao dos trabalhos coletivos e a utilizagdo de ferramentas coletivamente,
prevista no projeto, por exemplo, foram realizadas, mas segundo as relagdes sociais entre o
dos membros das familias extensas. A execugdo dos trabalhos teve que ser adaptada a
nog¢ao de tempo e de trabalho dos Kaiowa. O excedente previsto pelo projeto foi traduzido
por eles como uma grande oportunidade de produzirem uma festa. Dessa maneira, nao
rejeitaram as propostas do PKN, nem os recursos trazidos, mas os utilizaram a sua maneira.

O trabalho de Thomas de Almeida, sobre esse periodo, se refere as aty guasu,
assembléias, que passaram a ser realizadas pelas familias extensas nao s6 dos Kaiowa, mas
também dos Nandeva que comecaram a discutir problemas comuns. Surgia, desse modo,
um forum de discussdes e uma instancia de decisdo que marcaria a historia dos Kaiowa no
Mato Grosso do Sul, pois nessas reunides foram desenvolvidas estratégias de luta na
reivindicagdo de direitos e na retomada das terras tradicionais.

As divergéncias entre as familias extensas e as diferencas entre os Kaiowa e os
Nandeva deixavam de existir, unindo-se na luta pela causa comum. Essas aty guasu,
contudo, ndo foram desenvolvidas a partir da atuacdo do PKN, mas desenvolvida a partir
da maneira tradicional, pois os Kaiowa sempre tomaram decisdes em reunides, afy, nas
quais participam todos os membros da familia extensa ou os membros do tekokaguasu.

As aty guasu e a voz de Margal de Souza, denunciando desmandos e reivindicando
direitos, marca o inicio de um novo posicionamento politico na luta pelo direito a diferenca.
Marcal de Souza, em suas entrevistas, revela como um novo discurso passou a ser
construido com novos elementos lingliisticos, aprendidos dos antropdlogos e indigenista.
Os kaiow4 se apropriaram de dados e informacdes fornecidas pelos simpatizantes da causa
indigena e comecaram a construir um discurso politico que passaria a ser o maior
instrumento de luta para eles.

3.5 Os Kaiowa ap6s 1980

Nesse periodo, muitos ja falavam portugués com fluéncia e ja haviam aprendido a

fazer o Kuatia falar, ou seja, ler. Todos os novos conhecimentos eram postos em acao nas
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aty guasu, se tornado instrumento de luta no enfrentamento para a resolugao dos problemas
comuns.

As aty guasu abriram espaco para liderancas capazes de organizarem esses novos
conhecimentos e articula-lo em bom portugués, porém o novo discurso precisava ser
“sacralizado”, ou seja, validado pelo lider religioso. Este, muitas vezes, permaneciam
calados em decorréncia de seus limites lingiiisticos, porém como um simbolo vivo e
fazendo suas interven¢des no campo do sobrenatural, davam sentido ao discurso e as
tomadas de decisdes segundo o modo Kaiowa de produzir sentido.

Entendo que as aty guasu tenham funcionado como um novo tipo de ritual, pois
nesses momentos, hd discussodes, elaboragdo de estratégias, mas também hé espaco para
dangas e rezas. O rezador deve estar sempre presente para que a luta tenha sentido na logica
dos ava.

Capitaes e outros indigenas que desenvolveram suas competéncias lingiiisticas em
portugués comegaram a dominar termos como: reivindica¢do, poder publico, ministério
publico, demarcagdo, luta, acdo politica, etc. Esses termos passaram a fazer parte do
discurso nas Aty guasu. Um discurso “hibrido” de trés linguas: guarani, espanhol e
portugués, o que revela a grande preocupacao dos Kaiowa: a recuperacao de suas terras
tradicionais O discurso, dessas liderangas na aty guasu “enfileiram” palavras que denotam a
grande preocupacao dos Kaiowa que viam o crescimento demografico e a diminui¢do do
espago tanto nas reservas quanto nas areas tradicionais se tornando problemas cronicos.

As aty guassu deram inicio a uma politica “externa” mais efetiva. O poder do voto,
a repercussdo que a situacdo dos indigenas tinha em alguns seguimentos da sociedade
envolvente, na midia nacional e internacional passaram a ser estrategicamente usadas.
Perceberam que o Karai disputavam espago no campo politico e que podiam tirar proveito
dessa disputa. Assim, buscaram apoio em politicos da direita, da esquerda, centro
esquerda, centro-direita, etc. fossem eles vereadores, deputados, prefeitos ou meramente
assessores deles. Lancaram-se em campanhas eleitorais amarrando promessas de
campanhas que pudessem ser cobradas depois.

Os kaiowa apds os anos 1980, sobretudo os que viviam nas reservas proximas as
cidades, eram a expressdo dos despejos, do etnocentrismo dos ndo-indios, da miséria, da

fome, da incerteza, da morte, da violéncia, da prostituigdo, da crise, enfim, que se
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acentuava, mas eram também as expressoes da luta, segundo a maneira Kaiowa de ser, na
busca de acomodar essa nova realidade e manter sua identidade étnica.

Passaram a ser conhecidos na midia internacional como o povo suicida e
explicavam os suicidios através de sua maneira de pensar o mundo. Afirmavam que os
suicidios eram decorrentes do abandono a tradi¢do, uma doenca da alma, corrompida pelo
teko karai, comportamento do ndo-indio. Os suicidios eram decorrentes de uma doenga
que ia “trancando” a palavra-alma. A vitima ia ficando cada vez mais solitaria e silenciosa
até dar cabo de si (BRAND, 1997, p. 193).

Ficar silencioso ndo utilizar a palavras ¢ bastante significativo para os Kaiowa. A
palavra para eles ¢ a representacdo de sua parte divina e do modo-de-ser que necessita estar
em a¢do.0s Unicos que podem restituir a parte divina ao ser humano sdo os rezadores. Os
Kaiowa atribuiam os suicidios a falta de rezadores competentes para aliviar o mal: "hoje ja
¢ dificil de te um cacique antigo mesmo que sabe das coisas, que conversa com Nanderu -
Guassu" (in BRAND, 1997, p. 194).

Os suicidios também foram explicados pelos Kaiowa como resultado de feitigaria.
Assim, colocavam o imaginario Kaiowa em ag¢do para dar significado ao que acontecia.
Ainda, que os Kaiowa crentes buscassem nos pastores das Igrejas Evangélicas ajuda para se
livrarem do mal do suicidio, o faziam a partir da sua crenga na qual o controle das coisas do
mundo depende de uma intervengdo em nivel sobrenatural. Os pastores, nesses casos,
atuavam como mediadores, entre os poderes sobrenaturais e o mundo terreal.

Em relacdo ao suicidio, Brand (1997) traz reflexdes importantes. Uma interpretacao
que considera varios fatores na compreensdao do problema. O suicidio, porém, foi apenas
uma das representagoes das transformagdes profundas que os Kaiowa estavam vivendo.

A populagao crescia e a maneira de produzir alimento ficava cada vez mais ineficaz.
Isso os levou cada vez mais a buscar trabalhos nas usinas de alcool e agucar da regido e em
fazendas, trabalhos que muitas vezes os tirava, por determinado tempo, do convivio com a
familia extensa. Os Kaiowa sdo apegados aos seus familiares, ddo muita importancia a fato
de estarem juntos. Ficar longe da vida cotidiana em familia custa muito a eles.

A constru¢ao do Kaiowa reko, nesse periodo, levaram-nos a adaptarem o modo-de-
ser e foram, em meu entender, as adaptagdes mais dificeis na historia deles, Haja vista as

adversidades e pressoes. Além das pressdes externas, continuavam sua politica da fofoca e
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das acusagoes. Os rezadores e os mais velhos denunciavam o abandono a tradicao, o karai
reko e o trabalho nas usinas. O grupo, por sua vez, acusava os rezadores e os tamoi de nao
saberem mais apresentar solucdes para os problemas. Alguns capitaes, por seu turno, se
aproveitavam de sua condicdo e se aliavam a FUNAI. Esse orgdo, por falta de propostas
arrojadas, lancava mao de medidas paliativas, agravando ainda mais os problemas.

Em meu entender todos esses problemas bem como as solugdes foram pensadas
segundo o modo de pensar Kaiowa. O trabalho nas empreitadas para as destilarias, por
exemplo, foram organizados pelos capitaes segundo a nogao de puxirdo, espécie de mutirdo
realizado por eles no qual eram postos em pratica os principio da reciprocidade. A
ludicidade implicita na nogao de trabalho era posta em pratica nesses trabalhos coletivos, ja
que permitia toda sorte de brincadeiras entre eles. Essas caracteristicas na relagdo com o
trabalho foram mantidas mesmo que as formas de se relacionar com o trabalho tém
mudado.

Os desmandos de certos capitdes, a ineficacia da FUNAI, os suicidios, despejos,
retomadas de terras tradicionais, novas relagdes com o trabalho, aceitagdao de pastores e da
doutrina das Igrejas Evangélicas, doencgas, etc. ndo levaram os Kaiowa a pensarem o
mundo através de uma outra logica nem os levaram a perder de vista a familia extensa, o
tamoi ¢ o rezador como referéncias na construgdo da identidade.

Por outro lado, ao analisar os depoimentos que fazem referéncia as liderangas
religiosas, pelo menos entre aqueles que ndo freqiientam as Igrejas Evangélicas,
pode-se supor que os caciques detém um papel importante no interior da
sociedade. Eles sdo sonsiderados como os principais conhecedores e responsaveis
pela difusdo da cultura tradicional, a sua experiéncia nas praticas de cura e no
conhecimento das plantas medicinais ¢ igualmente destacada. E, ainda, sdo tidos
como responsaveis por manterem o equilibrio da Terra, de forma a retardar ou
evitar a sua destruicdo sobrenatural. Dito de outra forma, os caciques sdo
identificados como os fornecedores dos recursos necessarios para a manutengao

do  equilibrio  sobrenatural, natural, social e  conseqiientemente
individual.(VIETTA in Multitemas n.12, 1998, p. 57).

Os anos 1980 foram marcados por despejos, mas também pelo inicio da retomada
da terras tradicionais, perdidas nas décadas anteriores. “Rancho Jacaré e Guaimbé que
tiveram suas aldeias destruidas em 1978 conseguiram a demarcacao legal de suas terras em

1984” (BRAND, 1977, p. 116).

131



A constitui¢ao de 1988 deu mais alento a luta pela retomada de suas terras, ja que
garantia o direito aos indigenas a posse de suas terras tradicionais. Nesse novo contexto, os
Kaiowa fortaleciam cada vez mais as aty guasu e nessas assembléias, entre outras coisas,
pensavam estratégias de luta.

- a reza engajada na luta pela terra

O discurso politico tem ganhado importancia e seus articuladores também tem
ganhado destaque. A luta pela terra e os discursos politicos, no entanto, precisam ser
validades se assumir dimensoes religiosas. Os rezadores passaram a dar significado a esta
luta através de rezas, pedindo a intercessao dos espiritos para o bom sucesso das agoes.
Numa das minhas experiéncias pude observar a “sacralizagdo” da luta. Enquanto os
capitaes e outras liderangas se revezavam ao microfone, um grupo de 7ihanderu, rezadores,
se posicionava atras dos oradores. Permaneceram calados por horas, acredito que incapazes
de compreenderem muitas das palavras ali pronunciadas. Fiquei ali prestando atencdo ao
discurso das liderancas e todos se dirigiram aos 7iihanderu com o maximo respeito. Apesar
de compreender muito pouco guarani, foi possivel identificar algumas palavras e uma das
mais pronunciadas foi 7ianderu kuera, os lideres religiosos.

Esses lideres religiosos ndo sao os donos do discurso politico nem sabem articular
essas novas palavras de luta, porém sao eles que as legitimam. Os capitdes e os lideres de
familia extensa sabem que seus discursos ndo terdo o mesmo significado sem que sejam
“sacralizados”. Isso demonstra que a logica dos ava atravessa séculos e crises, pois se 0s
Nanderu nio entrelagarem as agdes politicas a0 mundo dos espiritos, elas certamente nio
terdo a mesma eficacia.

Nessa mesma aty guasu pude conhecer, filmar e conversar com o famoso Atanas,
um lider religioso de bastante prestigio e de expressao nos ultimos anos. Pereira (1999) faz
um breve relato da ascensao de Atanas e de sua atuagao como rezador engajado na luta pela
recuperacao das terras tradicionais. O mesmo fato ¢ confirmado por Fabio Mura, que tem
varias entrevistas com o grande rezador. Segundo esses autores, Atanas se tornou figura
importantissima porque os Kaiowa passaram a relacionar as rezas dele a retomada de terras
tradicionais.

A vida de Atanas merece um trabalho a parte, pois sua atuagdo como lider religioso,

“engajando” o mito na luta pela terra ¢ uma demonstracdo de como os Kaiowa constroem
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sua historia, adaptando seus saberes milenares as circunstancias presentes e elaborando
outros saberes a partir de sua logica.

Mas Atanas ndo reza apenas para a recuperagdo das terras. Presencie esse rezador
atuando para re-estabelecer a saide de alguns “pacientes”, o que revela que a crenca no
poder do rezador continua viva, apesar dos remédios, dos médicos e dos pastores. Isso
ocorria, a0 mesmo tempo, que outras liderangas se reuniam e debatiam a realizagdo de uma
outra aty guasu para decidirem quais liderangas iriam a Brasilia reivindicar a demarcagao
de terras. Tive a oportunidade de presenciar esta outra aty guasu da qual Atanas também
participou e, embora nao tivesse tomado parte nas reunides que a antecederam, sua
presenca era esperada para dar sentido as palavras e agdes politicas com seu sua fala
“sagrada”.

Nessa aty guasu, realizada em Jataivary, terra retomada por uma familia extensa,
aproximadamente a 60 Km de Dourados, varias questdes foram postas em debate. Atanas
ndo participou em nenhum momento. Ao anoitecer, entretanto, os tons que emanavam de
sua boca davam alento a luta. Enquanto outras liderangas acertavam os detalhes da viajem
e a documentagdo necessaria, Atands se preparava para evocar 0s espiritos para que
intercedessem em favor de sua causa.

Em outro momento, na fazenda Takuara, proxima ao municipio de Caarapo, pude
presenciar cenas ainda mais interessantes. A fazenda havia sido ocupada pela familia de
Verao que havia sido assassinado na disputa pelas terras da fazenda. Era um momento de
incerteza, pois ndo sabiam se teriam a decisdo da justiga em seu favor. Ouvi a “fofoca”
sendo posta em acdo ¢ as articulagdes politicas sendo realizadas entre os membros da
familia verao.

Nesse dia pude ver os elementos e os atores sociais que tem composto a cena social
da vida Kaiowa nos ultimos anos: havia no local a policia federal, homens carregando
armas pesadas e vestindo preto ao redor de uma viatura. Havia indigenas pintados para a
guerra, armados de bordunas, paus e até arcos e flechas. As criangas brincavam
inocentemente ¢ os mais velhos se alojavam em casebres de lona improvisados. Havia
antropdlogos, historiadores, representantes do CIMI e de outras institui¢des publicas e até

mesmos assessores de politicos.
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Nesse dia conheci Melia, Rubem Thomas de Almeida, Fabio Mura e frei Carlo. Sob
sol abrasador, as pessoas se moviam ou paravam sob as lonas dos casebres. Por duas vezes,
presenciei a chegada de 6nibus e caminhdes, trazendo mais indigenas para o local. Todos os
grupos que chegaram, traziam seus mbaraca e takuapu. Mal desciam dos Onibus e
comegavam a cantar e a dancar.

Havia varios lideres religiosos e gente de varias partes do Mato Grosso do Sul:
Kaiow4 e Nandeva. Havia dentre eles algumas iiandesy, lideres religiosos mulheres. Alias,
a literatura se refere muito pouco a elas, mas o que pude observar ¢ que nesse momento
histdrico, apesar da tradigdo dos ava valorizar as caracteristicas masculinas, as mulheres
Kaiowa ampliaram seu espago que, em meu entender, de certa forma, sempre tiveram nas
tomadas de decisdoes. Hoje, porém, ha um movimento de mulheres se articulando e ¢
perceptivel a influéncia que vém exercendo em todas as esferas da sociedade Kaiowa.

Em relacdo aos conhecimentos sagrados, acredito que a eficacia desses poderes esta
além das diferencas de género. Uma 7iandesy e um rianderu tornam-se lideres religiosos
pelos poderes que possuem construidos socialmente.

Todos esses elementos formavam uma cena social cuja analise nos deve levar em
conta essa variedade de elementos e conhecimentos com os quais os Kaiowa tem lidado na
constru¢do uma identidade étnica que vai muito além de simples resgate de elementos
culturais do passado.

Nos ultimos anos, como ja mencionado, hd uma campanha em favor da
revitalizagdo do costume. Paralelamente a essa campanha cresce o interesse de alguns
indigenas pela educagdo. As cotas nas Universidades Publicas t€ém permitido o acesso de
alguns ao ensino de terceiro grau, porém outros reivindicam uma educagdo de terceiro grau
especifica para eles. Querem que professores em suas escolas sejam indigenas e estdo
preocupadas com a educagdo do nivel médio, pois hd muitos jovens que precisam de
educacdo nesse nivel. H4a vdarios professores indigenas capacitados para o ensino
fundamental, porém, poucos estdo aptos para desempenharem a funcdo de professor em
nivel médio. Essas reivindicagdes acabam gerando projetos educacionais e pesquisas,
desenvolvidos por estudiosos de varias institui¢cdes tentando atender a essas reivindicagdes
que muitas vezes, sao lideradas por individuos que parecem ser liderancas indigenas, porém

podem estar apenas tentando resolver problemas pessoais ou maneiras de obter prestigio. A
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lideranga ¢ resultado de uma construgao social e é necessario muito mais que fazer o Kuatia
falar para ser um lider Kaiowa. Além disso, a educacao formal ndo tem a importancia que
muitos estudiosos acreditam.

Os Kaiowa tém feito suas proprias escolhas. Abandonaram a oga guasu,
incorporaram elementos materiais e simbodlicos da cultura envolvente, aceitaram a ajuda de
antropologos, padres, historiadores, missionarios e simpatizantes da causa indigena,
ajudaram a cortar as matas, receberam as escolas, relacionaram-se com os 6rgaos publicos e
com politicos, aprenderam outros conceitos de trabalho, se calaram, experimentaram outras
manifestacdes religiosas, suicidaram-se, porém nao deixaram de pensar através da “mito-
16gica” Guarani que pressupde como premissa fundamental a figura do rezador. E a partir
dessa logica que pensam, que acertam, que erram, mas, fundamentalmente ¢ a partir dela

que se distinguem dos outros, de nos, nao-indios e se colocam em relagao de alteridade.
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CONCLUSAO

Por fim, cheguei a conclusao deste trabalho e quero reconhecer que escrever historia
indigena ¢ tarefa extremamente dificil. Nao se trata apenas de buscar avidamente fontes e
aplicar uma teoria para interpreta-las. Nao, pelos menos, para escrever a historia dos
Kaiow4, haja vista a mobilidade do sistema social, a complexidade do imaginario coletivo e
criatividade desses indigenas que criaram e criam um repertério muito variado de
estratégias e o fazem através de uma logica que permite a ambigiiidade e a polissemia dos
atores sociais enquanto parte da morfologia social e conseqiientemente simbolos
comunicativos vivos. A mesma ambigiiidade e polissemia que esta presente nos elementos
comunicativos culturais. Isso leva a tomada de decisdes e conseqiientemente a construcao
de uma historia dificil de ser perscrutada.

A construgdo desse grupo étnico se realiza de maneira bastante complexa e
dinamica. Os membros dessa etnia sao individuos criativos e capazes de pensar toda sorte
de estratégias para resolverem seus dramas sociais e o fazem por meio de uma maneira
especifica de pensar e simbolizar a realidade, construida pela engenhosidade que lhes ¢
peculiar.

O resultado disso ¢ um sistema social construido por um jogo de relagdes no qual
ha muito pouco espago para a coercao, pois o fio que tece a constru¢dao do grupo € a palavra
posta em acdo através da persuasdo. Porém essa palavra ¢ polissémica e ambigua e evoca,
juntamente com outros simbolos, imagens construidas sdcio-historicamente que contam de
longa data e que sdo postas dialeticamente em contraposi¢ado a realidade.

O historiador deve estar muito atento, pois pode deixar escapar detalhes
significativos que acabam, muitas vezes, comprometendo a analise. As fontes etnograficas
podem levar a interpretagdes equivocadas, pois discursos inflamados, proferidos pelos
indigenas, podem ser, em determinados momentos, apenas uma manifestacdo emocionada
ou ainda um discurso pronto, utilizado para responder toda e qualquer interpelagdo e como
instrumento de luta, empregado estrategicamente para conseguirem seus intentos.

Ha, como visto no decorrer do trabalho, um discurso proferido pelos mais velhos
no qual ficam patentes o “saudosismo” e o pessimismo. Entendé-lo, literalmente, ¢ chocar-

se e ser levado a profetizar o fim dos Kaiowa. E necessario entender que esses discursos

136



tém func¢do social, pois ¢ papel dos mais velhos ativar estrategicamente o pessimismo da
logica animista e dialética através da qual pensam; por isso dizem que a Terra estd
desgastada e velha e por esta razao o mundo vai acabar.

Esse tipo de discurso ¢ encontradi¢o em toda literatura que pesquisei. Eu, mesmo, o
ouvi varias vezes. Atravessa o tempo e ¢ desencadeado por causas diferentes, mas sua
funcdo tem sido a mesma na manutencdo da “avaidade”. Embora ndo possa ser
comprovado, pode-se conjeturar que os tamoi e os lideres religiosos o fizeram ja por
ocasido dos primeiros contatos e continuaram quando a oga guasu foi abandonada, quando
os indigenas comecaram a trabalhar nos ervais e nas fazendas, quando os bens de consumo
foram incorporados, quando os missionarios € o SPI chegaram, quando as escolas foram
implantadas, quando as matas foram derrubadas, quando os despejos foram feitos etc. Ser
“saudosista” ¢ dar énfase a tradigdo € colocar o passado em relacdo dialética com o
presente.

Em meu entender, ao proferirem esses discursos, estdo tentando agregar os mais
jovens em torno da tradicdo e a0 mesmo tempo sensibilizando os ndo-indios para as causas
indigenas que, atualmente, estd voltada para a conquista de terras.

Os mais velhos, contudo, a0 mesmo tempo em que repudiam as inovacdes € as
transformacdes vao acomodando-as e vivenciando-as. Assim juntamente com os mais
jovens elaboram uma sintese com elementos do passado e do presente, ddo sentido ao
momento histdrico que estao construindo.

Os mais jovens, sempre curiosos ¢ avidos de novidades, se permitem experimentar
dangas, roupas, aderegos, instrumentos, bebidas etc., o que aos olhos dos mais velhos é uma
ameaga, entretanto, os velhos de hoje foram jovens no passado e se permitiram
experimentar as novidades de seu tempo e devem ter recebido a mesma sorte de
reprimendas. Nem por isso o mundo acabou. Ha um crescimento demografico da
populacao Kaiow4 e a construcao da avaidade continua viva e forte.

Hé ainda um outro discurso no qual se enfatizam as perdas de conhecimentos
sagrados e a descaracterizacdo dos lideres religiosos. Nesses discursos reclamam que os
lideres religiosos ndo existem mais € 0s que existem nao possuem o mesmo poder dos
antigos. Citam inclusive nomes de grandes conhecedores dos saberes sagrados que

morreram sem passa-los para os mais jovens.
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Esses conhecimentos abarcam a realizagao de rituais de iniciagdo, de rezas sagradas,
de plantas medicinais etc. Essa parte do discurso tem impressionado, inclusive, estudiosos
dos Kaiowd e muitos deles tem langcado uma campanha para resgatar a cultura, ou seja,
resgatar os rituais, as dangas e as rezas. Porém, ¢ indispensavel compreender que as rezas e
rituais que tinham significado no passado, ndo tém necessariamente o mesmo significado
no presente.

Da mesma maneira que andam pelas ruas de Dourados com suas carrogas, coletando
nas casas, onde um dia havia as matas, novas rezas estdo sendo criadas. Rezas que incluem
“palavras de ordem”, rezas para acalmar o coracdo dos fazendeiros em vez de afastar o
jaguar, rezas para fortalecer a lista de reivindicacdes, rezas construidas pela histéria nas
relagdes sociais, nas demandas pelo prestigio e pela subsisténcia.

Essas adaptagoes t€ém sido feitas pelos Kaiowa com luta e criatividade e nao
parecem interessados em resgatar muita coisa que ndo tenha sentido a ndo ser como
estratégia de luta.

Esses dois anos de pesquisa levaram-me a acreditar que querem o que todos os
humanos querem, serem aceitos pelo seu grupo, ter saude psicologica e fisica e acesso a
bens materiais, seja qual for a origem ou precedéncia desses materiais, para tanto, lutam a
sua maneira, uma maneira que lhes possibilitam dar sentido ao mundo.

Os mais jovens passam pela tentacdo de se identificarem com outros grupos de
adolescentes ndo-indios ou de criarem grupos diferentes entre eles que exigem a utilizagao
de certos simbolos culturais ndo-tradicionais para o pertencimento a esse sub-grupo. Assim,
¢ possivel encontrar cenas como a que vi por ocasido de um discurso politico na cidade de
Dourados: varios grupos de indigenas assistiam ao mesmo comicio e eram “diferentes”
entre si. Um deles composto de rapazes e mocas mais jovens chamou-me a atencao pela
variedade de elementos culturais que ostentavam: cabelos a francesa, camisetas com dizeres
em inglés, brincos e reldgios. Sustentavam entusiasmadamente a bandeira do partido
politico, gritando palavras de ordem. Vé-los assim ¢ ser tentado a dizer: os Kaiowa se
perderam no tempo. Um dia isso pode até acontecer, mas por enquanto, apesar dos
aderecos, esses jovens continuam entrelagados pela historia de seu grupo étnico.

Nao ha duvida, que a partir do século passado, passaram a enfrentar em seu

territério o pior de todos os inimigos, aqueles que os ignoraram, aqueles que ndo aceitaram
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a diferenca, aqueles que negaram-lhes o direito a uma produgdo de vida diferente.
Mergulharam em profundas crises e viveram momentos dificeis em decorréncia disso, mas
nao deixaram de ser Kaiowa como muitos pensam, apenas tem construido “avaidades” com
os recursos que dispdoem.

Em relagdo aos ndo-indios, jamais se vergaram diante da nossa ldgica, jamais
negociaram suas premissas fundamentais, muito embora tivessem trocado bens materiais e
simbolicos conosco. Ha, no entanto, ndo-indios identificados por eles como amigos. Estes
sdo incorporados ao seu modo de pensar. Arrumam compadres e comadres com os quais
fundam relacdo de amizade, estabelecendo com eles uma relagdo de reciprocidade. Os
outros nao-indios sdo explicados como seres existentes fora do mundo Kaiowa. Isso talvez
explique a dificuldade de se implantar projetos sem que sejam antes adaptados pelo seu
modo-de-ser.

Thomas de Almeida fornece informagdes importantissimas sobre as dificuldades de
se implantar projetos juntos aos Kaiowd. Sdo tantas varidveis a serem consideradas, sdo
tantas mudancas rapidas, sdo tantas estratégias politicas que ¢ impossivel prever a execugao
de um projeto, pois este vai sendo re-significado ao longo do processo.

Na tentativa de implantar do PKN as aty guasu, assembléias de indigenas, foram
fortalecida, incluindo as duas subtradi¢gdes Guarani no Mato Grosso do Sul: Kaiowa e
Nandeva na tomada de decisdes, o que se tornou em um grande instrumento de luta na
reivindicagdo dos direitos dos indigenas e na luta pela terra.

Esse instrumento de luta tém utilizado estrategicamente conhecimentos e as crengas
dos nao-indios, uma espécie antropofagia de idéias, crencas e conhecimentos, devidamente
digerida pela logica Kaiowd tém sido uma das estratégias mais eficazes na construgdo da
“avaidade” nas ultimas décadas.

Nao se pode esquecer que ha indigenas que participam ativamente na implantagdo
de alguns projetos apresentados pelos nao-indios, objetivando beneficio préprio, ou de seu
grupo, ou ainda por mera curiosidade e desejo de aprender. Isso leva alguns indigenas a
ganharem importancia e poder de decisdo perante os ndo-indios que, em verdade, ndo tem
legitimidade perante o grupo. A atuacdo desses indigenas, muitas vezes, confunde e pode

levar a uma leitura superficial que ndo condiz com a realidade. Isso tem ocorrido
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principalmente nas reservas mais proximas da cidade, onde a situagdo, sob alguns aspectos,
¢ mais complexa.

Esse tipo de atitude foi denunciada, inclusive, por Marcal de Souza, quando foi
obrigado a deixar sua casa na reserva, acossado por indigenas Kaiowd. Marcal sabia o que
estava acontecendo e por conhecer a dindimica Kaiowa tratou de inocenté-los, dizendo que
por tras daquilo havia um mandante. Sabia que naquele momento, os Kaiowa que o haviam
expulsado ndo eram liderangas legitimas. Eram individuos envolvidos em projetos nao
decididos pela comunidade. Estavam de alguma forma tirando proveito da situacdo. Seja
galgando uma posi¢do de destaque perante o grupo como auxiliares de algum capitdo, seja

por terem acesso a bens materiais em troca dos servicos prestados.

Nao se pode romanticamente imaginar que todos os Kaiowa lutam pelo interesse do
grupo, ou pelo interesse da familia extensa. Nao sdo individuos com atitudes
essencialmente cooperativas. Sao pessoas extremamente politicas e buscam maneiras de se
projetarem individualmente também. Para tanto, vale se evolver em projetos, ser
colaborador de missionarios, dos 6rgaos tutelares e até fazer parte de atitudes escusas.

Isso tudo ocorre devido a mobilidade do imaginario coletivo. A luta pelo prestigio
dentro do grupo e mesmo pela manutengdo desse prestigio leva alguns a tomarem esse tipo
de atitude que acaba colocando seus pares em situacdo mais dificil, mas isso ndo sao
atitudes estranhas e imperdoaveis. Sdo atitudes possiveis na dinamica da vida Kaiowé que
demonstram um alto nivel de compreensdo do ser humano, melhor do sendo humano

Kaiowa.

Escrever a historia dos Kaiowa ¢ estar atento a todas essas varidveis. Nao se pode
concebé-los como pessoas que se comportam rigidamente segundo regras fixas e que se
comportardo sempre de maneira previsivel. Constroem sua existéncia e sua cultura no
tempo e se comportam de acordo com as vicissitudes do momento historico. Escrever a
historia dos Kaiowa ¢ também compreender a forca que os agrega em torno desse nome,
dessa palavra mitica, polissémica, ambigua e movedica cujo significado se amplia com o

escoar do anos na constru¢ao de uma historia.

Compreender essa for¢a que permite que se afastem, mas que os traz de volta é mais

importante que compreender apenas a re-utilizacao de elementos culturais e a utilizacdo de
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elementos nao-tradicionais, pois € essa for¢a que os agrega e os leva a construir a
identidade e a cultura pelo tempo, pelo tempo Kaiowa que se desenrola em ciclos. Essa
forca posta em a¢do nas relagdes sociais, na luta pela sobrevivéncia inaugura o ser humano,
o enlaca ao grupo e lhe permite a magia do pertencimento. Essa for¢a, como o Pai
Primeiro, ¢ gerada e gera um modo-de-ser na necessidade e no encanto de estar junto que se
alastra no tempo e constroi a historia do pertencimento, fornece as origens do que € ¢ as
premissas com as quais se constroi dialeticamente o presente constante, incerto e buligoso.

No inicio do século XX essa forca era produzida sob o teto da oga guasu, no meio
da mata, hoje ¢ produzida em reservas, fekoha, areas reconquistadas, nas beiras das estradas
e em algumas casas na cidade. Nao importa onde estejam e o que vestem, todos sabem a
qual familia extensa pertencem e reconhecem-se pelo nome Kaiowa.

Essa for¢a continua, apesar das sérias crises, principalmente a partir da década de
1970, construindo a identidade Kaiowa no contato com deuses, na lida pela vida, nos
medos, nos jogos sociais, nas festas, na dor das perdas, nas tendéncias auto-afirmativas e
cooperativas, na busca do prestigio, na necessidade de ser reconhecido e aceito, na dor e
decepgdo de ser rejeitado, no afastar-se dessa forga e no retorno a ela, no enfrentamento
pela terra, na relagdo com o ambiente, na doenga, nos assassinatos, nos suicidios, nos novos
trabalhos, no contato com os nao-indios e outros grupos indigenas, no ideal simbdlico da
terra sem mal e principalmente nas adaptacdes e na construcdo da historia. Essa forca,
como vimos, ¢ engendrada de maneira complexa com participacao de todos, porém tem um

centro, um polo, uma instancia maxima que ainda ¢ o rezador.
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